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PROLOGO

Rafael Gambra.

En la vida hay momentos de nostalgia, éste lo es para mi; me piden
un prélogo en este «docto» homenaje, y yo, como ejemplar «olidario y
solitario», pero no docto, me enorgullezco hablando de él, de sus andan-
zas, de sus acruaciones. No voy a hablar de él como filésofo, ni como poli-
tico, sino como hombre de todos los tiempos, ejemplar de caballeroy de
viejo cristiano; como ser humano excepcional que no se deja abatir ni
influir, arquetipo espafiol y también arquetipo navarro, con Jo bueno y
lo malo de ambos casos, quiero inicialmente destacar dos aspectos.

Rafael hombre; delgado, feo, indoblegable, agrio, aislado del tiempo,
humilde, bondadoso, frio analista, hombre de otro tiempo y de éste. Ese
es Rafael, inagotable en su modestia, intratable en su seguridad.

Rafael, hombre libre; lo es, hay muy pocos como €él, no tiene miedo,
temor ni preocupacién por su entorno ni por las apariencias, va adelan-
te con sus principios, no ambiciona, no busca nada, salvo la verdad, su
verdad. S6lo como él he conocido a otro: mi padre. Yo no lo soy nilo he
sido, no lo creo posible en el dmbito empresarial, tan dificil como en el
«progre izquierdista». Mi padre fue libre de otra manera, pero lo consi-
guib hasta su muerte, nunca transigié, nunca se doblegé, nunca dejé de
decir la verdad a nadie. Rafael y mi padre son ejemplo para Jos amigos y
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paraotros, porque la Gnica riqueza del hombre es su libertad, de que pro-
cede su independencia; lo demds son accesorios comodos 0 no cémodos,
pero no auténtica meta humana. El hombre nace para ser libre pero no
siempre o es, 0 quizds casi nunca lo es; por eso tampoco hay sociedad
libre, aun cuando lo parezca. La verdadera libertad aparece en cualquier
medio, o cualquier ambicnte; en la cdrcel, en el campo de concentracion,
en la miseria. Ojald en este mundo hubiese mas «rafaeles»; me alegro de
haber sido amigo suyo.

Nuestra amistad excede de nosotros, viene de nuestros padres por sus
vinculos de carlismo. Se conocicron a los catorce afos y nunca se tutea-
ron, se trataron respetuosamente; mi padre solo lo hacia con amigos de
antes de los doce afios, alguno después gran enemigo profesional, pero
sigui6 el tutco. Eduardo Gambra y mi padre tenfan barba (nunca vi a mi
padre sin ella), fueron las «Gltimas de derechas» después de la Guerra
Civil; entonces no se conocian las de izquierdas; después surgieron las de
los socialistas y Gltimamente las de los talibanes.

Gambra padre fue un gran arquitecto en la buena tradicion navarra,
proyectd edificios que casi cien afios después son «land marks» de la ciu-
dad de Madrid: La Gran Pena, la antigua Omnia (ahora INDOSUEZ), y
Lopez de Hoyos, n. 5, excelente edificio en que residié muchos anos el
Marqués de Lozoya. Como luego Rafael, tenfa «marca» en lo profesional,
pero era un caballero de la mano en el pecho humanamente triste.

Mi madre recordaba que al dia siguiente del asesinato de Calvo Sote-
lo, secuestrado en la calle Velazquez, justo enfrente de donde siempre ha
vivido mi familia, ella estaba con sus cuatro hijos pequenios (mi padre y
los mayores en San Sebastidn), recibié a muchos amigos que fucron a
verla, a ayudarla, a consolarla, con recomendaciones muy diversas, por-
que nuestra calle era un hervidero en momento claramente antecedente
de lo que fue el estallido del 18 de julio. Querian llevarla a otra parte de
Madrid, pero mi madre, mujer entera, decidi6 irse en un autobus con los
nifios a San Sebastian ante la preocupacién de todos los que la querian.
En esos momentos en nuestra casa Eduardo Gambra predecia lo que tba
a ocurrir, con su seriedad decia «bailaran con los muertos» y se ponia a
hacerlo como si tuviese uno en los brazos. Realmente vio el futuro.

Rafael y yo éramos amigos, relacionados por nuestros padres, pero
también por el colegio y por el carlismo; nos separamos por la guerra,
casi nifios, ambos voluntarios con las fuerzas carlistas, pero en distintas
areas. El llegé a ser alférez; yo no pasé de soldado de primera, pero alli
estuvimos con orgullo, con la satisfaccién del deber y de la oportunidad
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de estar cn las fuerzas que continuaban a los carlistas del siglo X1x. La |
diferencia era que en el ejéreito nacional recibiamos 50 céntimos por dia;
las brigadas internacionales y, creo, todos los voluntarios republicanos
recibian 10 pesetas, cifra muy importante en aquella época. Fueron dos
modos de entender la vida, la nuestra, hazafa aparentemente poco ftil,
pero que nos une a Rafael y a mi y, sobre todo, nos llena de orgullo; trato
siempre de decitlo para que quede ese recuerdo de algo que tantos han
desvirtuado con mentiras y falacias.

No nos vimos durante la guerra, sélo al final nos encontramos de
nuevo en la posguerra; trabajando en el carlismo, que era lo nuestro.
Estudidbamos diferentes carreras y casi sélo nos unia la accién politica,
muy modesta, pero alguna. Una tarde nos encontramos casualmente en
la residencia de Jenner 6, donde por caminos diferentes nos trataban de
reclutar para el Opus Dei, por supuesto infructuosamente.

Nuestra accién politica la comenzamos en Velazquez 100, mi domi-
cilio, entonces 108. La casa, expoliada durante la guerra, casi vacia, nos
servia para dar cursos de carlismo, entonces perseguido y tratado de eli-
minar como recuerdo de que ¢l General Franco se avergonzaba. De ahi
pasamos, en mejores condiciones, a la Academia Mella, en la calle Bar-
quillo n.° 47. Durante 1941 y 1942 Rafael y yo continuamos nuestras
actividades medio politicas, medio clandestinas, mas en el caso mio que
enelsuyo; necesitdbamos una base logistica, para lo que servia ese modes-
to centro. No sé como se habia creado ni adquirido su nombre, sélo que
estaba dirigido, y supongo que era propiedad, por un sacerdote singular,
Maiximo Palomar, oscuro, complicado, pero excelente persona, a quien
nunca se entendia lo que queria decir. Recuerdo que hablaba de «ella»
frecuentemente y Rafael y yo pensdbamos: (Quién sera ella?; hasta que
logramos averiguar que era una sobtrina suya, a quien nosotros no
conociamos, que por diversas razones estaba siendo muy desgraciada.

Rafael y yo, y también Fernando Polo, gran figura que pronto falle-
cié, dabamos clases, las mias con disgusto propio y supongo que de los
alumnos, a fin de ayudar a subsistir a [a Academia, sin cobrar, por supues-
to, para asi compensar las actividades que nos permitian. Para Rafael era
facil porque lo suyo ha sido siempre la docencia y por supuesto era el que
hacia la labor mas efectiva. También era efectivo Fernando Polo, entre-
gado absolutamente a la «causa», figura singular de aquella época; no sé
de dénde vino su carlismo, me parece que no de su ambiente familiar
directo (su madre dirigia la pensién Marlasca, en la calle de la Cruz), pare-
ce que estaba relacionado con el pensador carlista del siglo x1x, Manuel
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Polo Peiroldn; era hombre infatigable, trabajador, madera de gran his-
toriador, pero siempre politico, fallecié pronto de tuberculosis, después
de escribir un gran libro: ¢ Quién es el Rey?

Aquella época no podré olvidarla, nuestras reuniones se celebraban
para poner en contacto a los simpatizantes y explicar lo que pensabamos.
He encontrado en la vida a algunos que habian asistido; sobre todo al
famoso Jests Fueyo, que fue Director del Instituto de Estudios Politicos,
realmente no lo recuerdo cuando era «nuestro alumno».

En Rafael destaca su adustez, su necesidad de decir casi todo de un
modo desagradable, aun cuando se pueda hacer mds suavemente, como
yo suelo hacer. Hay también un politico navarro con quien siempre he
comparado a Rafael, a pesar de sus diferencias ideoldgicas; se trata de
Carlos Solchaga, que igualmente, con més mérito en cuanto politico en
activo, se sentia en la obligacién de decir a correligionarios y no correli-
gionarios lo que le parecia correcto también de modo desagradable. Son
dos especimenes de una raza; no sé si por ello algunos dicen «navarro ni
de barro»; aunque quizds esto es simple comentario maligno de los donos-
tiarras. Se lo reproché en varias ocasiones, nunca me hizo caso, él era libre
Yy yo no.

Algo que nunca comprendi fue la actitud de Rafael en ¢l Colegio de
El Pilar. Es obvio que toda su vida ha girado dentro de la Iglesia Catéli-
ca; pero diferimos en que yo conservo un recuerdo extraordinario del
Colegio, donde nos hemos educado cinco hermanos y cinco de mis hijos.
Durante mucho tiempo he considerado que solamente habifa ¢n Espafia
dos instituciones de verdadera calidad internacional, una de ellas el Cole-
gio El Pilar y la otra el Real Madrid ¢n la época de Bernabeu. No sé por
qué motivos exactamente Rafael tenfa fobia al colegio y no llevé alli asus
hijos sino a un colegio no religioso, ¢l Liceo Francés, uno de los centros
«avanzados» de los afos cincuenta y sesenta. Hay que reconocer que sus
tres hijos han tenido una evolucién religiosa ejemplar y casi Gnica. Son
las paradojas y los misterios de la vida, pero muestran cémo Rafael era
un hombre libre, sin prejuicios.

También destaco su vocacién por la ensefianza publica, aparente-
mente contrario a lo que él ha defendido a lo largo de su vida, pero en
realidad a lo Gnico a que se ha dedicado y curiosamente a lo que se dedi-
can sus hijos. Rafael fue también inspector de ensefhanza media, cargo en
que no lo pasé muy bien pues no coincidia con las directrices del que
entonces era su jefe, Torcuato Fernandez Miranda. Nunca he acabado de
comprender en esto a Rafael; para mi la ensefianza publica es importan-
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te y necesaria, pero normalmente menos eficiente que la privada e incom-
parablemente que la del Colegio El Pilar.

Rafael en su vida de ensefianza «sélo llegé a catedrdtico de institu-
to», que a mi me parecia poco para sus méritos, pero él me decfa que los
tnicos catedraticos con valor en Espafa eran los de instituto, porque per-
manentemente luchaban por su trabajo. Hay ejemplos muy destacados,
ademas del propio Rafael, Antonio Dominguez Ortiz, Gerardo Diego,
Manuel Machado, claves en nuestra vida intelectual e institucional, que
«sélo» fueron catedraticos de instituto, algunos dicen «gracias a Dios».

Rafael tenta vocacidn absoluta por la ensefianza; era un docente nato,
conello disfrutaba (afortunadamente lo mismo le ocurre a mi hijo Miguel).
Recientemente me decia que por primera vez en casi sesenta afios habia
dejado de dar clases, pero supongo que habra conseguido arreglarlo, pues
es de los que «mueren con las botas puestas», sin cambiar y sin ceder.

Hablé anteriormente de que Rafael era un hombre libre, que actua-
ba sin prejuicios, enfrentdndose con los hechos y adoptando decisiones
que a otros no se les ocurrian por alguna clase de obsticulo mental. Voy
a citar tres casos:

— Antes de la guerra vivia Rafael en la calle Barquillo, donde habja
un establecimiento de subastas, entonces Gnico en Madrid; en una
ocasién vendian un reloj, bajaban los precios y al final ya el subas-
tador decia: «sefiores, esto es lo mismo que ofrecer duros a cuatro
pesetas, (Hay alguien que lo quiere?», y Rafael dijo «si, yo»,
«(Qué quiere usted, el duro o el reloj?». Contest6: «el duro».

— Al acabar la guerra civil tenian los oficiales del Ejército facilida-
des para viajar sin pagar en autobis y en tren, y Rafael pens6 ¢Por
qué lo mismo que en tren no puedo ir yo en avién? Y viajé a Sevi-
lla, donde tenia la residencia su familia materna. El Gnico proble-
ma fue que en Ja butaca de al lado iba el General Davila, el cargo
mads importante del Ejército espafiol; creo que lo pasé mal para
«no» explicar cémo habia conseguido su plaza.

— También cuando iba a Paris con su mujer en viaje de novios y era
imposible encontrar hotel, pensé que la solucién era ir a un «hotel
de paso», con visitantes por poco tiempo, donde era més facil con-
seguirlo.

Estas tres anécdotas son propias de un hombre que se acerca sin pre-
juicios a los problemas. Supongo habra muchisimas semejantes.
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En la vida de Rafacl y de sus cuatro ascendientes sucesivos se pre-
senté la tragedia de la viudez. El padre, Eduardo, estaba casado con Rafa-
ela Ciudad Orioles, hija de un presidente del Tribunal Supremo, andalu-
za, bellisima y alegre como unas castanuelas. Nadie comprendia ¢cémo el
caballero de la triste figura podia haberse casado con ella. Fue un matri-
monio feliz pero desgraciadamente Rafaela fallecié pronto. También Car-
mela, la companera de la vida de Rafael, muy distinta a su suegra, inte-
lectual, escritora, de ideas creo que mas «avanzadas»; fue matrimonio
perfecto, que se segd prematuramente. Es curioso, ni Rafaela ni Carme-
la fueron raza dominante, puesto que los Gambra actuales son todos exac-
tamente igual que su padre y que su abuelo.

Un hecho transcendente que recuerdo de Rafael son las relaciones con
otra figura importante de la vida espanola, Vicente Marrero. Los tres crea-
mos la Editorial Cilamo y la Coleccidén Esplandian, aunque Rafael s6lo ofre-
cié un libro, La libertad de enserianza, que no llegda editarse; lo siento mucho
y le pido especialmente que lo escriba ahora. Una aventura, alla por el afo
51. No me acuerdo cuanto costd, pero sé que yo disponia de poquisimos
ingresos. La oficina central estaba en mi domicilio, en General Ordan.® 20;
nunca se me ocurrié que habia motivos para rescindir el contrato de arren-
damiento. Lourdes, mi mujer, escribia los libros (y otras muchas cosas rela-
cionadas con mis trabajos) y llevaba las cuentas con la ayuda «exterior»
para los recados de un joven canario, amigo de Marrero; pero ella era la
administradora y ejecutora. Pronto se nos acabd el dinero y yo empecé a
meterme en la vida empresarial, que exige mas tiempo que la funcionarial.
Habiamos creado una especie de cooperativa de trabajo entre tres, conuna
ayudante que nos hacia posible lo que queriamos.

El que mds se preocupaba era Vicente Marrero y, en efecto, el primer
libro fue suyo, Picasso y el toro, en el afo 51, en un momento en que nadie
podia hablar de Picasso en Espana y no puede decirse que tuviésemos
debilidad por las ideas del famoso pintor. Fue nuestra inauguracién edi-
torial, con un libro después traducido a muchos idiomas, publicado en
muchas ediciones y convertido en un clasico; mucho me gustaria atre-
verme a una nueva edicién en su honor y recuerdo. Los demas libros fue-
ron: uno mio, Tres claves de la vida inglesa, y dos mas de Vicente Marrero,
Maisterio de la danza espaiola y Poder entraiiable. Voy a pedir a una funda-
cién canaria, con origen en Arucas como Vicente, que haga una edicion
con és0s y 0tros suyos, en que me permitan un prologo de recuerdos. Fue
un hito de mi vida, que creo mis descendientes deben conocer.

Rafael ha sido eminentemente un pensador politico; y no se ha aver-
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gonzado, ni nadie se lo reprocha, de lo que ha mantenido. No es de los
que pasan, cambian con un gobierno o simplemente con la evolucién de
la vida; él piensa lo de siempre. Es curioso esto cuando hemos visto cam-
bios tan increibles; sin nombres, recuerdo que una de las figuras que des-
pués ha sido «simbolo democratico» mantenia en el afio cuarenta y uno
la conveniencia de exterminar a la clase obrera, lo que en algin momen-
to traté de hacer efectivamente; formaba parte del grupo falangista que
nos amenazaba a mis hermanos y a mi por ser carlistas. También pienso
en los que ejercian la censura con dureza, como conoci en un libro de mi
padre: Tradicion, cristiandad, realeza, sin relacién con nada concreto que
amenazase a un gobierno, pero que estuvo diez afios prohibido por la cen-
sura, a cuyo frente estuvo otra persona, después insigne en la vida
democratica. Rafael no fue asi; creo modestamente que yo tampoco.

Hemos tenido diferencias en la ideologia porque él era mas rigido;
yo influido siempre por lo empresarial, mas sinuoso en la empresa hay
que resolver problemas, afrontar dificultades y no ofender excesivamen-
te. Pero viendo retrospectivamente en lo que diferfamos, él ha tenido
razén. En estos momentos se ha producido lo que é] temia, que Espafia
se descristianizase y que cediendo acabarfamos en una absoluta pérdida
de todo lo que habfa sido nuestra justificacién nacional; ha ocurrido. Vere-
mos las consecuencias.

En Espafia, con excepciones que siempre existen, se ha perdido ya el
sentido religioso, en especial en la clase social en que Rafael y yo nos hemos
desenvuelto (lo asombroso es que todavia queden nicleos de religiosidad).
Para algunos esto es un triunfo del progreso intelectual del hombre; para
Rafael y para mi es lo contrario. Ahora, cuando hablo intimamente con
personas con ideas antagénicas a las nuestras, reconocen que actitudes
como las de Rafael tenfan verdadera razén y hubiesen contribuido a evi-
tar la crisis actual de Espana, si es que se lo merece; problema distinto.

Para ser algo més optimista quiero afiadir que a pesar de esa descris-
tianizacién de Espafa, que nadie niega, hay dos aspectos contradictorios
o paraddjicos dignos de comentar:

— Movimiento de caridad de laIglesia Cat6lica, que a pesar de muchos
afios bajo un gobierno hostil, que crefa al «parchis» alternativa ideo-
16gica o cultural, con accién intensa para proteger a desvalidos y
marginados, que honra a todos los fieles, aunque no participemos
en ella, y que no parece comparable con la de cualquier otro sector
politico o ideolégico.
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— Reconocimiento de la Iglesia Cat6lica como Unica fuerza de la
humanidad que llega a todos Jos pueblos, incluso sin ninguna creen-
cia catélica, y que ha convertido en primerisimas figuras mundiales
de cualquier clase al Pontifice Juan Pablo 11 y a la Madre Teresa de
Calcuta, que todos reconocen y que sélo irritan a algunos zquier-
distas recalcitrantes. Creo, que nunca en la historia ha existido una
situacién semejante.

Los aspectos ideoldgicos y politicos estdn ampliamente tratados en
todos los que colaboran en este homenaje; yo reitero que sélo quiero des-
tacar el hombre, el hombre libre, que ha conseguido pasar una vida sin
cambiar, sin transigir, sin ceder, pero siempre con bondad para sus seme-
jantes y con ayudas a los que lo necesitaban: el Rafael de cuya amistad
presumo.

Me parece poco todo lo que he dicho, pero no llego a mas; pienso, en
cambio, lo que hubiera dicho Rafael en un caso semejante, pero carezco
de su habilidad. Es lo mis que puedo ofrecer y con modestia lo hago.

Ignacio Hernando de Larramendi
Presidente de la Fundacion Hernando de Layyamendi
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1. RAFAEL GAMBRA EN EL PENSAMIENTO
TRADICIONAL ESPANOL.

MIGUEL AYUSO TORRES
De la Universidad Pontificia Comiflas (ICADE)

1. Ensayo de etopeya de Rafael Gambra.

He dejado constancia, aqui y alld, en papeles de factura varia, de la
trascendencia que atribuyo a los autores calificables de tradicionalistas
en la segunda mitad del siglo que corre hacia su consumacién (1). Quizé
por la razdén, que ha ilustrado el propio Rafael Gambra, de que si el pen-
samiento llamado tradicionalista de los primeros tercios del diecinueve
resultaba todavia excesivamente pegado a un medio ain «tradicional»
como para alcanzar una acabada depuracién conceptual, y si sélo
comienza a trabarse una teorizacién en los tiempos de Mella —punto
luminoso, segtin nuestro autor, en que se ayuntan el politico tebrico y
el politico histérico (2)—, es en el siglo veinte cuando se ha operado la
fragmentacién y el desarraigo de los hechos que hacen posible la obra
puramente tedrica. Pero, por otro lado, no es menos cierto que una tal
empresa no puede concebirse sin el acicate y el aliento que proceden de
la idealizacién, de manera que la coyuntura espafiola de la posguerra

(1) Cfr. M. AYUSO, La filosofia juridica y politica de Francisco Elfas de Tejada, Funda-
cién Francisco Elias de Tejada, Madrid, 1994, pp. 13 y ss.

(2) Cft. R. GAMBRA, Lz monarquia social y representativa en el pensamiento tradicional,
Rialp, Madrid, 1953, introduccion.
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aportd precisamente esa componente de «simpatia» sin cuyo concurso
se hacia en extremo arduo alcanzar, simplemente abordar, una tarea de
esa naturaleza. La sensibilidad probada de quienes la echaron sobre sus
hombros para contrastar —lo que supone tanto rechazar la admisién
beata de lo vigente como su puro rechazo— el cuadro tedrico que iban
forjando con las ideas, afanes y deseos del tiempo presente, habia de
determinar ademads la elevada calidad del resultado.

La figura de Rafac] Gambra es, a no dudarlo, una de las que brilla con
luz propia en ese cuadro. Si el carlismo es para €l herencia, firmemente
arraigada en una sélida base familiar que podemos simbolizar en su noble
casa solar de Roncal, el tradicionalismo va a ser intelectualmente asumi-
do y cordialmente vivido por nuestro hombre en una ejecutoria berro-
queifia. Francisco Elfas de Tejada lo dejé dicho en las primeras lineas del
prélogo que puso al Eso que llaman Estado de nuestro autor: «Con la cer-
tera intuicién con que los carlistas suelen ser hombres concretos, Rafael
Gambra resume en su vida y en su obra la plenitud histérica del Valle de
Roncal, su patria de origen. Es rafz que hiende piedras, piedras aristadas
en geografia de gigantes. Sus reacciones politicas, sus actitudes espiritua-
les, parecen traducir en la vida y en los libros aquella dimensién de su
Navarra, siempre segura de si misma en la continuidad de una historia
felizmente ininterrumpida. Por eso, la palabra de Rafael Gambra es pala-
bra de Tradicién, en identidad que seduce a quien le conozca en su perso-
na o a quien le lea en sus escritos. Si Navarra pudiera ser reducida a un
hombre de letras, quizd nadie como él encarnaria la manera histérica de
los suyos. Pocas veces se habrd dado una tan cordial fusidn entre el espi-
ritu tradicional de unas gentes y las pdginas impresas de un libro» (3).

Nos hallamos, pues, ante un hidalgo de esos que ya no van que-
dando, ante un espafiol como los que cada vez mas sélo en la imagina-
cién acertamos a ver protagonizando tiempos menos indigentes.
Porque, para nuestra desgracia, esa conjuncién armoniosa de vivencia
—prolongada ademds en el tiempo de generacion en generacién—y con-
ciencia solo puede ser minoritaria, tal es el desarraigo familiar y social y
la inconsciencia doctrinal que campean hoy libres de trabas. ¢Cudntas
vicjas y distinguidas familias de abolengo carlista viven hoy ignorantes
de cudl fue su hondisima significacién, no para un pintoresco pleito

(3) F. ELIAS DE TEJADA, «Prélogo» a Rafael Gambra, Eso gue llaman Estads, Mon-
ejurra, Madrid, 1958, p. 7.
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dindstico, sino para un acto mas del combate que se desarrolla entre la
estirpe de la mujer y la de la serpiente? Y no hablo de aquellas trasbor-
dadas a la revolucién, o desintegradas moral y religiosamente. Ni de las
mids modestas, dependientes mas del sentimiento que de la doctrina, y
por lo mismo mas vulnerables ante las transformaciones aceleradas que
ha sido dado ver después de la victoria —tornada trigicamente en derro-
ta a la postre— de nuestra guerra. Hablo principalmente de las que, y es
una gracia de Dios, se mantienen unidas, perseverando en la piedad,
pero adormiladas en la vida de sociedad y en el olvido creciente de los
principios a que sitvieron, sustituidos por un leve conservatismo con-
formista que no dificulta mayormente su placida existencia.

Manuel de Santa Cruz —el siempre agudo Manuel de Santa Cruz—
suele decir que tiene observado repetidas veces cémo cuando una perso-
na ha conocido la radicalidad que opone entre si revolucidn y tradicién,
y ceja en el servicio de ésta, es porque ha sufrido antes una quiebra reli-
giosa intima que ha terminado por enfriatle politicamente. Me parece
que es un diagndstico acertado para los casos, individuales por lo gene-
ral, en que el factor intelectual ocupa el primer plano. Mientras que
quizd haya que completarlo para aquéllos, familiares por lo comun,
colectivos en todo caso, en que es la quiebra politica la que ha precedido
a un languidecimiento religioso que no tarda en llegar. Como quiera que
sea, me parece indudable que fervor religioso y compromiso politico han
sido convertibles siempre en los lares del tradicionalismo, y que cual-
quiera que fuera la precedencia en el tiempo —ontolégicamente no admi-
te duda la primacfa~, una mutacion en cualquiera de los dos términos ha
concluido siempre por afectar al otro. Rafael Gambra, por contra, los ha
alimentado mutuamente a lo largo de una ejecutoria impresionante en
su perfecta continuidad, compacidad, autenticidad y coherencia.

Fue el mismo Gambra el que refirié en una ocasién cuiles son las
tres particulares tipologias politico-religiosas a que ha dado lugar el car-
lismo. La primera es la de —en su sentido histérico y concreto— los inte-
gristas, hombres profundamente religiosos y devotos que no vefan quizé
con nitidez suficiente el ambito politico especifico del carlismo, y pro-
pendian mas bien a formar una congregacién o partido religioso. La
segunda es la de los que cabria denominar «carlistas vergonzantes», de
herencia familiar y a menudo de conviccién intelectual, peto sin fe ~y
esperanza— en las posibilidades reales del carlismo como para sacrificar
a la causa sus carreras profesionales o politicas. Finalmente la genuina-
mente tradicionalista y carlista, siempre consecuente con la fe profesa-
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da en sus reacciones, manifestaciones, entrega e ilusion, y que es proba-
blemente la mds cercana a lo que debieron de ser los iniciadores de esta
secular rebeldia en nombre de una suprema lealtad. Trazar el discurrir
de cada una de estas tres actitudes nos conduciria muy lejos. Baste aqui
tan solo dejar nota de que, a mi juicio, Rafacl Gambra, constituye un
cjemplo sefiero de la tercera (4). Permitaseme ilustrarlo, con algunos
datos que aparecen en las caracterizaciones que Juan Antonio Widow,
Antonio Millan Puelles y Manuel de Santa Cruz nos ofrecen en sus con-
tribuciones a este homenaje.

Ha subrayado el tercero, con ese su estilo desenfadado pero siempre
profundo, y que refleja tanto de su personalidad extraordinaria, que en
todas las grandes escuelas de pensamiento reside una antropologia indi-
vidual y colectiva, un «estilo», que también tiene el carlismo y despun-
ta en las personas a que ha tocado. Asi lo explica el admirado Santa
Cruz con referencia a Gambra: «Un trato amable, afable, y sobre todo
asequible; no es engolado ni altanero; de porte correcto, pero no mas
elegante de lo necesario, sin llegar al grado de atildado; anda con natu-
ralidad, sin artificial empaque, y viste con sobriedad, sin “complemen-
tos”. Esta sencillez no deriva hacia su forma aberrante, que es la chaba-
caneria; de tuteos y besuqueos a la moda, nada; en esto se percibe el
sefiorio de los del antiguo régimen (...). ¢Un cierto aire distraido? Pues
si, lo tiene, sobre todo en el desorden y en la falta de puntualidad. No
todos los bohemios son carlistas, pero muchos carlistas aborrecen, como
los bohemios, un concepto mecanicista y matemarico, ahora economi-
cista, de la naturaleza, de la sociedad y de la vida propia. Por eso, son
enemigos del Estado, no sélo de éste que padecemos, sino del concepto
en general; no digamos ahora, en tiempos de los ordenadores y de la
informdrica al servicio del fisco y del control de nuestra intimidad. Pero
ya antes, Gambra no podia ocultar su repugnancia por el totalitarismo
de la posguerra que pretendia militarizar la sociedad civil».

En otro estrato, s¢ halla la libertad que permite a los carlistas mani-
festar sus opiniones sin respetos humanos. Escribe a este propésito Santa
Cruz: «Se nutre en Rafael Gambra esa libertad de la falta de ambiciones,
ni dinerarias ni estéticas, al uso; los honores puablicos, los protocolos sis-
tematizados, emparentan con aquella concepcién mecanicista de las cosas
que dijimos le es ajena. Claro est que su profunda religiosidad le ayuda

(4) Cfr. R. GAMBRA, Melchor Ferver y la «Historia del Tradicionalisno espaniol», ECESA,
Sevilla, 1979.
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no poco en esto. Nunca ha tenido que fingir nada, ni con acciones ni con
omisiones, porque nunca ha pretendido mas frutos que los de su hones-
to trabajo y los de la inteligente administracién de su patrimonio fami-
liar. Estas despreocupaciones le han permitido servir con dedicacién
superlativa a los ideales tradicionalistas. Los ambiciosos, en el mal senti-
do de la palabra, no tienen aire distraido, sino que van por todas partes
muy despiertos y atentos en la bisqueda de oportunidades».

Hay algo de heroico sin duda en la entrega a la causa de la tradi-
ci6én. Desde luego que sabemos como el discipulo no puede ser més que
el Maestro, y el inico que merece llevar ese nombre ha padecido la
incomprension del mundo. Las palabras de Nuestro Sefior deben reso-
nar siempre en nuestros oidos y envolver nuestros corazones: «Yo les he
dado tu palabra, y el mundo los aborrecié porque no eran del mundo,
como yo no soy del mundo. No pido que los tomes del mundo, sino que
los guardes del mal» (Ju., 17, 14-16). Hemos, pues, como discipulos de
Cristo, de vivir en ¢l mundo, de estar en el mundo, pero sin ser del
mundo. Lo que explica ese aborrecimiento del mismo. Esta situacion,
inestable, y que no puede sino generar desazén —también consuelo cuan-
do se ilumina con los ojos de la fe—, de todo tiempo, por connatural a la
existencia humana, atin recibe en cambio hoy agravacién que la hace
mas penosa, también mds meritoria. En el fondo, no es nuestro comba-
te contra la carne y la sangre, sino ~como consigna el Apéstol- «contra
los principados, contra las potestades, contra los dominadores de este
mundo tenebroso, contra los espiritus malos de los aires» (Ef, 6, 12).
Por lo que aconseja acto seguido tomar la armadura de Dios, para poder
resistir las insidias del diablo en el dia malo, y vencido todo, poder man-
tenernos firmes.

Como hoy, el orden social y politico, lejos de mantener un valor sacra-
mental, apto para la transmision de la gracia, que es el designio de toda
cristiandad, milita en su contra, en una suerte de contracristiandad, de
manera que la accién del enemigo del hombre se esparce por entre las
instituciones, acrece la dureza de la confrontacién. Cuando un poeta car-
lista contemplaba a sus conmilites como héroes quiza no tanto por las
cosas que han hecho, como por otras «que no han querido hacer», esta-
ba esculpiendo con ese fulgor que tiene la poesia esta realidad teoldgica
y humana que vengo exponiendo. Ser carlista significaba renunciar cons-
ciente y anticipadamente a todo éxito en la vida, significaba abrazarse al
fracaso, eso si, a un fracaso transfigurado de triunfo, pues no en vano la
cruz de Nuestro Sefior, es «escindalo para los judios, locura para los gen-
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tiles, mas poder y sabiduria de Dios para los llamados» (I Cor, 1, 24).
Hay un gozo, admirable y hermoso, del fracaso inevitable, que nuestro
tiempo no cultiva y para el que no ofrece un horizonte de exigencias per-
sonales, pero cuya ascesis es profundamente educadora para quienes nos
gloriamos en la cruz del Sefior (Gal., 6, 14).

Rafael Gambra, como buen carlista, ha renunciado a los brillos del
triunfo. Tampoco ha pasado inadvertido a Manuel de Santa Cruz este
sacrificio del merecido reconocimiento a causa del culto austero por la
verdad: asi, Rafael Gambra esta hoy encumbrado entre sus amigos, que
le aprecian, «pero muy por debajo del encumbramiento general y nacio-
nal, y aun dirfa yo que internacional, que por su talento y laboriosidad
tenia derecho a esperar». De esa misma fuente mana también otro cau-
dal de méritos que no serfa justo preterir: la grandeza de 4nimo que obli-
ga a quicnes se cobijan a la sombra de las banderas a —con humildad y
valor, sin sentirse rebajados por ello— prestar toda suerte de pequenios ser-
vicios. De nuevo Santa Cruz nos ofrece la clave: «Asi hemos visto muchas
veces a Rafael Gambra. Y todos los dias, tomando la iniciativa de tele-
fonear a unos y a otros, haciendo recados y escribiendo en forma ideas
contra el progresismo que muchos carlistas sienten y se las envian por-
que se consideran menos capacitados para redactarlas. Todo al servicio
de la Causa. Vivir en Madrid es como tener una gestoria gratuita exigi-
da por los amigos del resto de Espafia. Rafael Gambra, que esta a bien
con todos, es un nudo de comunicaciones con los carlistas de paso, los
contrarrevolucionarios hispanoamericanos y los legitimistas franceses».

Que una buena parte de la produccion intelectual de Rafael Gambra
no haya visto Ja luz en sedes académicas, sino en modestos boletines y
publicaciones, muestra esa magnanimidad de su autor, tanto como —y
me parece también revelador— la encarnacién auténtica en su vida de las
ideas que son su razén de ser. No estamos ante un doctrinario que ana-
liza eruditamente cuestiones ajenas a su palpito, con distancia, sino que
compromete siempre en todas las tomas de posicién su verdadero sentir,
arraigado en su pensar y en su obrar.

He aplicado en otras ocasiones a distintos amigos un texto de C. S.
Lewis —y no echo al olvido que fue la mujer de Rafael Gambra, Carme-
la Gutiérrez, la que me abrié el mundo apasionante de este autor, casi
desconocido a la saz6n en Espaiia, antes de su eclosion de estos ultimos
afos— que me place colacionar hoy para este ensayo de etopeya del maes-
tro navarro: «Sélo los eruditos —pone en boca de Escrutopo, diablo expe-
rimentado que se dirige a sobrino y tentador principiante~ leen libros
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antiguos, y nos hemos ocupado ya de los eruditos para que sean, de todos
los hombres, los que tienen menos probabilidades de adquirir sabiduria
leyéndolos. Hemos conseguido esto inculcandolos el Punto de Vista
Historico. El Punto de Vista Histérico significa, en pocas palabras, que
cuando a un erudito se le presenta la afirmacién de un autor antiguo, la
unica cuestion que nunca se plantea es si es verdad. Se pregunta quién
influy6 en el antiguo escritor, y hasta qué punto su afirmacién es consis-
tente con lo que dijo en otros libros, y qué etapa de la evolucién del escri-
tor, 0 de la historia general del pensamiento, ilustra, y cémo afectd a escri-
tores posteriores, y con qué frecuencia ha sido malinterpretado (en
especial por los propios colegas del erudito), y cual ha sido la marcha
general de la critica durante los dltimos diez afios, y cual es el estado
actual de la cuestién. Considerar al escritor antiguo como una posible
fuente de conocimiento —presumir que lo que dijo podria tal vez modi-
ficar los pensamientos o el comportamiento de uno—, seria rechazado
como algo indeciblemente ingenuo. Y puesto que no podemos engafiar
continuamente a toda la raza humana, resulta de la mixima importan-
cia aislar asi a cada generacion de las demds; porque cuando el conoci-
miento circula libremente entre unas épocas y otras, existe siempre el
peligro de que los errores caracteristicos de una puedan ser corregidos
por las verdades caracteristicas de otra. Pero gracias a Nuestro Padre [se
refiere metaforicamente al diablo} y al Punto de Vista Histérico, los gran-
des sabios estan ahora tan poco nutridos por el pasado como el més igno-
rante mecanico que mantiene que la bistoria es un absurdo» (5). Rafael
Gambra es un sabio de verdad, que cree en lo que escribe y que escribe
lo que cree.

El profesor Antonio Milldn, compaiiero de promocién de nuestro
homenajeado, precisamente en su preciosa contribucién, ha destacado el
quijotismo de éste, frente a la picaresca de muchos oportunistas, resefian-
do no obstante que la principal contrafigura intelectual y emocional de
Rafael Gambra no es tanto el del oportunista adapraticio que en cada
momento aplaude la situacién victoriosa, por mas que haga asi traicién
a las propias ideas que anteriormente mantuvo con estricta fidelidad al
poder entonces vigente; el fenémeno que, por contra, més intensa y hon-
damente le ha preocupado desde el punto de vista de la patologia del
espiritu es la que llama «delicuescencia intelectual y emocional», cifra-
da, tal como él mismo la describe, en la «aceptacién, de antemano, de

(5) C. S. LEWIS, Cartas del diablo a su sobrino, Espasa Calpe, Madrid, 1983, pp. 144-145.
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cualquier cambio ideolégico o estructural como exigencia de una evolu-
cién incontenible». Que mds alld del oportunismo individual, que todas
las épocas han conocido, se dé como hecho social esa delicuescencia, es
lo que propiamente caracteriza este nuestro tiempo indigente. El com-
promiso con las cosas, con las personas, con la vida, firmemente inscrito
en su ejecutoria, es la reaccion del quijote frente a la desertizacién espi-
ritual creciente.

Los tintes se tornan atn mas tragicos cuando se enfocan las trans-
formaciones hodiernas de la Iglesia Catélica. El profesor Juan Antonio
Widow ha captado muy bien cual es ¢l punto central de las preocupa-
ciones del fildsofo roncalés y la causa de profundos sufrimientos, que han
llegado a dejar huella en su carne: «Cuando una realidad es muy obvia,
y ha constituido, ademas, desde siempre nuestra sustancia vital mds
honda, la idea de explicarla produce titubeos. Es anterior a cualquier acto
reflexivo; s anterior también a los primeros balbuccos de la mente. Por
sernos algo tan perfectamente natural como nuestra misma naturaleza,
nunca habiamos requerido que se nos explicara. En suma, nunca nadie
habia tenido que explicirnosla para que existiese y la tuviésemos aqui
metida como nuestra propia alma. Pero la situacién cambia cuando las
cosas empiezan a ponerse dudosas e inciertas, y, sobre todo, cuando lo
que mamabamos con la leche materna tenemos que de algan modo pro-
curatlo y conservarlo por propio esfuerzo. La situacién es como la de un
solitario dentro de su propia casa, o como la del ndufrago que no vive ya
en la isla desierta, sino en la urbe moderna. Cuando se siente la necesi-
dad de buscar una explicacion para lo que ha sido, hasta hoy, lo obvio en
el orden de las cosas comunes, ya es muy dificil, si no imposible, restituir
Ja antigua confianza. Cuando lo que unia se destruye, se empiezan a bus-
car Jos consensos, lo cual es lo mismo que afirmar que hay disensos. Lo
grave es cuando estos disensos son grictas que afectan a los cimientos».

La tristeza de ver tambalearse lo que fue puerto de seguridades y asi-
dero inconmovible, sobre su espiritu algo indolente —«que es la caba-
lleria/dulce cansancio envuelto en cortesiar, como en el verso de Lope de
Vega— e irdnico, ha terminado por conducir a nuestro hombre hacia un
retraimiento creciente y casi hasta a malograrfo como intelectual: ¢{Qué
podria decirse a los hombres sino la necesidad de conservar lo poco que
queda de la civilizacién? A diferencia de otros amigos y también maes-
tros del pensamiento tradicional, que han logrado distanciarse al menos
en parte de las destrucciones epocales en que han vivido, Rafacl Gambra
representa quizd mejor que nadie, por lo menos entre los espafioles —me
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resulta dificil trazar una comparacién fuera de nuestras fronteras, pero,
si no me engano, creo que el filosofo belga Marcel de Corte o el escritor
francés Jean Madiran, podrian situarse en un horizonte espiritual analo-
go—, el signo tragico del fin de una civilizacién. Lamento, para terminar,
que estas pdginas, por impericia de mi pluma, no acierten sino a aboce-
tar desleidamente la figura impar de Rafael Gambra. Quede, en todo
caso, como modesta ofrenda en el reconocimiento de su magisterio y en
el agradecimiento de su amistad.

2. Las constantes de un pensamiento.

En el libro que he consagrado a estudiar el pensamiento de Gam-
bra, y que Dios mediante vera pronto la luz, puede hallarse con la exten-
sién que merece el fondo ltimo del mismo y su concrecién en singula-
res aportes. Me parece que aqui, para completar este ensayo que abre su
Festichrift, basta con ofrecer una escueta consideracion sobre aquél y éstos.

1. Toda la obra de Gambra participa, en mayor o menor medida, y
en conexi6n ya directa o indirecta, de la comprensién dltima y el repudio
radical de lo que supuso la civilizacién racionalista y su nicleo teorético.
Asi, una buena parte de sus afanes ha quedado para la descripcién de lo
que de mortifero tiene el racionalismo y para la recuperacién del auténti-
co aliento humano que se produce cuando logramos desprendernos de la
influencia de aquél. Esta es la auténtica constante —en filosofia 0 en poli-
tica— de todo su quehacer, vertido, en cuanto a la primera, en los Gltimos
afios cuarenta y los cincuenta hacia la depuracién de la reaccién antirra-
cionalista que fue la filosoffa existencial, y de los sesenta en adelante hacia
la denuncia de la delicuescencia intelectual promovida por el progresis-
mo; al tiempo que desarrollado, en cuanto a la segunda, en la reivindica-
cién del régimen politico tradicional y en la denuncia del avance hacia el
modelo demoliberal, durante los afios cincuenta y sesenta, asi como, a par-
tir de los setenta, en la comprobacién diaria de su cardcter disolvente (6).

2. La primera idea que, ya en concreto, debe ser subrayada, porque es
previaa la trabazén del resto que le siguen, y tiene que ver con el modo sin-

(6) Cfr. M. AYUSQ, Koinds. El pensamiento politico de Rafael Gambra, Speiro, Madrid, 1998,
parte I, capitulo II.
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gular de combate intelectual del presente que es la guerra psicoldgica, toca
a la manipulacién del lenguaje como medio de lavado de cerebro y de revo-
lucién. Porque los términos lingliisticos ticnen un halito emocional, y por-
que mythos y logos se encuentran en el lenguaje humano. Por ello, nuestro
autor dedico algunos trazos de su quehacer a hacer ver cémo el lenguaje —su
transmutacién semdntica y su mitificacién— es factor esencial para la gran
mutacién mental que se opera ante nuestros 0jos, con el animo de desvelar
el sentido de la revolucion cultural vivida en nuestros tiempos (7).

3. A continuacién, nos topamos con la comprensién de la vida huma-
na, no como autorrealizacion o liberacion de trabas, sino como entrega
(compromiso) ¢ «intercambio» con algo superior que se asimila espiri-
tualmente. Nuestro autor reclabora, asi, las teorias del engagement
~cexpuestas por Camus y Sartre— y del apprivoisement saint-exupéryano.
Son nociones y actitudes, complementarias en su fondo, que le permiten
criticar bajo una nueva luz el individualismo —en cuanto antropologia
encapsuladora—, el esteticismo —y sus multiples concreciones, entre las
que pueden mencionarse ¢l turismo y su visién pintoresca del mundo—y
el liberalismo del puro Estado de derecho (8).

4. Ligada directamente con lo anterior, y también con resonancias
de Saint-Exupéry, aparece la concepcion del habiticulo humano como
mansién en el espacio y rito en el tiempo. Ambos nos otorgan el sentido
de las cosas: la primera lleva a la conservacién del mundo visual de cosas,
que no cambian, y libran al hombre, en su percepcidn diaria, de la tra-
gedia intima del envejecimiento y de la anticipacién del morir; el segun-
do alberga al hombre en el tiempo, formando la estructura del tiempo
humano, y librandole de perderse en un dia sin horas 0 una semana sin
dias o un afio sin fiestas que «no muestra rostro alguno» (9).

5. Vienen a continuacion varias aproximaciones a la radicalidad del

hecho social, profundamente entrelazadas. Y en primer lugar, la com-
gar,

prension de la sociedad bésica como proyeccion de las potencialidades

(7) Ctr. R. GAMBRA, E/ lenguaje y los mitos, Speiro, Madrid, 1983.

(8) Cfr. R. GAMBRA, E/ stlencio de Dios, Prensa Espatiola, Madrid, 1968; ID., «El exi-
lio y el Reino», Verbo (Madrid) n.® 231-232 (1984).

(9) Cfr. R. GAMBRA, «La ciudad humana de Antoine de Saint-Exupéry», Atldntida
(Madrid) 0. 5 (1963); 1D., El silencio de Dios, cit.
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humanas, incluida la individualidad. Porque si la sociabilidad humana
—explica— es una tendencia integramente natural en el hombre, esto es, si
el hombre es un animal social, esta tendencia ha de calar los tres estratos
onticos ~ser de la naturaleza, animalidad y racionalidad, asf como los tres
modos de tendencia —impulso natural, instinto y voluntad racional— serin
fuentes, en estrecha colaboracién, de la vida social. Una sociedad es, pues,
una estructura muy compleja en la que se superponen elementos comuni-
tarios y aglutinantes muy diversos, legales y organizativos unos, consue-
tudinarios y tradicionales otros. Concebirla y querer estudiarla sélo desde
un punto de vista racional, en cambio, es caer voluntariamente en un exclu-
sivismo y cerrar la posibilidad de comprenderla adecuadamente (10).

6. Toda sociedad humana recibe también una fundamentacién reli-
giosa, pues tiene sus origenes en una creencia y una emocién colectivas,
frente a la concepcidn liberal y tecnocratica que niega pueda constituir
un objeto susceptible de religacién sobrenatural o sea penetrable por ella.
En efecto, si el hombre es ~de un lado— un compuesto de cuerpo y alma
llamado por la gracia al orden sobrenatural, y —de otro—la sociedad emer-
ge como eclosién de la misma naturaleza humana, no parece que tenga
explicacion el hecho de que la sociedad, en si, quiera prescindir del aspec-
to trascendente de la vida: el hombre esta religado con Dios piblica y
privadamente, individual y socialmente (11).

7. Por tanto, la sociedad humana aparece no sélo como una realidad
permeable a una inspiracion religiosa de fines y de espiritu, sino como algo
esencialmente religioso —comunitario, en el sentido que otorga al término,
y que referiremos acto seguido—, precisamente por radicar en la naturale-
za humana a modo de proyeccién de sus tendencias y estratos profundos.
(La consecuencia practica de sostener esa esencialidad de las formas de
gobierno en sus implicaciones religiosas, frente al indiferentismo de los libe-
ralismos catélicos y las democracias cristianas, que no van maés alld de la
impregnacion religiosa de los individuos, es inmensa, y la existencia del
orden social cristiano aparece en el corazén de la discrepancia) (12).

(10) Cfr. R. GAMBRA, «Las implicaciones sociales de la persona», Revista Internacio-
nal de Sociolugia (Madrid) n.° 38 (1952); 1D., Eso gue llaman Estadb, cit.

(11) Cfr. R. GAMBRA, La unidad religiosa y el derrotismo catiélico, ECESA, Sevilla, 1965.

(12) Cfr. R. GAMBRA, «La filosofia religiosa del Estado y del derecho», Revista de
Filosofta (Madrid), n.® 30 (1949).
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8. La naturaleza de esa sociedad inspirada por el sentido de la reli-
gacion, esa forma especial de vivir los hombres en Ciudad humana bajo
una inspiracion religiosa, puede encerrarse con el término comunidad,
por oposicién a la mera coexistencia en que se resuelve el contracrualis-
mo social y el voluntarismo carismatico: reconoce origenes religiosos y
naturales y no simplemente convencionales o pactados; posee, en fin,
lazos internos, no sélo voluntario-racionales, sino emocionales y de acti-
tud. La percepcion de la sociedad histérica o concreta no es asi en su ori-
gen el de una convivencia juridica, nisiquiera se define por el sentimiento
de solidaridad o independencia entre sus miembros, sino que se acom-
pafa de la creencia en que el grupo transmite un cierto valor sagrado, y
del sentimiento de fe y veneracién hacia unos origenes sagrados mas o
menos oscuramente vividos. Forma por lo mismo, para terminar, una
«sociedad de deberes», con un nexo de naturaleza distinto al de la socie-
dad de derechos, pues si ésta brota del contrato y de una finalidad cons-
ciente, en aguélla la obligacion politica adquiere un sentido radical, pues
incide en clla un orden sobrenatural que posee el primario derecho a ser
respetado (13).

9. Toda sociedad histérica, por tanto, tiene necesidad de una comu-
nidad de fey de relaciones 6nticas, frente a la reclamacion de libertad
religiosa del progresismo. En dos niveles. Desde un angulo estrictamen-
te religioso, en primer lugar, el hombre tiene el deber de dar culto a Dios,
como prescribe el primer mandamiento, y esto obliga al cristiano tanto
en ¢l plano individual como en el social o colectivo. De manera que lo
mismo que ¢n aquél tiene obligacidn el cristiano de preservar su fe, asi
en éste también asiste al gobierno cristiano la obligacién de preservar la
fe ambiental, de promover las condiciones idoneas para su manteni-
miento y expansion. En segundo término, en una consideracién pura-
mente natural o politica, no puede subsistir un gobierno estable que no
se asiente en una ortodoxia publica, es decir, un punto de referencia que
permita apelar a un principio de superior autoridad y obligatoriedad. La
pérdida de la unidad catélica es, pues, el origen de la actual disolucién
de las nacionalidades y civilizaciones, ya que ni una religiosidad ambien-
tal o popular puede subsistir sin el apoyo de una sociedad religiosamen-

(13) Cfr. R. GAMBRA, «La nocidn de comunidad en José de Maistre», estudio preli-
minar al libro del conde de Maistre, Consideraciones sobre Francia, Rialp, Madrid, 1954;
ID., Tradicion o mimetismo, 1EP, Madrid, 1976.
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te constituida, ni el poder politico puede ejercerse con autoridad y esta-
bilidad si se prescinde de una instancia superior, religiosa, de comin acep-
racion. Que dentro del catolicismo y aun de la propia Iglesia se haya tet-
minado por acoger el ideal secularizador de la sociedad, propugnindose
la teorfa de la coexistencia neutra como doctrina no solamente compati-
ble con la fe catdlica, sino la mas acomodada a su verdadero espiritu,
constituye un hecho insélito y sin precedentes, cuyas consecuencias disol-
ventes estan a la vista (14).

10. El concepto dinamico de la tradicién, relacionado a sus ojos con
la intuicién —que se debe a la filosofia contemporinea, por obra princi-
palmente de Bergson y los historicistas— radical de la temporalidad crea-
dora, pero con referencia ~como vislumbré Vazquez de Mella— no a la
vida espiritual de los individuos, sino a la de las colectividades naciona-
les o histéricas, abre otro de los grandes ejes de la obra de Gambra. Es
dado distinguir en la sociedad dos aspectos diversos, uno estatico, con-
cretado en la articulacién orgdnica de comunidades auténomas, y otro
dindmico, que se percibe en la evolucién acumulativa e irreversible: es la
tradicién, como uno de los principios que rigen la recta formacién y el
desenvolvimiento de las sociedades histéricas. La tradicién, por tanto, es
el progreso acumulado, y el progreso, si no es hereditario, no es progre-
so social. La autonomia selvitica de hacer tabla rasa de todo lo anterior
y sujetar las sociedades a una serie de aniquilamientos y creaciones —esto
es, la revolucién—, es un género de insania que consistiria en afirmar el
derecho de la onda sobre el rio y el cauce, cuando la tradicién es el dere-
cho del rfo sobre la onda que agita las aguas (15).

11. Del acervo del pensamiento politico tradicionalista extrae nues-
tro autor una serie de desarrollos notables que, una vez mas, no se pre-
sentan aislados, sino profundamente ligados entre si. En primer lugar,
hallamos el valor y sentido de la monarquia hereditaria (aristocritica), de
la representacién corporativa (popular) y del proceso de integracién histé-
rica (federativo o foral) en la formacién de la nacionalidad espanola. La

(14) Cfr. R. GAMBRA, La unidad religiosa y el dervotismo catélico, cit; ID., «La declara-
cién conciliar de libertad religiosa y la caida del régimen nacional», Boletin Informativo
de la FNFF (Madrid) n.° 36 (1985).

(15) Cfr. R. GAMBRA, La intespretacion materialista de la bistoria, CSIC, Madrid, 1946;
1D., Tradictén o mimetismo, cit. ’
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imagen conductora de la monarquia espafiola, caracterizada como social,
tradicional y representativa, encaja pues en la gran tradicion del régimen
mixto y del gobierno templado. La monarquia entrafia, en primer lugar,
y como punto de partida, la idea de un gobierno personal —aunque coho-
nestado en ciertos sectores con los principios aristocritico y democriti-
co—, y también la de un poder en alguna manera santo o sagrado, es decir,
elevado sobre ¢l orden puramente natural de las convenciones o de la téc-
nica de los hombres, ideas que la hacen incompatible en el fondo con el
régimen parlamentario liberal nacido de Ia teoria de la soberania popu-
lar. Finalmente, la monarquia, para cualquier pensador politico espaol,
representa el papel de término obligado en sus meditaciones, sean éstas
tedricas, historicas o practicas (16).

12. Siguiendo por el elemento representativo, le debemos haber apu-
rado las consecuencias de la critica de Mella a la voluntad general o repre-
sentacién individualista, en razén del caricter inefable e irrepresentable
del individuo. Frente a ella, levanta la tesis de la representacién corpo-
rativa, repasando la contraposicién entre ambas en la historia: primera-
mente, si las Cortes tradicionales constituian un elemento de contencién
del poder no lo eran tanto por las propias funciones limitativas como por
los contrapoderes que incorporaban, con el corolario de que la decaden-
cia del sistema representativo en el siglo X VIII no signific6 por lo mismo
y sin miés la implantacién del absolutismo; en segundo término, la dife-
rencia esencial entre el antiguo régimen de representacion y el moderno
patlamentarismo democratico radica en que en aquél el poder era limi-
tado, pero no delegado o compartido, esto es, era una monarquia pura,
con autoridad integra y responsable, finalista en su cometido, asentada
en el orden natural y en el poder de Dios a través del proceso misterioso
y providencial de la historia; en tercer lugar, la moderna teorizacién no
s6lo admite critica desde el dngulo del representado, sino también por el
contenido de la operacion, que concluye en un juego fantasmal arbitra-
rio, ajeno a los intereses de los ciudadanos; finalmente, al destacar que
para la existencia de una representacién concreta u organica auténtica es
necesario que exista antes aquello que debe ser representado, devuelve el
protagonismo al proceso de institucionalizacion social (17).

(15) Cfr. R. GAMBRA, La monarquia social y representativa en el pensamiento tradicional, cit.
(1G) Cfr. R. GAMBRA, Vdzquez de Mella, Publicaciones Espafiolas, Madrid, 1933,
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13. Llegamos asi al proceso federativo como progresiva superposi-
cidn y espiritualizacion de los vinculos unitivos, contrapunto también del
Estado absoluto liberal, de la nacién sacralizada de los fascismos y de los
separatismos nacionalistas de hoy. Su comprensién cabal, que Gambra
ve también implicita en la obra de Mella, lleva a divisar que en una gran
nacionalidad actual, como la espanola, pervivan y coexistan en superpo-
sicién y mutua compenetracion, regionalidades de cardcter étnico, como
la éuskara; geogrifica, como la riojana; de antigua nacionalidad politica,
como la aragonesa, la navarra. Y de ahi que en nuestra patria —que es un
conjunto de naciones que han confundido parte de su vida en una uni-
dad superior (mnds espiritual) que se llama Espafia~ no esté constituido el
vinculo nacional por la geografia, la raza o la lengua, sino por una causa
espiritual, superior y directiva, de cardcter predominantemente religio-
so0. De ahi también que el vinculo superior que hoy nos une no deba pro-
yectarse hacia el futuro como algo sustantivo e inalterable, sino que tal
proceso de integracién ha de permanecer abierto (18).

14. Todo el acervo anterior adquiere encaje en la historia, y Gambra
encuentra asi que la continuidad de la defensa del régimen histérico
espaniol y de la religién como fundamento de la comunidad politica signa
los dos altimos siglos, desde la guerra contra la Convencién hasta la de
19306, apareciendo su esencia politico-religiosa en estado puro en la lucha
realista de 1821-1823 contra la Constitucién de Cadiz. El carlismo tra-
dicionalista, a la luz de esta comprension, excede de la coyuntura histé-
rica de un mero pleito dindstico, que operaria de simple banderin de
enganche de motivaciones mas hondas, para venit a encarnar a la vieja
Espafia. Por eso, merece la pena proseguir su surco y no dar por cance-
lada una tradicién que no es otra que la tradicién catélica de las
Espanas (19).

(18) Cfr. R. GAMBRA, op. #lt. cit.; ID., La monarquia social y vepresentativa en ef pensa-
miento tradicional, cit,

(19) Cfr. R. GAMBRA, La primera guerra civil de Espasia (1821-1823), Escelicer,
Madrid, 1950.






2. COMPROMISO Y RAZON. EN TORNO A
LA FIGURA INTELECTUAL DE RAFAEL GAMBRA.

ANTONIO MILLAN-PUELLES
De la Real Academia de CC. Morales v Politicas

Coincido con Rafael Gambra en muchas cosas; mas por debajo de
las coincidencias, y por encima de las discrepancias, hay algo que yo veo
fuera de toda posible duda y discusién: la reciedumbre de su personali-
dad intelectual y cordial, que hace de ¢l una de las figuras de mas claro
y noble perfil entre todas las de los escritores espafoles de su misma
generacion.

Arnold Gehlen, el célebre antropélogo germano, dice en Moral ¢
Hipermoral que solamente un Don Quijote se atreveria hoy a sostener
que no ha sido Alemania la Ginica responsable de las tres guerras euro-
peas desde 1870. Esta acertada observacién de Gehlen me hace pensar
en el «quijotismo» de Gambra, frente a la picaresca de tantos panegi-
ristas de lo que fue el Movimiento Nacional hoy convertidos, sin el
menor escrupulo ni rubor, en sus maximos detractores.

Nunca fue Rafael Gambra un incondicional apologista del régimen
instaurado por los vencedores (entre los cuales él estaba) de la guerra
espafiola que concluyé en abril de 1939. El pensamiento filoséfico de
Gambra no podia concordar con los reflejos y asomos del totalitarismo
que innecesariamente se infilerd en aquel régimen, sobre todo en algu-
nos de los prohombres que después se mudaron en muy calificados libe-
rales y devotos del pluralismo. En mas de una ocasién yo le of a Rafael
Gambra, en pleno apogeo del viejo régimen, sus incisivos argumentos
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filoséficos contra el modo totalitario de pensar y de hacer, el cual era,
por lo demas, fundamentalmente incompatible con ¢l «tradicionalismo
politico» en el que Gambra se ha mantenido siempre.

Pero, en cambio, todos los valores positivos que en el desaparecido
régimen admiti6 los sigue afirmando Gambra con insobornable liber-
tad. Quiero recordar aqui un ejemplo que especialmente me atrae por
actualizarme una experiencia también mia. Hablando de los comienzos
de su amistad con Gonzalo Fernindez de la Mora, viene a ponerlos
Gambra en la década de los 40, y anade inmediatamente: «En aquellos
40, hoy vituperados como sérdidos y tiranizados, pero en los que, entre
penurias y racionamientos, conocimos los espafioles una ¢época de tra-
bajo, de ilusién y de esperanza, junto con una paz Gnica en una Europa
que se debatia en los horrores de la mayor guerra de la historia». Este
texto se encuentra en los comienzos del articulo que lleva por titulo
«Paradojismo» y que forma parte integrante del libro de homenaje a
Gonzalo Ferniandez de la Mora (Fundacion Balmes, Madrid, 1995).

Por cierto, en ese mismo articulo, y a propdsito de la actuacién del
célebre Tribunal de Niremberg, donde los vencedoses juzgaron a los
vencidos, pueden leerse estas declaraciones: «Yo no veia claro entonces
-y sigo sin verlo— que los vencidos hubieran cometido mas atrocidades
que Jos vencedores, por mucho que éstos magnificaran la culpabilidad
del enemigo vencido. Pensaba yo que los dltimos, y ya innecesarios,
bombardeos sobre Alemania —~y no digamos los atémicos sobre Japén—
otorgaban la palma del crimen de guerra a los americanos. Pero atn
menos podia admitir, ni moral ni juridicamente, la legitimidad del ven-
cedor para juzgar y castigar al vencido». ¢Y quién podria tachar de
«adaptaticias» a estas declaraciones?

Ahora bien, de cuanto aqui llevo dicho podria el lector sacar la con-
clusién de que la principal contrafigura intelectual y emocional de
Rafael Gambra es el tipo del oportunista adaptaticio que en cada
momento aplaude a la situacién victoriosa, por mas que hago asi trai-
¢idn a las propias ideas que anteriormente mantuvo con estricta fide-
lidad al Poder entonces vigente. Pero es el caso que este adaptacionismo,
aunque inequivocamente recusado por Gambra en la teoria y en los
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hechos, no llega, sin embargo, a merecerle una atencidén especial: no le
interesa ni como objeto de andlisis ni como motivo de preocupacién,
limitandose, en definitiva, a despreciarlo.

El fenémeno que mas intensa y hondamente ocupa y preocupa a
Gambra desde ¢l punto de vista de la patologia del espiritu es la «deli-
cuescencia intelectual y emocional» cifrada, tal como €l mismo Ja des-
cribe, en «la aceptacién, de antemano, de cualquier cambio ideolégico
o estructural como exigencia de una evolucién incontenible» (1).
Ciertamente, este fenémeno no puede ser equiparado al del oportunis-
mo adaptaticio, y ello por dos razones: en primer lugar, por no ser una
actitud interesada, y, en segundo lugar, porque mientras que el opor-
tunismo adaptaticio ha existido en todos los tiempos, la delicuescencia
intelectual y emocional que pone Gambra en el centro de su atencién
es, segiin él mismo la concibe, un hecho enteramente nuevo, propio de
nuestra época.

«No guarda este fendémeno relacién alguna con el oportunismo
consciente e interesado de aquel que se adapta a las cambiantes si-
tuaciones de la politica o del favor, figura humana que ha existido en
todos los tiempos, sino que se trata de una actitud enteramente nueva
que realiza esto mismo con conciencia subjetivamente recta, incluso
como imperativo de un loable atemperarse a la evolucion» (2).

A mi modo de ver, la «delicuescencia intelectual y emocional» puede
darse, considerada de una manera genérica, independientemente de sus
concretas especificaciones, como un hecho individual o como un hecho
social, siendo el segundo el modo en que Gambra la enfoca. Individuos
intelectual y emocionalmente inconsistentes —y hasta «evaporizables»,
permitase la expresién— los ha habido, con toda probabilidad, en las
épocas mas diversas, sin ser, efectivamente «oportunistas» en la peor
acepcion de esta palabra. Ningan tiempo podria, por tanto, caracteri-

(1) Cfr. R. GAMBRA, E/ silencio de Dios, Prologo de Gustave Thibon (tercera edicidn,
libresia Huemu!, Buenos Aires, p. 16). La primera edicién es de Prensa Espaiiola,
Madrid 1968.

(2) lbid., p. 17. También merecen ser tenidas en cuenta las observaciones que de
inmediato subsiguen al pasaje reproducido: «En tal ambiente, cualquier forma de afis-
macién o de lealtad es automdticamente tachada de inmovilista 0 aun de “farisaica” o
de “burguesa”; todo espiritu de resistencia, calificado de “reaccionario”, que es el titu-
lo miés descalificador del lenguaje contempordneo pot cuanto supone en él un empefio
vano o iluso: el de oponerse a la corriente o al “viento de la historia”».
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zarse en razén de la delicuescencia individual, y como dispersa, de unos
hombres determinados que en ella hubiesen vivido. En cambio, como
hecho social la delicuescencia intelectiva y emotiva no se ha dado en
todos los tiempos, lo cual se debe a que supone algo que en el nivel
social ha aparecido por primera vez en nuestra época.

Ese algo que en otros tiempos no se dio y que hoy existe como un
hecho social, no como s6lo vigente en unos individuos atipicos, ¢s cosa
que a su mancra participa de la actitud conocida con el nombre de
«fatalismo», pero que encierra una mayor complejidad. El fatalismo, ya
existente como un hecho social en otras épocas, no se acompana de una
valoracién moral del atenimiento al curso histérico, mientras que la
inconsistencia de la razén y de las emociones, denunciada por Gambra,
lleva consigo el imperativo ético de admitir cualquier cambio ideoldgi-
co o estructural preconizado por quienes se juzgan portavoces de las exi-
gencias de una cvolucion incontenible. La fe en esta evolucion es, con
toda evidencia, un modo de fatalismo, pero el imperativo moral de
aceptar como buenos los cambios correspondientes no cs concebible sin
la implicita afirmacion del libre albedrio humano.

¢ Acierta entonces Gambra cuando llama delicucscente a esta pecu-
liar mescolanza de fatalidad (explicita) y libertad (implicita)? Si el curso
de la Historia no depende de la libre conducta humana —por ser una
evolucién forzosa, inevitable—, como cabe entender que sea un deber
moral su promocion? Mas atn: si no depende de nuestras libres deci-
siones, ¢como podriamos darle impulso libremente? La emulsién pro-
gresista de fatalidad y libertad cs intrinsecamente contradictoria, y no
s6lo una actitud delicuescente, si ¢n su fatalidad no hay ningan hueco
por donde la libertad pueda infilerarse, siquiera sea en minima medida.
Ahora bien, hay que reconocer que ¢l progresismo admite, a su modo y
manera, la existencia de un cierto hueco para el libre albedrio humano
en medio del compacto fatalismo del curso necesario de la Historia. Tal
es ¢l hueco abierto por la tesis de la libre posibilidad humana de acele-
rar, o de retrasar, lo que inevitablemente ha de ocurrir. No el content-
do, sino la fecha, el momento, puede asi depender de las libres decisio-
nes de los hombres, aunque nunca hasta el punto de hacer posible un
interminable aplazamiento.

De esta forma, el progresismo esta exento de interna contradiccion, y
ctertamente no le acusa Gambra de haber incurrido en ella. ¢Por qué, sin
embargo, es un acierto el llamarlo delicuescente? Expuesta de una mane-
ra muy sumaria, la razon de calificarlo asi es que el progresismo iguala
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~sin ningdn fundamento, por tanto irracionalmente— novedad y bondad
0, lo que es lo mismo, transformacion y perfeccionamiento. Sin hacer esta
igualacién no se puede entender que, procurando acelerar la llegada de lo
que necesariamente ha de ocurrir, se esté haciendo algo bueno, y que si se
intenta retrasar esa llegada se esté haciendo algo malo. Y ello también
exige que quien alaba la aceleracion y desaprueba el retraso (ambos libre-
mente decididos) tenga conocimiento de lo que necesariamente ha de
ocurrir, ya que de lo contrario no podria saber qué deba hacer para ade-
lantar la mudanza y qué deba evitar para omitir su demora.

No menciona explicitamente Gambra este requisito de la actitud
que €l denuncia, pero sin duda alguna lo tiene muy presente en la
mayor parte de las paginas de E/ szlencio de Dios y en no pocas de su libro
La interpretacion matevialista de la Historia. Prosiguiendo la explicacién
que he comenzado, anadiré otras puntualizaciones, por supuesto en la
misma linea de la radical inconsistencia atribuida por Gambra a la acti-
tud progresista. Se trata fundamentalmente de dos cosas: en primer
lugar, del nexo del perfeccionamiento con el cambio, y, en segundo
lugar, de la incertidumbre del futuro humano justamente en tanto que
humano y como objeto de nuestra razén.

1. Todo perfeccionamiento es un cambio, pero no todo cambio es,
o produce, un perfeccionamiento. Evidentemente, puede haber, y los
hay, cambios que degradan o empeoran. Ello es tan indudable que no
suscita ninguna dificultad a quien se atiene a los hechos, sin dejarse lle-
var por prejuicios infundadamente optimistas; y ni siquiera habria que
recordarlo si no fuera porque constituye un tramite indispensable para
hacer otra observacién algo més complicada y que estd en inmediata
relacién con la verdad de que no todo cambio determina un perfeccio-
namiento en su sujeto. Esta verdad abre paso, en efecto, a la pregunta
«¢{qué es necesario para que un cambio perfeccione?». Y mi respuesta es:
para que en verdad un cambio tenga un valor perfectivo es enteramen-
te imprescindible que no destruya ninguna de las cualidades positivas
ya dadas en su sujeto y necesarias para su bondad; pero también hace
falta que las lleve a un nivel superior (3). Sin este ascenso no puede pro-
ducirse una mejora, ni puede tampoco haberla si se destruyen las cuali-

(3) Asi, por ejemplo, afirma la teologia de la fe que la gracia no destruye la natu-
raleza, sino que su efecto en ella consiste, precisamente, en perfeccionarla.
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dades positivas ya dadas en el sujeto. El progresismo no atiende a Ja
necesidad de mantenerlas en su ser esencial y por ello, contra toda
razén, no tiene ningun reparo en sacrificarlas para acelerar de esta
manera los efectos del «viento de la historia». ¢Puede extrafiar entonces
que Gambra llame delicuescente al progresismo?

2. La inconsistencia del progresismo se hace también patente ¢n la
fatuidad de esta actitud al atribuirse un seguro conocimiento de la
orientacion del porvenir humano. Formulada tal como la acabo de
expresar, la acusacién puede parecer abusiva. ¢Como creer que un puro
y simple hombre se juzgue a st mismo apto para saber con certeza —no
ya para conjeturar o presumir— ¢l futuro del ser humano, y ello sin otras
luces que las que su sola naturaleza le permite? Pero es verdad, sin
embargo, que ¢l progresismo admite esa aptitud, como lo prueba la
interpretacién marxista de la historia, que es el paradigma y arquetipo
de todos los progresismos de la actual centuria, sin excluir —antes por el
contrario, incluyendo entre ellos, como uno de los mas sobresalientes—
el alentado y difundido por catdlicos y hasta por eclesiasticos, a partir,
sobre todo, de la situacion en que desembocd la dltima guerra europea
y mundial. Ha sido necesaria la caida del régimen de la Rusia soviética
para que ¢l estruendo del progresismo marxista haya ido apagandose
(aunque atn perduran sus ecos mas o menos bien disfrazados y, en oca-
siones, también sin disimulo ni rebaja).

Solo por pura inconsistencia mental pudo seguir vigente el pro-
gresismo marxista cuando ya sus prondsticos habian rotundamente fra-
casado bastante antes del derrumbamiento de la URSS. Contra lo que
Marx se aventuré a sostener como infalible previsidn cientifica, sobre ¢l
futuro de los paises mas industrializados —a saber, que en ellos se irfa
aumentando, hasta hacerse insufrible, la extension y la intensidad de la
miseria— lo acontecido en esos mismos paises ha sido cabalmente lo con-
trario. El testimonio de Marcuse en este punto es de una ejemplar sin-
ceridad, y lo que se ha llamado su «voluntarismo de izquierda» consti-
tuye (independientemente de su innegable sectarismo freudo-marxista,
0 sca, anicamente en virtud de su afirmacién del valor de la voluntad)
una reaccion racional, de estricta y sélida logica, frente a la irracionali-
dad del progresismo que se cree poseedor de las claves cognoscitivas del
imparable curso de la Historia.
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A la inconsistencia de la actitud progresista opone Gambra la
nocion del compromiso. depurada por ¢l de las connotaciones nihilistas, a
la vez que activistas, que presenta en casi todos los adeptos del existen-
cialismo filosofico. «Si se prescinde de la merafisica y de la intencion en
cierto modo nihilista que hayan inspirado el renacer de esta idea, no
cabe dudar que la nocidn de engagement encierra una realidad y un impe-
racivo muy profundos. Es vano y superficial pensar que ¢l Yo surge
cuando s¢ le ha liberado de todas las trabas, afectos y compromisos —pre-
Jutcios u obstaculos en lenguaje racionalista— del mundo circundante.
Antes al contrario, su propia vida es entrega, autorrevelacion» (4).

Para mi, el mas fundamental de los aciertos de Gambra en este
punto (verdaderamente decisivo) estriba en haber captado, con miximo
rigor y nitidez, la esencial conexion que existe entre el verdadero com-
promiso, 7. e., ¢l exento de implicaciones nihilistas, y la auténtica liber-
tad del ser humano. Pero pienso igualmente que ello es inseparable de
la racionalidad del compromiso tal como Gambra lo entiende no sola-
mente en la unidad ideal de su concepto, sino también en la diversidad
de las aplicaciones que de él lleva a cabo.

El compromiso implica que su sujeto —sc sobreentiende, su sujeto
humano— no estd totalmente hecho, y en este sentido presupone un
clerto «no-ser» en el ser que se compromete. Mas no cabe que ese «no-
ser» pueda consistir en una pura o absoluta nihilidad de esencia, segan
pretende el existencialismo en sus formulas mas estrictas, que a su vez
son, también, las mas declamatorias o retdricas. Por muy libre que un
hombre sea, no deja de estar ligado a su propia indole de hombre. O,
dicho de otra manera, no cabe que no tenga esencia humana, la cual no
es ningun vacio que cada hombre llene por su cuenta y sin una objeti-
va responsabilidad moral (pues semejante responsabilidad presupone
unas determinaciones naturales, algo que ningtan hombre se confiere a
si mismo y que sin lesionar su libertad le da un sentido érico a su uso).
Pretender una libre decisién que no implica ninguna determinacién
natural, y que no liga —ni siquiera por un momento— a nada, es un que-
rer un absoluto y puro absurdo.

La tnica posibilidad de un compromiso exento de poder vinculante
es la del compromiso que no es auténticamente hecho en firme, la del
que sélo liga de un modo provisional, o sea, la del que se hace con la
efectiva intencién de deshacerlo cuando parezca una traba a la libertad

(4) R. GAMBRA, F/ silencio de Dios, op. cit., p. 30.
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del albedrio. Mas quienes piensan que un compromiso firme cs, por
esencia, una traba para el libre albedrio humano padecen una ceguera
dificilmente explicable, pues no ven algo tan claro como que mantener
un compromiso es cosa que se consiguce haciendo uso de la libertad de
opcitén en cada una de las ocasiones en que surge, incitante, la posibili-
dad de deshacerlo. Los compromisos no se mantienen por inercia, sino
por una decisién que se renucva sin dejar de ser libre en cada caso.

Por supuesto, no todos los compromisos mantenidos perfeccionan al
hombre en lo mas humano de su ser. Los que en verdad le perfeccionan
de este modo son fundamentalmente, por un lado, los que llevan con-
sigo la adquisicién, o la intensificacion, de virtudes morales, y, por otro
lado, los que tienen en cllas su raiz. De ambos tipos de compromisos
perfectivos, y Gnicamente de ellos, habla Gambra, aunque no los divida
de esa forma ni sefale otro modo de establecer su clasificacién. Lo que
en este aspecto le interesa a Gambra dejar claro se cifra en estas dos
tesis: a) «solo es libre el que es capaz de entregarse a algo o a
alguien» (5); b) «La Ciudad —la tierra de los hombres— se crea por el fer-
vor, esto ¢s, por aquello que se exzge a los hombres y no por aquello que
se les suministra» (6).

Gambra fija su atencién especialmente en el significado ontoldgico
y ético de la Ciudad. El pensamiento de Gambra estd dirigido sobre
todo a la convivencia civil en su ser natural y en sus exigencias de sen-
tido moral, aunque siempre sobre la base de su wncrero significado
antropoldgico, nunca en el modo abstracto con que el racionalismo la
hace objeto de sus utdpicas especulaciones. Radicalmente, el pensa-
miento de Gambra acerca de la Ciudad es, sin la menor duda, aristoté-
lico: «La Ciudad no consiste —Aristoteles, Politica V-~ en la comunidad
de domicilio, ni en la garantia de los derechos individuales, ni en las
relaciones mercantiles. La Ciudad es la comunidad en el bien para alcan-
zar una cxistencia humana virtuosa». De esta idea hace Gambra el
punto de partida, y como el lema, del capitulo que en E/ silencio de Dios
dedica a la Ciudad Humana, si bien no es ese capitulo el dnico lugar
donde se ocupa de ella desde el punto de vista del «compromiso» y
tomando por base la concepcion aristotélica de la «polis» o convivencia
civil, Esta concepcidn, cuyo eje es el amor al bien comun por encima del

(5) Ibid.. p. 82.
(6) 1bid., p. 38, o equivalentemente: «La sociedad de “derechos” no subsiste si no se
apoya en una, mas o menos, remota o subconsciente, sociedad de “deberes”», p. 39.
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individualismo (en resolucion, por encima del egoismo), la enriquece
Gambra, en lo que atadie a la manera de decirlo, con férmulas tomadas
de uno de sus escritores predilectos, Antoine de Saint-Exupéry, para
quien es el fervor lo que hace que realmente exista la Ciudad. Y este fer-
vor, ¢qué otra cosa es sino la mds célida modalidad del amor al bien que
une a los hombres en la auténtica convivencia ciudadana, radicando en
un compromiso mutuo que nada tiene que ver con el mero utilitarismo
de la mayor parte de las modernas concepciones del Estado?

Movido por las incisivas ideas y los contagiosos sentimientos de
Saint-Exupéry, afirma Gambra: «La Ciudad creada por el fervor sostie-
ne al hombre que vive en su seno, y le preserva del hastio y de la corrup-
cién (...). Cuando viven en el fervor, hasta sus mismas pasiones los
engrandecen; cuando, en cambio, viven juntos para sélo servirse a s
mismos, sus propias virtudes aprovechan a la pereza y al odio
mutuo» (7). Sin duda, puede resultar sorprendente que se sostenga, tal
como acabamos de ver, la existencia de unas virtudes provechosas para
la pereza y para que los hombres se odien, pero la extranieza que ello
produce se desvanece cuando se tiene en cuenta que lo afirmado de esas
virtudes no se les atribuye a éstas en su sustancia, sino cuando se da la
circunstancia de que «los hombres viven juntos para sélo servirse a si
mismos», tal como se consigna en el texto citado.

El antirracionalismo del escritor francés lo encontramos también en
el espafiol, para quien la uniformidad lograda por la abstraccién es
incompatible con la efectiva realidad concreta, histérica, del humano
vivir. Ello no impide, antes bien, reclama la afirmacién de que «la con-
tinuidad de las cosas y de las costumbres, el paso por ellas de las gene-
raciones, les otorga ese caricter cuasisagrado que acompaiia a toda tra-
dicién, sea familiar, sea de un pueblo» (8). Y ciertamente esta
continuidad no es abstracta uniformidad, porque lo que en ella se man-
tiene permanece en su concrecion y esta diversificado en su rafz. No
podria entenderlo de otra forma un tradicionalista como Gambra, cuya
manera de entender el tradicionalismo incluye en su misma esencia no
ya el simple respeto, sino el fervoroso amor a las realidades vitalmente
expresivas del espiritu propio de cada una de las sociedades humanas (se
sobreentiende, de las que en verdad son humanizadoras).

(7) Cfr. R, GAMBRA, «La ciudad humana de Saint-Exupéry», en Atldntida 5, Rialp,
Madrid, 1963, p. 513.
(8) lbid., p. 515.
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Sin embargo, no acertariamos a entender este inequivoco antirra-
cionalismo si creyésemos que consiste en un irracionalismo, o que de
algin modo lo supone. En la medida en que no es racionalista, tampo-
co es Gambra irracionalista en modo alguno. Entre otras muchas prue-
bas que de ello pueden verse en sus escritos, la que més oportuna me
parece en ¢l presente contexto es la que hace ver su discrepancia con el
«voluntarismo» de Saint-Exupéry. Veamoslo en un pasaje que también
sirve para comprobar la aversién de Gambra al totalitarismo, incluyen-
do en él, expresamente, al fascismo:

«Tal voluntarismo es causa de que su obra (9) haya sido reivindica-
da por autores y escuelas de muy distintiva significacién, Especialmente
(...) por el totalitarismo de tipo fascista o nacional (...). Para el fascismo
¢l hombre se realiza y se hace digno de si entregdndose a una obra gran-
de, a la construccién esforzada de un Imperio (...). Este heroismo o
imperativo de grandeza no responde en su mentalidad a ningtn objeti-
vo o normatividad trascendente, sino a un designio estético o a la reali-
zacién vitalista de una especie de superhombre racial, nacional o mera-
mente humano de inspiracion nietzscheana» (10).

Y no es tan slo el pensamiento de Saint-Exupéry lo que da a
Gambra ocasién para mostrar su categérica oposicién al irracionalismo.
A propésito de la dimensién estdtica —permanente~ de la realidad espi-
ritual del ser humano, una dimensién que no agota esta realidad espiri-
tual, pero que es un ingrediente necesario de su previa constitucién
ontica segan la concibe Gambra, afirma éste: «La filosofia actual recha-
zaria, indudablemente, esta perspectiva, porque, como es sabido su 7r74-
cionalismo se opone a la inmutabilidad del concepto, al que considera
una estatificacion artificial de la realidad fluyente» (11). Y la misma
denuncia del irracionalismo, aunque desde otro angulo, podemos ver en

(9) Sc refiere precisamente a fa de Saint-Exupéry.

(10) Pp. 522-523 del mismo articulo de Atlintida, donde también se lee, poco des-
pués del pasaje acabado de transcribir, esta significativa observacién: «En
Saint-Exupéry no faltan, ciertamente, testimonios favorables al puro voluntarismo del
Jefe que lanza a su pueblo por el camino del heroismo v la grandeza y que escoge una
misién fundacional (...} en la pura contingencia existencial».

(11) Cfr. R. GAMBRA, Lu interpretacion materialista de la historia, Instituto «Balmes»
de Sociologia, Madrid, 1946, p. 187. No est4 de sobra advertir que con la expresion
«filosofia actual» se refiere aqui Gambra al scctor predominante en el pensamiento
filosofico de los afios 40, aunque sin duda siguc ejerciendo un poderoso influjo en no
pocas de las corrientes filoséficas del actual momento.
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este sintomadtico pasaje: «Para una concepcion de la historia y para una
filosofia integradas no basta con centrar el problema en el hombre y en
su historicidad concreta, como pretende hoy la analitica existencial del
Dasern. Es preciso mirar por encima de él, trascenderlo, para apreciar sus
relaciones énticas; para encuadrandolo en ellas, dar un sentido a su exis-
tencia y a su historia. Si no se complementa de este modo, la filosofia
actual puede ir a dar, como ocurre en sus Gltimas representaciones, en
un mero inmanentismo, esta vez de cardcter irracionalista» (12).

Quiero terminar trayendo aqui unas palabras de Gambra que des-
mienten la idea, adulteradamente escatolégica, y por ello mismo #rva-
cional, de que nuestra época hace imposible la esperanza, anulando asi
toda misién: «La escatologia concreta pertenece a los arcanos de Dios,
y aunque debamos reconocer la posibilidad del fin y aun los signos que
lo anuncian, no estd en nosotros contar con ello ni situarlo en nuestro
horizonte, dado que —criaturas de Dios— tenemos nuestra misién en un
tiempo, éste que nos ha sido asignado» (13).

(12) Ibid., p. 224.
(13) Cfr. R. GAMBRA, E/ silencio de Dios, op. cit., pp. 137-138.
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3. SER CATOLICO.

JUAN ANTONIO WIDOW
De la Universidad Catilica de Valparaiso

Estas péginas van dedicadas a Rafael Gambra,
en testinonio de ancistad. Sé que lo inteligible y lo verdadero
que haye en ellas él o entenderd, y mejor que yo,
pues lo lleva no sélo en su sabey, sino en su vida,

Cuando una realidad es muy obvia, y ha constituido, ademais, desde
siempre nuestra sustancia vital mas honda, la idea de explicarla produ-
ce titubeos. Es anterior a cualquier acto reflexivo; es anterior también a
los primeros balbuceos de la mente. Por sernos algo tan perfectamente
natural como nuestra misma naturaleza, nunca habiamos requerido que
se nos explicata. En suma, nunca nadie habia tenido que explicarnosla
para que existiese y la tuviésemos aqui metida como nuestra propia
alma.

Pero la situacién cambia cuando las cosas empiezan a ponerse dudo-
sas e inciertas, y, sobre todo, cuando lo que mamédbamos con la leche
materna tenemos que de algin modo procurarlo y conservarlo por pro-
pio esfuerzo. La situacién es como la de un solitario dentro de su propia
casa, o como la del ndufrago que no vive ya en la isla desierta, sino en
la urbe moderna. Cuando se siente la necesidad de buscar una explica-
cién para lo que ha sido, hasta hoy, lo obvio en el orden de las cosas
comunes, ya es muy dificil, si no imposible, restituir la antigua confian-
za. Cuando lo que unia se destruye, se empiezan a buscar los consensos,
lo cual es lo mismo que afirmar que hay disensos. Lo grave es cuando
estos disensos son grietas que afectan los cimientos.

Esta realidad de la cual ahora hablo es el Catolicismo. La Iglesia
Catdlica que, en su dimensién visible y humana, nos cri¢ a quienes
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hemos pasado ya de los cuarenta afios de vida, no sabia de disensos en
las cosas fundamentales: la Santa Misa se celebraba de la misma manc-
ra en cualquicr parte; no habia dudas acerca del valor y de la necesidad
de los sacramentos; la fe en la Santisima Trinidad, o en la Inmaculada
Concepeion de Maria, o en la presencia real de Cristo en la Eucaristia,
era algo vivo y vigente, con expresiones —publicas o privadas— concre-
tas ¢ inequivocas. Nuestra sociedad, aunque en muchos aspectos mos-
trase las sefales de la erosién revolucionaria, todavia conservaba intac-
tas sus vicjas raices. Hoy esto ya no existe. Hay multiples versiones
sobre la naturaleza del Cacolicismo, las cuales circulan libremente, enra-
reciendo el aire interior de nuestra antigua morada. Son distintas ver-
siones que no pretenden contraponerse entre si como ortodoxias y
heterodoxias encontradas, pues s6lo aspiran a su propia autosuficiencia
subjetiva. Asi coexisten. Lo unico que rechazan, y a menudo con vio-
Jencia, si no con hastfo, es que se reclame para la verdad de fe su cardc-
ter dogmatico, Gnico y universal; rechazo con el que se repudia, tam-
bién, el fundamento real y objetivo del ser catdlico.

Se ha querido salvar la unidad socialmente quebrada de la Iglesia
sobre la base de sostener la vigencia de principios universales de orden
moral, como, por ejemplo, en la defensa de la vida humana ante prac-
ticas generalizadas como la del aborto. Pero tales principios se han
manifestado débiles al falearles el sustento explicito de la fe.

En el plano social, el Catolicismo se ha diluido hasta extremos que
hace cuarenta afios eran del todo impensables. En cuanto unidad de
convicciones, s¢ ha convertido en algo tan fragil y etéreo que da la
impresion de que ha de disiparse al primer golpe de viento.

Es en esta situacion, y ante este panorama de incertidumbres y con-
fusiones, en la cual sc hace la pregunta: qué es ser catdlico? La respues-
ta obvia es, por cierto, la que apunta a lo elemental: ser catélico es ser
miembro de la Gnica y verdadera Iglesia de Cristo. Pero es aqui, en lo ele-
mental, donde ya empieza el disenso: se discute lo de «anicay verdade-
ra». Aquello de que «fuera de la Iglesia no hay salvacion» ¢s escuchado
como un insulto a la buena voluntad de todos los hombres. La nocién de
Iglesia ha venido a identificarse con un vago sentimiento de fraternidad
con otros hombres y de solidaridad afectiva con el Papa. Ha desapareci-
do, o por lo menos tiende a desaparecer del todo, la referencia a la fe
como fundamento de la unidad de la Iglesia: a la fe en cuanto asenti-
miento absolutamente cierto a «cuanto Dios ha revelado y por medio de
la Iglesia nos propone para creerlo», segan dice el viejo Catecismo.
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Al desmenuzarse el fundamento, se arruina lo construido sobre él.
Al perderse la nocion de lo que es la raiz del Catolicismo, los caracteres
que son los propios de ¢l se hallarin completamente difuminados. Hay
que volver a la fuente.

La fe es un acto de conocimiento cierto en virtud de obediencia, la
cual es en cierto sentido del entendimiento —sujeto del acto de fe, ob-
andio— y formalmente de la voluntad, la cual debe mover al
entendimiento, a causa de que el objeto de éste, lo que Dios revela, no
mueve por la evidencia de su propia luz, que permanece misteriosamen-
te oculta: la fe es conocimiento de algo secwndum non visum, es un conoci-
miento de suyo oscuro. La obediencia en que se funda la fe es, pues, al
Magisterio infalible de la Iglesia, que ha sido y es uno y unico desde los
Apostoles hasta nuestros dias, pues es el Magisterio de Cristo que se
extiende en el tiempo en virtud de la Sucesién Apostdlica. La obediencia
de la fe tiene como objeto cuanto nos propone este Magisterio «pata
creerlor, es decir, en cuanto dogma. Al Sumo Pontifice se le debe la obe-
diencia propia de la virtud teologal de la fe cuando actiia expresamente
como voz de este inico Magisterio —inico en el tiempo y en el espacio—,
es decir, cuando ensefia verdades «como divinamente reveladas»
(Concilio Vaticano I, Constitucién dogmatica De fide catholica, Denz.
1792): «Pues no fue prometido a los sucesores de Pedro el Espiritu Santo
para que por revelacién suya manifestaran una nueva doctrina, sino para
que, con su asistencia, santamente custodiaran y fielmente expusieran la
revelacion trasmitida por los apédstoles o depésito de la fe» (Id.,
Constitucion dogmatica De Ecclesia Christi, Denz. 1830).

Es necesario sacar a luz estas verdades del Catecismo, pues es aqui
donde ha empezado la confusién. Al Papa se le debe también, ademas
de la obediencia propia de la fe cuando ensefia una verdad «como divi-
namente revelada», la obediencia que corresponde a la virtud de reli-
gién, es decir, la que le pertenece en cuanto gobierna la Iglesia y pasto-
rea a las almas. Ambas obediencias son esencialmente distintas: la
primera, si el acto que la motiva retne los caracteres sefialados por el
Concilio Vaticano 1, es incondicional, pues en ella se funda la fe y, por
tanto, el ser catdlico; es la obediencia que se presta al unico Magisterio,
el de Cristo, el de la Sucesion Apostdlica, representado por el Pontifice
Romano. La segunda, por lo mismo que existe la primera, no puede ser
incondicional; tampoco el Papa es, en cuanto objeto de esta obediencia,
infalible. Lo cual no significa, ciertamente, que sea una obediencia supe-
ditada al arbitrio particular del fiel: por el contrario, es la ordinaria con-
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secuencia o ratificacion de la obediencia de la fe. Pero si significa que 2o
es la obediencia que define en principio el ser o, en su defecto, ¢l no ser
catolico.

Hoy existe confusion entre ambas especies de la obediencia debida
al Romano Pontifice. Es peor: ambas se encuentran mezcladas y asimi-
ladas a algo asi como una adhesion afectiva a la persona del Papa, a todo
lo que dice y hace, requerida como prueba o senal externa necesaria de
la condicion de catdlico. Esta confusién ha comenzado a darse hace ya
un siglo, a raiz del ralliement en Francia: al dar la Santa Sede el espalda-
razo al «partido» catdlico, éste reconocié —en virtud de una cierta nece-
sidad psicologica— al Papa como «lider» del movimiento de «los catdli-
cos». El extremo de esta actitud se vivié en el movimiento Le S/lon. Esta
necesidad de la figura carismdtica de un jefe al cual se le pueda seguir
incondicionalmente, se enfrid con el pontificado de San Pio X y la con-
dena de dicho movimiento, pero mis tarde se reavivo y se extendié con
la creacion de la Accién Catdlica, desde la cual se comunic este espiri-
tu a aquéllos cuya militancia social y politica se encauzé en diversos
movimientos y partidos que asumieron el adjetivo de «cristianos».

Lo grave de esta confusion, es que se traspasa la incondicionalidad
propia del asentimiento de fe a una adhesién humana y contingente; y
que, por ¢l contrario, la precariedad de esta Gltima pasa a caracterizar al
acto de fe, que se convierte en una conviccién puramente subjetiva a la
cual se le nicga expresamente toda trascendencia al orden de lo social y
del bien comin.

cQuc es, pues, ser catolico? No consiste en una dimension particu-
lar de la vida del que lo es. Consiste en su vida misma: por ello, en ¢l
todo estda marcado por esta condicién fundamental. Ha sido esto uno de
los principios mds reiterados por ¢l Padre Osvaldo Lira en sus sctenta y
mads anos de magisterio: se es catSlico como se es hombre, porque el
Catolicismo es vida que asume y eleva toda la vida natural; por esto,
insiste ¢l, hay, por ejemplo, un arte o una politica catélicas no porque se
les agregue el serlo como una determinacion adjetiva, sino porque lo es
en su misma sustancia el artista o el politico. Y si no son catélicas de
este modo, no lo son en absoluto.

Asi, de la misma manera como la razén viene a dar la unidad a todo
lo propio de la vida humana, siendo la medida que otorga a esta vida su
orden y proporcién, asi también la virtud teologal de la fe es el princi-
pio que da orden y proporcion a la vida del cardlico. La fe asume a la
razén, por lo cual no son contradicrorias en cuanto pautas o criterios de
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vida, pero si sobrepasa a la razon: para ésta, aquélla es, en cuanto medi-
da principal, incomprensible, por lo cual la fe suele presentarse a la
razén como locura. Pero lo decisivo ¢s que la fe no es irracional ni irrazo-
nable, y que si la medida de la razén determina en el hombre la necesi-
dad de virtudes que forjen en él el orden que su naturaleza pide, esas
mismas virtudes se hallan exigidas por la fe, aunque elevadas al orden
sobrenatural, es decir, con la virtud teologal de la caridad como forma
principal suyas o, como suele decirse, informadas —incluida la misma fe—
por la caridad.

Que la fe y con clla la razén sean el criterio o medida principales en
la vida del catdlico, significa que la inteligencia y su desarrollo le es
esencial. Dicho de otra manera, las mds graves frustraciones o
deformaciones de la vida del catélico radican en la atrofia o en los defec-
tos del entendimiento. No se trata aqui de las limitaciones, mayores o
menores, naturales de la facultad intelectiva: se trata, por el contrario,
de la ausencia de las formas debidas, capacidades o virtudes, del enten-
dimiento. Es esto una privacidn, y no una mera carencia, pues cada
hombre es responsable de su buen o mal juicio en todo aquello que estd
a su alcance y es de su obligacion juzgar. Es decirt, todo hombre, y por
consiguiente todo catélico, ticne el deber moral de ser inteligente en
aquello en que le compete serlo. Por esto, son pecados graves la cegue-
ra del entendimiento y el embotamiento del sentido, segin explica
Santo Tomas (Suma Teoldgica, 11-11, q. 19). Suele ocurrir que la piedad
transformada en mero sentimiento o afectividad mas o menos informe
nuble al entendimiento y deforme su juicio, convirtiéndose asi en una
de las principales causas de esta estupidez que es pecado.

Hay virtudes que, en mayor medida que otras, conforman los ras-
gos mas determinantes de la personalidad moral de un hombre. Es
como si a un buen dibujante le pidiéramos que con muy pocos trazos
nos dé lo esencial de una fisonomia: hay virtudes que, de manera seme-
jante a esos trazos, esbozan con nitidez la calidad interior de la persona.
Por lo mismo, del catdlico, si suponemos la existencia de la fe como
medida en el entendimiento y de la esperanza y caridad como ordena-
cién principal en la voluntad. Esas virtudes que se asemejan a los pocos
trazos gruesos y esenciales con que cl buen dibujante nos hace ver per-
files inconfundibles, son las que configuran escuetamente la nobleza
interior de una persona,

Es decir que ser catSlico, en sentido cabal, no sélo es tener fe. Esta,
desde luego, exige su forma, que es la caridad, y ésta, a su vez, requie-
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re, como de los brazos y de las piernas el cuerpo humano, de las virtu-
des morales para traducirse en obras.

Ahora bien, para este esbozo de la fisonomia espiritual del carolico,
creo que los trazos imprescindibles son los que corresponden a tres vir-
tudes morales: en el orden de la justicia, la piedad —la pieras-; en el orden
de la fortaleza, la magnanimidad, y en el de la templanza, la humildad.

Cicerén explica que la piedad es la virtud por la cual «tributamos
servicio y culto diligente a quienes estamos unidos por la sangre y a los
que aman la patria (senguine iunctis patriaeque benevolis)» . Si se anade que,
por extension, la piedad también se refiere a Dios, tenemos que es la vir-
tud por la que damos en justicia lo suyo a aquéllos de quienes depen-
demos en nuestro ser: reconocimiento, reverencia, gratitud, culto. Por
la piedad se unen los lazos de los afectos més profundos, pues quedan
éstos referidos a sus fuentes primeras, que son solamente éstas: Dios, la
patria y los padres. Fuentes primeras que se encuentran unidas en la pie-
dad, pues los padres y los antepasados son el vinculo que nos liga a la
patria, y también son los que nos forman y nutren en nuestra religién;
la patria, a su vez, es, en sus raices, la concreta comunidad de culto,
expresado éste mediante la lengua y los simbolos heredados de los
ancestros.

Si un hombre tiene la virtud de la piedad, posee la grandeza de
animo propia del que es agradecido a aquéllos a quienes debe los bienes
fundamentales de los cuales vive. Es, por lo mismo, el que se halla mas
alejado de cualquier tipo de resentimiento. Es aquel que se encuentra
perfectamente arraigado en aquello que confiere verdad a la vida huma-
na, es decir, en la base real que define en ésta su punto de equilibrio. El
hombre piadoso es el que sabe lo que es la tradicién, pues sabe qué es
lo que en verdad debe a los antepasados, y el que sabe respetarla y
hacerla respetar: por esto, la piedad es lo que hace fuerte el lazo de
unién que identifica a las buenas estirpes.

Para demostrar por qué la humildad es virtud, Santo Tomas explica
que, ante un bien arduo, en el sujeto se dan dos tendencias contrapues-
tas: por una parte estd la atraccion ejercida por el bien, y por el otro el
temor y la inhibicién ante la dificultad para alcanzarlo. Ambas tenden-
cias, dice, deben ser moderadas, es decir, ser domefiadas por la razén y
la voluntad. Para el dominio de la primera, es necesaria una virtud
moral que «tempere y modere el animo, de modo que no tienda
inmoderadamente a las cosas mds altas; y esto pertenece a la virtud de
la humildad. Otra, en cambio, que afirme el animo contra la desespe-
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racion, y lo impulse en la prosecucion de las cosas grandes segiin la recta
razon: y ésta es la magnanimidad» (Swma Teoligica, 11-11, q. 161, a. 1).

Humildad y magnanimidad se complementan. En la referencia
mutua halla cada una de estas virtudes su medida. Tendemos a lo mds
grande, a Dios, hasta el punto de que ningdn bien creado puede en defi-
nitiva satisfacernos; pero tenemos conciencia de nuestra pequefiez y de
nuestra miseria, que nos hacen impotentes para alcanzar esa infinita
grandeza. La humildad no consiste en refocilarnos en la propia miseria
e impotencia, lo cual vendria a ser en realidad una forma de soberbia,
de autosuficiencia en la propia pequefiez, que por esto mismo, por set
autosuficiencia, pierde de vista la medida segin la cual es pequefiez.
Una ténica frecuente y de moda entre nuestros contempordneos es esta
delectacion en la propia miseria, estado de dnimo que se ve violenta-
mente turbado si se les dice que, efectivamente, son miserables. Y tam-
poco consiste Ja magnanimidad en presumir de una grandeza espiritual
que, asi, sin mds, es caricatura y no realidad. A ese equilibrio preciso que
definen las vircudes de la magnanimidad y de la humildad unidas, se
refiere Santa Teresa en un conocido pérrafo de las Moradas: «andemos
en verdad delante de Dios y de las gentes, de cuantas maneras pudiére-
mos, en especial no queriendo nos tengan por mejores de lo que somos,
y en nuestras obras dando a Dios lo que es suyo y a nosotras lo que es
nuestro, y procurando sacar en todo la verdad, y ansi tenemos en poco
este mundo, que es todo mentira y falsedad, y como tal no es durable»
(VI, 10, 6-7). Por lo general se citan estas palabras de Santa Teresa para
explicar que la humildad es la verdad, y que no consiste en que uno se
estime en menos de lo que es, puesto que lo que se es ha sido recibido
de Dios. Lo que se dice menos es que la recta estima de si mismo depen-
de de la virtud de la magnanimidad, pues el que no quiere eficazmente
lo mds grande no puede tener la medida de su propia pequefiez.

Creo que estas tres virtudes de la piedad, la humildad y la magna-
nimidad dan un esbozo exacto del catdlico, en cuanto formas que son el
reflejo mds o menos inmediato, en el orden natural, de la vida interior
que nace de la gracia y de las virtudes teologales. Lo cual se comprueba
también por el contraste que, con lo que es conforme a dicha vida inte-
riot, presentan los vicios opuestos a esas virtudes, la impiedad, la sober-
bia y la pusilanimidad.

Si se quieren ejemplos, tenemos el de los dos santos citados més arri-
ba: Tomads y Teresa. Ambos fueron grandes, con la grandeza de la mag-
nanimidad; ambos humildes, sin despreciar ninguna de las miserias que
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debemos sobrellevar los hombres en esta vida, y ambos practicaron la
picdad con sus consanguineos y compatriotas, sin que sus votos de reli-
gién les fueran para ello obstaculo. Si buscamos un ¢jemplo en nuestro
siglo, encontramos la corpulencia fisica y de alma que fue la de Chester-
ton: pocos han entendido como €l lo que es el Catolicismo; empezo a
intuirlo y en cierco modo a vivirlo aun antes de convertirse formalmen-
te a ¢, pues clara intuicion de lo que es son estas palabras escritas en
1907: «La filosofia es cterna o no es filosofia. La costumbre moderna de
decir “Esta ¢s mi opinidn, pero tal vez yo esté equivocado”, no es razo-
nable. Al decir que quiza yo esté equivocado, digo implicitamente que
ésa no s mi opinién. El habito de decir “Cada uno tiene su filosofia dife-
rente; ésta es mi filosofia y me conviene”, manifiesta debilidad de espi-
ricu. Una filosofia cosmica no esta hecha para adaptarse a un hombre,
sino a un cosmos. Nadie puede poscer una religion privada como no
puede poseer un sol o una luna propios» (prologo a B/ libro de_Job).

El Catolicismo es la filosofia césmica. Asumirlo requicre de grande-
za de alma —de magnanimidad-: ¢l pecado contrario es la debilidad de
espiritu —la pusilanimidad— que impide reconocer y confesar la verdad.
Y también requiere de la humildad que movié a Chesterton a repetir
con plena conviccién lo que otro autor inglés habia dicho antes que ¢l
que «es facil agradar a Dios, pero es dificil satisfacerle». Y para com-
pletar el cjemplo, hay que tener presente que Chesterton entendid bien
cudl es la vinculacién entre el ser catdlico y la fidelidad a las propias y
particulares raices, y por esto fue catélico y patriota de un modo en que
ambas devociones se alimentaron reciprocamente.
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4. LA POLITICA ANTIMODERNA
DE RAFAEL GAMBRA CIUDAD.

DANILO CASTELLANO
De Iz Universidad de Udine

1. Rafael Gambra Ciudad es un pensador catélico antimoderno, que
en su larga actividad como escritor y maestro se ha ocupado de graves
cuestiones actuales de la experiencia politica.

No pretendemos seguir todos los temas que ha examinado, que, en
general, estan relacionados con la especifica y contingente situacidn
espafiola. Lo que nos interesa aqui es «recoger» algunos puntos esencia-
les de su pensamiento politico que nos parecen especialmente relevan-
tes y actuales respecto a la «cuestion politica» en si.

Empezaremos diciendo que su antimodernismo no es simplemente
anti-; no es fruto de una cémoda posicion conservadora. Con Leo Strauss
se podria afirmar que, partiendo de una ensefianza platénica (1), Rafael
Gambra trasciende todas las «tradiciones» humanas, sale de la caverna
para fijar su mirada en lo que denomina «Tradicién», la cual, segiin él,
es el progreso de lo clasico y de lo perenne, es decir, la profundizacién
del conocimiento del orden inmutable de las «cosas», de la naturaleza y
de la finalidad de los entes. Asi, en las primeras paginas de su obra
Tradicién o mimetismo (2), escribe: «la tradicidén es [...] la acumulacién

Traduccién de Coral Garcia.

(1) Véase L. STRAUSS, Che cos’8 lu filosofia politica?, trad. it. Argalfa, Urbino, 1977, p. 60.

(2) R. GAMBRA CIUDAD, Tradicién o mimetismo, Instituro de Estudios Politicos,
Madrid, 1976, pp. 19-20.
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temporal de las experiencias del pensar y de la vida que se realiza a
través de las generaciones hasta la formacion de un comin patrimonto
espiritual, sea cientifico, cultural, religioso, etc.». Por consiguiente, la
tradicién s el instrumento normal para hacer progresar a los pucblos y
hacerles adquirir «la firmeza politica que los hace respetables y creado-
res de una verdadera estructura comunitaria» (3).

Mais adelante volveremos a hablar de este problema. Ahora nos limi-
taremos a observar que Gambra se ha esforzado en analizar profunda-
mente la modernidad. Aunque ha seguido el consejo paulino segtin ¢l cual
todo debe ser examinado, pero sélo para conservar lo que es bueno (4),
ha considerado que, sobre todo en ¢l dmbito politico, no se podia con-
servar nada del pensamiento moderno (5). ¢Por qué? Porque la maderni-
dad (en sentido axioldgico y no cronoldgico) es racionalismo, y, por tanto,
supone «cl alejamiento {...} de lo concreto existente, y en la vida social,
de lo personal humano» (6). La modernidad es esencialmente un intento
por parte del hombre de imponer su disefio a la realidad, de ordenar el
mundo segtn su deseo. La modernidad transforma necesariamente la filo-
sofia en «sistema»; no en cl sentido de que ésta no necesite la elimina-
cién o la superacion de toda contradiccidn, sino en el sentido de que se
hace «logicismo» absoluto, desarrollo de una idew que no es idea. Y no
importa si esta pretension esta ligada a una ideologia «fuerte» o «débil».
Lo que cuenta es el hecho de que, lejos de ser bisqueda de la verdad,
lejos de ser conquista (aunque sea dura e inagotable) de la 2des o del wn-
cepto, se hace inevitablemente ideologia, «punto de vista» u opinién. Una
opinién que pretende ser idea, ser verdad y ser constitutiva del Jogos de

(3) 1bid., p. 29.

(4) Véase San Pablo, I T, 5, 21.

(5) En la amplia literatura sobre €l tema de la modernidad, desde ¢l punto de vista
teorético, cft. C. FABRQ, Introdnzione all'ateismo moderno, Studium, Roma, 19697, asi
como ID., Tomismo ¢ pensiero moderno, Pontificia Universita Urbaniana, Roma, 1969;
desde el punto de vista ético-politico, cfr. al menos las siguientes obras de M. DE
CORTE, Philosophie des moeurs contemporaines. Homo rationalts, Librairie de Médicis-
Editions Universitaires, Paris-Bruselas, 1944, y L'bomme contre lui-méme, Nouvelles
Editions Latines, Paris, 1962. Gambra coincide muy a menudo con este autor, no sélo
en lo que respecta 2 la modernidad, sino rambién en la «lecturar del denominado exis-
tencialismo «de derechas» o en la critica a Maritain, aunque se aleja del pensador belga
en otrag cuestiones como, p.¢j., la interpretacion del pensamiento de Comte, aspecto
éste que, en nuestra opinién, concierne también al problema Maurras.

(6) R. GAMBRA CIUDAD, Eso que llaman Estads, Ediciones Montejurra, Madrid,
1958, p. 23.
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los entes. Por tanto, la modernidad es necesariamente «dogmatica», no
admite discusién; es estructuralmente Aipdtesis (aunque sea hipétesis
interpretativa), no justificacion teorética de la realidad.

Rafael Gambra Ciudad coincide en este aspecto con el filésofo ita-
liano Augusto Del Noce (7): el racionalismo, esencia de la modernidad, es
acto de fe (8). Un acto de fe sin pruebas de la capacidad de la Razén para
modificar el mundo. De donde deriva la confianza en la Revolucion, o
mas bien en la concepcién de la filosofia como Revolucién, cuya finalidad
es, como ensefiaba emblemdticamente el marxismo, la instauracién del
regnum hominis. Entonces, la filosoffa serfa el instrumento para afirmar el
neo-humanismo, o, en otras palabras, la afirmacion de la liberacion.

De todos modos, ya antes del marxismo, en la historia moderna, ha
habido intentos de llevar a cabo proyectos racionalistas. La Revolucion
francesa, por ejemplo, es, segiin Gambra Ciudad, el primer intento de
«racionalizar» las formas consideradas irracionales de la vida, de impo-
ner a «la existencia una estructura autoexplicativa semejante a Ja que el
racionalismo de la Enciclopedia habifa ensayado en la ciencia y la filo-
soffa» (9). Pero dicha revolucién representd, desde muchos puntos de
vista, el dpice del racionalismo politico que, a su vez, no era otra cosa
que un aspecto mas de la concepcién gnéstica (10) de la vida ya pro-
puesta, aunque sea de manera diversa, antes del Iluminismo, y que éste
difundié ampliamente incluso a través de innovaciones legislativas. El
racionalismo, en el que Gambra insiste con razén, es un mal que ha
acompanado al hombre a lo largo de la historia, pero que se ha conver-
tido en el elemento caracterizador de la época moderna, al haberse
difundido a nivel de masas (11).

2. Con reiterada insistencia Gambra Ciudad sostiene que, en el
campo socio-politico, una de las consecuencias del racionalismo, es decir,

(7) Véanse al menos las siguientes obras de este filésofo italiano: A. DEL NOCE, I/
problema dell ateismo, 1} Mulino, Bolonia, 1964; I suicidio della vivoluzione, Rusconi,
Milan, 1978.

(8) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Eso que llaman estado, op. cit., p. 53.

9) Ibid., p. 50.

(10) Ibid., p. 199.

(11) Acerca del moderno pensamiento politico gndstico, véase A. DEL NOCE, Eri
Voegelin ¢ la critica dell'idea di modernita, en E. VOEGELIN, La nuova scienza politica,
trad. it., Borla, Turin, 1968, pp. 9-34, adem4s de la siguiente obra del mismo autor:
1 mito del mondo nuovo, trad. it., Rusconi, Mildn, 1970. La gnosis se ha difundido tam-
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de la modernidad, es la abstraccion de la experiencia (12) (es tamquan non
esset). En efecto, el racionalismo no la toma en consideracién, sino que
supone poder ordenar el mundo segin los canones de una Razdén abs-
tracta (more geometrico, dirfa el filésofo italiano Francesco Gentile). La
génesis del viejo y nuevo contractualismo reside en esa confianza-presu-
puesto que conduce al rechazo de considerar incluso lo que es evidente,
es decir, que «ningin hombre elige nacer de una pareja, ni crecer en una
familia, ni siquiera vivir en una organizacion civil y politica, porque se
encuentra en ella desde el primer instante de su existencia» (13). Y esto
significa que s6lo por hipdtesis se puede imaginar «un estado en el que el
individuo viva aislado y solitario» (14), y que la sociedad sea «el pro-
ducto de una elecciéon voluntaria» (19).

Pero atn hay mds. Solo por hipétesis, anadimos nosotros, se puede
imaginar que ¢l hombre goce de Ja «libertad negativa», propia del
hipotético estado natural. Ni siquiera Dios que es omnipotente goza de
semejante libertad. En efecto, preguntémonos provocatoriamente:
¢puede suicidarse Dios? Sin embargo, ¢l hombre moderno, que Marcel
De Corte, ya en los afos de la segunda guerra mundial, denominé bomo
rationalis (16), pretende gozar de una libercad superior a la divina. (Qué
otra cosa es el liberalismo, si no la reivindicacién del presunto derecho
a dicha libertad?

bi¢n cn sectores no politicos, llegando a conquistar importantes campos del pensa-
micnto «catdlicon. Pej., a proposito de este tema, y en concreto de la exégesis bibli-
ca, véase AA VYV, Entanasia del cattolicesimo?, Edizioni Scientifiche Italiane, Napoles,
1990.

(12) Sobre ¢l problema de la experiencia, véanse G. CAPOGRASSI, Analisi dell'espe-
rienza comune y Studi sull'esperienza ginridica, ahora en Opere, vol. 11, Giuffré, Mildn,
1959, pp. 13-203 y 211-357 respectivamente; la auto-presentacion de M. GENTILE,
«La filosofta come intelligenza dell'esperienzas, en Filosofia oggi, Génova, a. VII, n. 3,
julio-agosto 1985, pp. 449-456, Para ¢l problema especifico de la experiencia politi-
ca, cfr. del mismo autor, la Introd. al volumen Rivoluzione francese ¢ coscienza euvopea, oggi:
wn bilancio, a corgo de DL CASTELLANO, Edizioni Scientifiche Italiane, Napoles, 1991,
pp. 11-15. Ademas, véase G. GIUROVICH, «Esperienza giuridica e secolarizzazione»,
en Diritto ¢ societa, Padua, n.® 4/1994, pp. 745-759.

(13) V. GENTILE, lntelligenza politica e ragion di Stato, Giuffré, Mildn, 1983, p. 43.
A partir de aqui traduzeo del italiano al espariol en todas las notas que lo requieren
(N.d. T,

(14) dbidem.

(15) lhidem,

(16) Cfr, DE CORTE, Philosophie..., cit.
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Efectivamente, Rafael Gambra define el liberalismo como un inten-
to de limitar el poder para dar total libertad al hombre natural, cuya
naturaleza se reduce a una serie de efimeros instantes del «sentir» de su
conciencia; una conciencia que, en tltima instancia, no es tal, ya que,
lejos de testimoniar algo, es simple decisiin, es decir, ciega voluntad de
potencia autoatirmativa.

Por supuesto, no todos aceptan esta definicién de lberalismo. De todos
modos Gambra coincide con un «adversario» ideoldgico suyo, el «liberal»
Hobhouse, segan el cual el liberalisno es «an movimiento de liberacién,
una remocion de obstdculos y de apertura de canales para permitir el flujo
de actividades libres, espontaneas, vitales» (17). Esta definicién no es arbi-
traria, sino que parece basarse en los hechos. En la misma reivindicacién
del presunto derecho a imponer limites al poder —y en esto, como se sabe,
consiste el comstztucionalismo moderno— esté implicita la reivindicacién de
«libertad negativa»: el poder —lo demostré magistralmente Benjamin
Constant en su Conrs de politique constitutionnelle (18)— estd limitado sélo
negativamente, por oposicién. Asi, al absolutismo de Hobbes, de génesis
contractualista (y por tanto liberal), se acaba por oponer el absolutismo de
Rousseau, que, lejos de ser una desviacién del liberalismo, representa su
coherente desarrollo. Pero Gambra Ciudad va mds alld. En efecto, sostie-
ne que también el marxismo procede del liberalismo, es producto de la
misma fuente (19). Esta tesis suya no constituye realmente una novedad.
Asi piensa también otro liberal, Guido De Ruggiero, que en su espléndi-
da Storia del liberalismo enrvopeo, escribe abiertamente que la revolucién libe-
ral stricto sensu, tanto la democritica como la social, son todas hijas de la
misma mentalidad (20).

Pero entenddmonos bien, no es que no se deban imponer limites al

(17) L. T. HOBHQUSE, Lzberalismo, trad. it., Sansoni, Florencia, 1964, p. 53.

(18) B. CONSTANT, Cours de politique constitutionnelle, Librairie de Guillaumin et
C.e., Paris, 1861.

(19) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Eso que..., op. cit., p. 54. Nos parece que Rafael
Gambra encuentra cierta dificultad en atribuir la misma matriz (liberal) a los tota-
litarismos «nacionales» que, en su opinidn, s¢ caracterizarian por la definicién (erré-
nea) de nacion; ésta seria una «identidad de destino» (Tradicién o mimetismo, op. cit.,
p. 30). No sabemos si en los «totalitarismos nacionales» incluye también (o sobre
todo) la concepcidn idealista del Estado, la cual, seria, en nuestra opinién, esencial-
mente liberal, al haber traspasado el «derecho» al ¢jercicio de la dibertad negativa,
del individuo al Estado.

(20) Cfr. G. DE RUGGIERO, Storia del liberalismo europeo, Laterza, Bari, 1959, p. 76.
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poder. Nos parece que toda la obra de Gambra Ciudad se mueve en una
linea polémica contra la «monstruosa invasion del Poder» que represen-
ta el Estado moderno. En efecto, en 1956, cuando escribia la Introduccién
a la traduccién espanola de un libro de Bernard de Jouvenel, Rafael
Gambra hacia suya la tesis del autor francés, segun la cual la mons-
truosa invasién del Poder era y es el resultado al que nos ha llevado el
movimiento liberal (21).

Por tanto estamos ante una paradoja, una especie de heterogénesis de
los fines. El hecho es —y la historia politico-juridica de los Estados con-
temporaneos lo demuestra— que no se consigue establecer verdaderos
limites al poder a partir de una base «negativa», es decir sélo por oposi-
cién; cualquier tipo de «dique» esta destinado antes o después a ceder.
En efecto, el mismo «Estado de derecho», la forma mas «reglamentada»
del Estado moderno, es, si nos fijamos bien, un Estado absoluto; es un
Estado en el que nada se puede contra la ley, pero todo se puede con la
ley. El problema, entonces, es la ley que, en la légica de la moderni-
dad (22), es siempre y solamente el mando del soberano. Por otra parte,
esto no debe sorprendernos, ya que es el resultado al que nos conduce,
inevitablemente, la afirmada neutralidad del orden social y politico (23).

Si no se sale de la logica del racionalismo, no se pueden imponer
auténticos limites al poder. Por tanto, no es reivindicando «mds socie-
dad y menos Estado», o el denominado «Estado minimo» (pero siempre
moderno) que se resuclve el problema. El limite del poder procede, en
cfecto, de la finalidad (positiva) de los entes; en el caso politico, de la
esencia de la comunidad politica; esencia que, por tanto, es reguladora
en si. En otras palabras, cs el orden natural de los entes, o si se quiere
su intrinseca finalidad objetiva, el que nos proporciona el criterio para
establecer cudando el poder es mero poder (y por tanto arbitrio) y cudn-

(21) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Eso gue laman Estado, op. cit., p. 142,

(22) Sobre este temna, véase la interesante y exhaustiva obra de M. BASTIT,
Naissance de la loi moderne, PUY., Paris, 1990.

(23) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Lso que laman Estads, op. dt., pp. 216-217; ID.,
Tradicion o mimetismo, op. cit., pp. 25, 38, 58. Ademds, se debe tener en cuenta que no
es posible establecer un objetivo limite al poder partiendo solo de una misma exigen-
cia (Ja «libertad negativa») que procede de un sujeto privado en lugar de un sujeto
publico. La «libertad negativa» no tienc ni puede tener argumentos. Entonces, esta
claro que solo es decisiva la «capacidad de imponerse», esto es, la capacidad de hacer
efectiva la decision personal. Y también estd claro que si se juega todo en este plano
(que es el plano de la soberania), siempre ganard el Estado.
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do, sin embargo, es autoridad. Es este orden (o esta finalidad) el que
transforma el poder de hecho (con frecuencia, aunque no necesariamen-
te) ciego y caprichoso, en poder orientado hacia el crecimiento de los
entes seglin su intrinseco fin. Rafael Gambra Ciudad no se expresa exac-
tamente asi, pero nos parece legitima tal interpretacién de su pensa-
miento politico, como veremos enseguida.

3. Antes es oportuno que nos centremos en otra cuestién, en el
hecho de que el racionalismo politico plantea grandes problemas para la
misma convivencia. Gambra es perfectamente consciente, hasta el
punto de que trata el asunto en diversas ocasiones.

La cuestion se plantea sea con referencia a los individuos, sea con
referencia a los Estados. En efecto, nos parece que Gambra Ciudad esta-
blece casi una correlacién entre los presupuestos del racionalismo politi-
o, que encontraron su formulacién en la teorfa liberal, y los presu-
puestos que inspiraron la paz de Westfalia. Como fondo, la asuncién del
denominado «principio de soberania» (24), que, en la mejor de las hipé6-
tesis, harfa de la convivencia una convivencia forzada. Como el contrac-
tualismo pretende constituir una sociedad basandose en el rechazo par-
cial o total de la soberanfa individual, para garantizar por encima de
todo la convivencia de los seres humanos, asi la paz de Westfalia inten-
ta, con una operacidén en verdad imposible, transformar la «coexisten-
cia» de entidades territoriales soberanas en «comunidades» internacio-
nales (25). Pero del mismo modo que la comunidad internacional no es

(24) E. GENTILE («Esperienza giuridica e secolarizzazione», en AA.VV., Esperienza
ginridica e secolarizzazione, a cargo de D. CASTELLANO y G. CORDINI, Giuffré, Milan,
1994, p. 25), después de haber destacado que la soberania y la secularizacién estdn
estrechamente unidas, ha subrayado que el «oberano puede considerarse autosufi-
ciente, no sélo si no estd condicionado por principios extrafios a €l, sino sélo si se plan-
tea él mismo como principio». Esto es exactamente lo que ha ocurrido con la paz de
Westfalia, a pesar de los intentos puramente nominales de contener los efectos (las
clausulas formales, en efecto, introducidas ea el Tratado no tuvieron el poder de «blo-
quear» la potencia del «principio» asumido), que reconocié al soberano el «derecho»
de «optar» en nombre y en lugar del sibdito, y, por tanto, de decidir por él la religién
que debia profesar (Cuis regio eins et veligio).

(25) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Tradiciin o mimetismo, op. cit., pp. 49-50. El equili-
brio que desde entonces y durante largo tiempo parece que ha sido la Gnica «regla» de
convivencia y que, coherentemente, ha llevado a negar la posibilidad de la existencia
del Derecho internacional, parece haber entrado en crisis (al menos a nivel de exigen-
cia de una «lectura» teorética de las relaciones internacionales) después de la segunda
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ni comunidad ni internacional, las sociedades politicas nacidas del con-
trato son artificios incapaces de agregar a los hombres uniéndolos. En
efecto, ¢qué tienen en comun seres humanos o Estados que siguen sien-
do «entidades» extrafias las unas a las otras? No es ciertamente sufi-
ciente ni la utilidad ni el miedo, ni, en dltima instancia, la efectiva
imposibilidad de «trasgresion» (impedida por la efectividad o, en el
campo internacional, por su sindnimo, ¢l equilibrio) para transformar la
extrafieza (cuando no enemistad) en «amistad».

Pero atn hay mds. El racionalismy politico, asumiendo la libertad
como «libertad negativa», es incapaz de «justificar» y garantizar la
misma convivencia en si (26), ya que todo limite, tanto para el indivi-
duo como para el Estado, representa un valnus (de hecho —se dice— nece-
sario) para la misma libertad (27). Rafacl Gambra Ciudad observa que,

guerra mundial. A nivel «operativos, sin embargo, parece representar todavia, si no ¢l
nico, al menos el criterio que prevalece en la conducta de los organismos internacio-
nales (ONU, erc.). Este es el precio exigido por la teoria de la soberania y del pensa-
miento liberal, cuyos principios, segiin observa Gambra, consisticron ¢n acabar con
una guerra, pero desencadenaron un largo periodo de guerras,

(26) El paso de ta soberania del Estado a la soberania popular ha dado lugar a una
contradiccion radical del pensamiento liberal (es irrelevante que haya surgido con la
liberal-democracia): el «derecho» al ejercicio de la «libertad negativar, que el Estado
reconoce y asegura a todos Jos ciudadanos, ha Hevado no sélo a tolerar (que ya seria
bastante grave), sino incluso a reconocer como «legitima» la supresion de ta vida de
un inocente, Hay casos, como, p.¢j., el de Ja Republica italiana, en los que las estruc-
turas sanitarias publicas colaboran activamente para procurar la muecrte 2 un ser
humano inocente (aborto voluntario).

(27) Por encima de todo se debe observar que los mismos contractualistas afirman
(contradiciéndose) que es la experiencia social, a la que ningan ser humano puede
sustraerse (Rousseau lo declara abierta y cinicamente), la que impone limites a la
liberrad (que, para ellos, obviamente, es sélo y siempre «liberrad negativa»). Pero el
limite que aceptan con tanta facilidad parece ser «geograficor, es decir, un cstrecha-
mieneo de a esfera de accidn del sujeto que, sin embargo, conservaria ¢l «derecho»
de actuar segin la «libertad negativa», Tal derecho estaria impuesto por la «convi-
venciar. En efecto, todos se «beneficiarian» del respeto a la regla segan la cual «la
liberrad de cada uno termina donde empieza la de los demis». Pero si se trata de
«rerritorion, fquién o qué decide cudl es la frontera entre upa y otra libertad? En otras
palabras, ‘cudl serd el criterio que establecerd la linea divisoria? Generalmente se da
la siguiente respuesta: la ley (entendiendo positiva). Pero la ley, en la concepcidn
moderna, ¢s el mando del soberano, es decir, un simple orden hecho efectivo. Por
tanto, tendriamos que concluir que serd el poder el que proporcionara el criterio
necesario, que serd por naturaleza arbitrario, y en lo que respecta al disidente, la
imposicion de su respeto serd un abuso: apelar al poder no significa ofrecer argu-
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para conseguir una auténtica «Coexistencia» es Necesario reconocer que
la naturaleza humana no es una simple serie de impulsos o de «decisio-
nes» derivadas de dichos impulsos, sino que tiene una consistencia énti-
ca, un orden, que ¢l individuo, en cuanto tal, normalmente intenta lle-
var a cabo o que, de todos modos, debe ser ayudado a reconocer e
implantar (28). Solamente asi se puede saber cudl es el bien, y, por
tanto, el bien comun: la civilizacién, segtin Gambra, completa la espiri-
tnalidad del hombre individuo (29), y es una prolongacion de la misma,

Para Gambra, Westfalia representa exactamente el camino contra-
rio. Aun siendo esta paz (que, por otra parte, puso fin a atroces guerras
de religion) un compromiso (y por tanto, no mostrd entonces su poten-
cia revolucionaria), dio lugar a «principios» que representaron una «rup-
tura» profunda del orden natural, y, al mismo tiempo, fue la toma de
conciencia de un hecho revolucionario; en efecto, Westfalia, segiin
Gambra Ciudad, supone un cambio radical en la concepcién de la «solu-
cion liberal» de la coexistencia (30). En otras palabras, esta paz inicia el
proceso de la neutralizaciéon del orden politico. Por consiguiente, se
puede decir que Westfalia establece las premisas necesarias para acabar
con el criterio de legitimidad; asi, el ordenamiento juridico positivo del
Estado, basado en una mera decisién como acto de voluntad, se con-

mentos validos. La convivencia, entonces, se reduce a un dato de hecho, completa-
mente casual. Nunca podré ser ni un hecho moral, ni un hecho juridico. Es el relati-
vismo lo que la hace imposible.

(28) Esta tesis no hay que confundirla con la del denominado «personalismo con-
tempordneo» que hace suya la dibertad negativa». En otras palabras, la comunidad
politica sirve para ayudar al hombre a vivir como hombre (segin la «virtud», dirfa
Aristételes), segun el fin objetivo de la persona. Por el contrario, el «personalismo con-
temporaneo» pretende que el Estado ayude al hombre a llevar a cabo cualquier fin
deseado o perseguido por él. Sobre este tema, véase ID. CASTELLANO, «Il “concetto”
di persona umana negli Atei dell’Assemblea costituente e I'impossibile fondazione del
politicor, en AA. VV,, La decadenza della Repubblica e Lassenza del politico, Monduzzi,
Bolonia, 1995, pp. 37-71. Para los aspectos puramente teoréticos de la cuestion, y
para comprender las razones de la «contraposicién» entre «personalismo clasico» y
«personalismo contemporineo», se puede cfr. E. FORMENT, «La persona humana», en
El pensamiento de Santo Tomds de Aquino para el hombre de boy, vol. 1 (El hombre en cuerpo
y alma), Edicep, C.B., Valencia, 1995, pp. 685-883.

(29) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Eso gue llaman Estado, op. cit., p. 31. Esta cuestion
ha sido afroncada dialécticamente y con rigor teorético (es decir, teniendo en cuenta
diversas opiniones), en la primera parte del libro de F. GENTILE, Intelligenza politica ¢
ragion di State, op. cit., al que nos remitimos.

(30) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Eso que llaman Estads, op. cit., p. 217.
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vertird, aunque sca gradualmente, en el fundamento del orden politico
y en su regla (31).

La asunci6n del criterio liberal de coexistencia supuso también el fin
de la comunidad politica, tanto la particular como la universal. Gambra
Ciudad, en su libro La unidad religiosa y el derrotismo catilico, publicado
en 1965, comentaba que se puede dar una comunidad sélo en presen-
cia de algunas condiciones: a) cuando «una sociedad concreta {...} posee
como base cultural o histérica una realidad homogénea, y cuando su
dinamismo interno no se halla sujeto a una estructura impuestar (32);
b) cuando en ella estd viva una fe que consigue forjar costumbres, dar
vida a instituciones, ordenar las formas de ejercicio del poder, etc. En
definitiva, cuando dicha sociedad se traduce en practica de vida para los
individuos y los pueblos.

Por tanto, podriamos afirmar que: 1) la modernidad no ha consenti-
do, ni podia hacerlo, el nacimiento o mantenimiento de las comunida-
des sobre todo a causa del racionalismo que la caracteriza; 2) la moderni-
dad ha consentido, sin embargo, el nacimiento de la sociedad. Y ello
principalmente por su individualismo, por la neutralizacién del orden
politico y por la separacion de éste del orden moral y religioso, tal y
como requiere la sociedad misma. Las sociedades son todas, al menos
virtualmente, disociedades, que, por tanto, son susceptibles de disolu-
cion, ya que lo que en apariencia las une es lo que en realidad las lace-
ra profundamente. En efecto, las sociedades —sostiene Gambra Ciudad—
son sociedades de derechos desligados de los deberes (33) , y a menudo con-
trapuestos a dichos derechos.

4. Rafael Gambra Ciudad parece asignar una importancia primaria
a la funcién de la historia y de la fe para la vida y en la vida de las comu-

(31) A propésito de la legitimidad y del poder, con referencia a cuestiones plan-
teadas por pensadores contempordneos y a las «dificulades» que no han superado,
cfr. C. MARTINEZ-SICLUNA Y SEPULVEDA, Legalidad y legitimidad: la teoria del pocler,
Ed. Actas, Madrid, 1991,

(32) R. GAMBRA CIUDAD, La anidad religiosa y el dervotismo catilico, Editorial
Catdlica Espanola, Sevilla, 1965, p. 143,

(33) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, Tradicion o mimetismo, op. cit.. p. 37. El «cilculo» del
que nace toda sociedud cs, por tanto, causa de su ruina. La observacién es de Cicerdn,
pero sigue siendo vélida hoy en dia. En efecto, si todo se mide por su utilidad, quien
considera que puede beneficiarse no cumpliendo pactos ni leyes, en cuanto sea posi-
ble, los infringird (Cfr. CICERON, De Legibus, 1, 15-16).
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nidades politicas. Una funcion no sélo socioldgica, sino sobre todo cons-
titutiva. En efecto, en diversas ocasiones afirma que «sin una comuni-
dad historica de valores no existe una comunidad politica de valores ni
una comunidad juridica» (34), o que la fe (religiosa) es fundamental
para admitir la existencia de la ley moral natural (35).

Entonces, podria parecer (<o ser?) que su postura es una contraposi-
cion frontal a la modernidad, pero carente de argumentos validos. Podria
parccer una eleccién fideista, una opcién que también un «liberal» podria
considerar «legitima» como tantas otras. En sociedades secularizadas
como la nuestra, sus «criterios» podrian parecer Gtiles indicaciones para
sostener opciones opuestas a la suya. Como Croce en los afios del segun-
do conflicto mundial sostenia que «no era posible no ser cristianos», asf,
medio siglo més tarde, un laico conservador podria decir, utilizando el
concepto de tradicidn crociano, «no es posible no ser liberales».

¢Son fundadas estas impresiones? ¢El pensamiento de Gambra es
una ideologia?

Ya desde el principio hemos dicho que no, aunque estamos convenci-
dos de que muchas paginas de sus obras, en una primera lectura, podrian
dar esta impresion. Pero se trata de una impresién equivocada y que
podria despistarnos. Rafael Gambra Ciudad no es ni historicista ni fideista.

No siendo historicista, no puede concebir la Tradicion ni como mera
continuicdad {el tradicionalista no es el conservador (36)}, ni como lejana
epopeya resucitada artificialmente, segtn el consejo de Maquiavelo, con
el anico objetivo de ayudar al Principe a mantener el poder (37).

No siendo historicista, no puede, tampoco, concebir la Historia como
desarrollo o «hacerse» del Espiritu; versién gnodstica ésta que necesaria-
mente nos lleva a la identificacién de ser (identificado con el «hecho») y
deber ser (identificado con lo sucedido, es decir, con el hecho que es y
que es porque debe ser) —como ensefié Hegel— , sea que asurna la forma
«religiosa» del panteismo, sea que asuma la forma «atea» de la libera-
cién de la humanidad.

(34) R. GAMBRA CIUDAD, Tradicidn o mimetismo, op. cit., p. 39.

(35) Cfr. 1bid., p. 93.

(36) Cfr. 1hid., p. 29.

(37) Los denominados regimenes «autoritarios» de nuestro siglo, p. ¢j., han seguido
celosamente el consejo de Maquiavelo. Asi, el fascismo (italiano) utilizé ampliamente la
«Romanidad» en funcién moderna. Rafael Gambra Ciudad denuncia dicha contradiccién
en diversas ocasiones. Cfr., entre otras, lbid., p. 58.
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Tradicion ¢ historia estdn ligadas, pero solo en el sentido de que la
segunda es condicio sine gua non de la primera. Se trata de una observacion
obvia: la «tradicién» s6lo es posible en la historia, pero no es la historia.
Tal y como sucede con el «progreso», su esencia procede de la verdad, no
del tiempo. Gambra afirma que, en el dmbito politico, el pensamiento
tradicional considera que el Estado, entendido como comunidad politica,
es verdaderamente tal cuando, reconociendo la verdad, se subordina a ella
y la sirve (38). Entonces, el pensamiento tradicional reconoce que hay un
orden superior al Estado y un orden del Estado (su intrinseca y objetiva
finalidad) que trascienden la historia, aunque se desarrollan en la historia.
Este orden es el criterio con el cual juzgar las elecciones de los individuos
y de los pucblos. Ademds, este orden ~natural y no artificial, establecido
por Dios y no por las convenciones humanas— constituye la regla para
establecer cuando se da un progreso auténtico.

Por tanto, existe un orden natural que ya reconocieron los cldsicos.
Este orden no hay que confundirlo con ¢l de la modernidad, que es tal
s6lo por convencion. Gambra Ciudad insiste en diversas ocasiones en
afirmar que existe una diferencia radical entre los dos: el primero, a dife-
rencia del segundo, no instaura una «disociacién entre un orden de la
naturaleza y otro del espiritu, entre sociedad vy civilizacién» (39).
Gambra observa que, si se parte, siguiendo a Aristételes, «de la unidad
sustancial del hombre y de su sociabilidad natural, hay que ver en la
sociedad un producto de la naturaleza humana toda entera; y en la mis
pequeiia y primitiva célula social reconocer ya el sello del espiritu y, con
¢l, de la moralidad, del obrar libre y finalista que caracteriza a la natu-
raleza humana» (40).

Por consiguiente, existe un orden natural que no depende de nin-
guna ideologia, que ni siquiera depende de la fe, aunque es necesaria
una apertura a la fe. Entonces, se debe hablar de significado religioso del
Estado y del derecho, segiin Gambra; no en el sentido asumido por la

(38) Clr. Ibid,, p. 59. Sobre la cuestion del Estado, véase M. AYUSO, ¢ Después del
Leviathan? Sobre of Estady y su signo, Speiro, Madrid, 1996, Miguel Ayuso, siguiendo a tres
maeseros espaioles del pensamiento catélico: Francisco Elias de Tejada, Rafael Gambra
Ciudad y Juan Vallet de Goytisolo, supera ¢l momento de mera contraposicion al Estado
moderno. Su reciente obra va mids alld de la polémica (aunque en algunas ocasiones sca
necesaria), y supone el inicio de un momento «constructivo» en el ambito del pensa-
micnto politico.

(39 R. GAMBRA CIUDAD, Eso que laman Estads, op. cit., p. 149,

(40) Lbidem.
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fe después de la Reforma protestante, sino mas bien en la linea de la
auténtica tradicion agustiniana: no sirviendo a Dios es imposible reco-
nocer como valida la misma definicidn ciceroniana de Res publica (41). El
Estado, para ser realmente lo que es, o si se quiere, para llevar a cabo
plenamente su propia finalidad, debe ser un Estado cristiano.

Como vemos, no es un problema «académico», sino que afecta a
nuestra propia experiencia, a nuestra capacidad de reconocer el orden
natural de las cosas, que la modernidad ha decidido que no merece la
pena seguir buscando, creyéndose capaz de sustituirlo facilmente con el
orden elaborado por una Razén que ha operado en el suefio de la
Inteligencia.

(41) Cfr. R. GAMBRA CIUDAD, La unidad religiosa y el dervotismo carélico, op. cit., p.
29y passim.
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5. RAFAEL GAMBRA Y EUROPA.

ALVARO D'ORS
De la Untversidad de Navarra

Gambra, pensador tradicionalista.

En la cultura espafiola de nuestro tiempo, la figura intelectual de
Rafael Gambra brilla como una estrella de luz propia, y destacada en un
fondo de mediocridad y «conformismo». Aclaro: «conformismo» es lo
que proscribe San Pablo cuando dice «nolite conformari huic saeculo» (Rom.
12, 2), porque, efectivamente, también hoy, «dies mali sunt» (Eph. 5, 16),
y por ello recomienda el Apdstol: «tenete traditiones» (11 Thess. 2, 15). En
€so estamos.

Pero {qué significa en esta coyuntura histérica el mito de Europa? Y
no me refiero ya al mito griego clasico del «rapto» de Europa por Zeus,
sino al mito multisecular que ha convertido esta Europa que pisamos y
vivimos en una entelequia ético-politica.

Si nos preguntamos acerca de qué piensa Gambra, podemos decir,
como el del cuento vasco sobre el predicador en tema de pecado: «no es
partidario». Tampoco yo, y hay que recordar c6mo el ejemplo tradicio-
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nalista de mi compafiero de carrera Elfas Tejada nos une como un guia
en esta comun actitud. Porque, en el pensamiento tradicionalista
espafol, siempre caben motivos diferenciales, pero esta actitud anti-
europea parece ser comuan. Por lo que a un servidor respecta, mi anti-
europeismo puede verse ya desde antes de mi libro De la Guerra y de la
Paz (1954), pero, en la obra de Gambra, esta misma actitud es cons-
tante, y puede verse especialmente manifestada en su admirable libro
Tradicion o mimetismo, publicado por el Instituto de Estudios Politicos
—todavia con este nombre— en 1976. Tanto él como yo coincidimos en
este topico con Elias de Tejada, cuyo pensamiento tradicionalista ha sido
ampliamente estudiado por nuestro también amigo Miguel Ayuso. Es
posible que consideraciones de oportunidad politica desfiguren hoy esta
actitud antieuropea del tradicionalismo. Pero conviene recordar la
razon, pucs el pensamicnto tradicionalista es razonable y no coyuntural,
emotivo o puramente temperamental.

«Europar.

Ante todo, conviene tener presente que Europa no es un «continen-
te», pues no estd rodeado por mares, sino que aparece en el mapa como
una prolongacién occidental ~por lo demds, pequefia— del gran conti-
nente eurasiatico. Parece esto olvidarse cuando queremos incorporar a
Europa todo el territorio ruso, sin tener en cuenta que éste llega hasta
el Pacifico, y no se «para» en los Urales, que ya quedan también éstos
muy lejos del término de Europa. Porque Rusia, pueblo marginal, mira
hacia el Este asidtico mds que hacia Europa, del mismo modo que
Inglaterra, que siempre distancid su «constitucién» de lo «continental»,
mira hacia el Oeste nordamericano; y como Espana, a pesar de las fri-
volidades politicas actuales, mira hacia Hispano-América mds que hacia
Europa, siendo ella misma un pais afro-europeo, pues empieza en las
Islas Canarias, Melilla y Ceuta, para terminar lucgo en la «raya» de
Portugal y la «frontera» de los Pirineos, frontera ésta, con Europa.

Estos tres pueblos —Inglaterra, Rusia, Espafia—~ no son propiamente
europeos. Fueron los que vencieron al europeo Napoledn, y son también
los que nunca asimilaron del todo la idea de «Estado», que habia sido
una invencion claramente europea del siglo XVI. A Espafia la trajeron
los Borbones, pero con poco éxito; asi, nuestro ancestral antieuropeismo
coincide con nuestro, a pesar de todo, natural antiestatismo.
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Europa, Cristiandad secularizada.

El topico anticuropeo del tradicionalismo espafiol se fundaba en esta
evidencia historica: la Cristiandad, de la que sf habfa sido Espafia un fac-
tor esencial, quedo convertida, con la derrota espafiola de Westfalia, el
afo 1648, en una Europa secularizada, llamada a ser «no-cristiana», y
con la que Espana se hallaba en contradiccion.

Asi, esa nueva Europa era expresién de un laicismo «occidental» al
que Espana parecia que debia resistir. Hoy, para una nueva coyuntura
de «recristianizacién» de Europa, se encontraba ya Espaia en una fase
de decadencia en la que no podia pasar de ser «comparsa». Y por la via
del ecumenismo no parece posible esa rectistianizacién, ya que la secu-
larizacién de Europa tiene sus raices mas profundas precisamente en la
revolucion de los protestantes.

La posicién antieuropea de nuestro tradicionalismo aparece claramen-
te expuesta por Gambra (Tradicion o mimetismo, p. 49 s.): «La cristiandad
pervivié de jure como orden politico-religioso y como idea-fuerza para-
digmatica hasta la paz de Westfalia en 1648, que puso fin a las guerras de
religién. A partir de ese momento, la nocién de Cristiandad como comu-
nidad bajo una misma fe y poder se sustituye por la de una coexistencia
de soberanias territoriales con diversidad religiosa, sin otra garantia ni ins-
tancia de paz que el llamado equilibrio europeo». Y dice Gambra poco
mas adelante: «desde hace mds de dos siglos se nos presenta con el nom-
bre de envopeismo a la Europa moderna, coexistente y religiosamente neu-
tra, abandonando el sentido de nuestro pasado, fiel siempre a la unidad
politico-religiosa de la catolicidad». El resello de Europa fue la revolucién
politica de Francia, un siglo y medio después, y Napoleén. Asi, Gambra
(p. 53): «un segundo acto de exropeizacion o eliminacién de lo que queda-
ba de la cristiandad como comunidad en el orden interior de las naciones,
correria a cargo de la Revolucidn francesa y su posterior difusién con el
napoleonismo». Contra esto se justifica la permanencia del Tradicio-
nalismo: «El tradicionalismo politico —dice Gambra (p. 55)- nace asi
como escuela y como movimiento por oposicidén a la Revolucién (espe-
cialmente a la Revolucién francesa), a su ideologia y a sus realizaciones
histéricas». Es congruente, por lo tanto, que los tradicionalistas espafioles
mantengan «desde sus modestas publicaciones... una oposicién precocisi-
ma y sostenida a Ja integracion de Espafia en una Europa unificada segin
el molde democrético y liberal» (p. 254), y —~hay que anadir— claramente
mecanico, sin resquicio para la Providencia divina.
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Los Pirineos y la Europa de boy.

Deciamos: «Los Pirincos», donde —siguiendo a Elias de Tejada en
compania de Gambra («Eso que llaman Espana», en Ateneo 1953)~ «ter-
mina» Europa.

Ahi estda la cuestion. Porque los Pirineos siguen existiendo como
separacion de Europa, pero, al mismo tiempo, nuestra pertenencia a
Europa depende de nuestro «afrancesamiento». Hay en ello una pro-
funda razén geopolitica, y es la de que, ya en el Imperio Romano, las
provincias hispdnicas, con frecuente conexién africana, eran considera-
das como parte de las «Galias», a pesar de la mas precoz romanizacion
hispanica. La misma proyecciéon africana de Espafa y Francia juntas
corresponde a esa razdn geopolitica mas fuerte que las vicisitudes histé-
ricas.

De hecho, a lo largo de los siglos, «Europa» nos llegd a través de
Francia, como los peregrinos que iban al Sepulcro de Santiago en
Compostela; y los cistercienses de Francia fueron el gran conducto cul-
tural de Europa. Asi, Espafia fue curopea en la medida en que fue como
un término de Francia.

La ruptura de esta conexion con Francia se produjo con la Reforma
Protestante, pues Espafa supo resistir ante la herejia europea, como no
pudo hacer Francia. A esa resistencia hispdnica se debe precisamente la
repulsa de la idea de «Estado». Pero, cuando Espana empezd a claudi-
car en esa resistencia ante la revolucion europea desencadenada por la
Reforma, el curopeismo perturbo la identidad nacional en forma de un
forzado afrancesamiento.

Asi fue hasta que el signo politico dominante en Europa dej6 de ser
¢l francés y pasé a ser ¢l dominado por el Eje Italo-Alemén del «totali-
tarismo», precisamente como colaborador en el régimen vencedor de la
Guerra espafola, en 1939. En ese momento cambi6 el signo del «euro-
peismo»: éste se hizo «totalitario»; pero fue por poco tiempo, pues la
victoria mundial de los demécratas, en 1945, hubo de restituir el «euro-
peismo» espafol a la égida francesa, identificada por un pacifismo uni-
versalista, pero dominado ya por la pretension imperialista no-europea
de los Estados Unidos de América. De ahf resulté esta paradoja de que
el americanismo ha venido a infilerarse en Espafia como «europeismos.

En este momento histérico incide la expresién actual del anti-euro-
peismo de la minoria tradicionalista espafiola, de la que Gambra ha sido
un lacido representante,
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Nos hallamos asi contra corriente. Una democracia, en el fondo,
masonica domina el mundo, y Europa no es ya mas que un mito histé-
rico de la nueva hegemonia universal, aunque su protagonismo haya
pasado, hacia el Occidente, a la antigua colonia de América del Norte.
La clara hostilidad de ésta contra la Gltima colonia hispinica de Cuba,
ha venido a ser, dejando aparte el color politico-econdémico del que
actualmente se tife, el signo geopolitico, aunque trasladado a América,
de la multisecular contradiccién entre la Europa secularizada y el anti-
guo imperio universal de Espafa, «en el que no se ponia el Sol».

Pero esta contradiccién se presenta hoy, evidentemente, en nuevos
términos dialécticos. Algo parecido ha ocurrido con el cambio de la con-
tradiccidén politica del Occidente con la constante de Persia, que se pre-
senta hoy como un choque, prefiado de graves incégnitas, entre la civi-
lizacion secularizada occidental y el «fundamentalismo» isldmico
centrado hoy en la antigua Persia, que es el Irdn. Pueden cambiar los
colores ideoldgicos occidentales, pero la constante geopolitica se repite.

Y nos encontramos asi ante la duda de qué papel puede incumbir a
Espafia en este nuevo planteamiento de las contradicciones geopoliticas.

Europa, «gran espacio».

Nos encontramos hoy ante un grave dilema, que no es otro que el
que formuld, hace mis de medio siglo, Carl Schmitt: «Gran espacio» o
«Universalismo». Parece evidente que la idea americana del «gran espa-
cio» segtn la «Doctrina de Monroe», cede hoy ante la presién econd-
mica de la herencia britanica del «universalismo», representada por la
ONU. Contra este mito del «one world» del actual imperialismo norte-
americano no parece haber otra solucién que la de un orden de grandes
espacios, que impida la intervencién politica y estratégica de un pueblo
dominante en la esfera de los pueblos integrados en otro gran espacio.

No se tratarfa ya de convertir en «estados soberanos» esos grandes
espacios, como tampoco de conservar esa estructura estatal para los
pueblos integrados en ellos, ni para los hegeménicos dentro de cada
gran espacio; sino de un orden de paz de amplio dmbito, aunque sin
pretension de universalidad. En cierto modo, es la idea de «imperio» la
que vuelve a presentarse, pero, dada la actual unidad real del mundo,
serfa la idea de un «imperio» compatible con otros semejantes, del
mismo modo que la idea de «Estado», a pesar de la pretensién de «sobe-
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rania», también implicaba la compatibilidad de muchos «Estados». La
diferencia entre ambas situaciones de compatibilidad estd en que, dada
la inevitable desigualdad de los distintos pueblos, ¢l pluralismo estatal
exigfa un sistema de equilibrio entre muchos pequenos Estados, con
equilibrio montado sobre alianzas efimeras y sin una base ético-cultural
comunitaria, en tanto ¢l gran espacio mantiene de manera mas estable
la cohesion de pueblos afines, con renuncia a la estatalidad soberana.

Ciertamente, las tensiones que hoy existen entre los «Estados»
nacionales pueden darse también entre los grandes espacios, pero redu-
cidas, no sélo en su namero, sino también en su probabilidad, precisa-
mente por el efecto disuasivo que tiene siempre la mayor gravedad del
eventual conflicto, necesariamente de proporciones universales, mucho
mayores que las de las guerras mundiales conocidas hasta hoy.

En esta nueva coyuntura, el factor religioso de cohesién de pueblos
vuelve a tener especial relevancia, contra la expectativa democritica de
que las contradicciones religiosas acabarian por desaparecer en el nuevo
orden del mundo. Es precisamente esa mayor relevancia del factor reli-
gioso la que impide la unidad absoluta del mundo. Porque parece evi-
dente que esa unidad, aunque sea sélo potencial, es la reservada a la
catolicidad de la Iglesia. S6lo ésta es una comunidad universal, en tanto
la relacion entre los grandes espacios, como entre los actuales Estados,
serd siempre de sociedad y no de comunidad.

La coexistencia de grandes espacios tuvo una ilustracion especial-
mente significativa cuando el Presidente Roosevelt, el 14-4-39, amo-
nestaba a Hider por querer éste dominar Europa, y Hitler, en su gran
discurso del 28 de ese mismo mes, respondi6 a Roosevelt que también
la «Doctrina de Monroe» implicaba una aspiracién parecida: «Preci-
samente la misma doctrina» —decia Hitler— «<mantenemos nosotros para
Europa; en todo caso, para el ambito y pretensién del Gran Imperio
Alemdn. Por lo demads, yo no me permitirfa, claro estd, dirigir al sefior
Presidente de los Estados Unidos de América del Norte una adverten-
cia como la suya, ya que entiendo que tal atrevimiento, podria haber
sido probablemente considerado, justamente, como una falta de tacto».
El mismo Hitler aclard, en una entrevista del 9-6-1940, que la
«Doctrina de Monroe» valia, negativamente, como principio de la no-
intervencién de América en Europa.

Pero esta distincién de grandes espacios quedd luego perturbada por
la pretension universalista de los Estados Unidos de dominar el mundo:
«one world under the leadership of USA», segin las palabras del
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Presidente Bush con ocasion del pre-fabricado éxito de la «Guerra del
Petroleor» —eufemisticamente Jlamada «del Golfor—, con la reserva hipé-
crita de no destruir Irak, «tapén» necesario contra el genuino enemigo,
el Irdn, la Persia multsecularmente enemiga del Occidente.

Ahora bien, en la actualidad, la Unidn Europea, desligada de la pre-
potencia americana, podria llegar a ser la base de un gran espacio de
pueblos relativamente homogéneos, y, en este sentido, evitaria el inde-
seable universalismo al servicio de América del Norte y de su instru-
mento, las Naciones Unidas: un gran espacio posible, y no un conti-
nente, que no es.

La dificultad para esa comunidad de pueblos europeos estd en la
tendencia insuperable a abarcar a todos los pueblos que, segtn apa-
riencias geograficas, son «de Europa». Pero este concepto «continen-
tal» de Europa es falso, pues Europa, repito, no deja de ser el extremo
occidental, y territorialmente reducido, del Continente Euroasidtico,
en cuya denominaciéon Europa parece tener un protagonismo, no por
su magnitud fisica, sino por su tradicidén, aunque traicionada, de la
«Cristiandad».

Asi, ya la inclusién de Inglaterra supone un obstdculo dificil de
superat, porque, a pesar de la proximidad fisica, Inglaterra sigue for-
mando parte del gran espacio anglosajon, hoy norteamericano, y nunca
sera plena su integracién en un gran espacio europeo. Pero, més grave
an, es la tendencia a incorporar al gran espacio europeo los paises del
Este. Es el espejismo de la ampliacion econdémica, de nuevos mercados
y mano de obra barata, lo que viene seduciendo para esa ampliacién;
pero la realidad, creo yo, se impondréd, y esa ampliacién, que puede
resultar gigantesca, impedird la constitucién de un gran espacio euro-
peo de pueblos relativamente homogéneos. Por lo demis, el limite de
esa ampliacién y sus efectos son imprevisibles.

La dificultad de esta extensién queda agravada por el hecho de que
los pueblos que se trata de integrar tienen tradiciones histéricas imbo-
rrables, que caracterizaron la identidad de cada nacién, a diferencia de
lo que ocurrié con las colonias de Norteamérica, que carecian de tradi-
ciones propias que las pudieran diferenciar. Por eso, parece imposible
pensar, para Europa, en una forma federativa similar a la americana.
Europa siempre constard de naciones, aunque no sean Estados sobera-
nos, y no de parcelas federadas.

En este sentido, no carecen de razén las resistencias para abandonar
el derecho de veto de los miembros que integran la Unién, pues ésta
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deberia ser una Unién de Naciones que forman un gran espacio, mas
que unas Naciones Unidas con estructura estatal: una «unién» y no una
«unidad».

Espaiia, ante la Union Europea.

No podemos negar que Europa, incluso la pequenia Europa de hoy,
bastante uniformada por la actual democracia, ¢s contraria a los idea-
les tradicionales espanoles, y que una plena integracién de Espafa en
esa Europa actual supondria la pérdida de nuestra identidad ética e
histérica.

Los tradicionalistas no podemos simpatizar en modo alguno con
esta Unidn Europea gobernada por un gobierno democritico desnacio-
nalizado, en ¢l fondo masénico y republicano, bajo el que no sé cémo
podrian subsistir las actuales monarquias de algunos de sus miembros;
entre ellos, Espafa. Sin embargo, aunque ¢l planteamiento actual de la
Unién Europea sea totalmente opuesto a nuestra tradicion, no deja de
haber en nuestra tradicién un principio que, en cierto modo, coincide
con la idea actual de superacion de los Estados nacionales. La contra-
diccion del curso de los tiempos con nuestra tradicion es total, pero no
radical.

En efecto, nuestra tradicidn es ajena a la idea de «Estado». La rela-
cién entre gobernante y sibdito, en nuestra tradicién, es eminente-
mente personal: entre el Rey y el Pueblo. La abstraccion moderna del
«Estado» surgio para superar las guerras de religién provocadas por la
Reforma Protestante, pero Espafa, que permaneci6 ajena a esa revolu-
aon religiosa ~de la que dependen todas las otras revoluciones que la
sucedieron~—, no tuvo necesidad del «Estado». La misma consideracién
del Rey como «jefe del Estado» era algo del todo inconveniente para
nuestro pensamiento tradicional. Sin embargo, no deja de resentirse
nuestro actual pensamiento tradicionalista de esa «estatalidad», como si
¢l «BEstado nacional» fuera un dogma intangible.

Ya la idea de la pluralidad que refleja la unidad de «las Espafas»
—idea especialmente defendida por Elfas de Tejada—, es incompatible
con la idea de «Estado», importada por los Borbones. Pero hay algo mas
radical en nuestro pensamicnto que nos induce a prescindir del
«Estado», y es la «foralidad», que, si se omite a veces en el trilema
«Dios-Patria-Rey», es porque se implica ya en el término «Patria».
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La foralidad, como principio universal.

Este principio de foralidad no es mas que la version hispénica, pero
de alcance universal, del principio de subsidiariedad, primer principio
de la doctrina social de la Iglesia.

En virtud de la foralidad, puede distinguirse varios niveles de vin-
culacién comunitaria, de distinto dmbito, distintas «patrias», pues se
trata de formas expansivas del amor familiar, del que procede todo sen-
tido de comunidad.

Al desarrollo de la foralidad no debe ponerse como «techo» la nacio-
nalidad del «Estado» actual, la de «Espafia», sino que debe ampliarse
con una ordenacién superiot, y, en especial, con la de un «gran espacio»
como Europa, dentro del que «las Espafias» podrian integrarse si se
diera una real comunidad ética.

En cfecto, es claro que ese gran espacio supra-hispanico podria ser
el europeo si Europa se mantuviera como comunidad cristiana. Pero,
desgraciadamente, no es asi. Por eso, nuestra vocacién de comunidad
expansiva sc orienta todavia mejor hacia Hispanoamérica. Respecto a
ella existen vinculos histéricos, religiosos, y de talante personal, mucho
mds fuertes que respecto a la Europa secularizada de hoy; pero no es
menos cierto que hay otros factores importantes ~y no es el menor el de
hegemonia de Norteamérica sobre toda América~ que impiden realizar
esa idea de un «gran espacio hispanico», por encima del distanciamien-
to atlantico.

Concluyendo: el espafiol se encuentra hoy ante una aporia. Su pen-
samiento tradicional le impulsa a llevar la foralidad mas alld de los
actuales limites del «Estado espafiol», y, muy directamente, a integrat-
se en Europa, pero —no Espafa, sino— Europa es hoy distinta. A esa
aporia me refiero yo cuando digo, en mi Introduccién al estudio del derecho®
(§95 i. £) que «la superacién del Estado nacional es, a pesar de todo, un
progreso hacia una organizacién mas justa del mundo», y que «han
fallado los hombres, por falta de suficiente formacién moral, pero queda
abierto el camino del futuro». O, como he repetido, en términos «verna-
culos»: «hay que foralizar Espafia para espafiolizar el mundo».

¢No es impresionante que ya un no-tradicionalista como Unamuno
hubiera llegado a la misma conclusién? Conviene rememorar sus pala-
bras (en Sobre la enropeizacion): «Tengo la profunda conviccién de que la
verdadera y honda europeizacién de Espafia, es decir, nuestra digestién
de aquella parte de espiritu europeo que puede hacerse espiritu nuestro,
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no empezara hasta que no tratemos de imponernos en el orden espiri-
tual a Europa, de hacerles tragar lo nuestro, a cambio de lo suyo, hasta
que tratemos de espafiolizar a Europar. Esta insospechable coincidencia
de Unamuno con el pensamiento tradicionalista demuestra las profun-
das raices que éste tienc en nuestra gran patria espanola.

Es «Europa» la que deberia volver a ser «Cristiandad» para que
«Espana» pudiera integrarse en ella. Mientras tanto, Espana debe resis-
tirse a su sumergimiento en una Europa secularizada y democratica. En
este sentido, la posicion firme de Rafacl Gambra es un claro signo del
vigor de nuestra tradicién.
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6. RAFAEL GAMBRA Y EL CARLISMO.

MANUEL DE SANTA CRUZ
De la Fundacion Elias de Tijada

Un estudio sobre Rafael Gambra exige para ser claro y completo
extenderse a sus relaciones con el Carlismo; tan intimas son. En sentido
contrario, cualquier historia del Carlismd contemporineo estd cuajada de
alusiones a Gambra; en un indice onomdstico figuraria después de su
nombre la referencia clasica de «passim». Cuando se concede una con-
decoracién o el ingreso en una institucion distinguida, quien recibe el
homenaje suele decir que no lo merece y que se siente muy honrado; una
observacion atenta conduce a veces a la duda de si no serd al revés, que
el verdaderamente honrado no es el homenajeado sino el que propone el
homenaje. En nuestro caso es dificil saber cual de los dos de esta relacién
es ¢l ganancioso, st Gambra o el Carlismo.

Algunos biégrafos tienen la costumbre de iniciar sus trabajos por la
ascendencia familiar y su ambiente; me parece un método buenisimo,
respaldado nada menos que por los evangelistas San Mateo y San Lucas
(Mz. 1,4, 17; Le. 111, 23, 38) que hacen un recorrido por la ascendencia
de Nuestro Sefior Jesucristo; no era un cualquiera, un desconocido, un
inclusero; era de buena familia. Rafael Gambra, también. Su padre fue
carlista de pro y sobrino carnal del general del Rey Don Carlos VII Don
Ceséreo Sanz Escartin, y su abuelo materno fue caballero de la Orden de
Santiago y presidente del Tribunal Suptemo. El Carlismo purisimo de
una linea se complementaba con el tradicionalismo difuso pero palpable
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de la otra, es decir, con el tradicionalismo de la honesta relevancia en una
sociedad que adn conservaba en Espafia muchos reflejos del Antiguo
Régimen.

El también ha guardado estos admirables reflejos en la veneracion y
cuidado de su Casa solar en Roncal, recibida de su padre, y que se trans-
mite desde hace casi tres siglos por via parecida al mayorazgo. Rafael
Gambra ha trabajado mucho en el archivo histérico que sus muros de
piedra guardan, dedicado en gran parte a la Guerra de la Convencion
contra la Revolucién Francesa y a la Guerra de la Independencia en ese
valle, y en varias publicaciones nos ha legado la noticia de la importan-
cia de su Casa solariega en aquellas guerras. (Y qué fue la Guerra de la
Independencia sino un pre-Carlismo, es decir una reaccion defensiva de
la Espafia Catdlica frente a la Europa impia?

Tanto ha querido servir al Carlismo que hasta a sus antecedentes ha
dedicado un libro, La primera guerva civil de Esparia (dos ediciones, 1950
y 197 1). Muestra cn €l la continuidad histérica entre la Guerra de la Con-
vencion y nuestra guerra de 1936, pasando por la de la Independencia,
JaGuerrade los Realistas, tema del libro, y las carlistas. Todas son la anto-
logia del espiritu patrio frente a la Revolucion. Esa guerrade 182021823
puso de manifiesto su pureza ¢ intrinseca politica en ambos bandos, sin
concomitancias de guerra exterior ni dindstica.

Podria parecer que los adornos genealdgicos antes citados restarian
mérito a la fisonomia politica de Rafael porque tales puntos de partida
en la adolescencia le han facilitado la escalada posterior de altas cumbres.
Esta observacion podriaser verdad, pero s6lo en parte, porque en la época
de sus primeros afios mds de media Espafa tenfa antecedentes carlistas
a pesar de la adversidad que sufrieron sus armas a final del siglo anterior
y, por cllo, unas influencias benéficas familiares parecidas se ofrecieron a
muchos coctdneos que, a pesar de ellas, no han hecho luego absoluta-
mente nada altruista en sus vidas.

Como ¢l entorno comprende también la posteridad, digamos que
Dios Nuestro Sefior ha bendecido su matrimonio con tres hijos que hoy
son ya personas altamente calificadas y muy estimadas; suceso ain hace
pocos afios normal, pero hoy, increfblemente, objeto de secreta admira-
cién y sana envidia de muchos que viven con la zozobra de ver a sus hijos
en peligro de naufragar en el mismo naufragio en curso de nuestra civi-
lizacién catdlica y espafiola. A todos les ha orientado hacia la noble fun-
cion de la ensefianza, que ejercen con ejemplaridad, lejos de dedicacio-
nes econémicas especulativas, y al servicio de nuestra civilizacién desde
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el tradicionalismo. Asimismo, los nietos vienen muy prometedores y ya
han tomado contacto con el Carlismo.

Personas variadas pero coincidentes en la ignorancia y en la malevo-
lencia han repetido, dia tras dia, que el Carlismo es un fendmeno exclu-
sivamente religioso, guerrero y navarro, como si la Religién no tuviera
otros valedores, como si el Carlismo no hiciera politica pacifica y no se
diera también en el resto de Espana. La ascendencia apuntada de Rafael
Gambra, su religiosidad, su condicién de voluntario en la Cruzada y su
vinculacién a Navarra podrian alimentar esos errores. Pero no es as, por-
que nuestro amigo, terminada la Cruzada en la que participé como
requeté a los diecisiete afios, primero, y como oficial provisional, después,
ha dedicado su vida, ya mucho mas dilatada en el tiempo que aquel glo-
rioso episodio militar, a un trabajo intelectual y politico dentro y fuera
del Carlismo, irradiado desde su residencia en Madrid a toda Espafia e
Hispanoamérica, y confirmado con su presencia fisica en actos publicos
politicos por todas las regiones de la Patria.

Dicen los malévolos que el Carlismo no tiene una doctrina politica
bien elaborada, o que es difusa y dificil de identificar o, finalmente, des-
conocida, lo cual es cierto en el caso de quienes padecen una ignorancia
culpable. La bibliografia del Carlismo solamente contemporaneo los des-
miente. Precisamente, a esta tarea doctrinal y politica, por partes crea-
dora, transmisora y defensiva, ha dedicado Gambra varios libros, servi-
cio inestimable al mismo ser del Carlismo.

Tiene uno especialmente valioso, La Monarquia social y vepresentativa
en el pensamiento tradicional (dos ediciones). En su introduccién retoma el
estudio de los origenes remotos del pensamiento tradicional antes adn de
la Revolucién Francesa y de la Guerra de la Convencién, hasta las gue-
rras de religion del siglo XVl y la antigua tradicional Monarquia. El Cris-
tianismo no puede quedar confinado en las conciencias, sino que tiene un
sentido total que alcanza también a la politica. Cuando la politica se des-
cristianiza artificialmente a partir de la Revolucién Francesa, el cristia-
nismo se hace incémodo y resulta faccioso y resiste en las guerras carlis-
tas hasta llegar a la de 1936, que es la culminacién, con victoria, aunque
efimera, de ese proceso. En el capitulo primero de este mismo libro expli-
ca la antitesis de la Revolucién Francesa con la sociedad medieval, cuyas
estructuras se adentran en gran parte en los siglos siguientes, y cémo ésta
es destruida por aquélla. En el pensamiento de Mella y de Gambra la
Monarquia justificaria su calificativo de «social», no por una intromisién
maés o menos afortunada en los escombros de la sociedad, sino por la
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reconstruccién interior de ésta. Desde el irlandés Edmundo Burke, desde
Vogelsang hasta Maurras, el tradicionalismo espanol, codificado por
Mella y penetrado por Gambra, emparenta con todos los pensadores
extranjeros que han denunciado y combatido el espiritu de la Revolucion
Francesa. Después de leer atentamente este libro, hay que reconocer a
Gambra (aunque no en exclusiva) haber desmontado una vez mis las
maledicencias, tan insistentes, de que el Carlismo no tiene doctrinay de
que esta acantonado en Navarra.

Don Luis Hernando de Larramendi, de familia amiga de la de Gam-
bra en varias generaciones, resumié y precisé de una manera genial e
indeleble en el borrador del Real Decreto de 23-1-1936, luego suscrito
por el Rey Don Alfonso Carlos, los fundamentos intangibles de la legi-
timidad espafola, nacleo duro y amurallado de la doctrina del Carlismo,
que son: «[.- La Religion Catélica, Apostdlicay Romana, con la unidad
y consecuencias juridicas con que fue amada y servida tradicionalmente
en Nuestros Reinos. I1.- La constitucion natural y organica de los Esta-
dos y cuerpos de la sociedad tradicional. I11.- La federacion histérica de
las distintas regiones y sus fueros y libertades, integrantes de la unidad
de la Patria espanola. 1V.- La auténtica Monarquia Tradicional, legitima
deorigeny de ejercicio. V.- Los principios y espiritu, y en cuanto sea prac-
ticamente posible, del mismo estado de derecho y legislativo anterior al
mal llamado derecho nuevo».

Este resumen politico, tan magistral como autorizado, no es una dis-
gresion; silo traigo aqui es porque puede servir de pauta para clasificar
la produccion politica de Rafael Gambra, como unas estanterias donde
ir colocando, ordenadamente, su vastisima contribucién al incremento,
perfeccionamiento y transmision de la doctrina tradicional; que por ser
en muchos casos coyuntural y de urgencia, lo cual acrecienta su mérito,
ha podido quedar a veces parcialmente desordenada. Otros haran la tarea
de estudiar su obra completa en este libro.

Hay ¢n ese bloque de los fundamentos intangibles de la legitimidad
espanola algo mds, mucho mas, que los enunciados en cada uno de ellos;
es algo superior a una suma aritmética, porque conlleva una argamasa,
o cemento unitivo que da coherencia alos fundamentos y fuerza a su con-
junto; en la existencia de este componente intersticial estd la limitacion
del racionalismo y del positivismo. Se puede ser exhaustivamente erudi-
to de esos fundamentos del Carlismo y sin embargo no ser carlista, por
no tener oido para la masica que los une, impregna y da vida. Letra y
musica que se encuentran en Gambra de forma y grado incomparable.
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Hay una version antropologica en la manera de ser, de estar, de ves-
tir, de vivir y de actuar de los carlistas; en un estilo propio, en el talante,
o digamos en lenguaje mas coloquial, en la «pinta». Existe una antropo-
logia individual y colectiva no sélo en el Carlismo, sino entodas las gran-
des escuelas de pensamiento. A veces es dificil de identificar, pero no tanto
en una formulacién negativa, de descartar. Cada individuo identifica a
sus semejantes e intuye en ellos afinidades mejor que otros que no lo son;
o, por lo menos, a sus desiguales y contrarios. Cualquiera que lleve
muchos afios en la politica podrd dudar si trata de adivinar las ideas de
una persona que le acaban de presentar, pero se sentird mas seguro al
decir que «no tiene pinta de ser...». Una persona perspicaz que empiece
a tratar a Rafacl Gambra, no tardard en pensar, para sus adentros, por
de pronto, que no tiene pinta de ser devoto de la democracia liberal. La
repugnancia por las transacciones con detrimento de los ideales, espe-
cialmente las del género del «mal menor», tan vasto en politica, es buena
piedra de toque para conocer las fisonomias politicas. Los carlistas dan
en esas pruebas signos fuertemente positivos de instintiva repugnancia,
y también nuestro amigo, que con ello se hace paradigmatico de los
luchadores tradicionalistas.

Rafael Gambra tiene el talante propio de los carlistas. Sin profundi-
zar en cudl sea, advertimos en nuestro amigo algunos rasgos caracteris-
ticos. Un trato amable, afable y, sobre todo, asequible; no es engolado ni
altanero; de porte correcto pero no miés elegante de lo necesario, sin lle-
gar al grado de atildado; anda con naturalidad, sin artificial empaque, y
viste con sobriedad, sin «complementos». Esta sencillez no deriva hacia
su forma aberrante, que es la chabacaneria; de tuteos y besuqueos, a la
moda, nada; en esto se percibe el scorio de los del Antiguo Régimen.

También su casa tiene rasgos del Antiguo Régimen, por ejemplo, un
salon de recibir, muy cuidado, en penumbra, con cortinones, jarronesy retra-
tos de antepasados. ¢Un cierto aire distraido? Pues, si, lo tiene, sobre todo
en el desorden y en la falta de puntualidad. No todos los bohemios son car-
listas, pero muchos carlistas aborrecen visceralmente, como los bohemios,
un concepto mecanicista y matemdtico, ahora economicista, de la natura-
leza, de la sociedad y de la vida propia; por eso son enemigos del Estado, no
s6lo de este que padecemos, sino del concepto en general; nodigamos ahora,
en tiempos de los ordenadores y de la informatica al servicio del fisco y del
control de nuestra intimidad. Pero ya antes, Gambra no podia ocultar su
repugnancia por el totalitarismo de la posguerra que pretendia militarizar
la sociedad civil. Escribi6 hace unos afios un libro cuyo titulo, Eso que llaman
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Estado, es suficientemente expresivo, pero, ademds, estd constituido bésica-
mente por una coleccién de articulos espaciados, que pruchan que no fue
un desahogo malhumorado de un momento, sino una «constante» de su
pensamiento; coincidente con el de Mella cuando formulaba la famosa con-
signa tradicionalista de «Mds sociedad y menos Estado».

Otro rasgo muy de los carlistas es la libertad que les permite expre-
sar sin disimulos sus opiniones y ser asi fieles pablicamente a sus convic-
ciones. Por algo se les ha llamado «aguafiestas» y «enfants terribles». Se
nutre en Rafael Gambra csa libertad de la falta de ambiciones, ni dine-
rarias ni estéticas, al uso; los honores puablicos, los protocolos sistemati-
zados, emparentan con aquella concepcion mecanicista de las cosas que
dijimos que le es ajena; claro estd que su profunda religiosidad le ayuda
no poco en esto. Nunca ha tenido que fingir nada, ni con acciones ni con
omisiones, porque nunca ha pretendido mas frutos que los de su hones-
to trabajo y los de la inteligente administracién de su patrimonio fami-
liar. Estas despreocupaciones le han permitido servir con dedicacién
superlativa a los ideales tradicionalistas. Los ambiciosos, en el mal senti-
do de la palabra, no tienen aire distraido, sino que van por todas partes
muy despicrtos y atentos en la basqueda de oportunidades.

Completaremos esto lucgo, pero ya tenemos ahora lo suficiente para
explicar otra caracteristica, muy castiza, de los tradicionalistas y de Gam-
bra. Es un intelectual, pero no es un intelectualista; al contrario, conju-
ga diariamente la doctrina con la accién. El fallo de muchos intelectua-
les es que sobrevaloran la importancia del estudio, que es necesario, pero
no suficiente para servir a la bisagra donde se encuentran Dios y Espafia.
Se dedican al estudio en exclusiva, no por obedecer a la imperativa divi-
sion del trabajo, sino por el error de creerlo suficiente, y que el estilo, el
talante y la accién en el asfalto son menospreciables; se les caerian los
anillos si se vieran implicados en una algarabia politica callejera de las
que acaban en la comisaria. Me decia el gran jefe carlista catalan Don
Mauricio de Sivatte que el intelectualismo es muchas veces una coarta-
da para no ir a la comisaria. Gambra no habia rehuido las trincheras de
Guadarrama durante la guerra, ni esquivé en la dificil paz que la siguié
algunas manifestaciones publicas contra episodios inmorales o impios,
con riesgo de acabar en detenciones y multas.

Y ésa es precisamente una de las mayores necesidades actuales: que
nuestros intelectuales sepan echarse a la calle, con humildad y valor, cha-
queta al brazo y sin sentirse rebajados por ello. Asi hemos visto muchas
veces a Rafael Gambra. Y todos los dias, tomando la iniciativa de tele-
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foncar a unos y a otros, haciendo recados y escribiendo en forma ideas
contra cl progresismo que muchos carlistas sienten y se las envian por-
que se consideran menos capacitados para redactarlas. Todo al servicio
de la Causa. Vivir en Madrid es como tener una gestoria gratuita exigi-
da por los amigos del resto de Espaia. Rafael Gambra, que est4 a bien
con todos, es un nudo de comunicaciones con los carlistas de paso, los
contrarrevolucionarios hispanoamericanos y los legitimistas franceses.

Una sefal de inteligencia es distinguir pronto qué es lo esencial y qué
lo accidental en cualquier cuestién. Gambra posee esta facultad en grado
superlativo y de un brinco salta la barrera de cuestiones secundarias
donde se atrincheran los sofistas politicos, y sin dejarse enredar va direc-
tamente a lo decisivo. ¢Quién no ha oido decir que los carlistas son intran-
sigentes? Lo son, y Gambra a su cabeza, porque intuyen que muchas
cosas accidentales erosionan disimuladamente a la esencia. Avivada esta
facultad por el amor, que es diligente y celoso, le confiere especial apti-
tud para la funcion de centinela. {Y qué son los carlistas con su olfato,
su celo y su intransigencia sino centinelas permanentes, miembros de un
sistema de seguridad para los estratos adormecidos del pueblo? Para eso
estan en la oposicion. La guerra psicolégicay la guerra revolucionaria han
ensefiado a los enemigos de Dios y de Espaiia a avanzar de puntillas y en
silencio, moviendo lentamente y con aire distraido sus peoncitos. Esta
situacion ha dado inesperadamente a la antigua y primitiva intransigen-
cia carlista un alto y honrosisimo valor de precursora y maestra de lo que
hay que hacer ahora, frente a la Revolucién: no callar, no transigir. En la
vertiente contraria de la misma cuestién, Gambra no ha cesado de denun-
ciar los mestizajes de los catdlicos con el liberalismo.

Aqui es obligada la referencia a su libro, La unidad religiosa y el dervo-
tismo catdlico, apresurado y postrer esfuerzo para evitar, en 1965, la liber-
tad religiosa, que es la maxima expresion del liberalismo. Se le concedié
por él el premio Vedruna, que es un vinculo mds al Carlismo, porque fue
establecido por Don Manuel Fal Conde con organizacién y fondos car-
listas. Fue un gran servicio al Carlismo porque con él, y otros documen-
tos y gestiones, ha quedado a salvo de complicidad con la consiguiente
descristianizacién de Espaiia. Nuestro hombre recuerda aquella estatua
de San Roque de un pueblo cuyos vecinos se ufanaban de que era de roble
y de una pieza.

Entramos en el periodo mds doloroso de su vida. No me refiero al
fallecimiento de su esposa, Carmela, inteligentisima y compenetrada con
sus ideales, cuya obra literaria y politico-religiosa, aunque oculta con dis-
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tintos seudénimos, merece un libro. Me reficro a las crisis del Carlismo,
de Espafay de la Cristiandad, sus tres otros grandes amores. Le han cogi-
do de Heno en su madurez y en su declinar fisico, que no mental. Lo pri-
mero que ha hecho ha sido no marcharse, no desertar, como tantos y tan-
tos otros; quedarse a escribir y a hablar; hablar claro en piblico y en
privado. No es poco.

La crisis de Espana y de la Iglesia quedarian fuera de mi tema si no
estuvieran intimamente trabadas con la crisis del Carlismo. Se puede opi-
nar que no hay tres crisis sino una sola con ligeras variantes segun cada
caso concreto. Rafacl Gambra siempre muy bien informado y situado
para observar, conocio los albores de las tres y pronto descubri6 su tron-
co comun, filosdfico y teoldgico. Fue de los primeros en detectar los erro-
res de Don Carlos Hugo de Borbdn Parma, la gran esperanza, la gran
ilusion del Carlismo después de la Cruzada. Apenas empezaba a mover-
se dentro de la Comunién Tradicionalista para evitar mayores males cuan-
do aparecid, telescopaday tremenda, la crisis de la Iglesia con ¢l nombre
de «progresismo», en seguida confirmada en el Concilio Vaticano II.
Pocos anos después los frutos de ese Concilio y la ausencia del Carlismo
han pesado mucho en la configuracion de la actual situaciéon de descris-
tianizacion y decadencia de Espaiia.

Comoun numantino, o un saguntino, o digamos con referencia actual
como un defensor del Alcdzar de Toledo, saltaba de un parapeto a otro
haciendo de matafuegos con la plumay la palabra, y a la vez remontan-
dose, como fildsofo que es, a las causas primeras, las del tronco coman.
Ha simultancado, a «full time» los socorros concretos y pequeiios (que
otros, a veces espectadores perezosos de la batalla, le pedian) con las
denuncias, en sintesis genial, de que las causas son teoldgicas, como ya
dijo su antecesor el Conde de Maistre: todo error politico encierra un error
teologico. Asi escribid uno de sus mejores libros, E/ silencio de Dios, varias
veces editado en Espana y en la Argentina.

Sin el progresismo religioso que empezé en Europa, y solamente des-
pués vino de alld a Espafia, no hubiera desvariado la mente de la mayoria
de los Borbdn-Parma, y si lo hubiera hecho por otras causas, no se hubie-
ra atrevido a aflorar. Variadas personas acusan dolorosamente la ausen-
cia del Carlismo en Ja politica posterior a Franco, y la lloran, porque su
presencia hubiera podido ser salvadora. La reduccion de aquel gran fuego
de la Cristiandad a unas pocas brasas no fue debida solamente a Don Car-
los Hugo de Borbon Parma, sino también y mayormente a las falsas teo-
logias, que han destruido desde dentro, donde se han instalado, gran
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parte de la verdadera Iglesia. Pocos afios antes nadie podia haber sospe-
chado que aquel Carlismo colosal, vencedor en la Cruzada, iba a caer por
la delicuescencia de una parte importante de la Iglesia, que es uno de sus
elementos constitutivos. Mientras muchos carlistas se ensafian con los
Borbén-Parma —no sin razon—, Rafael Gambra capta rapidamente que
el centro de la gran batalla, donde se decidird, esta en la Contrarreforma
Catdlica de la Iglesia visible, y como quien coge un atajo, a ese ojo del
huracédn se dirige, y en él planta sus reales y lucha, y sigue luchando sin
desfallecer para que la ortodoxia catdlica no sufra ain mdés el cerco que
le ponen muchos de sus propios hijos.

En este punto merece destacarse, entre mil aportaciones andlogas
mas, su conferencia en la Fundacién Francisco Franco, en octubre de
1985, titulada «La Declaraciéon conciliar de Libertad Religiosa y la caida
del régimen nacional», luego impresa para tranquilidad y satisfaccion de
los que vimos que era una picza de triste antologia. En ella se comprue-
ba, una vez mds, la mixcura de las crisis, porque, équé ha hecho el Car-
lismo en su mds que centenaria vida sino sefalar a la libertad de cultos
como quintaesencia del liberalismo, y combatirla?

En estas polémicas se repite, como una evasiva facilona, que alguno
de los culpables de la sicuacién a que hemos llegado «sufre mucho»; que
lo verifiquen sus bidgrafos. Los de Gambra tenemos que afirmar que esta
historia le ha producido grandes dolores morales que ha soportado con
estoicismo, o mejor, con santidad, y tode por no querer abandonar su
puestoen el combate, encerrandose cémodamente en su casa a ver la tele-
visién, como han hecho tantisimos otros. En este capitulo de los sufri-
mientos morales, tan dilatado, es obligado sefialar la ingratitud. El dolor
producido por el escamoteo del amor debido a su labor, viene de algu-
nos eclesidsticos que mis bien le debieran de haber rodeado de afecto cla-
morosamente, a manos llenas. Son los mismos que no han agradecido al
Carlismo la salvacién de sus vidas y la liberacién de la Iglesia de la revo-
lucién roja. El curso general de esta guerraincruenta, pero también estas
ingratitudes, han hecho que Rafael Gambra esté hoy encumbrado entre
sus amigos que le queremos, pero muy por debajo del encumbramiento
general y nacional, y aun diria yo que internacional, que por su talento
y laboriosidad tenia derecho a esperar.

Volvamos al Catlismo, aunque por la mixtura de las crisis que hemos
dicho, no nos hayamos alejado mucho de él. Mientras el progresismo
sigue rugiendo pero sin engafiar ya a nadie, Rafael Gambra vuelve a este
otro sector del combate contrarrevolucionario que tenfa algo descuidado
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por la temadtica antiprogresista, el del vicjo Carlismo, huérfano de Rey y
de tantas otras cosas. La insospechable ¢ increible crisis de la Iglesia en
torno al pontificado de Pablo VI, con gravisimas repercusiones politicas,
acapard, para enderezarla, la gran capacidad de trabajo de Rafael Gam-
bra. Hoy, bien marcado el Enemigo, y restablecido el frente hundido en
este sector, aunque en ¢l la lucha continda, nuestro amigo vuelve a su
mds genuino Catlismo y trabaja en la reconstruccion politica de la Comu-
ni6én Tradicionalista, cuya demolicion se ha debido en gran parte a la cita-
da crisis de la Iglesia.

A esta reconstruccion ha dedicado un gran nimero de comunicacio-
nes y notas de prensa que en estos tltimos anos ha suscrito la Comunién
Tradicionalista. Gracias a él, y a muy poquitos mds, se puede oir, a pesar
de todo, el electrizante grito del bardo Iparraguirre en los cafés de Madrid
de finales del siglo XIX: «Atn vive el Carlismo».
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7. RAFAEL GAMBRA, EL MAESTRO.

BLAS PINAR
Del Centro de Estudios Sociales,
Politicos y Econdmicos (CESPE)

No quiero calificar a Rafael Gambra de instructor, profesor, catedra-
tico o docente, sino de educador y maestro. Y para mi —lo confieso— ha
sido y es un maestro, con la palabra, la pluma y la conducta; las tres
enlazadas y entretejidas en una personalidad recia y congruente. ¢De
qué servirfan la palabra y la pluma sin el signo confirmatorio del ejem-
plo? Posiblemente de perplejidad y de escandalo. Hay un magisterio
silencioso y no escrito, que es el del comportamiento, de cuya eficacia
estimulante no se puede dudar.

El magisterio, por otra parte, no se ejerce tan sélo en el aula. Hay
un magisterio de la conferencia, del discurso, de la conversacién, que
actda, quizés sin propésito, ante auditorios distintos y espectadores dife-
rentes,

Yo recuerdo, hace afios, una intervencién, en un coloquio, de Rafael
Gambra. Fue conciso, pero clarificador, hablando de «los universales».
Reflexionando sobre los mismos di con la solucién a un problema que
me inquietaba, porque no sabia cémo conciliar las dos vertientes, en
apariencia contradictorias de la ascética cristiana. A la luz del magiste-
rio de Gambra, me di cuenta de que no habia en ¢l Evangelio contra-
diccidn. Habfia, tan sélo, paradoja, porque la ascética de la mejilla, que
me mueve a ponerla para recibir una bofetada, luego de haberla recibi-
do en la otra, hace referencia a mi amor propio, mientras que la ascéti-
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ca del latigo, que me impulsa a enfrentarme con el enemigo, apunta a
la defensa del Templo profanado, es decir, de los valores supremos a los
que hay que servir a toda costa, incluso acudiendo a la violencia. En el
supuesto de la ascética de la mejilla se hace un ejercicio de humildad.
En el supuesto de no utilizar el latigo, cuando estdn en juego «los uni-
versales» se pone de manifiesto la indiferencia, la cobardfa y la compli-
cidad.

Creo que Rafacl Gambra, en su tarea aducadora, ha tenido ¢l acier-
to de la delimitacién conceptual, precisando el contenido propio y
correcto de la terminologia; y ello no sélo ante vocablos que se utilizan
como sinénimos, sin serlo, sino ante el cambio, querido en obedicncia
a determinadas consignas, del significado de las palabras. De algin
modo, esta labor purificadora es una proyeccion de las lenguas de
fuego de la jornada pentecostal sobre la confusién semantica e ideolé-
gica de los que se esfuerzan en el curso del tiempo por construir torres
de Babel.

Ademis, y por anadidura, Rafael Gambra ha descubierto una siner-
gia «sui generis», puesta de manifiesto en la incidencia en campos diver-
sos de un mismo fenémeno dotado de fuerza sismica demoledora.
¢ Acaso no coinciden cronoldgicamente los esfucrzos desmitificadores en
lo religioso y eclesidstico, con la corriente desalineadora de los tabues,
como sc les llama, de la conciencia individual y colectiva? ¢Es pura
casualidad que sean convergentes ¢l «aggiornamento» del Vaticano 1I
con la reforma-ruptura politica en Espafia?

En esta linea de pensamiento cabra aludir —pues se trata de un tema
de moda- al perdén y, por tanto, al hecho de pedirlo y al de otorgarlo.
Porque pedir perdon implica reconocimiento explicito de culpabilidad.
¢Y puede, por ejemplo, la Iglesia espanola sentirse culpable por el mar-
tirologio de la Cruzada? Y; por otro lado, no basta perdonar para que dé
fruto ¢l perdon. Ni la omnipotencia divina puede producir su fruto si no
hay correlativamente arrepentimiento y conversién previa o simultdnea.

iComo se aprende leyendo a Gambra, la diferencia entre
Cristiandad y Cristianismo! Porque en la Cristiandad las estructuras
temporales estdn informadas por el espiritu del Evangelio, desde la
Familia al Estado, desde el Arte a la Economia. Puede haber cristianos
-y Cristianismo, por consiguiente— que viven de la fe y practican su reli-
gion sin que exista Cristiandad, como los hay incluso en paises donde
Jos cristianos son perseguidos. De aqui a la pretensién demdcrata cris-
tiana de una «nueva cristiandad» fabricada de abajo a arriba hay un
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abismo, porque no se construird la sociedad conforme al plano o disefio
de la Ciudad de Dios, sino de acuerdo con la voluntad omnimoda vy
variable de Jos hombres.

Acerca del pluralismo, que se ofrece como una conquista que debie-
ra ser irreversible, Gambra, con nitidez absoluta, distingue: el pluralis-
mo l6gico, hasta biologicamente imperativo, de cardcter individual y
social, que es bueno, siendo complementario; el pluralismo en lo acci-
dental, que puede considerarse como la distribucién de la vivienda, que
depende de muchos factores, desde el clima hasta el nimero de fami-
liares, y que es comprensible y hasta necesario; y el pluralismo en lo fun-
damental, en lo que es cimiento ~roca o arena— de la casa, que es recha-
zable, porque la casa s6lo resiste a la tempestad y al diluvio si descansa
sobre firme sdlido e inquebrantable.

Y algo similar puede decirse: del pacifico, que merece la bienaven-
turanza, y del pacifista que es en realidad un pazguato, que sacrifica la
justicia y no lucha por defenderla; o de la tolerancia, que puede inspi-
rarse en la caridad o ser el resultado de la indiferencia; o de la igualdad,
que se predica de aquello que los hombres tienen en comin, frente al
igualitarismo envidioso, que poéticamente puso de manifiesto Juan
Ramén Jiménez, hablando de los iguales; o de la utopia, que idolatran-
do el porvenir, oculta la eternidad y que nada tiene que ver con la
Esperanza, como virtud que nos hace aguardar la posesion cierta de lo
que no vemos, pero presentimos; o del cambio, que puede venir urgido
por un deseo de perfeccién y mejora, o ser anhelado por si mismo, sin
otra pretension que lo trascienda; o de las comunidades, que congregan
por razones histéricas y morales, siendo mas bien fundaciones, como
dirfa José Antonio, y que se distancian de las sociedades, que aglutinan
en funcién de intereses y acusan una dimensién contractual.

Partiendo de la visién tomista, que nos ofrece una psicologia trini-
taria, la tarea docente y magisterial de Rafael Gambra, incide sobre las
tres potencias del alma: Ja memoria, el entendimiento y la voluntad.

Incide en la memoria, invitdndonos y ensefdndonos a la conserva-
cién de nuestra identidad personal y nacional, frente a la manipulacién
que trata de victimarnos en el vacio de la amnesia, para que no nos reco-
nozcamos a nosotros mismos y quedar asi al albur del viento que sople,
como la veleta que corona la torre; pero también para borrar el tesoro
de la experiencia, que nos hace recordar aciertos y fracasos y orienta,
confirmando o corrigiendo, nuestro futuro.

Incide en el entendimiento, ayuddndonos a conocer la verdad, que
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nos hace libres, sacdndonos de la ignorancia, descubriendo el error y
denunciando la mentira.

Incide en fin, en la voluntad, porque de poco sirven la memoria y el
entendimiento, si la desgana, la abulia y la acedia se apoderan de noso-
tros, paralizando el deseo de asumir una tarea, aunque sea sacrificada,
de servicio constante a la verdad.

Agradecer todo ello a Rafael Gambra, el maestro, no es sélo una
muestra de cortesia o amabilidad, es —asi lo creo~ un deber con el que
gustosamente cumplo.



8. LA OBRA DE RAFAEL GAMBRA VISTA
DESDE LA FILOSOFIA DEL DERECHO.

JUAN BMS. VALLET DE GOYTISOLO
De la Real Academic de_Jnrisprudencia y Legislacion

1. Creo que fue Antonio Herndndez Gil quien observé que mientras
los filésofos del derecho suelen descender de la filosofia al derecho,
Castan Tobefias, Federico de Castro y él habian ascendido del derecho a
la filosofia. Después yo he hecho esto mismo. Ese distinto punto de par-
tida sin duda, marca importantes diferencias de perspectiva, Los que nos
hemos iniciado con el conocimiento del derecho y, tanto mis, si lo
hemos vivido en la préctica, filosofamos acerca de lo que conocemos y
vivimos, mientras que la mayoria de los filésofos del derecho suelen pro-
yectar su pensamiento filoséfico en aquello que presuponen teorética-
mente que es el derecho. Asi los filésofos morales tomando como pauta
su disciplina, suelen considerar que el derecho determina lo que en la
vida social se debe hacer, lo que no se debe hacer y lo que es licito hacer
o no hacer; en cambio los juristas practicos centramos el derecho en la
determinacién de aquello que es justo o injusto, equitativo o inicuo.
Creo que corresponde a la diferencia sefialada por Ulpiano, y recogida
en cl primer texto del Digesto entre la filosoffa prictica de la justicia,
observada en la realidad concreta vivida, que él calificaba de vera philo-
sophia, y la de los fildsofos, que inserta un elemento especulativo teéri-
co en la ciencia del derecho y elabora categorias abstractas y simbolos,
que €l calificé de philosophie simulata.
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Rafael Gambra no ha estudiado derecho ni ha pretendido hacer filo-
sofia del derecho, como quienes imparten esa disciplina; pero ha filoso-
fado sobre el derecho sin pretender proyectar a ¢l especulaciones teori-
cas, ni categorias abstractas. Ha filosofado sobre la realidad viva del
derecho, de modo tal que algunas observaciones suyas me han suminis-
trado luz clara que a m{ —jurista practico— me ha ayudado a percibir mds
claramente algunas realidades juridicas.

¢Como explicar que él, filésofo puro, me haya suministrado esas
Juces que, en general, no se suclen encontrar en los escritos de la
mayoria de los filésofos del derecho? Creo que la respuesta nos la dan:
de una parte el realismo tomista de Rafael Gambra, sin contaminacio-
nes suaristas ni neotomistas de otro tipo; y de otra, muy especialmente
¢l hecho de que €l es roncalés, por lo cual en su hermoso valle y en sus
montafias ha vivido el seatido del derecho foral navarro, entramado en
las costumbres practicadas por ¢l pueblo, donde el derecho cotidiano se
aprende pricticamente, como ¢l habla, en la propia tradicién familiar y
local, a la par que la inteligencia crece y la razén y la voluntad se desa-
rrollan.

Sus reflexiones me han hecho pensar mucho y muchas veces —y, por
eso, las he citado repetidamente— sin duda por su realismo, impregna-
do de un sentido existencial animado por un halito vital.

En concreto, hace afios que me impresionaron tres frases referidas
por ¢l al derecho elaborado por los hombres, que lei en E/ silencio de Dios
(Madrid, Prensa Espaniola, 1968, cap. 1V, pp. 114 y s.):

«La maduracién cultural de un pueblo se realiza en un lento predo-
minio del derecho escrito sobre la costumbre, de la unidad o de la
estructuracion sobre el localismo tribal, del plano tedrico sobre la pura
adaptacién al medio. Sin embargo, también en este orden, la salud con-
siste en una tensiéon y equilibrio entre lo ideal y lo real en una perma-
nente toma de contacto con la realidad en la que no se abstratice ¢l saber,
ni s¢ reduzca la vida y las relaciones de los hombres a esquematismos
artificiales e infecundos. Al modo como la salud del hombre es una ten-
sién y armonia de sus facultades, asi también la sana vida de los pucblos
debe siempre apoyarse en las realidades concretas de la agrupacién local
o profesional y en los limites y dimensiones creados por la historia y la
tradicién».

En Gambra se da la cualidad necesaria —indicada por Salvador
Minguijon en su discurso de recepeion en 1941 en la Academia de
Ciencias Morales y Politicas— que se obtiene por «el localismo cultural
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impregnado de tradicions, por el cual se «sostiene una continuidad esta-
ble frente a la anarquia ideoldgica que dispersa a las almas». Como
hombre apegado al terruiio, por mucho que haya estudiado y leido a los
filésofos modernos y aunque habitualmente viva en la ciudad, dispone
Gambra «de una cultura, que es como una condensacién del buen sen-
tido, elaborada por los siglos, cultura muy superior a la semicultura
(artificial y extrafia) que destruye el instinto, sin sustituirle de una con-
ciencia». Ya que —como glosando este discurso de Minguijén habia
escrito Gambra cuando tenia sélo 23 afios («El acercamiento a la perso-
na» donde recoge un articulo por él publicado en Arbor, 2, 1944, reco-
gido después en Eso gue laman Estado, pp. 19-35): «las instituciones
locales, hijas de la tierra y de la tradicién, préximas a la persona y a sus
intereses vivos, resultan infinitamente mds fecundas y eficaces que las
artificiosidades politicas de nuestro tiempo».

2. Rafael Gambra, siendo atin muy joven, habia proyectado sus
conocimientos de la historia de la filosofia a la contemplacién de la rea-
lidad politica, que en 1944 observaba en el mundo llamado civilizado,
y la contrapuso a aquella concepcidn que €l habia mamado en su valle
pirenaico de la alta Navarra.

Contemplaba, de una parte, el pensamiento cldsico en su origen,
concretamente en la filosofia griega «eminentemente esencialista»;
pero, sin embargo, ya en ella veia que, «en la democracia ateniense, por
ejemplo, nunca dejaron de tener importancia efectiva las poderosas indi-
vidualidades. Debido, sin duda, de una parte, al rasgo humanista carac-
teristico del pueblo griego, y de otra a que en su filosofia, aunque pro-
fundamente racionalista, no germind nunca el idealismo epistemoldgico
y no pudo dejar de respetar la realidad existente, siempre necesaria,
como punto de partida para ascender a la Idea, ni olvidar del todo al
individuo humano, tnico ser a través de cuya razén se entrevé este
mundo esencial e inteligible».

Destac6, ademas que el cristianismo «revalorizé al individuo, a la per-
sona», «acercé toda la vida social y politica a la persona, funddndola sobre
ella y concibiéndola como su prolongacién y servicio. La Edad media fue
edad de patentes individualidades, aunque nos aparezcan sometidas a un
dogma o ejercitadas en escuelas y ambientes concretos, ya que quizd sea
éste el medio més propicio para su formacién y fecundidad».

En ella, «toda la vida social partia del individuo. La institucién fun-
damental que servia de modelo a las demas era la familia, prolongacién
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fisiologica y espiritual del individuo. La civitas adquiria estructura fami-
liar, hasta en el gobierno familiar y aun patriarcal de los reyes. La ley cra
la codificacion de la costumbre y el pacto. Y en todos los 6rdenes de la
vida la persona era ¢l centro de gravedad, y su drea de accidon no encon-
traba mas limitaciones que las subsiguientes a la suprema relacion dnti-
ca de la criatura con el Creador: de ahi la importancia del juez, de su
iniciativa y recta conciencia en la administracion de la justicia; de ahi la
importancia de los “hombres buenos” en toda institucién administrati-
va; del “caballero”, del prestigio personal y familiar en todas partes».

En cambio, observaba que caracteristico del tiempo moderno, «en
tanto que moderno», es un «alejamiento, en toda especulacion, de lo
concreto existente, y en la vida social, de lo personal humano.
Conciencia y filosofia se esencializan huyendo de la existencia...».

«En filosofia, un idealismo y logicismo absolutos se elevan hasta
considerar la realidad entera como un autodesarrollo de la idea. Un yo,
supraindividual, I6gico, veria la realidad histérica y futura como un evi-
dente teorema matemitico...».

«Paralelamente, la ciencia moderna ha hecho abstraccion del aspec-
to cualitativo, verdaderamente vital y humano, y se ha quedado sélo en
lo cuantitativo puramente racional e ideal, siguiendo eso que se ha lla-
mado el “espiritu objetivo” origen de su deshumanizacién progresiva.
Al mismo ticmpo se ha creado esa fuerza incontrolable ¢ inhumana, el
maquinismo, que subyuga al hombre, a la vez que mata su espiritu».

Pero: «Hoy vivimos la crisis de este racionalismo en todas sus mani-
festaciones»... «En filosofia se revaloriza la existencia concreta y el idea-
lismo estd en declive. Los principios puramente racionales y cuantitati-
vos de la ciencia no se miran ya mas que como hip6tesis de trabajo,
necesarias para su objeto pero en ningiin modo agotan la realidad, ni
responden a la vida».

Sin embargo, si bien Gambra parte de lo concreto, advierte que con
el existencialismo «no puede llegarse a una verdadera trascendencia
manteniéndose por principio en la linea de lo singular existencial, Con
este prejuicio no se saldrd nunca de lo concreto, del positivismo sensible
o chosisme...

»Fiel a esta linea de conducta, Heidegger se cierra todo paso a la
trascendencia. En su andlisis existencial del Dasen (...) halla sélo la con-
tingencia, su sobrenadar en el poder no ser, y, como Gltima posibilidad, la
muerte, que lo sitta frente a la nada. De aqui nace la angustia del ser
ante la nada...
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»Al cabo, ¢l existencialismo profesa la pura mundaneidad, es decir, la
simple inmanencia al existente concreto arrojado a la existencia, que es
para ¢l cuanto hay»... «Es el hombre actual quien concluye: efectiva-
mente, no soy el absoluto esencial e inmutable que creyé el racionalis-
mo, pero aun contingente y limitado soy el ser, y mas alla de mi nada
hay».

«Por qué, ante este “apremio de existencia” y el fracaso de las “ideo-
logias de partido” —pregunta Gambra— no se ha revalorizado a la per-
sona ni s¢ ha buscado las condiciones concretas de existencia de los pue-
blos?

»A mi juicio —responde— por las mismas causas que vimos han cerra-
do a la filosofia existencial sobre si misma, negandole el camino hasta
una metafisica trascendente. Parecerd paraddjico que lo que alli produ-
jo el no salir del Dasern, o concreto existente, aqui impida llegar hasta
él. Sin embargo, no lo es».

«... el individuo, para poder ser base de la estructura social, necesi-
ta de unos ideales de fraternidad humana, que sélo con la fe en la comin
paternidad de Dios, son posibles; y también del acatamiento a una ley
trascendente al hombre, reflejado en su conciencia moral. Vinculos
socializadores y politicos que no pueden brotar de las solas tendencias
egoistas de cada uno, sino de la creencia en un destino comin que ligue
a los hombres en comunidad social...».

Ante esta situacién plantea otra pregunta de cuya respuesta surgen
nuevas aporias:

«Qué hard, por tanto, una teoria social y politica del existencialis-
mo al servicio de esa tesis de la autosuficiencia del hombre?

»Naturalmente, tomar como realidad o elemento existencial no al
individuo o persona, sino al Estado, y no ya al Estado ideal, sino al con-
creto, con la realidad histérica y con sus necesidades vitales»... «se exige
a las gentes el sacrificio y el heroismo como norma de vida, pero sin
finalidad o con un fin inmanente al contenido existencial propuesto».

«Las nuevas tesis existencialistas que toman como contenido exis-
tencial al hombre, pero al hombre supraindividual encarnado en el
Estado nacionalista o totalitario, tampoco pueden servir al verdadero
hombre porque lo ignoran y lo esclavizan.

»La solucién para el problema social y politico parece, pues, que
estard de una parte, en el acatamiento de un orden necesario de cosas
infinitamente real, que sera la relacién éntica de la criatura para con el
Creador en un credo religioso; y de otra en partir del individuo. Pero no
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de ese individuo abstracto e irreal del individualismo liberal, sino del
individuo cualificado, impulsado y hecho sujeto o principio de civiliza-
cién por ese mismo espiritu religioso. Del individuo vinculado a unas
tradiciones, encuadrado en unas instituciones, movido por unos afectos
¢ intereses, enmarcado, en fin, en un orden concreto de realidades y de
valores...

»Asi, s6lo con ese acercamiento a las relaciones vivas de la persona,
podria lograrse que la vida social constituya una prolongacion y un per-
feccionamiento de la individual. Y que el hombre, creciendo sanamen-
te en esas condiciones naturales de existencia, Hegue a ser ¢l hombre
integro y armonico, imagen de Dios.

»El respeto escrupuloso al hombre concreto en toda su realidad
historica rectamente cualificada, la veneracion y ¢l fomento de las insti-
tuciones Henas de prestigio en que secularmente plasmé lo mas noble y
generoso de esa coexistencia arménica de individualidades, son mant-
festaciones practicas de esta actitud filosofica y soctoldgicar.

3. Esta filosofia realista, asentada en la tradicion y centrada en la
existencia de un orden universal, insito por Dios en su obra creadora, y
basado ¢n la persona humana en su integridad, con sus sentidos encua-
drados por su inteligencia, de un hombre que ¢s social por naturaleza 'y
esta subordinado a la trascendencia de Dios y ¢l orden por £l querido,
en el cual todos los hombres somos hermanos. Esta fue la filosofia que,
anos despuds, serviria a Rafacl Gambra para confrontar Ef patriarca o ¢l
podder natural de los veyes de Robert Filmer y el Primer libro sobre ¢l gobier-
no de Locke (Edicion bilingiic y notas de Carmela Gutiérrez de Gambra,
con estudio preliminar del mismo Gambra, Madrid, TEP, 19606).

Alli (pp. XXXV y 5.) obscrva la distincion de Tomics entre comunidad y
soctedeed, segan la cual, «la sociedad radical humana es, ante todo, una
comunidad, y no sélo una coexistencia; reconoce origenes religiosos y natu-
rales, y no simplemente convencionales o pactados; posee, en fin, lazos
internos y no solo voluntarios-racionales, sino emocionales y de actitud».

«En tanto una socicdad puede caracterizarse como comunidad,
forma una socteded de deberes, con un nexo de naturaleza distinta al de
una sociedad de derechos, que nace del contrato y de una finalidad cons-
ciente».,

«Tanto ¢l poder patriarcal como la comunidad son asi realidades en
cierto modo previas al individuo que no las constituye voluntariamente
ni aun comprende como ideas de la mente, sino que las acepta y reco-
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noce. La concepeion patriarcal del poder otorga a éste un caracter nece-
sario y permanente, depositario de un principio superior o sagrado que
se opone a su concepeion como delegado de una institucién humana o
como mandataria del consensns mayoritario, al igual que la nocidn comu-
nitaria de la sociedad sc opone a la vision contractualista o constitucio-
nal. Locke orienta su critica contra la concepcion patriarcal del poder, y
precisamente cn su expresion exagerada y no muy coherente de Filmer;
pero, en ¢l fondo, ¢l sentido de esta critica y la posterior elaboracién de
su sistema politico se orientan contra esta concepcidon comunitaria y
religiosa de la sociedad radical humana».

Después, «la posterior crisis del racionalismo y la critica histérica y
etnologica han puesto de manifiesto el esquematismo de la concepcién
voluntarista o contractual de la sociedad y la raices emocionales y reli-
giosas —comunitarias— que ¢l hecho social penetra, tanto en su origen
como en la génesis y desarrollo de sus formas y vinculos»... «Pero
todavia mds nos ha hecho comprender la insuficiencia de la concepcién
racionalista de la sociedad la experiencia histérica del altimo medio
siglo, en la que hemos asistido a la apelacion voluntarista y explicita de
factores irracionales y de misticas primitivas por parte de gobiernos que
brotaron de la constitucion del Estado moderno, de su expansién tota-
litaria y del imperio de las mayorfas...».

En esa polémica Filmer-Locke, ve de manificsto, Gambra, «la aporia
politica fundamental, perfectamente renovada a través de la historia del
pensamiento: fa dificil tensidn que todo poder politico supone entre razén
y misterio, entre consensus y sobre 1, tension que sélo la practica resuelve
mediante una acegptacion bistérica, consentida y entranada tradicionalmen-
te en los hombres y en las generaciones. Del mismo modo que la socie-
dad radical humana no es producto de la razén ni del pacto voluntario,
pero no es tampoco ajena a la racionalidad humana en su realizacion y for-
mas, asi también el poder es un artefacto del pensar y del querer huma-
100, pero no se afianza ni perdura sin ¢l consensus de la voluntad histdrica».

Asi, observaba que tanto Locke como Filmer, pero cada uno parcial-
mente, «tuvieron la intuicion de los términos entre los que habia de plan-
tearse la aporia y la problemadtica politica de la Modernidad: la concep-
cién racional del Estado —ideal del Estado de derecho—y la percepcion del
fondo comunitario-religioso del poder y de la obligacién politica».

4. Esto, naturalmente, sc halla en las antipodas de la teorfa pura del
derecho de Hans Kelsen. El derecho, ciertamente se halla inmerso entre
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las esferas de la fuerza y del amor y arraigado en la realidad viva de las
cosas. Pero Kelsen s6lo lo reduce a su corteza protectora, es decir a la
fuerza coactiva, emanada del poder politico del Estado dentro del orden
formal de la constitucién. Asi confunde la cosa con su cdscara protecto-
ra y olvida su auténtica substancia material. Kelsen considera este tras-
trueque como la destilacion del «derecho puro», pero no es sino como
la piel de la naranja sin pulpa ni jugo.

Gambra, en cambio, lo ve en toda su existencia vital, entramado en
las relaciones entre los hombres y de éstos con las cosas, inmerso en la
atmosfera del amor implicado ese acto existencial del «apprivozssement»,
por el cual «las cosas s¢ tornan sustancia misma del sujeto y éste se hace
responsable de ellas para siempre» (cfr. «La Ciudad Humana de Antoine
Saint-Exupéry», Atlintida. 1, 5, septiembre-octubre 1963, p. 510, y E/
silencto de Dios, Madrid, Ed. Prensa Espafola, 1968, cap. II, pp. 43 vy ss.).
Sélo asi ¢l derecho puede ser <humano» y los hombres participar en su
consecucion.

El hombre se halla en un universo que resulta mutilado tanto en la
perspectiva racionalista como en la existencialista, que lo ven sélo de modo
parcial y, por ende, incompleto. EI mismo Gambra nos lo explica en el cap.
I de Elsilencio de Dios (pp. 38 y ss.): «Para una mentalidad racionalista esa
imagen {la del Yo como sujeto del conocimiento y de la accion] es la de un
puro receptacnlo, un algo perfecto y pasivo, sujeto a la racionalidad y a la
bondad natural roussoniana, que habrfa de /liberarse o desvincularse de
cuanto le constrifiera para llegar a expresarse en su verdadero y valioso ser.
A tdtulo de realidad primera, el Yo tedrico —racional y completo en su ser—
era ¢l sujeto de la teoria del conocimiento y de la ética formalista...».

En cambio, para la posterior mentalidad existencialista, la razén «ha
dejado de ser la esencia del universo y el instrumento para penetrarlo y
dominarlo. En consecuencia, el Yo deja de concebirse como un sujeto de
pura racionalidad que ha de liberarse de cuanto le ate al exterior, para
ser interpretado como agente i fieri de su propia vida, del sentido de la
realidad. Su nuevo simbolo o imagen serd la eclosion (éclatement) o irrup-
cion; entrega autocreadora y transformadora de la realidad, donacién
libre que brota de su interno impulso vital». Ahora bien, advierte que,
«si se prescinde de la metafisica y de la metafisica en cierto modo nihi-
lista que ha inspirado el renacer de esta idea, no cabe duda que la nocién
de engagement encierra una realidad y un imperativo muy profundo. Es
vano y superficial pensar que el Yo surge cuando se le ha liberado de
todas las trabas, afectos y compromisos —prejuicios u obstaculos, en len-
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guaje racionalista— del mundo circundante. Antes al contrario su propia
vida es entrega, autorrevelacion»... «La literatura tipicamente “moderna”
fue en general, un prolongado esfuerzo por liberar a un supuesto nacleo
individual, fuente personal de espontaneidad y de verdad, de contrainte
objetivo, es decir, de la costumbre y de la ley, de la legalidad de la auto-
ridad, de la misma legalidad 1dgica».

Lo que si cabe —como afiade paginas después (p. 50)— es «concebir
la vida humana como una creacién de lazos (cognoscitivos, volitivos,
activos), entre el Yo y las cosas. Tales lazos son, para el sujeto, compro-
misos (engagements), y tespecto a las cosas domesticacton (apprivoissement).
Cada hombre viene a ser su propio mundo, su vida; y las cosas se hacen
asi sustancia humana».

Como explica en el cap. IV, p. 69, «la Ciudad —el habitaculo huma-
no— ha de ser creado por lo que Saint Exupéry llama el fervor, esto es el
esfuerzo y la entrega guiados por el amor, en cuya obra el sujeto inter-
cambia su vida con su creacion, y ésta le sobrevive y fecunda y alberga
la vida de los que le seguirdn».

Y, segin explica después (cap. V, pp. 78 y ss.): «La “tierra de los
hombres” es mansidn en el espacio y rito en el tiempo». El hombre cons-
truye su albergue en el espacio, y ese albergue posee limites, estancias,
estructura»... «Es la mansién histérica, hecha sustancia de la vida, lo
que el hombre ama; no la construccién tedrica, en serie, de lo que sélo
s¢ sirver... «Este sentido especial —estructura humana— de las cosas es
producto, ante todo, de una acepracion; después de la continuidad, la cos-
tumbre y la tradicién»... «Las civilizaciones histéricas se han aferrado
siempre a un conjunto de realidades ~modos de construir, de habitar, de
relacionarse, de vestir, de costumbres, de simbolos, que han considera-
do como suyas, y de los que han procurado no separarse, sean cuales
fueran sus vicisitudes»... «El rito alberga al hombre en el tiempo, como
la mansion lo alberga en el espacio, y le otorga el bien mas preciado: el
sentido temporal de las cosas, en cuya virtud no se pierde su vida en la
incoherencia y el hastio».

De ahi la necesidad de arraigo; y, por eso, con el desarraigo —sigue
Gambra (cap. X, p. 174)— pierde el hombre «el bien mas profundo,
aquello que constituye propiamente la existencia del hombre: el lazo
misterioso y cordial con las cosas de su mundo por el que éstas se hacen
valiosas para ¢l y otorgan arraigo y sentido a su vida».

Al observar al «insensato» —segin lo denomina y describe Saint-
Exupéry en su obra inacabada Ciradelle, glosa Gambra (cap. 111, pp. 309
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y $8.) que «este insensato no ¢s ya el que falla en la logica, direccion de
su pensamiento, o ¢l que se contradice [como el calificado de insensato
por San Ansclmo de Canterbury}, sino mas bien “cl pérfido Amok de la
razén pura”: aquél que, guidndose sélo del razonar desvinculado, des-
truye el armazon existencial del vivir humano, la Citadelle que ¢l fervor
pretérito fundo para albergue y taberndculo de sus hijos»... «La razon
descarnada destruye con sus reducciones 16gicas el sentido de las cosas,
y produce un desmoronamiento (¢ffrizement) del habitdculo humano en
el que el hombre mismo se cotrompe (posrrit). De ¢l brotd ¢l hastio de
un tiempo que corre sin construir y de un espacio que no alberga ni
orienta ni tiene sentido. La Ciudad creada por la entrega y ¢l fervor
depara al hombre sus dos bienes mas inapreciables: ¢l sentido de les cosas
y la maduracion del vivir». Como después (cap. VIIL, p. 104) concluye:
«Al término de esta obra insensata se halla la sociedad sin estructura ni
limites ni objetivos, en la que las cosas han perdido su sentido vy, a fuer-
za de ser todo posible, nada puede hacerse».

5. Es asi porque como dice (CVIL, p. 114): «La salud mental radica
para ¢l hombre en mantener lo que podria Hlamarse ¢l sentidy de la reali-
dad, un sano equilibrio entre lo real y la ideacion. Por modo tal que la raiz
de la mayorfa de las enfermedades psiquicas —tan en alza en nuestra civi-
lizacion~ sucle encontrarse en un predominio patoldgico del plano ideal
sobre la normal recepcion e interpretacion de la realidad circundantes.

Ese cquilibrio es preciso por razén de que ~como explica Gambra
(cap. VII, pp. 116y s.)~ ¢l hombre no es «un espiritu puro o separado
(angélico) capaz de conocer por intuicion o contemplacion dirccta las
esencias y realidades espirituales»; ni tampoco «es semejante al animal
que conoce por los sentidos la realidad marterial que le circunda pero sin
poder salirse de o conerecion y singularidad, ni de la reacciones apetiti-
vas que le provocan. Ni dngel, ni bestia, el hombre es un espiritu encar-
nado, compendio limitado o finito del mundo material y espiritual. Es
capaz de alcanzar el conocimiento de esencias y de realidades espiritua-
les pero sélo a través del conocimiento sensible de las cosas singulares y
materiales que le rodean, de cuya percepcion arrancaria toda otra forma
supertor de capracion o de tendenciar.

De ahi la insuficiencia y el riesgo de la denominada book cilture, que
caracteriza (pp. 120 y s.) por «la sustitucion de un mundo de cosas por
un mundo de conceptos o de ideas —ya hechas, prefabricadas— de las
cosas»; y por «el paso de una vision preponderantemente temporal a
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una imagen mas bien especial de la realidad». Para explicarlo, expone
estos supuestos: «Esto es notorio, como cjemplo, en la torsién en un
angulo de noventa grados que la superficie terrestre ha experimentado
en la imaginacion del hombre medio. Para el antiguo y ¢l medieval esa
superficie era la del suelo que tenia ance st: una lejania borizontal ina-
barcable y, en cierto modo, temporal (que ha de reconocerse). Para el
moderno esta imagen se ha hecho verrical, abarcable (dada) y plena-
mente espacial; ademas con el norte realmente arriba y el sur abajo. En
la imagen del hombre antiguo Espana era mads alta que Francia, porque
realmente sus tierras son mas clevadas (piénsese en la Baja Navarra,
Navarra de Ultrapuertos francesa). Para la imagen del hombre actual,
Francia estd evidentemente mas alta o encima de Espafia, y cuando se
desplaza hacia ella (hacia ¢l norte) tiene la impresién intima de estar
subiendo, o marchando hacia arriba, y en tal forma suele expresarse. La
visién del mapa ha sustituido en nosotros a la de la realidad».

También nos muestra cual es la diferencia entre la vision clasica y
realista de la sociedad humana y aquella que es impuesta por el racio-
nalismo. A este cfecto explica (cap. 1, pp. 52 y ss.) que, segin esta
segunda: «la sociedad es algo extrinseco al hombre mismo, un orden de
mera coexistencia, neutro en cuanto a su significacion ideoldgica o reli-
giosa; un instrumento para que el hombre conviva con sus semejantes
sin que ello suponga para él constriccién alguna en nombre de una
comunidad supraindividual. Mds ain: la sociedad recta o verdadera es,
para los tedricos del racionalismo politico, producto de un pacto o con-
trato entre hombres esencialmente auténomos, individuos hechos y aca-
bados al margen de la sociedad». Ocurre esto tanto en la concepcidn
racionalista liberal como en la socialista; pues, «el socialismo continta
concibiendo a la sociedad como algo extrinseco al hombre mismo (un
habitat tedricamente perfecto) que el Estado, como suministrador y ase-
gurador universal, ha de construir mediante la reciproca adaptacion de
ese medio social al hombre (teérico), y del hombre (concreto) al medio
organizado».

El socialismo, ademas, por su prejuicio, genéticamente marxista, que
le hace ver todo a través del pretendido movimiento inexorable de la his-
toria —que le hace concebir materialistamente lo que Hegel consideraba
como un camino hacia el triunfo de la Idea—, cree que todo aquello que
un momento dado de su decurso es racional es también real. Esto le ha
deparado una visién temporal en continuo cambio, que es tan artificial
como la vision espacial y estitica del racionalismo anterior. Gambra (cap.
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VIIIL, p. 133) observa que esa segunda vision historicista sitve para justi-
ficarlo todo: «El débil, el indolente y el cobarde justifican en el mito su
inaccion o su falta de resistencia frente a la injusticia, apelando a las exi-
gencias de un devenir incontenible; el fuerte o el ambicioso, por su parte,
justifican su pasién de mando, y su mismo mandato, como producto de
una necesidad histérica. El gobernante actual, ¢l dictador o el “hombre
fuerte” de cualquier situacién, no se siente ya en la necesidad de buscar
justificaciones legales o morales a su mandato, sino que lo afirman como
puro poder en tanto que producto de la Historia en un proceso creador».

De ese modo: «Lo que fue proceso perfectivo en la permanencia y la
fidelidad (esto es tradicién y maduracion) se convierte hoy —observa
Gambra (cap. VI, p. 141)~ en un puro devenir sin sentido ni finali-
dad, en la incoherencia dindmica de un presente sin memoria ni sosie-
go. Es ésta precisamente la hora histérica del znsensato y de su cterno
cpor qué no?, justificativo de todo cambio, agresor de toda permancncia
y de cualesquiera fimites».

Este exacerbado historicismo se conjuga con idealismos abstractos y
racionalistas que le impulsan y conducen a producir dos fendémenos
complementarios entre si, como anverso y reverso de una misma meda-
lla: la tecnocracia y la masificacion. Gambra lo detecta también, al decir
(cap. VI, p. 124) que «a través de un ideologismo abstracto, nacido
precisamente de la negacion del “intelecto” con fundamento iz #e (en la
cosa), la tecnocracia del esquema y ¢l impreso conduce a nuestra socie-
dad a la masificacion cuantitativa, a un mundo uniforme gobernado por
reflejos condicionados, del que la figura humana y su ambito vital tien-
den a desaparecer».

Asi (cap. IV, pp. 72 y ss.): «La téenica del nivel de vida “convertida
en soberana y erigida en fin dltimo ‘social’ ¢ individual en una sociedad
de masas”, ha dotado al hombre de medios de subsistencia y confort des-
conocidos por los mds afortunados de otras épocas. Pero, a lavez, y a un
ritmo visiblemente acelerado, le privan de los lazos de compromiso y
domesticacion (apprivoisement) que engendraban para él un mundo propio,
y ello hasta desarraigarlo de todo ambiente diferenciado y estable,
vaciando su vida de sentido humano, de objetivos y de esperanza. El
derecho a la continuidad y a la autonomia ambiental o familiar no figu-
ran entre los derechos demagdgicos que preparan el universo socialista».

No es de extranar que —como también explica Gambra (cap. VIII,
pp. 114 y ss.)— ocurre que el hombre, «perdido en un mundo sin limi-
tes ni contorno humano, se resigna de antemano a cuanto le venga de
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esas realidades informes que ve crecer en torno a si y en cuya inexora-
bilidad cree, como en el viento de la historia, la dialéctica del progreso
o el proceso de socializacién. Pero, como no puede abdicar de su natu-
raleza humana, experimenta una intima rebelion cuyo origen y cuyo
objeto desconoce. Extrano desde su nacimiento a un mundo diferencia-
do y local, desconocedor de la resistencia corporativa, ignora también
que el verdadero conformismo es fidelidad a lo propio, y que la sana
rebelion se justifica sélo por la concrecion y la justicia de sus objetivos».

Se forma asi —como dejé dicho en la pdgina anterior (p. 143)~ una
humanidad «de hombres de mentalidad amorfa, educados en el solo
ideal de la igualdad y de la envidia; hombres empefiados en parecer
mujeres, de mujeres empenadas en parecer hombres; de clérigos obsti-
nados en parecer seglares; de humanos en disimular su edad, su condi-
cién, su jerarquia, los limites y el sentido que aun conserve su vida...
Socicdad nivelada de almas en serie que aborrece las diferencias de
situacién o de insercién humana que le constituian en verdadera socie-
dad y la guardaban de convertirse en masa o en rebafio...».

Para salir de esta pendiente, es preciso rehacer —concluye Gambra (cap.
X, pp. 195 y s.)—: «una Ciudad renovada cuyos fundamentos religadores
sean aceptados en la humildad, en el amor, y nunca mas en el orgullo racio-
nalista de los “desmitificadores” de la fe. Una ciudad donde la prudencia
de los sabios 0 gobernantes y su mandar responsable ahoguen la légica
impia del zusensato y los “declives naturales” de su andlisis demoledor.

»Una ciudad donde un nuevo sentir comunitario y el fervor de la
entrega y el espiritu heroico remplacen en los corazones ¢l ideal del con-
fort y a eso que Max Scheler llamé “el pacifismo conformista de las
domesticadas reses modernas”. Una Ciudad cuya sustancia otorgue sen-
tido y maduracion a las vidas que alberga; que opongan en fin, el eter-
no cpor que no? del “juglar de las ideas” la consistencia de sus muros y la
re-ligacién divina de sus cimientos».

Todos estos textos de Rafacl Gambra, y otros mds, me han hecho
reflexionar cuando he filosofado muchos temas juridicos, y los he repro-
ducido para mostrarlos a quienes me han leido. Y si Dios quiere seguiré
profundizando en el pensamiento realista que encierran cuando trata de
temas juridicos fundamentales.

6. Lo cierto es que, en el campo juridico, la perspectiva nominalista
ha tenido un efecto mecanicista que ha disgregado la ley de la natura-
leza de las cosas, y que a esa ley desarraigada la ha separado de toda jus-
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ticia material que no dependa de ella misma. Eso nos ha traido el posi-
tivismo legalista, que domina atn la perspectiva politica, aunque desde
finales del siglo pasado (con Kohler, Gierke, Gény) se halle en evidente
crisis revisionista, promovida en la ciencia del derecho, y que ¢s mucho
mds patente en las Gltimas décadas con la Wertungsjurisprudenz y la
nueva hermenéutica de Gadamer, en Alemania, con las tesis de Michel
Villey, en Francia, y con las de Carnelutti, en Italia.

Esa incomodidad de la ciencia, sentida desde antes, originaba un
inconformismo de que el derecho fuera confundido con la ley positiva,
impuesta por ¢l Estado, y con la pretension de aplicar silogisticamente
sus normas abstractas a la realidad, como st fueran algo exterior a ésta,
algo externo que impone al ser (Sezn) el deber ser (Sollen), positivizado
en unas leyes volitivamente impuestas, con olvido del existencial ser ahi
(Dasein) del hombre en el mundo, con los otros y entre las cosas.

El defecto que tienen casi todos estos intentos actuales de salir del
impasse positivista radica en que no llegan a penetrar hasta la razén mds
profunda del mal padecido ni logran alcanzar su causa originaria.

Senalando ¢l error racionalista y la visién incompleta del existencia-
lismo, Rafacl Gambra nos muestra al hombre como ser social arraigado
en la tierra que cultiva (con su cultura) y, en ella entramado con los
demas, no sélo con sus contempordneos sino también (por la tradiciin)
con quicnes le precedieron y con quienes le seguirdn en el tiempo,
mediante el sentido de las cosas y la maduracion del vivir, que compren-
de todo aquello que capta con sus sentidos externos, configura, relacio-
na, estima y valora con su razon y ayuda de las ensenanzas, obtenidas
desde nifio, de quienes le han dado el ser, de sus maestros, y las que con-
sigue con sus experiencias y recibe de lo narrado por los demds o de la
lectura de quienes las escribieron.

Esc continunm cultural de la realidad viva, el nominalismo dejé de
percibirlo, pues no veia sino lo singular. De ahi, precisamente, vino la
miopfa del positivismo legalista.

Para tratar de corregirlo, la hermenéutica moderna hoy intenta
entender los textos en su contexto real y en una tradicidén culeural que
trata de progresar en la realidad viva, pero sin acabar de ver que ésta se
mueve en un orden dindmico insito en ellas por el Creador. Este mundo
constituye ~como ve licidamente Gambra—, un mundo de religaciones,
compromisos y domesticaciones (apprivoissement), en el cual la vida, ni el
derecho insito en ella, no puede reducirse a unas leyes positivas e impe-
rativas, coactivamente impuestas,
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En su mas reciente libro EZ lenguaje y los mitos (Madrid, Speiro, 1983),
Gambra lo viene a expresar, recogiendo (cap. I, p. 9) estas frases de
Herdclito de Efeso: «Los hombres que se expresan con palabras se hacen
fuertes con lo que es comin a las cosas, al modo como la ciudad se hace
fuerte con sus leyes. Pero todas las palabras y las leyes humanas se nutren
con la ley divina y una, que impera siempre...». Ley divina, que es una
pero maltiple, estd insita en las cosas y se diversifica en el espacio y en el
tiempo, con todas sus infinitas variantes, debidas al modo como, concre-
tamente, los hombres se arraigan en ellas y se religan entre si.
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9. GAMBRA, INTERPRETE DE LA CRISIS
EXISTENCIALISTA.

EUDALDO FORMENT
De la Universidad de Barcelona

Modernidad y existencialismo.

La corriente filoséfica denominada existencialismo —que tiene su raiz
en el pensamiento de Kierkegaard, se consolidé después de la primera
guerra mundial y se convirtié en una moda cultural en las décadas
siguientes a la segunda—, puede considerarse como la crisis del raciona-
lismo e idealismo. A partir de los afios ochenta, al agudizarse la crisis de
la modernidad, el existencialismo —y el mis pesimista y desesperado—ha
reaparecido, depurado de sus consecuencias sociales y politicas, en una
nueva versién del pensamiento de Nietzsche, que se conoce como filo-
soffa posmoderna. Esta integracion, que se ha dado en la actualidad, ha
sido posible por el nicleo nihilista de estas dos filosofias.

El carcter nihilista del existencialismo —con su afirmaci6n del total
sinsentido de la realidad, su negacién del sentido de la vida humana y
la negacién de los valores—, fue ya advertido por Rafacl Gambra, en su
misma época de expansién. En muchas de sus publicaciones de aquellos
afios de postguerra europea, se encuentra una profunda interpretacion
y valoracién global de esta filosofia de la existencia, que tiene un extra-
ordinario valor, en este final de siglo, en el que con la posmodernidad
han reaparecido el pesimismo vital y la angustia existencial.
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Segin el filésofo navarro, ¢l existencialismo responde a una profun-
da actitud humana, que se encuentra en ¢l mismo origen de la filosofia.
«En el punto de partida de todo existencialismo se halla siempre una
aguda percepcion de la existencia, un sentimiento de admiracion hacia
lo que es, y del mismo modo podria no ser o ser de otra manera, que
—en frase de Platén— fue el principio de la filosofia. Porque esta admira-
cidén fue, fundamentalmente, existencial: esto es asombro ante lo que
existe» (1).

Para Gambra: «La nueva percepcion de la existencia advino al hom-
bre moderno en el plano especulativo por tres vias o accesos, cuyo caric-
ter comun es ¢l de ser rigurosamente empiricas, relativas a la realidad
inmediata» (2). En ¢l campo de la ciencia, y concretamente en el de la
fisica, porque tanto la teoria de la relatividad como las nuevas concep-
ciones fisicas indeterministas derrumbaron la concepcion tedrica racio-
nalista del universo. En ¢l de la filosofia, con el bergsonismo y la feno-
menologia, criticos ambos frente al racionalismo.

Por ultimo ¢n el de la Historia, porque: «La concepcion que en poli-
tica inspird el racionalismo, esto es, la ideologia de la Revolucién fran-
cesa propugno una organizacion estrictamente racional de la sociedad,
basada en la abolicidén de las instituciones histéricas no justificadas ante
la razén, y en cl establecimiento de ¢6digos fundacionales o constitu-
ciones politicas trazadas a la luz de Ja razén. De Jo cual, y triunfante la
Revolucion en el mundo, debia esperarse, por principio, una era de paci-
fica cooperacion y de progresiva unificacién espiritual de la Humanidad.
Frente a ello, una experiencia colectiva ha mostrado un evidente proce-
so de heterogeneizacion cultural, una elevacion hasta el cielo de las fron-
teras nacionales, la proliferacién de totalitarismos nacionalistas bajo una
u otra forma, [a aparicion inevitable de contiendas cada vez mds exten-
sas, cruentas y frecuentes» (3).

Las tres vias representaron para el hombre del siglo XX: «El derrum-
bamiento de la concepeidn racionalista del Universo que, como estruc-
tura cerrada y rotal, no admitirfa el menor hiato irracional en su seno y

(1) R. GAMBRA CIUDAD, «Posibilidades éticas en ¢l existencialismo», en Revista de
Filosofta (Madrid), 42 (1992), pp. 401-442; en ID., Eso gue Haman Estado, Ediciones
Montejurra, Madnid, 1958, pp. 67-130, p. 69,

(2y Ibid., p. 71.

(3) Ibid,, p. 72.
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el despliegue ante sus ojos de nuevos horizontes filosoficos, en los que la
existencia recupera su sentido radical y el problema vuelve a convertir-
se en misterio» (4).

Todas las vias de la modernidad convergian en los ideales racionalis-
tas: «Concebir la realidad como una estructura de naturaleza racional,
autosubsistente y autoexplicativa; a la ciencia como capaz, en un pro-
greso teorico, de penetrar a la realidad de un modo omnicomprensivo,
y a la contingencia como relativa a nuestra imperfecta vision de las
cosas, constituye en sus aspectos principales la concepcién racionalista
del Universo» (5).

La aparicion histdrica del existencialismo es muy comprensible.
«Tras un idealismo exagerado que pretendid agotar toda la realidad en
sus construcciones conceptuales, deductivas y matematicas, y que llegé
a inspirar todos los scctores del pensamiento en su tiempo (ya que el
mismo cientificismo positivista no es sino su consecuencia en la ciencia),
sobreviene en nuestros dias la urgente necesidad de un apoyo existen-
cial que sujete a la tierra una concepcion filosofica y cientifica que se
escapaba de nuestro mundo» (6). Frente a toda la filosofia anterior, que
se acusa de esencialista, se reivindica una filosofia de lo concreto, de lo
existente.

Gambra reconoce que la cultura griega tuvo un caricter esencialis-
ta, por la supremacia que se daba al mundo inteligible, necesario y uni-
versal, sobre lo concreto existente, contingente e individual, que por su
cardcter material era considerado imperfecto. «Sin embargo, en la
democracia ateniense, por ejemplo, nunca dejaron de tener importancia
efectiva las poderosas individualidades. Debido, sin duda, de una parte,
al rasgo humanista caracteristico del pueblo griego, y de otra, a que en
su filosofia, aunque profundamente racionalista, no germiné nunca el
idealismo epistemolégico y no pudo dejar de respetar la realidad exis-
tente, siempre necesaria como punto de partida para ascender a la Idea,
ni olvidar del todo al individuo humano, Gnico ser a través de cuya
razén se entrevé ese mundo esencial o inteligible» (7).

(4) 1bid., pp. 72-73.

(5) Ibid., p. 70.

(6) R. GAMBRA CIUDAD, «El acercamiento a la persona», en Arbor (Madrid), 2
(1944), pp. 215-226; en 1D., Eso que llaman Estads, op. cit., pp. 19-36, pp. 19-20.

(7) Ihid., pp. 21-22.
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Asimismo, el pensamiento cristiano posterior corregié toda defi-
ciencia, en este sentido, de la cultura cldsica, porque: «El cristianismo
revaloriz6 al individuo, a la persona, y fue propulsor de individualida-
des. Ademds, acerc toda la vida social y politica a la persona, fundan-
dola sobre ella y concibiéndola como su prolongacién y servicio. La
Edad Media fue edad de potentes individualidades, aunque nos aparez-
can sometidas a un dogma o agrupadas en escuelas y ambientes muy
concretos, ya que quizé sea ése el medio mas propicio para su formacién
y fecundidad».

En la Cristiandad, explica nuestro autor: «La institucién fundamen-
tal que servia de modelo a las demas era la familia, prolongacién fisiolé-
gica y espiritual del individuo. La civitas adquiria estructura familiar,
hasta en el gobierno personal y aun patriarcal de los reyes. La ley era la
codificacién de la costumbre y el pacto. Y en todos los érdenes de la
vida, la persona era el centro de gravedad, y su drea de accién no encon-
traba m4s limitaciones que las subsiguientes a la suprema relacién énti-
ca de la criatura para con el Creador». Y, sin embargo, tal como anade
seguidamente: «Esto no era perjuicio para que en la Edad Media cris-
tiana, y en su prolongacién en Espaiia, existiese una profunda estructu-
ra unitarfa, por la comunidn espiritual de todas las almas en una fe reli-
giosa, que imponia unos valores de aceptacién general» (8).

En la modernidad, al romper con el pensamiento cristiano, la situa-
cién cambié. «Lo caracteristico de los tiempos, lo moderno, en tanto
que moderno, podriamos decir, es el alejamiento, en toda especulacién,
de lo concreto existente, y en la vida social, de lo personal humano.
Ciencia y filosofia se esencializan huyendo de la existencia, deshuma-
nizandose, y el drea vital de la persona, en lo social, choca con redes, aje-
nas a su naturaleza, que la inmovilizan y anulan» (9).

Asi se explica que: «La ciencia moderna ha hecho abstraccién del
aspecto cualitativo, verdaderamente vital humano, y se ha quedado sélo
con el cuantitativo, puramente racional o ideal, siguiendo eso que se ha
llamado “el espiritu objetivo” origen de su deshumanizacién progresiva.
Al mismo tiempo ha creado esa fuerza incontrolable e inhumana, el
maquinismo, que subyuga al hombre, a la vez que mata su espiri-
tu» (10).

(8) Ibid., pp. 22-23.
9) Ibid., p. 23.
(10) Ibid., p. 24.
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Con la crisis de este racionalismo: «Los principios puramente racio-
nales y cuantitativos de la ciencia no se miran ya més que como hipé-
tesis de trabajo, necesarias para su objeto, pero que en modo alguno
agotan la realidad ni responden a la vida (...) El hombre de hoy ve lo
que hay, y reconoce lo que del mismo modo podria no haber, y la nada
en que todo se sostiene» (11).

De ahi que: «La filosofia existencial tiene la inmensa importancia de
representar la bancarrota del idealismo racionalista, y su aparicién
histérica resulta explicable». En este sentido es positiva, incluso:
«Podria haberse puesto la esperanza en ella, de haber seguido por otros
derroteros» (12).

Con la caida del racionalismo podia haberse recuperado el pensa-
miento clasico, porque : «No cabe olvidar que las grandes sintesis o sis-
temas filoséficos en que se asentaron las edades cristianas fueron armé-
nicas en el ingrediente esencial y en el existencial. Heredaban el primero
del sano racionalismo griego, y el segundo del contenido positivo de un
dogma religioso basado en un Dios personal y en relaciones personales
de salvacién o perdicién» (13).

Desde esta actitud es posible, tomando como punto de partida la
realidad individual existente, culminar en una metafisica de la existen-
cia. «El aristotelismo, por ejemplo, parte de lo concreto frente al plato-
nismo; pero la inteligibilidad estd para él en el universal “in re”, inma-
nente a la cosa. La abstraccién lo obtendrd, y con él podremos entrar en
el campo metafisico».

Sin embargo, precisa Gambra, no basta reconocer y partir de lo con-
creto, porque: «No puede llegarse a una verdadera trascendencia man-
teniéndose por principio en la linea de lo singular existencial», tal como
ha hecho el existencialismo. «Con este prejuicio no se saldra nunca de lo
concreto, del positivismo sensible o chosisme, que dicen los franceses,
caracteristico de esta nueva filosofia de la existencia» (14).

Como consecuencia, contra lo que dice Sartre (15), el existencialismo
no es un humanismo: «No es posible concebir un auténtico humanismo

(11) 1bid., pp. 24-25.

(12) Ibid. p. 26.

(13) Ibidem.

(14) Ibid., p. 27.

(15) Véase: J. P SARTRE, L'existentialisme est un humanisme, Editions Nagel, Paris,
1960.
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que niegue, en un sentido universal, la realidad y el valor de la persona
individual. S6lo en ella vivimos y somos; y sélo a través de ella se forjan
todas las abstracciones, incluidas la Humanidad y la Razén» (16).

Gambra ha mostrado que por dos motivos la filosofia existencial ha
quedado encerrada en lo concreto existente, sin acceder a una metafisica
trascendente. En primer lugar, porque: «Sucumbe al prejuicio especifico,
no de su tiempo anterior, sino de su Edad, y acaba asi cerrindose sobre
si misma, reconociendo la propia limitacién o contingencia y elevindola
a la categoria de absoluta». El existencialismo es una filosofta de la fini-
tud exclusivamente: «Es el hombre actual quien concluye: efectivamen-
te, no soy el Absoluto esencial e inmutable que creyé el racionalismo,
pero, aun contingente y limitado, soy el ser, y mas alld de mi nada hay».

Uno de los principios nucleares del existencialismo es el: «Encerrarse
el hombre en si mismo, sin ojos para la coexistencia de los seres y sus
relaciones, pretendiendo extraer, al mismo tiempo, conclusiones univer-
sales». Pero, como advierte Gambra, con este prejuicio y: «Por vias
pragmatistas, ficilmente se llega al idealismo refinado en que acabé
antes la fenomenologia y en que hoy acaba el existencialismo; idealismo
irracionalista, mil veces mds profundo que el racionalista, y que parece
ser la Gltima palabra de esta filosofia»r.

No es extrafio, por ello, que el segundo principio lo tome del «impe-
rativo del hombre moderno de “bastarse a si mismo”» (17). Auto-
suficiencia que se daba también en el idealismo. Como ha escrito
Francisco Canals: «El dinamismo historico del hombre moderno, tenso
anhelo colectivo de divinizacién, se ha mostrado como un esfuerzo tra-
gico de “finitud constituyente”, para decirlo con las palabras con que
Vuillemin quiso significar esta revolucién de lo finito contra el Dios
trascendente y soberano» (18).

(16) R. GAMBRA CIUDAD, «La ventana de Rubachof, Conexiones filoséfico-politi-
cas en la Europa de hoy», en Arbor (Madrid), 48 (1949), pp. 395-407; en ID., Eso gue
llaman Estado, op. cit., pp. 47-66, p. 60.

(17) R. GAMBRA CIUDAD, «El acercamiento a la persona», gp. cit., p. 28.

(18) F. CANALS VIDAL, «El culto al Corazén de Cristo ante la problematica huma-
na de hoy», en Cristiandud (Barcelona), XXVII/467 (1970), pp. 3-15, p. 5. Afirma
mis adelante que: «La finitud constituyente es usurpacién por lo finito y terreno de
los atributos de lo eterno; es saqueo de lo celeste. Por esto las mismas rebeldias o des-
conocimientos de lo divino inmanentizado se expresan en la angustia ante la nada o
en la afirmacién de que lo absoluto es lo contingente, lo que es en definitiva la atri-
bucién a lo contingente de la absolutez de lo absoluto» (Ibid., p. 6).
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El existencialismo, por consiguiente: «Posee la percepcién de la exis-
tencia, pero no su auténtica tragicidad intencional —llamémosla asi—,
que le llevaria, siguiendo las huellas de Pascal y Kierkegaard, a buscar
su base de sustentacién en una fe religiosa sinceramente vivida». Asf,
aunque parezca chocante: «Ha hecho de la percepcién de la existencia
una postura tal intelectual y doctrinaria como la profesién del idealis-
mo. Aceptar la existencia, la realidad tal como es, con su contingencia
y alogicismo, con su tragicidad. Una especie de narcisismo del hombre
finito, o de entrega enfermiza al desamparo radical...».

Por el contrario: «La percepcién de la radical contingencia sélo
puede conllevar una actitud honesta: la urgente basqueda de una
Realidad Necesaria. Toda problemitica existencialista ha de estar, por
su esencia, tefiida de tragicidad religiosa. Y construir sobre la sola per-
cepcién de la existencia un sistema in-trascendente por principio, es
recaer en un teoreticismo al margen de la vida, semejante en un todo a
la actitud idealista» (19).

La imagen existencialista del hombre.

En su ahondamiento en el pensamiento existencialista, Rafael
Gambra ha sabido también descubrir aspectos positivos, como la nocién
antropoldgica de compromiso. Afirma que: «Quizd ninguna de las ideas
elaboradas en las dos Gltimas décadas haya alcanzado una validez y per-
manencia mayores que la de engagement 0 compromiso, porque quizd
tampoco ninguna represente tan profundamente la critica antirraciona-
lista que late en el fondo de todo existencialismo» (20).

En sus escritos dedicados al existencialismo ha analizado y desarro-
llado principalmente el concepto de compromiso del esctitor y novelis-
ta Antoine de Saint-Exupéry (1900-1944), porque: «La obra de Saint-
Exupéry resume de un modo a la vez poético y critico la gran
experiencia filoséfica y humana de nuestra época (existencialista), pero
posee ademds una serena intencién constructiva: la reedificaciéon de una
nueva patria de los hombres donde la autoridad, el deber y el fervor

(19) R. GAMBRA CIUDAD, «La ventana de Rubachof. Conexiones filoséfico-politi-
cas en la Europa de hoy», op. st., p. 63.

(20) R. GAMBRA CIUDAD, E/ silencio de Dios, Libreria Huemul, Buenos Aires, 1981,
3.%ed, p. 27
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comunitario dejen de ser considerados como elementos extrafios al
hombre mismo, témoras de su personalidad» (21).

Ademas: «Frente a una literatura (la llamada “moderna”, prolonga-
da en su influencia hasta nuestros dias), que exalta las pasiones y una
sospechosa sinceridad individualista hostil a todo lazo vincular y a todo
orden, Saint-Exupéry canta la grandeza del mandar responsable, la
entrega fervorosa al quehacer comunitario, un mundo de continuidad
vivificado por dioses tutelares en el que la vida humana adquiere senti-
do por una sintesis entrafiable del sujeto con su mundo» (22).

Del estudio de este autor, preocupado por el hombre, y por la pro-
mocién de inquietudes espirituales, concluye Gambra que: «Antoine de
Saint-Exupéry, aquel solitario escrutador de los primeros horizontes
aéreos sobre las Ciudades de la Tierra, supo penetrar como nadie el vin-
culo misterioso que une al hombre con su mundo y su trasmundo. Esto
es, las raices existenciales —histéricas y sagradas— del auténtico vivir
humano, frente a las realizaciones masificadoras de una razén desencar-
nada y de un falso “humanismo” abstracto que traiciona el verdadero
destino del hombre» (23).

En el tema de la reconciliacién del hombre con su mundo es central
el engagement. «Es una idea a la que el existencialismo ha otorgado un
sentido muy radical y un largo desarrollo». Indica también Gambra
que: «El término engagement puede traducirse por compromiso, aunque
insuficientemente, porque supone también la nocién de entrega al obje-
to 0 a la accién misma» (24).

Su sentido se comprende desde la actitud inicial del existencialismo,
porque, por una parte: «Cuando falla para la filosoffa contemporinea la
confianza en la estructura racional del Universo y se reconoce a éste
como absurdo, surge para el hombre contemporineo el sentimiento de la
angustia existencial, es decir, la vivencia de lo que es sin fundamento
esencial, que igualmente podria no ser o ser de distinto modo. Angustia
y abandono determinan en el hombre existencialista el imperativo de
engagement O entrega activista a la existencia misma».

1) Ibid., p. 22

(22) Ibid., pp. 22-23.

(23) 1bid., p. 23. Dira Saint-Exupéry que: «No se puede vivir de frigorificos, de poli-
tica, de balances y de crucigramas. No se puede vivir sin poesia, color ni amor». Véase:
R. GAMBRA CIUDAD, «La Ciudad humana de Antoine de Saint-Exupéry», en
Atléntida (Madrid), 5 (1963), pp. 503-524.

(24) Ibid., p. 28.
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Por otra parte: «Si no hay un orden inmutable de causas ni de nor-
mas, habra el hombre de escoger su destino en la soledad y en el aban-
dono; pero serd en este escoger donde cada hombre cree su propia per-
sonalidad, porque su ser es temporal, esto es, proceso acumulativo de
autocreacién. Y sélo a través del compromiso con la existencia concre-
ta, irrevocable, adquiere sentido y valor la vida del hombre».

Con ello se cambia la imagen del hombre, propia de la modernidad:
«Para la mentalidad racionalista esa imagen es la de un puro recepticu-
lo, un algo perfecto y pasivo, sujeto de la racionalidad y de la bondad
natural roussoniana, que habria de liberarse o desvincularse de cuanto
le constrifiera para llegar a expresarse en su verdadero y valioso ser. A
titulo de realidad primera, el Yo teérico —racional y completo en su ser—
era el sujeto de la Teoria del Conocimiento y de la ética formalista en
que vino a cifrarse la filosoffa toda de aquella época» (25).

Para el existencialismo, en cambio: «La Razén (...) ha dejado de ser
la esencia del Universo y el instrumento para penetrarlo y dominarlo. En
consecuencia, el Yo deja de concebirse como un sujeto de pura racionali-
dad que ha de liberarse de cuanto le ate al exterior, para ser interpreta-
do como un agente 7z fieri de su propia vida y del sentido de la realidad».

Con el existencialismo, la concepcién del hombre ha cambiado com-
pletamente. «Su nuevo simbolo o imagen sera el de la eclosion (éclate-
ment) o irrupcién: entrega autocreadora y transformadora de la realidad,
donacién libre que brota de un interno impulso vital y se realiza en las
cosas, vivificadas por el propio sujeto (...) no se es libre més que si se uti-
liza la libertad en comprometerse con lo real concreto».

Después de presentar de modo sintético la génesis del compromiso
existencialista, declara Gambra que: «Si se prescinde de la metafisica y de
la intencién en cierto modo nihilista que hayan inspirado el renacer de
esta idea, no cabe dudar que la nocién de engagement encierra una realidad
y un imperativo muy profundos. Es vano y supetficial pensar que el Yo
surge cuando se le ha liberado de todas las trabas, afectos y compromisos
~prejuicios u obstaculos, en lenguaje racionalista— del mundo circundan-
te. Antes, al contrario, su propia vida es entrega, autorrevelacién» (26).

La recuperacién del concepto asi depurado de compromiso puede
considerarse como el mayor valor del existencialismo. Esta importante

(25) Ibid,, p. 29. Véase: R, GAMBRA CIUDAD, «Rebelion y revolucién en la obra de
Camus», en Nuestro Tiempo (Pamnplona), 69 (1960), pp. 120-130.
(26) Ibid., p. 30.
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nocién se habia perdido, porque: «La literatura tipicamente “moderna”
fue, en general, un prolongado esfuerzo por liberar a un supuesto nicleo
individual, fuente personal de espontaneidad y de verdad, de la con-
trainte objetiva, es decir, de la costumbre y de la ley, de la autoridad, de
Ja misma legalidad légica».

Como consecuencia de esta desvinculacion del hombre con la reali-
dad, el mundo fue visto como un especticulo. Nota Gambra que esta
contemplacién «desde fucra»: «Engendrd en los albores de nuestra
época una actitud desconocida en las anteriores como fenémeno gene-
ral: ¢l turismo, esa actividad individualista y extrinseca que se desarro-
lla sobre un valor también desconocido hasta entonces: el valor de lo
pintoresco (...) El turista busca siempre lo diferencial, lo tipico y locali-
zado, es decir, lo comprometido y vinculado a un tiempo histérico, a
una situacion, a un espacio concreto» (27).

A esta vision del mundo, ademds del individualismo, le acompafa
el liberalismo, que representa algo analogo en el orden politico.
«Principio ncutro de coexistencia, mero guardian de la libertad de
todos, ¢l Estado moderno fue uniformador centralista de las institucio-
nes politicas, previa su desvinculacion respecto de cualquier forma de
historicidad o de contenido diferencial».

Explica Gambra que, frente a la actitud observadora, ¢l individua-
lismo y cl liberalismo: «Procedentes de una comun inspiracion raciona-
lista, ha surgido en nuestra ¢poca la idea del compromiso radical huma-
no. S6lo conoce realmente el que ama; solo es libre el que es capaz de
entregarse a algo o a alguien» (28).

Anade que, ademas: «Esta nocion del engagement se complementa
con otra idea que ha tenido un desarrollo y difusién muy inferiores, aun-
que no sea menor su profundidad y elaboracién. Me refiero a la idea de
apprivoisement, que fue fuente de inspiracion en la obra de Saint-Exupéry.
Apprivoisement significa literalmente domesticar. Domesticar no es mera-
mente hacer convivente a un animal, sino captarlo, asimilarlo a la pro-
pia vida o al afecto humano (...) en el sentido filoséfico en que lo emplea
Saint-Exupéry es (...) nociéon complementaria del engagement o compro-
miso. El hombre, el sujeto sengage o compromete, la cosa, el objeto,
fapprivoise o domestica. Reciproca y simultdneamente» (29).

(27) 1bid., pp. 31-32. Véase: R. GAMBRA CIUDAD, «E] humanismo de este tiempo
indigente», en Nuestro Trempo (Pamplona), 54 (1958), pp. 665-668.

(28) 1bid., p. 32

(29) Ihid., p. 32-33.
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Para Saint-Exupéry: «El hombre (el Yo) viene a ser asi irrupcién en
el mundo circundaate, entrega e intercambio con esa realidad que le
rodea. Ya no sera el sujeto un mero recepticulo de la razén, ese instru-
mento de penetrar un universo ajeno, objeto solo de conocimiento o de
utilizacion, pero de cuyas vinculaciones reales debe liberarse para ganar
individualidad, para ser cada vez mis él mismo. Al contrario, va a con-
cebirse a ese sujeto como irrupcién en un mundo de cuyo contacto va a
surgir, en el compromiso, la verdadera inteligibilidad ~"no se ve mds
que con el corazén’—; y, a la vez, la autocreacién del propio sujeto, el
enriquecimiento progresivo de eso que llamamos personalidad».

Para el novelista existencialista: «Cabe asi concebir la vida humana
como creacién de lazos (cognoscitivos, volitivos, activos) entre el Yo y
las cosas. Tales lazos son, para el sujeto, compromisos (engagements), y
respecto a las cosas, domesticacién (apprivodsement) (...) cada hombre
vienc a ser su propio mundo, su vida; y las cosas se hacen asi sustancia
humana. Ese lazo invisible para los ojos, se capta s6lo por el corazén,
porque ha sido consttuido por el fervor, por la entrega, y “sélo se ve
realmente aquello que se ama”» (30).

En el racionalismo su: «Razén desencarnada destruye con sus reduc-
ciones logicas el sentido de las cosas, y produce un desmoronamiento
(effritement) del habiticulo humano en el que el hombre mismo se
corrompe (pourrit). De él brota el hastio de un tiempo que corre sin
construir y de un espacio que no alberga ni orienta ni tiene ya sentido.
La Ciudad creada por la entrega y el fervor depara al hombre sus dos
bienes mas inapreciables: el sentido de las cosas y la maduracién en el
vivirs. Por el contrario, la sociedad o: «La Ciudad se construye, como un
navio o como un templo, con materiales diversos, y su orden existencial
no se deduce de principios [8gicos. Se construye con el fervor o dona-
cién de si mismo y con un origen de autoridad responsable que es elec-
ctén arbitraria en la facticidad de cualquier orden. La Ciudad de los
hombres es mansién (con sus estancias diversas) en el espacio y es rito
(con sus horas y difas) en el tiempo» (31).

(30) Ibid., pp. 37-38. En el cuento E/ principito, dice el zorro: «Este es mi secreto. Es
muy sencillo: no se ve bien mds que con el corazén».

(31) 1bid., pp. 25-26. El rito es «La estructura del suceder temporal comunitario. Se
forma también de una originaria determinacién —invencion— existencial, de una acep-
tacién y de una costumbre sacralizada en tradicion. El rito alberga al hombre en el
tiempo, como la mansi6n lo alberga en el espacio, y le otorga su bien mds preciado: el
sentido temporal de las cosas, en cuya virtud no se pierde su vida en la incoherenciay
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Advierte Gambra que: «La Ciudad -la tierra de los hombres— se
crea por el fervor, esto es, por aquello que se exige a los hombres y no
por aquello que se les suministra. Es vano pretender crear la Ciudad por
Jos calculos de la técnica o por los esquemas de la utilidad, es el amor lo
que une a los hombres y el fervor lo que preserva esa unién librandola
del resentimiento y la corrupcion» (32).

En el existencialismo, por consiguiente: «Compromiso, domestica-
c16n (apprrvorsement) y corporativismo histérico vienen a ser asi los corre-
latos dialécticos de lo que en el siglo racional fueron el individualismo,
la actitud estética y ¢l liberalismo» (33).

La ética existencialista.

En las distintas corrientes existencialistas no sc encuentra una ética,
como la parte practica de un sistema filoséfico. Sin embargo: «Al paso
que semeja desaparecer como capitulo de estos sistemas, un acento ético
se apodera de toda la concepcion filoséfica que parece identificarse, en
cierto modo, con una soteriologia ética» (34).

La salvacion que se espera conseguir con la nueva actitud obedece a
dos micdos profundos de orden vital. «Un temor c¢ésmico a malgastar
la vida, a no vivirla en su auténtica realidad e intensidad, a perderla de
un modo extrinscco superficial entregindose a la banalidad de las cosas
exteriores y de la cotidiana y estéril charla». Psicologicamente se expli-
ca por: «El ansia humana de perpetuacion y trascendencia, que, conju-
gada con la dolorosa sensacion de envejecimiento, aspecto personal de
la incomprension que toda razén experimenta hacia el cambio, produce
el desgarrador sentimicento de “perder la vida entre singulares”, entre
aquello que no la merece».

El otro es «Un oscuro temor —tan viejo, por otra parte, como el espi-
ritu humano— a perder la vida entre fantasmas; esto es, en las propias

el hastio. “Porque es bueno que el tiempo que corre no nos produzca la impresién de
algo que nos gasta y que nos pierde, sino de algo que nos realiza y nos madura. Es
bueno que el tiempo sea una construccién. Asi puedo yo marchar de fiesta en fiesta,
de santo en santo, de vendimia en vendimia”» (16id., pp. 62-63).

(32) Ibid., pp. 38-39.

(33) Ibid., p. 41,

(34) R. GAMBRA CIUDAD, «Posibilidades éticas en el existencialismos, ap. cit., p. 92.
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creaciones del hombre, en realidades ficticias forjadas por €l mismo para
explicar lo que de otro modo no podria entender. Se trata en definitiva
de la tendencia de simplicidad realista o de higiene mental que ha pro-
ducido periddicamente los empirismos filoséficos ~valvula de escape del
pensamiento-, pero que, en esta reaccién antiidealista, hubo de adqui-
rir acentos dramaticos» (35).

En la base de los dos temores, que se corresponden respectivamen-
te con la «diversién de la vida» (36) de Pascal y el «mundo de
detras» (37) de Mounier, encuentra Gambra la: «Sobrevaloracién de la
existencia concreta, cuyo reverso es una falta de fe en toda ideologia o
construccion tedrica que se eleve sobre la existencia misma» (38).

Para comprender la ética, del «existencialismo totalizador o nihilis-
ta», que Gambra distingue de lo que denomina asimismo «existencia-
lismo de punto de partida» (39), hay que tener en cuenta ademds que
su principio bdsico metafisico es el ateismo. «El existencialismo coloca
al hombre (...) en la soledad césmica de un mundo sin Dios, ni signos,
ni valores previos, ni fines, con sélo su vida, que es pura disponibilidad
y opcién» (40).

Confesaba Sartre que: <El existencialismo no es otra cosa que un
esfuerzo para extraer todas las consecuencias de una posicién atea cohe-
rente» (41). Una de ellas es su moral, que no se fundamenta en nada
trascendente al hombre. Explica el mismo autor que: «Cuando, hacia
1880, los profesores franceses, probaron de constituir una moral laica,
dijeron poco mas o menos esto: Dios es una hipoétesis inttil y costosa, lo
suprimimos, pero es necesario, sin embargo, para que exista una socie-
dad, un mundo politico, la existencia de ciertos valores serios y consi-
derados como existiendo a prioti, es preciso que sea obligatorio a priori
ser honesto, no mentir» (42).

(35) Ibid., p. 76.

(36) B. PASCAL, Pensées, 430.

(37) E. MOUNIER, Introduccion a los existencialismos, Revista de Occidente, Madrid,
1949, p. 20.

(38) R. GAMBRA CIUDAD, «Posibilidades éticas en el existencialismo», gp. at., p.
77.

(39 lbid., p. 76.

(40) Ibid., pp. 107-108.

(41) J. P SARTRE, L'existentialisme est un humanisme, Editions Nagel, Patis, 1960, p. 16.

(42) lbid., p. 34.
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Como comenta Gambra, en ¢l existencialismo se considera que: «La
filosofia racionalista suprimio de Dios muy poca cosa, no mds que su
existencia, y dejo todos sus preceptos y el orden que en Dios se funda-
ba colgados de si mismos en un Cielo Empireo. Si se¢ quiere obrar con
16gica, ¢s preciso suprimir lo demds y quedarse con la sola y nuda exis-
tencia, sin previa naturaleza ni normas preexistentes, cligiendo en la
soledad». Afade seguidamente: «Segin Camus, la Revolucion francesa
suprimi$ a Dios en la persona de su representante, pero conservo una
seric de principios preceptivos: la bondadosa naturaleza humana, los
limites tedricos del Estado liberal, la fraternidad universal..., colgados
de si mismos, autosubsistentes» (43),

Del ateismo se obtiene ahora, como consecuencia, el amoralismo.
Declara seguidamente Sartre, que, a diferencia de la moral laica, que
aceptaba valores absolutos y, que, en realidad sustitufa a Dios por estos
valores. «El existencialismo, al contrario, piensa que es muy molesto
que Dios no exista, porque con El desaparece toda posibilidad de encon-
trar valores en un cielo inteligible, no puede darse el bien a priori si no
hay conciencia infinita que los picnse; y no estd escrito en ninguna parte
que el bien existe, que hay que ser honesto, que no se debe mentir (...)
Dostoicvsky habia dicho: Si Dios no existicra, todo serfa permitido. Este
¢s justamente el punto de vista del existencialismo» (44).

Puede decirse, por ello, que: «La revolucién del siglo XX suprime lo
que queda de Dios en los principios y consagra el nihilismo histérico».
Como decia Camus hay un hecho histérico en el siglo XX completa-
mente revolucionario. «Este hecho se caracteriza por la eliminacion de
una trascendencia supraexistencial que limite o condicione las posibili-
dades creadoras u organizativas del hombre». Y como indica Gambra:
«Segin ¢, todos los caminos que consagran el nihilismo historicista ter-
minan fatalmente en la tirania y el crimen organizado» (45).

Las consecuencias de este nihilismo, como advierte Gambra son
muy graves. «Si aceptamos que nada es verdadero, bueno o malo, todo
serd posible, y nada tendrd importancia. La accién se orientard hacia la
mayor eficacia inmediata, es decir, hacia el triunfo de la fuerza» (46).

(43) R, GaMBRA CIUDAD, «La dltima posicion de Camus», en Ardor (Madrid), 98
(1954), pp. 224-232, en 1., Eso gue llaman Estado, op. cit., pp. 117-136, p. 122.

(44) J. P SARTRE, L'existentialisme est un humanisme, op. cit., pp. 35-36.

(45) R. GAMBRA CIUDAD, «La dltima posicién de Camus», op. cit., p. 122,

(46) Ihid., p. 125.



9. GAMBRA, INTERPRETE DE LA CRISIS EXISTENCIALISTA 123

También son capitales en el orden politico, porque: «El hombre, en
consecuencia, en su necesidad de organizarse, ha de ocupar el puesto de
Dios y su poder, el de la ley divina». Y como: «Cualquiera la idea que
de Dios tengamos, Dios ha de tener, para serlo, el derecho de la vida y
de la muerte. Si el Estado se hace Dios —poder creador y organizador
totalitario—, deberd poseer asimismo ese derecho» (47).

Al principio del ateismo habria que afadir como lo que se puede
denominar ¢l «absurdismo». Como indica Gambra: «La primera expe-
riencia del existente sartreano, en orden a una ética, es la que da titulo a
La Nausée. El hombre experimenta una incomprension natural ~un asco
indescriptible— hacia la contingencia (superfluidad) del mundo en que
vive; pero sobre todo y antes de extenderlo a la realidad toda, hacia la pre-
sencia de los demas». La sensacién de ndusea es un: «Sentimiento prima-
rio de repugnancia cosmica (...) tratase, en el fondo de la incomprensién
racional ~origen de la admiracién— que fue fuente de la filosofia: incom-
prension hacia lo multiple, hacia lo téctico, hacia el movimiento» (48).

Si la vida carece de sentido, el hombre se: «Acoge psicoldgicamente
a lo que podriamos Hamar moral de la balsa, esto es, arte minimo, ele-
mental, de sobrenadar sobre el mar tumultuoso de la existencia. Moral
determinada por el acto mismo y sus circunstancias, por el compromi-
so autocreador, moral de fondo desesperado» (49).

De estos dos principios: «Deriva Camus lo que él llama un estilo de
vida (por oposicién a una €rica), cuyas caracteristicas son una rebefion
(decision de vivir conforme al absurdo), una libertad que mana de ella y
una pasisn (resolucién de aprovechar la vida en todas las experiencias
posibles)» (50).

La mds importante para el existencialismo es la libertad. «El hom-
bre surge en el mundo, se encuentra a si mismo y se define después. No
serd otra cosa que lo que él mismo se haga en un comprometerse ente-
ramente libre. El hombre es un proyecto que se vive subjetivamente:
nada existe antes de ese proyecto, nada hay en el cielo inteligible; sélo
habra para el hombre lo que él mismo se Jance a ser. Este es el princi-
pio capital del existencialismo moral» (51).

(47) Ibid., p. 123.

(48) R. GAMBRA, «Posibilidades éticas en el existencialismon, gp. ci2., pp. 94-95.

(49) Ibid., p. 73.

(50) 1bid., p. 93.

(51) Ibid., p. 101. Véase: R. GAMBRA CIUDAD, «El humanismo de este tiempo
indigente», en Nuestro Tiempo (Pamplona), 54 (1958), pp. 665-680,
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La ética existencialista requiere que: «La libertad se asuma como
valor Gnico (...) que si la existencia ¢s prospeccion y carencia radical,
acepte la propia naturaleza y el propio destino. Mirar en todo momen-
to lejos, salir de si hacia un futuro esencialmente disponible y libre,
actuando siempre, comprometiéndose en experiencias nuevas “que no
dejen cubierta una retirada”. Asi la libertad se hard su propio funda-
mento, su propio fin, y asi, en ciertos momentos privilegiados —como los
éxtasis de Plotino—, el hombre “rizard ¢l rizo”, sera Dios y se bastard a
si mismo: logrard la plenitud posible del ser y su autonomia» (52).

El existencialismo: «dice al hombre que no hay esperanza mds que
en la accién, y que la sola cosa que permite al hombre vivir y ser es el
acto» (53). Segin Sartre: «El hombre tiene que inventar su propia
moral, la regla de su conducta. En la prictica, asi sucede a todos, cuan-
do, en cada caso concreto, tienen que decidir y elegir. Las normas son
demasiado generales y diversas del caso. No sirven» (54).

El activismo tiene como dltima finalidad: «La busca de la libertad
como tal. Y buscando la libertad nos damos cuenta de que nuestra liber-
tad depende de la de los demas, y la de los demas, de la nuestra. Por tanto,
el hombre que quiere su libertad ha de querer al mismo tiempo la liber-
tad de los otros». Se trata de una libertad total y absoluta en el sentido
gue no estd sujeta a ninguna otra normativa que no se haya impuesto él
mismo. Toda decision del hombre depende s6lo de su propia libertad, por-
que, como indica Gambra: «Decide en el abandono el Gnico legislador de
si mismo y porque no lo somete a una objetividad ideal» (55), cualquier
acto moral, por consiguiente: «Ha de ser inventado por el sujeto en la
angustia intima de su soledad. El hombre ~digdmoslo asi— estd condena-
do a ser libre. Elegird sin excusas, ni tampoco apoyos» (56).

Todo lo que hace el hombre estd permitido. Segun Sartre: «Todas las
actividades humanas son equivalentes —pues tienden todas a sacrificar al
hombre para hacer surgir la causa de si— y todas estdn destinadas por
principio al fracaso. Asi, lo mismo da embriagarse a solas que conducir
pueblos. Si una de estas actividades prevalece sobre la otra, no serd la
causa de su objetivo real, sino a causa del grado de conciencia que posea

(52) Ibid., p. 97.

(53) lbid., p. 102.
(54) 1bid., p.103.
(55) 1bid., p. 105.
(56) lbid., p. 103.
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de su objetivo ideal; y, en este caso, ocurrird que el mutismo del borra-
cho solitario prevalecerd sobre Ia vana agitacion del conductor de pue-
blos» (57). Los actos del hombre quedan igualados en cuanto a su inu-
tilidad.

La actitud ética del existencialismo tiene de este modo un triple fun-
damento: «La facticidad intrascendente de la existencia concreta, vy,
sobre todo, la difusa actitud de un escepticismo desgarrado hacia cual-
quier forma de normatividad ideal, de un activismo vital inmanen-
te» (58). Ademds, profundizando en estas mismas bases Gambra
encuentra un «fondo estético» (59).

Si se pregunta por el valor ultimo que decide la creacién libre y
consciente de los actos: «Fuerza es concluir que, en la determinacién de
ese valor, no se puede ir mis alld de la coherencia, de la elegancia, de la
altura estética de esa conducta en que el sujeto obra libremente y se
construye a si mismo (...) No puede caracterizarse al existencialismo
érico méds que como un esteticismo moral, y cuanto de auténtico bien
impulse en su vacua normatividad serd debido a la trascendentalidad
del concepto de belleza». Ello, confirma, concluye Gambra que: «El
existencialismo, en rigor, representa Gnicamente la crisis del racionalis-
mo, y con ella, de la culeura llamada moderna» (60).

El esteticismo moral existencialista no es una consecuencia l6gica de
un «existencialismo de punto de partida», porque: «La percepcién de la
existencia, como actitud humilde y atormentada, no puede constituir
mas que el principio de una basqueda incesante de trascendencia y de
integracién» (61).

Las afirmaciones de la finitud y de la absoluta autonomia del hom-
bre, presupuestos de la ética existencialista, le conducen a la desespera-
cién pesimista o a la desesperacién asumida y alojada sin afliccién en el
nihilismo. Esta Gltima actitud es mucho maés grave, porque: «S6lo bajo
el signo de la desesperacién cabe comprender a una filosofia de la fini-

(57)]. P SARTRE, E/ sery lu nade (trad. de Juan Valmar), en Obras completas, vol. 11,
Aguilar, Madrid, 1982, pp. 904-905.

(58) R. GAMBRA CIUDAD, «Posibilidades éticas en el existencialismo», gp. cit., p. 68.

(59) R. GAMBRA CIUDAD, «La moral existencialista y los cauces de su posible supe-
racién», en Anales de la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas (Madrid), 2 (1955),
pp. 246-292; fragmento en ID., Eso gue llaman Estado, op. cit., pp. 131-136, p. 131

(60) R. GAMBRA CIUDAD, «Posibilidades éticas en ¢l existencialismo», op. cit., pp.
114-115.

(61) Ibid., p. 115.
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tud aceptada, de la muerte y de la nada, como la de Heidegger. Sera una
rama muerta del espiritu humano, mas entranard el valor de la sinceri-
dad y de la humana experiencia. Pero la alegre y satisfecha instalacion
en la finitud y en la nada de un Sartre sélo puede representar, en la rea-
lidad profunda del corazén humano, una insincera e interesada postura,
muy ttil a todos los fangos literarios y a Jas habiles justificaciones de
cualquier conducta» (62).

El existencialismo social y politico.

Rafael Gambra ha tenido también el gran acierto de analizar y valo-
rizar la dimensién politica de la filosofia existencialista. Como indicd
Francisco Elias de Tejada: «Mérito suyo fue ver, entre los primeros en
verlo, ¢como el totalitarismo nacionalista de hitlerismos y fascismos era
producto de la crisis signada por el existencialismo ambiente» (63).

Los sistemas politicos del racionalismo y del idealismo, afirma
Gambra, destruyeron los regimenes sociales cristianos. En ellos: «Una
concepeion universal (Weltanschauung) de raiz religiosa se aplicaba a
diversos contenidos existenciales —los pueblos y las comunidades—,
dando lugar, de modo espontdneo, orgdnico y tradicional, a la diversi-
dad de los regimenes politicos verdaderamente naturales y de las insti-
tuciones sociales llenas de espontaneidad y solidez».

Como consecuencia: «Lo mismo que en filosofia la Idea no agotaba
la realidad, en politica el sistema no sirvid a la coexistencia social. La
vida se separd de la persona, y el reglamento y el artificio ahogaron la
verdadera vida de los pueblos». Ante este rotundo fracaso: «Aparecié
como unica solucion posible la vuelta a la existencia concreta, el acerca-
miento a la persona de carne y hucso».

Con este intento del existencialismo, a pesar de presentarse como la
vuelta a la existencia concreta y a la persona de carne y huesos: «No se
ha revalorizado a la persona ni se ha buscado las condiciones concretas
de la existencia de los pueblos» (64). Porque: «Asi como la tendencia
general existencialista, en filosofia lo mismo que en literatura y en todas

(62) Thidem.

(63) F. ELIAS DE TEJADA, Prologo a R. GAMBRA CIUDAD, Eso gue laman Estado, op.
at., pp. 7-11, p. 10.

(G4)Y 1hid., p. 30.
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las manifestaciones culturales, ha aproximado a la persona viviente, al
existente concreto, no ha sucedido lo mismo en politicar» (65).

Segun el profesor Gambra, sc explica por los dos principios nuclea-
res ya indicados: el antropolégico o del «encerrarse el hombre en si
mismo»; y ¢l segundo, de la asuncién del «<imperativo moderno de “bas-
tarse a si mismo”». Puede parecer extrafio que Gambra considere que las
mismas causas que han cerrado a la filosofia existencial sobre si misma,
impidiéndole el camino hasta la metafisica trascendente —por quedarse
bloqueada en el concreto existente~, sean también las que en el orden
social y politico no permitan llegar hasta él. Sin embargo, muestra que
no sc da esta paradoja.

Para explicar la dimensién social y politica de la persona, hay que
concebirla: «De forma que la c/vétas no sea sino a modo de su prolonga-
a6n espiritual y complemento». Si se caracteriza a la persona humana
Ginicamente con deseos egoistas, no es posible la convivencia de modo
natural. Tendria que ser entonces ¢l Estado el que tendria que impo-
nerla por la fuerza y la organizacién social no partitia ya de la persona.
Es innegable que: «Para poder ser base de la estrucrura social, necesita
de unos ideales de fraternidad humana, que sélo con la fe en la comin
paternidad de Dios son posibles; y también del acatamiento a una Jey
trascendente al hombre, reflejada en su conciencia moral» (66).

Estos dos vinculos socializadores: «No pueden brotar de las solas
tendencias egoistas de cada uno, sino de la creencia en un destino
comin que ligue a los hombres en comunidad social» (67). Debe reco-
nocerse que: «Las renuncias, sacrificios y abnegaciones, el mismo acuer-
do mutuo o “consensus”, que la mas profunda vida social impone, no se
explican si no es por principios exteriores y superiores al hombre que
actien sobre cada conciencia individual» (68),

De ahi que, desde la afirmacién de las tesis de la inmanencia de la
persona y de su autosuficiencia, el existencialismo politico, lo que hara,
concluye Gambra, es «Tomar como realidad o elemento existencial no al
individuo o persona, sino al Estado, y no ya al Estado ideal, sino al con-
creto, con su realidad histérica y con sus necesidades vitales. Y sobre este

(65) R. GAMBRA CIUDAD, «La ventana de Rubachof, Conexiones filoséfico-politi-
cas en la Europa de hoy», op. cit., p. 62.

(66) R. GAMBRA CIUDAD, «El acercamiento a la persona», op. cit., p. 31,

(67) lbid., pp. 31-32.

(68) 1bid., p. 31.
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dato existentivo —haciendo uso de su vocabulario— llegar, conscientes ya
de su limitacién temporal, a la elaboracién existencial del mismo, a la
autoafirmacion consciente y valorativa de esa misma limitacién» (69).

De este modo, anade, si: «El marxismo es, en un sentido, derivacién
del racionalismo liberal, producto de una misma fuente de inspiracién;
en el totalitarismo, en cambio, influye la nueva mentalidad existencia-
lista, pero un existencialismo autosuficiente, cerrado, no abierto ni a la
trascendencia religiosa ni a una concepcidn personalista» (70).

Para Gambra los totalitarismos nacionalistas son producto del pen-
samiento existencialista y concretamente de sus consecuencias sociales y
politicas. «Si se parte, en efecto, del individuo personal para explicar
una coexistencia politica, hay que concebir a aquél con unos impulsos
socializadores —con una “represion interior de conciencia’— que sélo
puede partir de una fe religiosa. Asi no hay autosuficiencia». Por el con-
trario, si se adopta: «El imperativo moderno de “bastarse a si mismo”»,
tal como hace el existencialismo: «Habra entonces que partir de la exis-
tencia misma del Estado como algo dado existencialmente; y esto es lo
que hicieron los totalitarismos politicos: adoptar como protorrealidad el
Estado; pero no el Estado perfecto, organizado racional y universal-
mente, como el marxismo, sino el Estado concreto, histérico, tomado
como principio o unidad de destino» (71).

El liberalismo negd a la persona: «El individuo-dtomo, descualifica-
do e igual a todos los demas de que partian las concepciones politicas y
sociales del liberalismo, se revelé como una abstraccién del todo irreal.
Y los regimenes inspirados en ella, que hicieron tabla rasa de las insti-
tuciones secularmente prestigiosas a que estaban vinculados los hom-
bres reales, y que crearon una artificiosa méquina estatal adaptada sélo
a ese imaginario individuo-atomo, resultaron falsos y desmoralizadores
para la sociedad» (72).

Con una sugerente imagen, explica que: «Los regimenes histéricos
existentes en los pueblos europeos antes de la Revolucién francesa eran
a modo de inmensos drboles crecidos a lo largo de los siglos sobre la
substancia humana y real de los pueblos, entre cuyas ramas sostenian

(69) 1bid., p. 32.

(70) R. GAMBRA CIUDAD, «La ventana de Rubachof. Conexiones filoséfico-politi-
cas en la Europa de hoy», op. ¢i2., cit., p. 54, nota.

(71) Ibid., p. 62.

(72) R. GAMBRA CIUDAD, «El acercamiento a la persona», op. ¢iz., pp. 33-34
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un mundo muy complejo del que, sin duda, no eran conscientes los pue-
blos. Su estructura no respondia, ciertamente, a un sistema: era una
vida superior a la de los individuos, como una cultura lo es a sus genios.
La savia vital del arbol, que era el espiritu religioso y nacional que aglu-
tinaba al pueblo cicatrizaba de continuo las muchas brechas y erosiones
que a lo largo del tiempo se le hacian, sin que dejasen éstas de perma-
necer en su historia y en su estructura, a menudo contrahechas. ¢Quién
podra forjar una teoria, o dar una definicién, de lo que era tan indivi-
dual como una vida humana?» (73).

Aunque el existencialismo haya reaccionado contra esta anulacién
de la persona, tampoco ha logrado su afirmacién, porque tnicamente ha
reemplazado la idea del Estado racional por los Estados concretos. Por
consiguiente: «Las nuevas tesis existencialistas que toman como conte-
nido existencial al hombre, pero al hombre supraindividual encarnado
en el Estado nacionalista o totalitario, tampoco pueden servir al verda-
dero hombre, porque lo ignoran y lo esclavizan» (74).

Con ello, prueba Gambra que el existencialismo: «Aunque crea apo-
yarse en “realidades vitales”, desprecia al individuo. Desprecia a la perso-
na, porque, si bien es dato sensible, no lo es autosuficiente, sino que nece-
sita mirar a Otro para ser por si mismo punto de partida para una
auténtica coexistencia politica» (75). No se ha vuelto a la persona misma.
En el existencialismo, no s6lo no se ha revalorizado, al igual que en el libe-
ralismo, sino que también paraddjicamente: «Los sistemas politicos y
sociales de hoy son los mas irrespetuosos para con las realidades concretas
e individuales, los mas aprioristicos, los més “idearios” de una pieza» (706).

Las esperanzas del existencialismo se frustraron y, por ello: «El acer-
camiento a la persona es hoy més necesario que nunca. Todas las metafi-
sicas del Estado estin fracasando. Como todo apriorismo racional, nos
dejan el corazén frio y matan la verdadera vida social en tanto se aleja

(73) R. GAMBRA CIUDAD, «La ventana de Rubachof. Conexiones filoséfico-politi-
cas en la Europa de hoy», gp. cit., pp. 64-65.

(74) R. GAMBRA CIUDAD, «El acercamiento a la personan, op. ciz., p. 34.

(75) 1bid., p. 33.

(76) Ibid., p. 30. Como ha escrito Francisco Elias de Tejada, refiriéndose a estos tex-
tos de Gambra: «Los dos constantes errores basicos en que el hombre sin cesar cae, el
irracionalismo desesperado y el racionalismo desesperante, advienen a idénticas con-
clusiones, presentadas por Rafael Gambra con el vigor de un pensamiento verdadera-
mente magistral» (E. ELIAS DE TEJADA, Pr6logo a R. GAMBRA CIUDAD, Eso que lla-
man Estado, op. cit., pp. 7-11, p. 10).
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de esa zona media, célida y fecunda, que es el drea vital de la persona.
Porque... la existencia compete a lo singular, y la coexistencia social, a
la persona humana» (77).

El fracaso del existencialismo muestra, por una parte que: «El hom-
bre, con su razén especulativa individual, puede realizar una obraen la
ciencia o en la técnica, el terreno de las ideas claras y distintas. Pero
sobre aquellas realidades que afectan a la vida del hombre no puede éste
poner su mano sin que ¢l mismo quede prendido en las rigidas mallas
de su propia obra. En este terreno cabe, a lo sumo, una obra de arte.
Porque el artista, por lo mismo que no es consciente de las profundas
fuerzas que obran en su creacion, estd més cerca que nadie de la reali-
dad viva y también de la metafisica» (78).

Por otra, que: «La solucién para el problema social y politico pare-
ce, pues, que estard, de una parte, en el acatamiento de un orden nece-
sario de cosas infinitamente real, que serd la relacion éntica de la cria-
tura para con el Creador en un credo religioso, y de otra, en partir del
individuo. Pero no de ese individuo abstracto e irreal del individualismo
liberal, sino del individuo cualificado, impulsado y hecho sujeto o prin-
cipio de civilizacién por ese mismo espiritu religioso. Del individuo vin-
culado a unas tradiciones, encuadrado en unas instituciones, movido
por unos afectos ¢ intereses, enmarcado, en fin, en un orden concreto de
realidades y de valores» (79).

(77) 1hid., p. 33.

(78) R. GAMBRA CIUDAD, «La ventana de Rubachof. Conexiones filoséfico-politi-
cas en la Europa de hoy», op. cit., cit., pp. 65-66.

(79) R. GAMBRA CIUDAD, «El acercamiento a la persona», op. cit., p. 34.
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10. SAINT-EXUPERY EN LA OBRA
DE RAFAEL GAMBRA.

BERNARDINO MONTEJANO
De la Universidad Catélica Arvgentina (Buenos Aires)

«Eres hombre y te alimentas del
sentido de las cosas»

SAINT-EXUPERY

El silencio de Dios.

Hace ya largo tiempo, durante el afio 1968, cuando comenzaba nues-
tro interés por el estudio del pensamiento de Saint-Exupéry, tuvimos la
suerte de leer el libro de Gambra E/ sifencio de Dios. En el mismo, el escri-
tor francés aparece citado més de veinte veces y su espiritu aflora pagina
tras pagina. Esta obra es la ampliacién de un articulo titulado «La ciudad
humana de Antoine de Saint-Exupéry», aparecido anos antes en la revis-
ta Atlintida, y la presencia del piloto continuaria posteriormente, en espe-
cial en el articulo «El exilio y el reino», publicado en la revista Verbo.

Saint-Exupéry no es un escritor mds.

La lectura de las piginas de Gambra nos sitvieron para confirmar el
rumbo y seguir con nuestras indagaciones: Saint-Exupéry no es un
escritor mas, E/ Principito no es un mero cuento para chicos y menos un
producto efimero de la moda; ademds, en el conjunto de su obra se
advierte una profunda visién renovada y fiel del patrimonio cultural que
recibimos en herencia, de esa sabiduria de los siglos, hoy tantas veces
dilapidada, expuesta en un lenguaje de artesano y dirigido al hombre de
nuestro tiempo.
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Una voz disonante y constructiva.

Vivimos una época signada por multiples desmesuras, ¢n la cual los
hombres pierden los antiguos sabores de las normas y de los limites. En
ella reina el subjetivismo que repele todo criterio objetivo, sea moral,
juridico o social, y destruye las bases, los cimientos de la Ciudad de los
hombres. Ante esta situacién se alza la voz disonante del escritor
francés, a la cual se refiere Gambra cuando afirma que «en medio de
este amotinamiento espiritual y de esta universal execracién de cuanto
representa norma y limite, quizd una sola voz de cuantas han tenido una
amplia audiencia en la época me ha parecido plenamente consciente
~aun dentro de las multiples paradojas de su pensamiento— del impul-
so altimo que nos arrastra y de sus metas previsibles... la voz de Antoine
de Saint-Exupéry» (1).

Es que en €] encontramos una penetrante y acerada critica de los
errores y de los males que afectan al llamado «mundo moderno», la cual
aparece nitida apenas se penetra en la intimidad de su pensamiento; pero
también un mensaje positivo en el que se dibujan en filigrana, expuestos
muchas veces en ajustadas maximas y sentencias de poeta, los grandes
criterios cuya observancia permitird recuperar al hombre y a la Ciudad.

Gambra advierte con claridad los dos aspectos de la obra del piloto,
la cual «resume de un modo a la vez poético y critico la gran experien-
cia filoséfica y humana de nuestra época, pero posee ademds una serena
intencién constructiva: Ja reedificacion de una nueva patria de los hom-
bres donde la autoridad, el deber y el fervor comunitario dejen de ser
considerados como elementos extrafios al hombre mismo» (2).

La apologia de los vinculos.

Ante tanta literatura moderna que exalta la libre espontaneidad y
rechaza rodo vinculo, el pensamiento del escritor francés constituye una
apologia de los lazos que el hombre anuda con su contorno, ataduras,
raices que lo vivifican y le permiten crecer; como escribe Réal Quellet:
«enraizamiento en el espacio, caracterizado por la formacién de un con-

(1) R. GAMBRA, E/ silencio de Dios, Ed. Prensa Espafola, Madrid, 1968, p. 28.
(2) 1bid., p. 28.



10. SAINT-EXUPERY EN LA OBRA DE RAFAEL GAMBRA 133

junto de lazos que aseguran la ligazon estrecha del hombre con la tie-
rra, su trabajo y su casa...», enraizamiento en el tiempo «simbolizado
por la fidelidad a las costumbres, a las tradiciones, por el respeto de cier-
tos valores permanentes y por la devocion al patrimonio cultural lega-
do por ¢l pasado» (3).

Porque ¢l hombre no se realiza a través del ejercicio de una libertad
vacia, desorbitada, a la cual Saint-Exupéry denomina «libertad de no
ser», sino a través de la renovada fidelidad a sus raices y a sus compro-
misos. Es por ¢s0, que a lo largo de toda su obra trata de re-vincular al
hombre con su mundo y su tras-mundo. Con su contorno vital, su
mundo de cosas proximas y concretas que habia desaparecido de su hori-
zonte desde la revolucién cartesiana y con su tras-mundo de lo sagrado,
que habfa perdido vigencia con el naturalismo y la secularizacion.

E! resultado del desarraigo.

La ruptura de las raices existenciales histéricas y sagradas produce
los hombres vacios y la pobre y estéril Ciudad de los hombres de nues-
tros dias; llenos de palabras: Progreso, Evolucién, Democracia, Pueblo,
Estado, Proletariado, Mercado, etc., pero huérfanos de realidades tem-
poro-espaciales que los encaucen y los protejan y del sentido de lo sagra-
do, de Dios, que es el dnico que puede colmar la sed de infinito que se
encuentra en lo mas intimo de cada ser humano, esa sed que sélo se
sacia con el agua que da Cristo y que se convierte en «fuente que brota
para la vida eterna» (San Juan, 4/14).

Hombres habitantes de un mundo que olvidando la primacia del ser
y del deber que mana de él, viven agobiados por la proclamacién hipé-
crita de derechos y libertades abstractas, desmentida por los hechos en
la vida cotidiana; de un mundo que le promete la paz perpetua mien-
tras se multiplican las disensiones, los conflictos y las guerras; de un
mundo que ha encaminado sus medios técnicos, muchas veces al mar-
gen de los criterios morales, en pos del progreso material y del confort,
cuyo reparto igualitario entre los hombres afirma pretender.

Todo lo que encierran los versos de nuestro poeta Fray Antonio
Vallejo:

(3) R. OUELLET, Les relations humaines dans l'oenvre de Saint-Exupéry, Ed. Minard,
Paris, 1971, p. 57.
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Pan, higiene, analgesia y cutanasia

Para el salaz pitecantropo técnico,

Feliz de no tener alma ni deudas;

Dichoso de aceptar con poco esfuerzo

el serafin de Asis y un proxeneta

Cumplan todo su ser aqui, en el tiempo;

Que sus llagas no trueque en gozo, el uno;
Ni lague el otro su gozado infierno;
Contento de morir con la cientifica
Persuasiéon de que Dios esta bien muerto» (4).

Angustia y malestar.

Pero ¢l hombre de este tiempo, presunto beneficiario de tantos afa-
nes vive generalmente bajo los signos de la angustia y de la incerti-
dumbre, reinan en él la intranquilidad, la desazén y el malestar. A
veces, victima de la pedagogia publicitaria de la sociedad de consumo,
se encuentra como poscedor de cada vez més objetos que no colman su
vida; en otras, se ve empujado hacia la miseria corruptora por las leyes
incxorables del mercado, que hoy, por lo menos entre nosotros, hacen
renacer los «tiempos orgiasticos del capital».

Ese hombre se aburre, siente el desarraigo y amontonado en las gran-
des aglomeraciones urbanas, flota sin rostro ni personalidad. El hombre
de las grandes urbes se transforma en hombre de la multitud y merced a
la influencia masificadora y deletérea de ciertos medios de comunicacion
social, especialmente la radio y la television, los habitantes de pequenas
poblaciones y del campo, sc ven invadidos por el lenguaje, las modas, las
propagandas y las costumbres decadentes de los grandes centros urbanos.

El exilio.

A los temas de la angustia, la soledad y el exilio se refiere Gambra
en el articulo citado «El exilio y el reino».

El exilio es el destierro de un mundo interior de armonia y pureza
en el cual «cada cosa y cada paso tenfan un sentido», exilio de la propia

(4) A. VALLEJO, La noche de Cefas, Ed. ltinerarium, Buenos Aires, 1958, p. 92
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infancia, durante la cual Saint-Exupéry habita esa mansién aludida en
Correy del Sur, que navega como un navio; destierro que lo conduce a
escribir a su madre en 1930: «no estoy seguro de haber realmente vivi-
do desde la infancia», mientras anora ese mundo de certezas, en el cual
claras fronteras deslindan lo bueno de lo malo. Y en el destierro comien-
za a sufrir la soledad y no la soledad fisica del desierto del Sahara, sino
la hosca soledad en medio de la multitud, la soledad urbana que pade-
cen hombres amontonados y a la vez desunidos.

La superacion de la soledad y del exilio.

El gran problema es cémo liberarse de la soledad y del exilio. Y la
respuesta de Saint-Exupéry transita por el camino de la comunicacién
encre los hombres, del acrecentamiento de las relaciones humanas.

Y en ese camino encontramos a la camaraderia, a la amistad y al
amor conyugal.

La camaraderia une a los hombres participes en una obra comun.
Saint-Exupéry la experimenta en la Acropostal y durante la guerra en el
Grupo [1/33 de Gran Reconocimiento. Aqui es la noble empresa a realizar
la que promueve los vinculos. En Ciudadela encontramos la idea en una
maxima muy rica: «Fuérzalos a construir una torre y los transformaras en
hermanos. Pero si quieres que se odien arrdjales un poco de grano» (IX).

Pero la camaraderia no es la amistad, pues para que ésta nazca no es
suficiente el destino coman; es preciso el amor reciproco, requiere
«tiempo y trato», caminar juntos, consumir en la misma mesa «el pan
y la sal». Asi es la amistad el vinculo que une a Saint-Exupéry con
Guillaumet, con Mermoz, pero es un lazo especifico que no se extiende
a todos los camaradas.

El amor conyugal.

En el amor conyugal dos vidas se intercambian en una obra: el hogar.
Auténtico amor abierto a la generacién de nuevas vidas; auténtica fami-
lia abierta a la Nacién histérica; pequenia iglesia doméstica participe de
la Iglesia universal. Todo esto hoy falseado en muchos matrimonios que
consagran el «egoismo de a dos», ignorando que «estdn vacios si no son
ventanas y claraboyas hacia Dios» (Cindadela 11V).
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En «El exilio y el reino», Gambra se refiere a la Rosa del Principito,
simbolo de la mujer del escritor en la vida real y asevera que «la Rosa
que el Principito riega en su diminuto asteroide sublima a la mujer
amada, mas concretamente a la esposa, porque para Saint-Exupéry no
existe otra plenitud del amor —en este ambito debe acotarse— que la del
amor conyugal... porque el amor auténtico no es planta llamada a ser
efimera, como acontece con los amores plurales. Estos dejan siempre en
el alma un poso de frustracién y de incoherencia. Sélo ¢l amor perma-
nente, compenetrado, paga por el tiempo que se fue».

Amar es contemplar.

El tiempo perdido por ella es lo que hace que la Rosa sea tan impor-
tante y la plenitud del amor puede llegar en el recuerdo y en el silencio,
en la hora de la decadencia fisica, de la salud y de la hermosura, cuan-
do las palabras sobran y los ojos del cuerpo se engafian acerca de lo esen-
cial, pues como escribe Saint-Exupéry en Ciudadels, «el amor es ante
todo audiencia en el silencio. Amar es contemplar... Llega la hora en que
nada exiges. Ni los labios, ni la sonrisa, ni el brazo tierno, ni el soplo de
su presencia. Pues te basta que ella sea» (CCII).

El amor conyugal requiere un vinculo indisoluble.

Para la maduracion del amor conyugal, sefiala Gambra que es esen-
cial el «matrimonio sin retorno» como idea fuerza y como vinculo sobre-
natural; aqui también la empresa grande y de largo aliento requiere
quemar las naves al desembarcar.

Saint-Exupéry conoce los dos aspectos del asunto; con relacién al
primero escribe en Cindadela: «no hay amor més que alli donde la elec-
cidn es irrevocable, porque importa estar limitado para llegar a ser»
(CXCI) y con relacién al segundo afirma en una carta a su mujer:
«pequefa nifia poeta, tengo necesidad de vuestra cancién... Y puesto
que sos vos quien yo he elegido y ya que nada me puede separar de vos
puesto que el sacramento ha sido el més fuerte, tengo necesidad de ins-
talarme en mi pequena barca para la eternidad...» (5).

(5) Citada por CHADEAU EMMANUEL en Saint-Exnpéry, Ed. Plon, Paris, 1994, p. 277.
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Los dos insensatos: el ilogico y el logicista.

Toda esta tarea de rehacer los lazos en la cual se empefia Saint-
Exupéry lo enfrenta con un insensato, el logicista, cuya l6gica desorbi-
tada «mata la vida» y «confunde la férmula con el objeto designado»
(Cindadela XXI1D).

Gambra en E/ szlencio de Dios, se refiere a dos tipos de insensatos: el
que aparece en la obra de San Anselmo, que se contradice consigo mismo
porque no respeta las reglas de la Iégica y el contradictor de Saint-
Exupéry, el «perverso Amok de la razén pura», quien abusando de la
l6gica «destruye el armazo6n existencial del vivir humano, la Cetadelle que
el fervor pretérito fund6 para albergue y taberndculo de sus hijos» (6).

El logicista «libera» y destruye.

El insensato desconoce el valor de lo establecido, pretende engran-
decer al hombre liberdndolo de sus obligaciones y destruir el palacio,
«donde todos los pasos tenian un sentido», con ¢l argumento de la efi-
ciencia que la estupidez pone hoy en tantas bocas: «iCudnto lugar dila-
pidado, cudntas riquezas inexplotadas, cuantas comodidades perdidas
por negligencia!». Hasta un politico verndculo llega en estos dias a colo-
car la eficiencia como supremo criterio de conducta: «Ni bueno ni malo,
eficiente».

El insensato, a quien Saint-Exupéry llama también «charlatdn imbé-
cil» o «juglar», transforma al palacio en plaza pablica y degrada a los
hombres que a su sombra vivian; ya no se alzan hacia las alturas las
murallas, torres y almenas que pueden inspirar poemas. Durante un
tiempo esos hombres viven del recuerdo de esa sombra; pero un dia la
misma remembranza desaparece en el olvido y ellos no saben dénde se
encuentran.

En otra hermosa metéifora aparece el insensato para confundir al
navegante; el resultado es una catastrofe: el marino que ya no sabe que
habita un navio, por «anticipado estd como desmantelado y pronto verd
brotar el mar cuya ola lavara sus juegos imbéciles» (Cindadela V).

(6) R. GAMBRA, gp. cit., p. 31.
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El insensato hoy nos gobierna.

Como en estos tiempos suicidas, el insensato, el juglar, el charlatan
imbécil se multiplican y encarnan en politicos irresponsables, en comu-
nicadores sociales, en tantos mercenarios al servicio del dinero o del
poder, o de ambos a la vez, es bueno reflexionar un poco acerca de sus
caracteristicas.

El insensato carece de esa virtud anexa a la prudencia llamada «syne-
sis», la cual segin Santo Tomas de Aquino es la «<buena disposicién de la
inteligencia para recibir las cosas como son en si mismas» (Suma Teoligica,
2-2 .51 a.3). Para cllo es preciso que la inteligencia no esté influida por
concepciones depravadas que divorcian al hombre de la realidad.

Juglares y trubanes.

El juglar, no es el «mester de juglaria» del medioevo y menos el tro-
vador o el poeta designados por un antiguo sentido del término, sino el
farsante, el que busca engafiar e imponerse con falsas apariencias, a
veces con modales muy finos y especiosos razonamientos y otras con
groserfas, encarnado en muchos personajes que concretizan y desbordan
el significado de la palabra determinado por el Diccionario de la Real
Academia: «el que por dinero y ante el pueblo, cantaba, bailaba o hacia
juegos o truhanerias»; por su parte truhdn, es conceptualizado con una
definicién aplicable hoy a tantos periodistas y comunicadores sociales,
mentores de nuestras aborregadas masas, pertenecientes en especial a
las clases altas y a los nuevos ricos incorporados a ellas con entusiasmo
y buena acogida, ostentosos y soberbios, y a lo que queda de los secto-
res medios: «persona desvergonzada que vive de engaiios y estafas, que
con bufonadas, gestos, cuentos o patrafias procura divertir y hacer reir».

Los juglares juegan con las ideas.

Esos individuos, los insensatos y juglares de nuestra época, se burlan
de lo divino y de lo humano mientras demuelen los muros del palacio y
desmantelan el navio. Ellos ya fueron bien caracterizados por Saint-
Exupéry en una de sus cartas de juventud, a propésito de una compara-
cién entre Ibsen y Pirandello, el tltimo tal vez demasiado castigado.
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Allf escribe: «no puedo considerar las ideas como pelotas de tenis o
moneda de cambios mundanos... No se juega a pensar».

La cultura es alimento.

Ibsen, hombre de cultura, el mismo que pone en boca del director
de una casa de Jocos su absoluto rechazo del racionalismo: «la razén
absoluta ha muerto iViva el hombre!», procuraba proporcionar a los
hombres no «un nuevo aperitivo, sino un alimento». En cambio Piran-
dello, representativo de tantos frivolos, «vino al mundo para distraer a
la buena sociedad y permitirle jugar a Ja metafisica como jugaban ya
con la politica, las ideas generales y los dramas de adulterio. No es més
estapido que el bridge».

Mientras Ibsen intentaba hacetles comprender a los hombres «cosas
que ¢l crefa ciertas», Pirandello inventa un tipo de actor para intrigar y
distraer al publico, un protagonista «que él ha querido hacer irénico,
superior y escéptico» y que «es simplemente idiotar.

Magnifica descripcion de tantos gufas de esta sociedad decadente,
superficiales, intranscendentes, adulones de los poderosos de turno,
meros técnicos de la comunicacién, antitesis de Saint-Exupéry quien ya
a los veinticinco afos sefiala la cuestién como «una especie de problema
moral», indica el camino del estudio esforzado para abordar la metafisi-
ca y afirma que «hay que amar las cosas y las ideas en si mismas y no
por mero juego» (7).

E!l juglar condenado a muerte.

En el atardecer de su vida, el escritor francés reafirma su pensa-
miento juvenil, padece la oscuridad de su tiempo, pues como sefiala en
la Carta a un rebén, «las convulsiones del mundo moderno nos han sumi-
do en las tinieblas» y en su Ciudadels, siempre enemigo de las medias
tintas, condena a muerte al juglar «para salvar a su pueblo de pudrirse»
(CV), para impedir que sus hombres se pierdan en «el marasmo informe
de las cosas».

(7) A. SAINT-EXUPERY, Lettres de jeunesse, Bd. Gallimard, Parfs, 1953, pp. 44 y ss.
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Contra la ligica estéril.

Porque la morada de los hombres se construye por ¢l amor, el genio
creador, las grandes intuiciones, la invencion, el fervor, cuyo resultado
es el imperio, el templo o el navio; en este campo la [6gica no es fecun-
da, sino estéril.

Tres textos de Saint-Exupéry manificstan su pensamiento: «los que
se encierran en su logica, siguen sus propias palabras y giran en redon-
do como las orugas» (LXX); «si funddis reinos gobernados por el respe-
to a una logica que se aplica a la historia ya resuelta, a la estatua ya fun-
dada y al érgano muerto, los crearéis sometidos por adelantado a los
sables barbaros» (LXXVIII); «morada de los hombres ¢quién te fundara
sobre el razonamiento? ¢Quién serd capaz segin la l6gica de construir-
te?» (1V).

Creacion y fervor.

En Piloto de guerra el escritor francés va mis alld; ademds de ser esté-
ril en ¢] momento de fundar, edificar y construir, cierta l6gica mata la
vida y asi escribe: «la logica pura destruye la vida del Espiritu» (11). Esa
vida se conserva y alimenta mediante el fervor.

El fervor, que funda la Ciudad, «es el esfuerzo y la entrega guiados
por ¢l amor, en cuya obra el sujeto intercambia su vida con su creacidn,
y ¢sta le sobrevive, y fecunda y alberga la vida de los que le segui-
ran» (8).

Amor, esfuerzo, entrega, intercambio, servicio, gérmenes de cons-
trucciones sélidas, duraderas, que se prolongan a través de las genera-
ciones y resisten airosas a las tentativas de crosién del tiempo, cons-
trucciones edificadas sobre la roca y no sobre la arena, como lo
recomienda la ensenanza evangélica.

Incluso en su obra péstuma, Sainc-Exupéry se refiere a la presencia
viva de los muertos, no s6lo en el honor y en el recuerdo, sino en la con-
tinuidad de sus afanes: «Conoci hijos que me decfan: “Mi padre murié
sin haber terminado de construir el ala izquierda de su morada. Yo la
construyo. Sin terminar de plantar sus drboles. Yo los planto. Mi padre,
al morir, me legé el cuidado de proseguir més lejos su obra. La prosigo.

(8) R. GAMBRA, op. cit., p. 69.
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O de permanccer fiel a su rey. Yo soy fiel”. Y en esas casas no senti que
el padre estuviese muerto» (Cludadela, CCXIX).

Otra enscnanza de Saint-Exupéry tiene especial actualidad en estos
tiempos de tanto exhibicionismo y desparpajo: en su vertiente intima el
fervor se identifica con el pudor, con el recato; asi en Cindadela, descri-
be a ese pudor como «fervor secreto, reserva, respeto de si mismo...»
(CCX1).

E! resultado del fervor.

Cuando la Ciudad es alimentada por el fervor, no sélo subsiste vigo-
rosa y se renueva a través de las generaciones, no sélo triunfa de las ase-
chanzas de sus enemigos internos y externos, sino que ademds «engen-
dra para el hombre dos elementos necesarios a su sano vivir: de una
parte, el sentido de las cosas... de otra la maduracién del vivir...» (9).

Porque en forma permanente Saint-Exupéry ensefia que lo impot-
tante para el hombre es el sentido de las cosas y que el fluir de los dias
debe estar al servicio de nuestra maduracién, pues «entonces el tiempo
no es un reloj que consume su arena, sino un cosechador que ata su
gavilla» (Cindadela 1).

E!l sentido de las cosas.

El escritor francés encuentra una gran verdad: los hombres no sélo
viven, vegetan, sino también «habitan» y ese habitar comienza por el
dmbito mds proximo del hogar, primer educador, pues «el sentido de las
cosas cambia para ellos segun el sentido de la casa».

La casa, germen de arraigo y tradicidn, le permite al hombre comen-
zar a ubicarse, pues «si ti no habitas una casa no sabes mas dénde te
encuentras» (Ciudadela 111).

Porque para poder captar el sentido de las cosas el hombre necesita
una adecuada insercién en el espacio y en el tiempo.

La casa, la Ciudad, la Patria, lo protegen contra el abismo del espa-
cio; los ritos, las tradiciones, las costumbres, lo defienden contra el abis-

(9) Ibid., p. 73.
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mo del tiempo; el sentido espacial y temporal de las cosas impide que
«su vida se pierda en la incoherencia y el hastio» (10).

La maduracion del vivir.

Gambra se refiere al «drama intimo del vivir humano: la tempora-
lidad y caducidad de la vida, de una parte; la tendencia de la mente y
de la voluntad hacia realidades y valores absolutos atemporales, por
otro» y detecta como la muerte estd impresa en nuestra existencia tem-
poral: «ella estd cada dia con nosotros, en nuestro caminar, siempre pre-
sente en la noche y en el dia, en el cambio y la permanencia» (11). El
caracter itinerante que tiene ¢l hombre en esta existencia temporal con-
cluye con la muerte, con la cual, como expresa Ia liturgia de la Iglesia,
«la vida no acaba sino se transforma», pues le abre la puerta de la cter-
nidad.

Un pocta y amigo nuestro, Juan Carlos Garcia Santilldn, quicn
fuera rector magnifico de la Universidad Catélica de Mar del Platay a
la vez victima de la incomprensién y de la injusticia, de la envidia y de
la ingratitud de algunos inferiores con poder, nos dedic6 el 15 de febre-
ro de 1968, un soneto escrito durante un viaje de Salta a Buenos Aires,
titulado «Presencia de la muerte en nuestra vida». Sus dos primeras
estrofas muestran una honda sintonia con ¢l drama aludido por
Gambra:

«Hijos de Adan, lo somos de la muerte.
Nuevos Cristos, 1o somos de la vida.

Ya en lucha vida y muerte, una es la herida.
Y ¢l ignorarlo todo lo pervierte.

Aunque la vida oculte nuestra muerte,
viva ¢sta nuestra muerte en nuestra vida.
No se mata a la muerte desvivida:

solo al vivirla se la deja inerte».

10y Ibid., p. 83.
(1) 1bid., pp. 87 y 89,



10. SAINTEXUPERY EN LA OBRA DE RAFAEL GAMBRA 143

«Ama y haz lo que quieras», escribe San Agustin y en su peregrina-
je el hombre se cambia en la obra realizada por amor, que asf le retri-
buye por el tiempo dedicado y la vida entera se cambia en la eternidad.
Vida entera como la de Saint-Exupéry, quien en una carta inédita escri-
be lo que encarnd en sus actos cotidianos: «no sé vivir fuera del amor.
No he jamas hablado, ni obrado, ni escrito, sino por amor» (12).

Fidelidad y orden.

Al referirse al proceso de maduracién, Gambra alude a dos temas
interesantes: en primer lugar, sefala que una vida «fiel a si misma y a
un constante objetivo, experimentaria la lejania del pasado, pero no su
extraneza o su superficialidad»; en segundo lugar, destaca que el «inter-
cambio que crea la vida y la lleva a J]a maduracién s6lo se realiza en la
coherencia de la Ciudad, en sus limites, sus valores y la estabilidad de
su orden» (13).

Respecto al primer tema cabe indicar que esa extrafieza es hoy patri-
monio de esos hombres despreciables que llamamos «veletas», siempre
atentos a la direccion de los vientos, siempre dociles a girar de acuerdo
a los signos de los tiempos y complacer a los poderosos de turno; hom-
bres muy bien caracterizados por Saint-Exupéry: «Raza de perros que se
creen libres porque son libres de cambiar de parecer, de renegar (¢y
cémo sabrin que reniegan si son jueces de si mismos?), libres de tram-
pear y de perjurar y de abjurar y a los que hago cambiar de parecer, si
tienen hambre, nada més que mostrindoles el comedero» (Ciudadela
XXX).

Respecto al segundo, cabe subrayar que el intercambio no puede
hacerse en el vacio, en el 4mbito de una moral auténoma, en el caos,
en el subjetivismo, en el relativismo, en la mutacién permanente; nece-
sita de principios, de normas, de grandes criterios orientadores que
fluyen de la naturaleza del hombre y de la sociedad y cuya negacién o
desprecio acaba desnaturalizando al hombre y desorganizando a la
sociedad.

(12) A. SAINT-EXUPERY, Ecrits de guerre, Ed. Gallimard, Paris, 1982, p. 455.
(13) R. GAMBRA, Op. cit., pp. 92 y 94.
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El compromiso del hombre.

Saint-Exupéry utiliza rara vez el término engagement, compromiso,
término puesto en boga por el existencialismo y del cual en nuestra
época se usa y abusa; asf se habla de arte comprometido, de literatura
comprometida, de filosofia comprometida, etc. Es por eso que es nece-
sario clarificar su contenido y alcance.

Gambra rescata la idea que encierra el término y escribe que «si se
prescinde de la metafisica y de la intencién en cierto modo nihilista que
hayan inspirado el renacer de esta idea, no cabe duda que la nocién de
engagement encierra una realidad y un imperativo muy profundos» (14).

Ahora bien, entendemos que la convergencia de Saint-Exupéry con
cierto existencialismo, p.¢j. el de Sartre, se agota en ¢l uso del mismo
término, que adquiere en uno y otro, un significado muy diverso.

El hombre se compromete. Pero équé hombre? La concepcion del
hombre de Saint-Exupéry es la clasica. El no habla de «condicién huma-
na», que es algo particular, variable, que pertenece a la categoria del
actidente, sino de «especie humana» (Cindadela 1.XV), de «sustancia del
hombre» (Piloto de guerra XX1V), de una naturaleza que es a la vez esen-
cia y principio de operaciones naturales enriquecedoras de esa esencia
determinada y existente.

Ese es el hombre que se compromete. Y el escritor, poco afecto a los
compromisos declamados y librescos se compromete todo, se empefia
todo en lo que hace y por eso escribe en Cindadela: «Nada tiene sentido
si yo no mezclo en ello mi cuerpo y mi espiritu. No hay aventura si no
me comprometo en ella» (XXXI).

Libertad y compromiso.

La libertad segn Sartre es'una libertad sin el ser, su concepcion se
encuentra en la linea de la anarquia cartesiana; es una libertad que gira
en el vacio, mascara de un determinismo (15), porque el hombre siem-

(14) Op. ar., p. 40.

(15) Cfr. J. LEFEVRE LUC, L'existencialiste est-il un philosophe?, Ed. Alsatia, Parfs,
1946, p. 75. En esta excelente obra el autor seftala que «hablando en sentido estricto,
el existencialista no se compromete... pero estd comprometido, como estd determina-
do. Su compromiso es pasivo. ¢Cémo podria ser de otro modo el de aquél que nos dice
estar arrojado, condenado..» (p. 99).
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pre esta obligado a elegir; pero a la vez una libertad auténoma, infali-
ble, porque aquello que elige «es siempre el bien» (16), la libertad es un
finen si. Y ademds su compromiso es tan efimero que «el hombre no se
compromete efectivamente en ninguna empresa que prolongue y justi-
fique el acto liberador» (17).

Para Saint-Exupéry csto es la borrachera de la libertad, porque la
libertad para él es un medio que se legitima por el fin; por eso denun-
cia la falsa libertad, esa libertad «de demoler tu templo, de mezclar las
palabras del poema, de igualar los dias que mi ceremonial habifa cons-
truido en basilica. Libertad de hacer el desierto» (Ciudadels CVI).

Ouellet comenta los dos aspectos en los que aqui Saint-Exupéry se
opone a Sartre: para él «los hombres no eligen siempre el bien... Es por
eso que los inserta en una sociedad fucrtemente estructurada que los pre-
dispondra a elegir bien»; esto no es otra cosa que poner en prictica ese
deber del gobernante, que integra para Santo Tomds de Aquino el bien
comun: inducir a la multitud a la vida virtuosa a través de la palabra, pero
sobre todo por medio del ejemplo; por otra parte, en el piloto «la nocién
de engagement esta intimamente ligada a la de la aceptacién de las conse-
cuencias que entrafia ese compromiso... El hombre deberd asumir su elec-
cién hasta el fin, porque él lo desea fiel a si mismo y permanente» (18). Y
s6lo las raices enclavadas en su corazén aseguran al hombre su fidelidad.

Asimilacion o domesticacion.

El hombre se compromete; en cambio el «otro», que puede ser una
persona, un animal, una flor o un lugar, se asimila o domestica.

Es el gran tema del apprivozsement, la gran leccién que el zorro sabio
le imparte a un Principito apresurado, todavia participe de una visién
externa, «turistica» de la cosas. Asimilar es «crear lazos», es, como
expresa Pierri-Henri Simon, pasar con otro ser «de una relacién acci-
dental y superficial a una relacién esencial y profunda que crea el senti-
miento de la presencia Gnica, irremplazable» (19).

(16) J. P SARTRE, L'Existencialisme est un humanisme, E. Nagel, Paris, 1962, p. 25.

(17) QUELLET, Les relations..., op. cit., p. 106.

(18) Ibid., pp. 106 y 107.

(19) B-H. SIMON, «A la recontre du Petit Prince...», en Saint-Exupéry, Ed. Hachette,
1963, p. 205.
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La empresa de «asimilacién» requiere ritos, paciencia, amor y
engendra responsabilidades, pero permite alumbrar el verdadero cono-
cimiento y la amistad.

Hoy dia muchos hombres, como Gambra, como nosotros, a lo largo
y a lo ancho del planeta hemos «asimilado» a Saint-Exupéry. Y espera-
mos su retorno, con todo el simbolismo de las alas, del desierto, del
templo, del imperio, de la ciudadela, pero también del Principico, del
zorro y de la flor, como lo expresa en su poesia «A Saint-Exupéry»,
nuestro compatriota y amigo Antonio Capponetto:

«Nunca mids han dormido, estin despicreos
—marciales como fieles centinelas—

los que sabian que echarias velas

con las alas al mar de los desiertos.

Todavia hay dibujos encubiertos

y templos a la luz de las candelas,
imperios que parecen ciudadelas

y 0jos claros del alma bien abiertos.

El nifo con ¢l trigo entre las sienes
el zorro y el aljibe y la roldana,
¢l planeta, la flor y hasta ¢l cordero

s¢ han quedado a esperarte porque vienes
de tu vuelo nocturno una manana
a ensenarnos la cifra del lucero».



I1. GAMBRA EN LA POLEMICA
DEL ORTEGUISMO CATOLICO.

VICTORINO RODRIGUEZ, OQ.P. (1) (*)
De L Pontificia Academia Romana de Teologia

Introduccion.

La polémica de Santiago Ramirez, O.P, con los orteguianos tuvo en
D. Rafacl Gambra Ciudad un atento seguidor ¢ inteligente critico,
como era de esperar de un experto historiador de la filosofia y de un
gran pensador catélico.

La polémica se habfa iniciado en 1958 a raiz de la publicacién de la
obra de Santiago Ramirez La filosofia de Ortega y Gasser (Editorial Herder,
Barcelona, 1958). Fue impresionante el impacto de la obra en los medios
intelectuales y eclesidsticos de entonces, muy afectados todavia por la
muerte de Ortega y los elogios que se le rindieron en homenaje péstumo.
El libro se dio enseguida por agotado. Ramirez habia empezado a escri-
birlo en vida de Ortega, pero éste no pudo llegar a leerlo, pues habia falle-
cido el 18 de octubre de 1955. Si lo leyeron y pretendieron desautorizar-
lo inmediatamente sus mejores amigos y discipulos mas allegados
D. Pedro Lain Entralgo, P Félix Garcia, O.S.A, D. José Luis Aranguren y
D. Julidn Marfas. El primero escribid un articulo en Cuadernos

(*) Desde que el P Victorino Rodriguez, O.P, entregara este texto se ha producido,
en la noche del jueves santo de 1997, su fallecimiento. Irreparable pérdida para la filo-
soffa catblica espadola (N. del Editor).
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Hispanoamericanos (mayo, 1958) bajo el titulo «Los catélicos y Ortegar; cl
segundo escribid sin firma (si bien Ramirez supo pronto que se trataba del
agustino Félix Garcia), en la revista Religion y Cultnra, titulado «Un libro
sobre Ortega»; ¢l tercero —Aranguren— escribié un pequeio libro ticula-
do La ética de Ortega (Editorial Taurus, 1958); y el cuarto ~Julidn Marias—
publicé también en 1958 y en Editorial Taurus, el optsculo E/ lugar del
peligro. Insisten los cuatro en que Ramirez desconocia el pensamicnto de
Ortega; que estaba incapacitado por su formacion tomista para com-
prender el pensamiento moderno en que se movia Ortega; que su pensa-
miento cra perfectamente compatible con la doctrina catdlica, si bien
Ramirez habia pretendido que Roma incluyese la obra de Ortega en el
Indice de Libros prohibidos; suposicién totalmente infundada.

Ramirez no se arredrd por la impugnacion; se eché a la arena a cuer-
po limpio, sin complejo alguno de desconocimiento de Ortega o de la
filosofia moderna y con cabal conocimiento de la doctrina catdlica,
como correspondia a un gran Maestro en Teologia, con la que chocaba
frontalmente la filosofia de Ortega. A D. Pedro Lain, al P Félix Garcia
y a D. José Luis Aranguren les contesté adecuadamente en el libro ¢ Un
orteguismo catilico? Didlogo amistoso con tres epigonos de Ortega, espadioles,
intelectuales y catélicos (Salamanca, 1958). A D. Julidn Marias le contestd
con otro libro, La zona de seguridad. «Rencontre» con el zltimo epigono de
Ortega (Salamanca, 1959). En la polémica Ramirez derrochd sabiduria,
erudicidn, conocimiento integro de la obra de Ortega, vigor dialéctico,
buen humor y finas ironias, que no quisieron encajar sus adversarios. Su
famosa polémica con Maritain de hacia veinte afios le habfa adiestrado
en estas lides.

La historia detallada de esta polémica la tengo registrada en ¢l ar-
ticulo «Santiago Ramirez Dulanto, O.P. En el centenario de su naci-
micnto (1891-199 », en Ciencia ‘Tomista, n.° 385, mayo-agosto 1991,
pp. 236-241. Antes habia hecho un amplio estudio y balance final, con
gran diligencia y objetividad, D. Estanislao Cantero Nufiez en el
magnifico articulo de Verbo, nims. 219-220, octubre-diciembre 1983,
pp. 3-63, bajo el titulo «Una polémica sobre Ortega. En el centenario
de Ortegar». La conclusién a que llega el sefior Cantero es ésta: «El P
Ramirez, de manera incontrovertible, que no incontrovertida, demues-
tra que las ideas filoséficas de Ortega eran incompatibles con la fe y la
doctrina catélica» (p. 62). «La respuesta de Ramirez a sus contradicto-
res fue contundente. Demostro cientificamente la falsedad de las correc-
ciones que quisieron hacerles (p. 56). Esa fuc fa palabra que repiten las
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120 rescias que conservo de la controversia: «Contundente», «definiti-
var, «inapelable».

No es cierto que Ramirez gestionase llevar al terrible «indice» la
obra de Ortega: pero lo que si es clerto es que desde las supremas ins-
tancias vaticanas le urgieron una valoracién critica del pensamiento de
Ortega, cosa que él no revel6 entonces, y que yo sabia, y tengo prueba
documental de ello. El caso es que el Cardenal Pizzardo, Prefecto de la
Congregacién de Seminarios, cursé a todos los Obispos orden de retirar
de las bibliotecas de los Seminarios las obras de Ortega y Gasset por
«abundar en varios errores que en manera alguna son compatibles con
la doctrina catélica». ¢Qué errores son éstos? En el comentario que
escribi a esta disposicién de la Santa Sede en Ciencia Tomista, n.° 281,
extracté de los tres libros de Ramirez los siguientes:

1. Concepto de vida. Nuestra vida no tiene un fin fuera de si misma,
y mucho menos un fin Gltimo. Vale por si misma y es para si misma
exclusivamente. La vida beata es un delicioso cuadrado redondo que el
cristiano propone consciente de su imposibilidad, aparte de que una
vida eterna seria insoportable. El Gnico infierno que existe es el infierno
de la frivolidad.

2. Concepto del hombre. E]l hombre no es animal racional. Lo que se
llama razén en él se reduce a una mayor dosis de memoria y fantasia.
No difiere esencialmente del animal, del que procede en todo lo que es.
Es una beateria pensar que difiere del animal por su capacidad de abs-
traer y generalizar, No tiene naturaleza; es insustancial, puro acontecer.
El alma no es algo sustancial, incorpéreo ¢ inmortal.

3. Idea de la verdad. No es adecuacion del pensamiento con la reali-
dad, sino coincidencia del hombre consigo mismo. Es la vida. No es
intemporal y absoluta, sino esencialmente relativa al hombre, constitu-
tivamente cambiante y condicionada por el error. Implica siempre error.
La verdad sin error dejaria de ser verdad para convertirse en dogma. La
Ontologia tradicional de esencias y verdades absolutas, valederas para
todos y para siempre, es una utopfa. Los llamados primeros principios,
universalmente validos, son pura ilusion.

4. Concepro de Dios. No podemos saber si existe por razén natural. La
metafisica medieval que pretendia demostrarlo, no tiene sentido para
nosotros. El Dios de que hablan los hombres es una creacién de ellos; se
disuelve en la historia de la humanidad. Es el simbolo del torrente vital;
no trasciende al Universo. Si de hecho existiese, no tendria vida, porque
serfa una vida bienaventurada, que no es vida.
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5. Concepto de Fe. La fe es de indole catalérica; es una sugestion colec-
tiva. Los dogmas y los mandamientos son absurdos, irracionales. La
Biblia es una leyenda; la Trinidad, un resto de magia nominal; la
Encarnacién, una objetivacién de San Pablo. A toda creencia llegara la
hora de que se corroa y se destruya a si misma.

6. Congepto de cristianismo. Todo lo que da la religién lo da mds enér-
gicamente la cultura. El cristianismo se ha agotado. Su dogmatismo
cerrado, frente a la vida en marcha, lo hace infecundo.

7. Idea de la perfeccion humana. Los mandamientos son absurdos.
Limitar con ellos nuestro libre albedrio es inmoral y perverso, como es
perverso preferir los bienes eternos a los bienes temporales. En lugar de
una ética de deberes y de imperativos, propone un ética de lo que se es
y de lo que se puede o se tiene que ser. El llamado a ser ladrén falsifi-
carfa su vida si por esfuerzo virtuoso dejase de serlo. La perfeccién no es
un deber: es totalmente libre. No existen normas de vida perfecta.

Evaluacion propia de Rafael Gambra.

En este contexto histérico-doctrinal escribe D. Rafael Gambra
Ciudad su excelente articulo «La polémica sobre Ortega como simbo-
lo», en la revista Nuestro Tiempo, del Estudio General de Navarra, n.° 61
(1959), pp. 3-20; traducido al francés en La Table Ronde, de Paris,
n.’ 144 (1959), pp. 97-110.

a) Antecedentes ideoligicos del pensamiento de Ortega.

La filiacion filoséfica de Ortega comienza siendo neokantiana de la
escuela de Marburgo. Luego, reaccionando contra el racionalismo
ensayd la creacion del raciovitalismo, pretendiendo superar el realismo u
objetivismo de la filosofia antigua y el idealismo o subjetivismo moder-
no. Los antiguos no atendian debidamente al Yo o sujeto; los modernos
se desvinculan de la realidad, que es la vida. La razdn vital es el centro o
la clave de su pensamiento. Su herencia intelectual alemana tuvo una
versién espafiola ampliada con su propio genio y revestida de gran belle-
za literaria, con amplia intencién politico-cultural de signo laicista, en
simbiosis con el krausismo espafiol y la Institucién libre de Ensefianza
de Giner de los Rios.



11. GAMBRA EN LA POLEMICA DEL ORTEGUISMO CATOLICO 151

Gambra registra bien [a oposicion mids o menos latente de los afios
anteriores entre la tradicién catélica y la curopeizacién cultural patroci-
nada por Ortega y Gasset v la Revista de Occidente, «Dentro del sector
liberal —escribe Gambra-—, el grupo liberal consciente del profundo sen-
tido de la cuestién fue precisamente el que se agrupaba en torno a la
Revista de Occidente, asi como el gran apéstol de la laicizacién de Espada
fue, en los Gltimos tiempos, su maestro e inspirador Ortega Gasset. El
concepto que resumia y expresaba el ideal de estos hombres era el de
europeizacion. Europa representaba en su terminologia coexistencia de
grupos e ideologias inspirados en el ideal de la cultura y en oposicién al
concepto religioso y comunitario de la cristiandad. Espafa, segtn ellos,
debe curopeizarse, es decir, abandonar esa vieja mentalidad religiosa y
catélica para incorporarse a la Europa laica o tolerantista, civil» (p. 7).

b) La constante acarolica en el pensamiento de Ortega.

Con esta palabra, «acatélica», sintetiza Gambra en tres paginas
(8-10) el alejamiento de Ortega del pensamiento catdlico. El habifa sido
suficientemente expreso y claro. Uno de los cinco textos que recopila al
respecto es éste: «Yo, sefiores, no soy catdlico, y desde mi mocedad he
procurado que hasta los humildes detalles de mi vida privada queden
formulados acatdlicamente» (pp. 8-9). «Sus mayores iras se desatan
contra el catolicismo espaiiol por cuanto posee todavia exigencias comu-
nitarias respecto al cuerpo social y es hostil a la organizacién meramen-
te civil, secular o estatal de la sociedad» (p. 9).

¢) La critica del B Ramirez.

Tras estas anotaciones previas el profesor Gambra entra en el
campo de la polémica, empezando por la presentacion critica que hizo
Ramirez de la filosofia de Ortega. Transcribo textualmente a Gambra:
«Pero volvamos a la actualidad, al griterio de estos meses en torno al
autor del racio-vitalismo y su comentarista de hoy, el Padre Ramirez.
La obra que este sabio dominico tituld La filosofia de Ortega y Gasset
constituye una critica profunda, honrada y pacientisima del pensa-
miento de ese autor, al que procura antes conformar consigo mismo,
reduciendo en lo posible el copioso ensayismo en que se expresa a las
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concreciones de un sisterna. De sus pdginas, que son modelo de anali-
sis filosofico y de buena fe critica, se deducen, sin decirse de ellas, la
inconsistencia doctrinal, la falta de rigor y Ja frivolidad de intencién de
que adolece la obra filosofica de Ortega Gassct, sin dejar de reconocer
cn ningdn momento los valores culturalistas y literarios de la misma,
asi como el servicio de informacién y estimulo que ha prestado a la cul-
tura espafola.

»Naturalmente, estas conclusiones y la valoracién que suponen per-
maneceran siempre discutibles como acontece en todo lo humano y
especialmente si se crata del oscuro terreno de la filosofia. Bastard con
poner el acento en determinados aspectos, con hacer de las vagas suge-
rencias ¢l método adecuado a la mds profunda filosofia, para colocar,
como hacen otros, a Ortega Gasset en linea con Platdn y Aristételes
como uno de los grandes filésofos de la Humanidad. Si la controversia
s¢ hubiera planteado en estos términos habria sido completamente nor-
mal y sin resolucion fécil: lo que a unos pareceria falta de rigor serfa para
otros sutileza; lo que unos alabarfan como profundidad conceptual se
calificaria por otros de ceguera valoral o de matices, y sélo la posterior
evolucion del pensamicento mostraria la influencia real o la futilidad del
sistemna ¢n cuestion,

»Pero lo extraordinario del caso es que el conflicto no ha estallado
por estas cuestiones de apreciacién, sino por la declaracion del P
Ramirez, segin la cual la filosofia y el espiritu que contiene la obra de
Ortega Gasset son incompatibles con la fe cristiana. Siendo asi que es el
anico punto sobre el que Ortega Gasset no ha dejado el menor resqui-
cio de duda a la posterior interprecacion. Su obra filosdfica, sus escritos
politicos, sus libros, sus articulos de periddico y sus conferencias nos
aclaran, en testimonios copiosisimos y contundentes, un pensamiento
no solamente ajeno, sino abiertamente hostil al cristianismo.

»Un sistema que hace de la vida la Gnica realidad y que a todo lo
demds —Dios inclusive— otorga un valor instrumental, componedor de
una circunstancia en la que se desarrolla la vida, no puede resultar com-
patible con la fe cristiana. El propio Ortega Gasset es consciente y expli-
cito sobre esta incompatibilidad. He aqui una afirmacién suya, plena-
mente meditada, que no necesita exégesis: “Nada es vivo sino en la
medida en que es y sigue siendo problema... Ensaye el lector realizar el
pensamiento de una vida que consistiese en pura dominacién y no cons-
tase esencialmente de clementos que no dominamos y nos oprimen en
torno. Este pensamiento es imposible, por eso la vita beata es un deli-
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cioso cuadrado redondo que el cristiano mismo propone consciente de
su imposibilidad”.

»Y no se trata, como en un Bergson por ejemplo, de una conclusién
evolucionista o relativista de su sistema que resulta incompatible con la
fe, pero separadamente de la intencién del autor cuya mente es religio-
sa y que por lo mismo, permite interpretaciones diversas de su obra en
conjunto. En Ortega Gasset lo mas incompatible con la fe catdlica, y
aun con cualquier modo de religiosidad, es la intencién que anima a su
obra y la atmosfera que la rodea. Quizd nadie en Espafia haya hablado
con mayor desdén y frivolidad del cristianismo, ni nadie se haya situa-
do tan fuera de toda preocupacion religiosa. Las paginas de Ortega
Gasset estin transcendidas de un énfasis de intelectualidad pura, de un
escepticismo mds propio de aquella pretenciosidad de “iniciados en el
secreto racional del Universo” que caracterizé a los 7lustrades del siglo
X VI, que de nuestra época atormentada e indigente. Ortega Gasset,
que se muestra clegante malabarista de las ideas en el campo de la filo-
soffa, resulta en cambio un apasionado partidario en el terreno politico
y pedagdgico del pais, en el que es apostol de la laicizacién europeizan-
te. Pero una y otra actitud responde a una misma fe liberal y seculari-
zadora. La obra de Ortega Gasset tiene la virtud de provocar en sus
diversos lectores espaioles los sentimientos mas vivos y encontrados.
Indignacién, casi sonrojo de verglienza en unos; ilusionado entusiasmo
en otros. Alguien ha observado que es la mejor piedra de toque para dis-
tinguir a los dos bandos que desde hace més de un siglo contienden en
nuestra patria, este pais espiritualmente en guerra»,

d) La reaccion de los Orteguianos.

Es, sin embargo, contra esta valoracién religiosa de la obra de
Ortega Gasset, a pesar de su evidencia, contra lo que principalmente se
lanzaron indignados el ex-Rector de la Universidad de Madrid Sr. Lain
Entralgo, J.L Aranguren y un escritor que, en las paginas de la revista
agustiniana Religidn y Cultura, guardé su nombre en el anonimato
(Obras citadas).

La polémica tiene un precedente, hace poco més de cinco afios, en
1953. En vida todavia de Ortega Gasset, un grupo de profesores inici6
un curso o ciclo de conferencias bajo el titulo «Ortega o el estado de la
cuestién». Vicente Marrero, redactor en aquella época de la revista
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Arbor, public en ella (n.” 89, mayo 1953, pp. 109-111) un comentario
a dicho curso en el cual se referfa a la obra de Ortega Gasset «en su con-
junto y pese a sus muchas virtudes, como el esfuerzo encaminado a des-
cristianizar a Espafia mas inteligente, mds sistematico y brillante que se
ha visto en nuestra patria desde la aparicion de la Institucion Libre de
Enseftanza». Y expresaba su temor de que «crezca la envenenada con-
fusién que con bastante poca fortuna nos ronda desde unos afos a esta
parte».

A este comentario respondicron los colaboradores del curso con un
escrito —que posteriormente se ha calificado de «manifiesto del orte-
guismo catdlicor— en el cual aducian la frase arriba citada en que
Ortega Gasset distinguia entre ¢l catolicismo y el catolicismo espanol y
propugnaba que los catdlicos espanoles, depurando su catolicismo,
hicieran de é] «un instrumento exquisito, rico en todas las gracias y des-
trezas actuales, apto para poner a Espafa en forma ante la vida presen-
te». Hacfan al mismo tiempo publica profesion de fe catolica y se decla-
raban discipulos de Ortega Gasset, deduciendo de ello que «si los
arboles han de conocerse por sus frutos, los de Ortega no han sido de
descristianizacion». Firmaba esta carta una docena de profesores y escri-
tores entre los que se mezclaban desde figuras hechas en el falangismo
violento de posguerra, como Dionisio Ridruejo, hasta discipulos estric-
tos de Ortega, como Julidn Marias, formados en su 6rbita intelectual.
No faltaban cntre ellos, naturalmente, los ya mencionados Lain
Entralgo y Aranguren.

En la ocasién presente es Lain Entralgo quien abre el fuego contra
la obra en que ¢l P Ramirez habia criticado la filosofia de Ortega
Gasser. Comienza Lain recogiendo la frase de Ramirez «La idea que
Ortega se ha formado de la vida humana es en muchos puntos incom-
patible con la fe catdlicar, y se pregunta respecto de esta afirmacion:
«(Cudles son esos puntos? Por lo menos estos dos: 1.° Ortega niega la
trescendencia de la vida humana; nuestra vida, segin él, no tiene un fin
fuera de si misma. 2.°, para Ortega el hombre no difiere esencialmente
del animal, y tiene su origen ¢n la evolucién ascendente del animal
bruto en cuanto a todo, cuerpo y alma. Tan dspera interpretacion del
pensamiento orceguiano, fes, por ventura, indiscutible?».

Presenta a continuacion Lain una serie de textos —mds bien frases—
de Ortega Gasset, recogidos y recordados con admirable paciencia y
sagacidad, en los que parece sugerirse la posibilidad de una trascenden-
cia religiosa y de una orientacion hacia ella de la vida humana. En gene-
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ral resulta suficiente con colocar estas frases en el contexto en que fue-
ron escritas para darse cuenta en unos casos de que son por completo
ajenas a una interpretacion religiosa y, en otros casos, que su sentido es
cabalmente opuesto al que pretende otorgirseles.

Dos ejemplos nos bastardn: segin Lain, Ortega Gasset ha escrito;
«e] hombre, tenga de ello ganas 0 no, es un ser constitutivamente for-
zado a buscar una instancia superior». Frase, agrega Lain, «que solo
puede entenderse concibiendo al hombre como una realidad que desde
su propia constitucién metaffsica estd vocada a la trascendencia». El P
Ramirez, sc ha limitado a colocar esta afirmacion en su texto, que es el
de La Rebelion de las masas, libro en el que para nada se habla de Dios ni
de la religiosidad. La frase es ésta: La masa «ha venido al mundo para
ser dirigida, influida, representada, organizada ~hasta para dejar de ser
masa, o, por lo menos, para aspirar a ello—. Pero no ha venido al mundo
para hacer todo eso por si. Necesita referir su vida a la instancia supe-
rior, constituida por las minorias excelentes... El dia que vuelva a impe-
rar en Europa una auténtica filosofia —inica que puede salvarla—se vol-
verd a caer en la cuenta de que el hombre es, tenga de ello ganas o no,
un ser constitutivamente forzado a buscar una instancia superior. Si
logra por si mismo encontrarla, es que es un hombre excelente; si no, es
que es un hombre masa y nccesita recibirla de aquél». Tras lo que
comenta el P Ramirez: «(Qué tiene que ver todo eso con la cuestién que
traemos entre manos? Ni tampoco con la metafisica. Es un asunto de
politica y de sociologia».

También, segun Lain, ha dicho Ortega Gasset: «en la vida humana
lo inmanente es un trascender mas alld de si mismo». Observa el
P Ramirez que la frase es propiamente de Simmel, al que Ortega cita,
y que el texto se refiere precisamente a las dimensiones que constituyen
a la vida como realidad tnica: «Simmel, que ha visto en este problema
con mayor agudeza que nadie, insiste muy justamente en ese caracter
extrafio del fenémeno vital humano. La vida del hombre —o conjunto de
fendmenos que integran el individuo organico— tiene una dimensién
transcendente en que, por decirlo asi, sale de si misma y participa de
algo que no es ella, que estd més alld de ella. El pensamiento, la volun-
tad, el sentimiento estético, la emocién religiosa, constituyen esa
dimensién. No se trata de que nosotros, al analizar, por ejemplo, el
fenémeno intelectual, aceptemos la existencia de la verdad que él pre-
tende entender. Aunque nosotros como filésofos no la consideremos jus-
tificada, el fenémeno del pensamiento lleva en si, queramos o no, esa
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pretension; mds atin, no consiste en otra cosa que en esa pretension... La
vida humana se presenta como el fenémeno de que ciertas actividades
inmanentes al organismo transcienden de ¢él. La vida, decia Simmel,
consiste precisamente en ser mas que vida: en ella lo inmanente es un
transcender mas alld de si misma». El P Ramirez se limita a afadir: «Las
palabras y el sentido son tan claros que no necesitan interpretacién
alguna».

Pero naturalmente, la minuciosa y contundente respuesta del P
Ramirez va dirigida, més que al propio Lain, a los muchos lectores sobre
quienes ha podido influir el comentario de éste sin haber previamente
leido el libro inicial del P Ramirez, ni tampoco la obra misma de Ortega
Gasset.

Claro es también que, a pesar de sus esfuerzos y de su buena fe, es
muy posible que esos lectores tampoco lean ni mediten el nuevo libro.
Y esto precisamente nos hace desembocar en lo que yo estimo el meo-
llo de la cuestién, no tanto la que se debate, sino la que el debate ha
desvelado.

e) Ll sentido de la polémica.

¢Por qué ese extrafio afin de defender a Ortega Gasset, no aceptan-
dolo tal como es y piensa, sino concordandolo con profesiones de fe que
jamas hizo suyas ni declar6? Si en esta actitud no hubiera mas que una
«postura» intelectual, y en la del P Ramirez un prurito de puntualiza-
cién ortodoxa y moralista, la polémica no mereceria mayor considera-
cién, ya que Jos términos de su desarrollo son elementales y obvios.

Pero en la polémica misma se han deslizado algunas alusiones indi-
cativas de ese meollo mas profundo que se oculta tras estas extrafias y
antitéticas posiciones. Asi uno de los criticos del P Ramirez habla del
«anticlericalismo y aun de la apostasia de muchos jévenes universita-
rios», de la que pretende hacer responsable a actitudes como la de este
dominico. Otro polemista se refiere al «izquierdismo dominante en los
ambientes universitarios de hoy». Vicente Marrero, por su parte, ha alu-
dido al hecho de que «pocas veces se ha oido de personas catélicas, que
confiesen no haber leido al P Ramirez, juicios tan injustos y faltos de
caridad. Algunos de éstos declaran su voluntad de no leerlo».

Si, pues, existe en la Espafia de hoy un ambiente anticlerical y libe-
ralizante entre la juventud universitaria, y aun en sectores mas amplios,
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la actitud de los defensores y apologistas actuales de Ortega Gasset
tiene una clara explicacién psicoldgica y tictica: se trataria de ponerse
al frente de ese estado de opinién procurando al mismo tiempo recon-
ciliarlo con anteriores posiciones personales, o con las an posibles en la
actual situacién espafola.

La cuestion se retrotrae entonces a términos mas radicales, de un
interés mucho mds real. ¢{Por qué existe hoy ese ambiente en la juven-
tud universitaria espafiola? (Por qué hay catélicos que se muestran hos-
tiles a la critica del P Ramirez, y rehdsan incluso conocer sus motivos?
¢Por qué esa actitud ha alcanzado tal volumen como para que algunos
busquen acogerla y fomentarla? ¢Es acaso que el pensamiento cat6lico
no ha logrado configurar decisivamente la vida espafiola?

Creo que estas cuestiones que la polémica ha desvelado son las ver-
daderamente importantes, mucho mas que la polémica misma.

1) Misiin nacional de la conciencia catblica espasiola.

He dicho ya que la motivacién inicial de la guerra espafiola de 1936
fue el sentimiento religioso ofendido, 0, mis exactamente, un catolicis-
mo comunitario que no se resignd a su reclusion en el fuero meramente
privado, dentro de un orden civil o secularizado. La ocasién de esta pro-
testa fue la laicizacién violenta y persecutoria de la época republicana.
El mismo Ortega Gasset, como hemos visto, acusé en su Rectifzcacion de
la Repriblica, en nombre de una verdadera e inteligente secularizacién del
pais, la inconveniencia de esa politica provocativa.

En este sentido la Guerra de Espafa responde a un proceso que
viene de muy atras: cuando menos, las guerras civiles del siglo XIX son
su antecedente inmediato. Pero en esa dltima guerra de 1936-1939 se
dio la circunstancia que no conocieron las anteriores de un final victo-
rioso para las armas de quienes representaban esa protesta religiosa
antisecularizadora. El Estado confesionalmente catélico que instauré
aquel alzamiento es el vigente en Espafa.

Se ha hablado muchas veces de la «tremenda responsabilidad del
vencedor». Particularmente puede hablarse de ello cuando de una gue-
rra civil se trata y el vencedor ha de administrar la verdadera razén y el
derecho de todos, y hacerse cargo del sentido de la Jucha misma y de la
victoria. Es preciso entonces asumir con sus riesgos una obra construc-
tiva de acuerdo con los propios principios en cuanto se estima patrimo-
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nio de todos y condiciones legitimas de una sana convivencia.
Imperativo légico y responsabilidad del alzamicnto en cuanto catdlico
hubiera sido ¢l tratar de restaurar las estructuras corporativas de la
socicdad que precedi6 a su organizacion estaral, o, mds bien, crear las
condiciones para su resurgimiento dentro de las necesidades y condicio-
nes de la ¢poca. Es decir, restablecer el llamado principio de swbszdiari-
dad segan el cual cumple sélo al Estado suplir a la sociedad en su
espontdnea actividad, supuesto que la concepcién del Estado como
organizador absoluto fue siempre el instrumento para alcanzar la socie-
dad meramente civil que provocod las sucesivas protestas bélicas. Un
fuerte imperativo municipalista y sindical —en su sentido corporativo y
autonémico— hubiera sido la consecuencia obligada del triunfo milicar.

No aludo aqui a las estructuras y realizaciones politicas posteriores
a csa época, aspecto que se separa de nuestro tema, y que mas podria
explicar adhesiones o repulsas concretas que situaciones de dnimo difu-
sas. Me refiero s6lo a una acticud muy difundida centre los catdlicos
durante estos veinte Gltimos afios que coincide con lo que se ha llama-
do muy exactamente «miedo a la libertad», actitud bastante comun tras
las grandes alteraciones sangrientas que prefiere ¢l inmovilismo preca-
vido a cualquier experiencia constructiva.

Es decir, que por motivos de temor o de pereza mental ha faltado en
esta coyuntura lo que podriamos llamar el imperativo de consecuencia
tedrica o de responsabilidad ante los propios principios. Responsabilidad
y consecuencia que, como toda empresa constructiva, entrafia un ries-
go, pero un riesgo que es ineludible afrontar,

Esta falta de sometimiento a los propios principios y la no acepta-
cién de un riesgo a la hora de la reconstruccion han determinado una
situacion de descrédito y de escandalo —no siempre consciente de sus
motivos y contornos— que se manifiesta con especial vigor en las nuevas
generaciones que advienen a la vida del pais.

Tal situacién histérica engendra actitudes y reacciones diversas en
los distintos ambientes y edades de [a actual sociedad espanola. Entre
los catdlicos que de alguna manera vivieron la guerra y revolucion
espafiolas se descubren dos actitudes muy extendidas. De una parte, un
furioso resurgimiento de la antigua democracia cristiana que quiere ver
en la anterior coexistencia de opiniones y partidos bajo un Estado neu-
tro una situacion mas favorable al cristianismo, mads sana y proselitista,
menos enervante, que la actual de Estado confesional y aliado de la
Iglesia. Dirfamos, con lenguaje de nuestros padres, que se trata del
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extrafio anhelo de salir de una situacion de resis para revertir en una de
hapitests.

De otra parte, una actitud cerradamente conformista, voluntaria-
mente ciega hacia todo lo que sea afrontar el futuro y aceptar un ries-
go, identificadora miope de cuanto es vigencia, sea religiosa o politica,
anatematizadora sin réplica posible de cuanto se salga de estos estrechos
esquemas.

Entre las nuevas generaciones que no conocieron la guerra y sobre
las que terrores bélicos han de actuar mds débilmente, la actitud mds
comun es de reaccion y de repulsa, de escindalo y de desaliento. Esta
juventud es una parte, liberalizante y aun socialista, sin tener mayor
idea que los que tales teorias representan: es orteguiana sin haber leido
a Ortega, es confusamente anticlerical por oposicion ciega a la actitud
conservadora e inmovilista de muchos catdlicos.

Es esto lo que explica el esquema mental de los que, aun siendo
catélicos, no quieren hoy ni aun leer al P Ramirez y condenan a priori
su critica a Ortega Gasset, en muchos casos sin conocer la obra de éste
ni la critica del fraile. Esto explica también la aparicién de una juven-
tud, sensible como todas a la sinceridad de las actitudes, que busca un
horizonte abierto y esperanzador en cuanto pueda ser distinto u opues-
to al ambiente que la rodea. Y también, por Gltimo, el que ese grupo de
intelectuales que pretende capitanearla pueda interpretar a su antojo la
obra de Ortega Gasset sin sentirse demasiado afectados por las profun-
das razones del P Ramirez.

Todo esto nada supone, sin embargo, contra el punto de vista comu-
nitario en la reconstruccién de un orden politico cristiano, ni a favor de
la convivencia liberal o de la democracia cristiana. Se refiere sélo a unas
concretas circunstancias, a un aqui y un ahora en que no se ha sabido,
hasta el momento al menos, ser 16gicos ni alcanzar la altura de una difi-
cil y generosa misién histdrica.

Anotacion final al articulo de Gambra.

Pienso que Gambra estaba completamente en lo cierto al estimar
que lo que ha revelado la polémica de los orteguianos con Ramirez fue
el influjo del pensamiento laicista de Ortega en la juventud universita-
ria espafiola, cuyos intermediarios estaban siendo los profesores que han
salido airados contra la critica invicta de Ramirez. Creo con fundamen-
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to que lo que movia a la Congregaciéon de la Fe a urgir a Ramirez la
publicacién de su critica documentada de la incompatibilidad del pen-
samicnto de Ortega con la doctrina catélica era justamente eso: hacer
frente a su influjo disolvente del pensamiento catdlico en los medios
universitarios espafioles. No es que Ramirez escribiese su libro para con-
denar juridicamente a Ortega; cra el Vaticano el que queria prucebas
fehacientes de su nocividad. Ramirez cumplié religiosamente con ¢l
deber que le imponia la Santa Sede como consumado Maestro en
Teologia; y Gambra, sin conocer estas circunstancias personales, acertd
al suponer estas motivaciones y las razones profundas de la controver-
sia, «el meollo de la cuestidény.



161

12. LA HUELLA DE GARCIA MORENTE.

JOSE ARTIGAS

El hecho histérico es dual por naturaleza y, aparte de residir intan-
gible en el pasado, tiene otra presencia posteriot, afiadida, en el presen-
te. Como el Partendn o el Acueducto no son de ayer més que de hoy, el
descubrimiento de América, su colonizacién o Carlos I pertenecen tanto
a los siglos XV y XVI como al nuestro, y son algo tan pretérito como
actual. Puede que muchas veces la Historia, en verdad, sea no mas que
Napoleén visto por un Sargento de Semana; pero el sargento en fin de
cuentas cambia cada ocho dias, y el relevo contribuye a que lo que es ya
una tarea fascinante, se convierta ademds en el interminable cuento de
nunca acabar.

A esto se afiade que, como dice Noel Clarasé, «nadie puede cambiar
el pasado, pero todo el mundo puede contarlo al revés», y hoy, por dife-
rentes motivos, parece haber competencia entre historiadores, politicos
y periodistas para hacerlo. No se trata de participar en la irresponsabi-
lidad del concurso, pero si de tomar nota de su celebracién.

Hay motivo, pues, para volver sobre una figura como la de D. Ma-
nuel G. Morente, desde el magistral Estudio preliminar con que Rafael
Gambra prologa Ideas para una Filosofia de la Historia de Espafia, el pre-
cioso volumen publicado por Rialp en 1957, que junto a las cincuenta
excepcionales de E/ «becho extraordinario», contiene otras paginas muy
representativas de nuestro pensador y actualizar el reconocimiento de
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una deuda que tenemos con él, ante todo, cuantos le escuchamos en
1940, 1941 y 1942, los Gltimos de su vida; afios importantes, ademas,
de Espaiia.

Porque ha pasado el tiempo, y con él muchas cosas. Si, han pasado
y vuelto a pasar muchas, demasiadas: algunas poco previsibles. A su
través la imagen puede suscitar o imponer nuevos comentarios.
Nosotros mismos quizd seamos otros en alguna medida; incluso los que
creemos seguir fieles al viejo repertorio de valores y lealtades. Seremos
el mismo rio, pero es probable que traigamos otras aguas. Por lo menos,
ademas.

Nadie, que yo sepa, ha ejercido nunca su profesién mejor que Garcia
Morente la suya de ensefar, dar clase de Filosofia, ayudar a aprender a
pensar. Ni siquiera Romano Guardini en Munich, insuperable en su
propio, otro, estilo. D. Manuel, en el suyo, no quedaba tangente a la
perfeccién, sino absolutamente incurso en ella, porque se daban todas
las condiciones y las aprovechaba hasta el limite. Parecia tener, en efec-
to, el don de la claridad, «la cortesia del filésofo» —y fascinacién de la
filosoffa—, que se expresaba en una oratoria, esencialmente académica de
extremada sencillez y rigor. Nunca un término borroso, ni de mads; y
siempre todos en su momento debido.

Esa capacidad de producir la evidencia tendra su explicacién, sin
duda. No sé, Parece demasiado atribuitla en exclusiva a su formacién
francesa: Bachillerato en Bayona, Licenciatura en Paris. Yo incluirfa
también el efecto de sus traducciones: Descartes, Walter Goetz, Kant,
Husserl, Spengler. Tenerlos bien leidos y escribidos supone una riguro-
sa inteleccién del texto original. Exige aclararse exactamente. Por mas
que pueda sorprender, esta condicién esta bastante lejos de acompanar
a toda traduccién que viene a este mundo. Y ahi nace a menudo la oscu-
ridad. Lo fundamental, para mi, era una inteligencia clarisima y su deli-
berado propésito.

Creo que Morente fue ante todo y esencialmente un profesor. Para
él lo principal fue siempre la cdtedra, la leccidn, la clase en la Facultad.
Después, detras y en torno a ella, venian sus traducciones o la creacién
de la primera magnifica serie de libros de bolsillo en Espafia: la
«Coleccién Universal» de Espasa —precursora de la «Austral»—, o la
Subsecretaria de Instruccién Pablica mientras la desempend, disefiando
el inteligente plan de estudios que lleva su nombre. Su otra gran tarea
fue la creacién y gobierno de la nueva Facultad en la Ciudad
Universitaria, cuya maqueta alternaba en el despacho con las fotografias
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de sus hijas, y en la que ponia tal carifio y solicitud que, segin M.2
Josefa en sus Notas biogrdificas, creo, ella y Carmen, entre celosas y diver-
tidas, empezaban a preguntarse si no les habia salido una nueva her-
mana.

En efecto, «Me gusta que se tenga buena opinién de mi. Me encan-
ta —confiesa en alguna ocasidn— que una clase o una conferencia salga
bien, redonda, pulida, bien abastada de ideas poco comunes. También
me gusta brillar en conversaciones ideoldgicas y doctrinales» (1). Y lo
advierte y subraya un buen estudioso de su figura, como el P. Iriarte:
«Todo ello creaba un ambiente de silencio y expectacidn, que aumenta-
ban con las primeras palabras del maestro. Nada, ni la forma siquiera,
habia sido confiado al azar e improvisacién; todo venia puntualmente
preparado. iPreparacion, competencial» (2).

Y su propia hija Maria Josefa, viuda de Bonelli, en las inestimables
Notas biograficas sobre su padre, con que enriquece el libro del P. Iriarte:
«Triunfa en la cdtedra con una facilidad de expresién, una claridad de
ideas y de lenguaje, una maestria en adaptarse a todos los publicos, una
sutileza de observaciones; todo ello unido a una voz cilida, vibrante,
viril y dulce al mismo tiempo, que es uno de sus mayores encantos. Los
alumnos le admiran» (3).

Y sus compafieros también. Al menos, parecen considerarle. Tras
desempenar por algan tiempo la Subsecretaria de Instruccién Pablica
siendo Ministro el Catedratico D. Elias Tormo, le eligen, unanimes,
Decano de Filosofia y Letras en 1932. Contaba Carmen Castro —hija de
D. Américo, esposa de D. Xavier Zubiri— en un articulo de periédico,
ABC creo, que cuando en alguna reunién del claustro de la Facultad
algiin asunto empezaba a ponerse mis oscuro o complicado de la cuen-
ta, ante aquel eximio senado de profesionales del Trwium, D. José
Ortega solfa proponer: «iQue lo explique Manolo!».

Me atrevo a decir que a Morente se le vefa disfrutar con la concien-
cia del soberano dominio que ejercia sobre la atencién de su auditorio,
llevando su explicacién al paso justo adecuado para facilitar una com-
prensién perfecta de lo que iba diciendo, por abstruso que fuera,
demoréndose a veces en algunos pasajes en la exposicién de su discurso,

(1) M. DE IRIARTE S. 1., E/ profesor Garcia Movente, sacerdote, Espasa Calpe, 3.2 Ed,,
Madrid, 1956. «Reforma de vida de sus Ejercicios», p. 226. También en la 233,

2y Ibid., p. 226.

(3) Ibid., p. 17.
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incluso retrasindose a propésito, preferentemente al final, para dejar al
oyente en disposicion de adelantarse a sacar la consecuencia por él pre-
vista y rematar por si mismo ¢l razonamiento.

Siempre me pareci¢ intencionado el eficaz artificio; pero como un
golpe de luz vino a confirmarmelo la lectura de su breve articulo
«Encomio de la Mdsica», publicado en el afio 35, donde, tras afirmar
que «La musica ~los subrayados son mios— es el arte de la esperanza...»,
se refiere mas adelante a «... ese discreto margen de crédito personal que
la masica abre a la funtasia anticipadora del oyente», para concluir sefa-
lando como «los dos fines esenciales del arte musical: sorprender y confir-
mar la anticipacion» (4). La perfeccion profesional que se ha subrayado
parece relacionarse realmente, en alguna medida, con la pasién por la
musica y su manera de entenderla. Nada dejado al azar, ni a la impro-
visacion.

Ante aquel hombre ibamos a presentarnos en unas circunstancias
muy especiales. Era un extrafo encuentro aquel que en 1940 tenia
lugar entre D. Manuel G. Morente y nosotros, los que ibamos a ser sus
alumnos. «Todo buen principiante debe ser escéptico», parece haber
dicho Herbart, bien que anadiendo: «pero el escéptico no pase de ser un
principiante». Nuestro escepticisno en todo caso, con la guerra inme-
diatamente a la espalda, hubicra tenido que ser muy peculiar: Un
pequeno haz de certezas nos poseia de modo irrevocable.

Basta echarse a la vista la luminosa referencia que de la alta ocasion
hace Rafael Gambra: «Pocos meses después, un 27 de marzo, la guerra
terminaba victoriosamente ante nuestras trincheras, en una radiante
manana pimaveral Hena de ilusiones y de esperanzas. Recuerdo el ama-
necer de aquel dia como ¢l momento central de mi juventud: rendido el
ejército enemigo, abandonaban unos sus posiciones y venian otros a
nuestro encuentro; por vez primera se podian remontar las trincheras a
pecho descubierto, y las campanas de todos aquellos pueblos, mudas
durante tres anos, repicaban al unisono, alegres, como si fueran nue-
vas... Ante mi, al igual que aquella bulliciosa y soleada llanura, se
ofrecian todas las perspectivas de una vida por hacer y, a la vez, la pro-
mesa de una patria redimida. De esto hace ya mucho tiempo...» (5).

(4) M. GARCIA MORENTE, Escritos desconacidos ¢ inéditos, BAC, Madrid, 1987, pp-
374-376.

(5) M. GARCIA MORENTE, ldeas para una Filosofia de la Historia de Espaiia. Rialp,
Madrid, 1957, «Estudio preliminar» de R. GAMBRA, pp. 12-13.
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Mddico lugar habia alli para el escepticismo. Eso no afectaba, sin
embargo, al riesgo y ventura que supone siempre la consagracién a la
filosofia. Pero a las puertas de la Facultad no todo eran nacionales que
venfan del frente. Habia también muchos jovenes, forzados pobladores
de Madrid, la ciudad rehén, que escondidos, o en huida permanente,
habian conseguido eludir la incorporacién a filas. Nunca se habfa dado
una proporcion tan enorme de profugos como la registrada en la zona
roja durante nuestra guerra: Hasta veintisiete quintas tuvo que movili-
zar el Gobierno, por casi sélo la mitad, catorce y media, el mando nacio-
nal. Y luego venian los recién liberados de las carceles, con la faz atn
Hamativamente palida. No sé cudntos escépticos podria haber entre
ellos.

Caso diferente ecra el de algunos de los del otro bando, que habian
luchado de buena fe con el ¢jército vencido. Los que habian caido en el
gran engafio y los tdpicos, seducidos por la brillantez de unos nombres,
unos hombres que ahora, en la hora amarga, no estaban alli. Habian
atizado el fuego —«sin que nos asustemos de lo que es inevitable en una
revolucion», llegé a escribir alguno de los mds ilustres—, y huido de las
llamas. No sé si era lo peor la derrota. A ella se afiadia el derrumba-
miento de sus idolos y sus ideales, que ya no los sostenfan, que no se sos-
tenfan. Ahora quedaba patente la incompetencia o ligereza, la irrespon-
sabilidad de los grandes intelectuales y politicos ausentes. Puede que en
este grupo hubiese escépticos, aunque, tras el gran desengafo, fueron
legion los sinceramente convertidos a una nueva fe. La zona roja habia
sido «muy sumamente demasiado» para todos. Para todos. Pero, al
final, Espafa se libré del telén de acero y de ser Repablica Popular
Socialista Satélite.

Ahora se confirmaba que, en efecto, D. Manuel Azafia, el Presidente
intelectual, habia huido precipitadamente el 5 de febrero, tirando los tras-
tos, sin esperar al fin de la guerra. Ricardo de la Cierva dice que pasé la
frontera «De noche, a pie, por el sendero de montafa que conduce a Les
lles, en Francia. Le acompafia Juan Negrin, que tropieza de regreso con
otros tres cortejos presidenciales, ¢l de Companys, el del lendakar: Aguirre
y el de Martinez Barrio, que escapan por el mismo camino» (6).

Al categérico y desdefioso protagonista en otro tiempo, lo habian
tenido siempre ahi arrinconado, sin contar con él, ayuno incluso de la

(6) R. DE LA CIERVA, Nueva y definitiva Historia de la Guerra Civif, DINPE, Epoca,
Madrid, 1986, p. 653.
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minima informacién. Mientras la guerra se perdia en todos los frentes
—cl politico, ¢l econémico, el militar—, ¢l se daba sin respiro a escribir
unas memorias 0 La Velada en Benicarli de insuperable interés, mucho
més elogiadas que leidas. Puede temerse que ni la muerte ni el paso de
los aftos le hayan sacado de ser «el escritor sin lectores» de que hablaba
Unamuno.

He aqui unas lincas ya de la primavera del 37, unos meses despucs
de abandonar Madrid para ir a Valencia: «Hay para cscribir un libro con
el especticulo que ofrece Catalufia, en plena disolucion. Ahi no queda
nada: Gobierno, partidos, autoridades, servicios publicos, fuerza arma-
da; nada existe.

»Debajo de todo eso, la gente comin, el vecindario pacifico, suspi-
rando por un general que mande, y se lleve la autonomia, ¢l orden
publico, la FAI, en ¢l mismo escobazo» (7).

El historico del socialismo, D. Julian Bestciro, postergado en su pro-
pio partido desde anos atrds, emerge de pronto junto a un Coronel,
como figura y portavoz de un golpe militar contra ¢] Gobicrno, que sc
ha «dejado arrastrar a la linea bolchevique, que es la aberracion politica
mas grande que han conocido quiza los siglos».

«El Gobierno del Sr. Negrin —dice el 5 de marzo, en su proclama de
constitucion de la Junta de Defensa—, falto de la asistencia Presidencial
y de la asistencia de la Camara..., carece de toda legitimidad... El poder
Jegitimo de la Republica no es otro, transitoriamente, que el poder mili-
tar» (8). En concreto, un Coronel adelantado y un golpe tardio. Y
Besteiro en medio. Guerra en la guerra. Los nacionales, asomados a
Madrid, presencian atoénitos la sublevacion militar y la gucrra en el
bando adversario.

Esta era la herencia de dos politicos no entregados a la URSS. Los
intclectuales habian abandonado mucho antes.

«Hay un hecho importante, que alguna vez he recordado pero del
que nadie que yo sepa se ha dado por enterado: la gran mayoria de la
emigracion intelectual no se produjo en 1939, al final de la guerra, sino
en 1936, a su comienzo. Bs decir, consideraron los escritores o profeso-
res que optaron por salir de Espafia que la libertad estaba perdida en zodo

(7) M. AZANA, Memorias politicas y de guerra, ©. 1Y, Cuaderno de la Pobleta (1937), 20
de mayo. Editorial Critica, Grijalbo. 2.0 ed., 1978, pp. 22y 23.

(8) 1. ARENILLAS DY CHAVES, L/ proceso de Besteiro. Biblioteca de la Rev. de Occi-
dente, Madrid, 1976, pp. 172, 174 y 288.
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caso. que no se podia trabajar —acaso vivit— con algin decoro. Algunos
saliecron de Madrid con misiones diplomdticas o andlogas (Américo
Castro, Sanchez Albornoz, por ejemplo); otros con invitaciones a cate-
dras extranjeras (Salinas, luego Guillén, Montesinos, Menéndez Pidal,
Juan Ramén Jiménez); los mds a la buena ventura (Ortega, Maraiién,
Baroja, Azorin). A otros les habia sorprendido la guerra en la otra zona,
y su suerte fue varia, de mejor 0 peor gana», escribe Julidn Marfas (9).

No. Segun el Dr. Marafién dice abiertamente, la cosa parece que era
bastante mas. Marino Gomez Santos, en su documentadisimo libro,
recoge una referencia impagable de D. Manuel Aznar, ya en febrero de
1937: «Creo haberlo apuntado ya en otro articulo; ante una asamblea
de intelectuales de Francia que pedian al doctor Maranén precisiones y
razonamientos sobre la Espafa roja, el ilustre bidlogo espaiiol dijo:

»—No hay que esforzarse mucho, amigos mios; escuchen ustedes
este argumento: el ochenta y ocho por ciento del profesorado de
Madrid, Valencia y Barcelona ha tenido que huir al extranjero, abando-
nar Espafia, escapar a quien mds pueda, ¢Y saben ustedes por qué?
Sencillamente porque temfian ser asesinados por los rojos, a pesar de que
muchos de los intelectuales amenazados eran tenidos por hombres de
izquierda. (Comprenden ustedes ahora, queridos amigos?

»Cuentan que los oyentes guardaron profundo silencio ante las pala-
bras del doctor Marafén. El argumento, en efecto, es considerable.

»Estan en el extranjero, fugitivos de la Espafia roja: D. Ramén
Menéndez Pidal, D. José Ortega y Gasset, D. Gregorio Marafidn,
D. Manuel G. Morente, Hernando Sanchez Romén, Flores de Lemus,
Blas Cabrera, Pi y Sudier, Pérez de Ayala...».

Y sigue a continuacién un extenso catalogo en que, uno detrds de
otro, ¢n rigurosa fila india, vienen a pasar ante el lector més de medio
centenar de nombres mayores de la ciencia y las letras espafiolas (10).
Madariaga, sintiéndose amenazado también, habia escapado ya en los
Ultimos dias de julio.

E! mismo Gémez Santos reproduce una carta del Dr. Marafién al
magno historiador del arte D. José Pijodn, con fecha de 20 de marzo de

(9) J. MARIAS, Una vida presente. Memorias 1, Alianza Editorial, Madrid, 1988, pp.
200-201.

(10) M. GOMEZ SANTOS, Esparioles sin fronteras, Planeta, Madrid, 1983, «Manuel
Aznar. La Espafia de hoy. El gran argumento del doctor Marafén», Diario de la Mari-
na, La Habana, febrero, 1937, p. 13, nota 13.
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1937, desde ¢l Hotel Crillon de Santiago de Chile, cuyo contenido
exime de cualquier comentario: «Estoy donde siempre. Pero esta posi-
¢ibn no justifica que esté al lado de aquella caterva de asesinos. Yo he
estado cinco meses en Madrid, en contacto con ellos, y le aseguro que
toda la intransigencia y la pequeficz de espiritu de todos los obispos y
de todos los izquierdistas del mundo es poca cosa comparada con la
suya. Cuando durante cinco meses he tenido que firmar, pistola al
pecho, lo que querian cuatro acélitos de D. Fernanditisimo; cuando he
tenido que decir por la radio lo que querfan, a las 12 de la noche, entre
fusiles, comprenderd usted que todo lo de los otros me parece una
broma. Me acuerdo de aquel Primo de Rivera, dictador, que me encar-
celd, como de santa Teresitar (11).

Esto ayuda a explicar un poco ¢l asomo de orgullo que parece per-
cibirse cuando felicita a su amigo por unos excelentes trabajos que ha
leido, firmados por un Pijodn que supone hijo suyo y afiade: «E] mio
esta en el frente: con Franco, claro» (12).

También los dos hijos varones de Ortega han vuelto de Paris para
incorporarse al Ejército Nacional. Miguel, ya médico, como Alférez de
Sanidad. José, como artillero. En el pensador se¢ ha producido una
decepcion semejante. Tras las elecciones para las Cortes Constituyentes,
Marafion le habia escrito: «No me deja el pensamiento de que hemos de
decir algo al pais, en estos momentos. Hemos sido una fuerza grande
para tracr la repiblica y hemos dado un sentido mis alto que el que
habia hasta entonces al movimiento: Ahora se hunde, precisamente, ese
sentido de dignidad... Nuestro nombre ha sido la garantia para cente-
nares y centenares de votantes: muchos mds de los que estdn en nues-
tras listas; y no han votado para esto. Sin que nos asustemos de lo que
es inevitable en una revolucién» (13). En septiembre de 1931, Ortega
publica «Un aldabonazo» en Crisol: si, se entiende la desilusion general
y que se repita «No es esto, no es estor,

Sin embargo, le estaba costando aclararse. Es cierto que habia recha-
zado la Banda de la Republica, que ¢l Gobierno pretendia imponetle el
14 de abril en 1935, Pero todavia después del triunfo del Frente

(11Y GOMEZ SANTOS, op. ., pp. 94-95. El personaje citado debe de ser D. Fer-
nando de los Rios, al que, por lo que tengo oido a persona de absoluto fiar, Ortega solia
referirse Hamandole «¢l pobre Fernando».

(12) 1bid., p. 104.

(13) Ibid.. p. 119.
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Popular, muy poco antes ya del Alzamiento, le visitan dos jévenes
devotisimos de su persona y sus ideas, un estudiante de Arquitectura y
un Oficial del Ejército, y quiza valga la pena reproducir la referencia de
la entrevista, que da el primero: «Para reforzar el entendimiento por
Ortega de lo que José Luis le acababa de decir, le relaté yo a aquél, el
ataque sufrido por Quadra-Salcedo recientemente en la Plaza de Santa
Ana, en que fue brutalmente apaleado por oponerse a quienes gritaban
iRusia si; Espana no! A esto contesté Ortega en forma inusualmente
irritada:

»—iBueno, bueno...! Es que decir iViva Espana! como expresién de
una idea, obliga a que, previamente, nos pongamos de acuerdo en qué
cosa es esa Espafia que queremos que viva. Muchos pueden estar de
acuerdo, 0 no, segun la Espana de que se trate...

»No recuerdo si alguno de nosotros, José Luis o yo, aclaramos que
ese iViva Espafia! se dio por nuestro amigo Quadra-Salcedo ante una
negacion de Espafia. Mds atn, ante la desaparicién, para la voz
“Espana”, de todo sentido y significado que supusiera algo diferente a
la Rusia Soviética. Lo que si recuerdo es que José Luis y yo nos pusimos
de pie y saludamos cortésmente a Ortega al despedirnos.

»También recuerdo que Ortega tenia un gesto enormemente entris-
tecido, algo en su semblante nos decia que no se sentia muy satisfecho
de sus palabras y que le sorprendi6 que diéramos por terminada nues-
tra conversacion. Al darme la mano senti, por la lentitud y la vacilacién
con que, al fin, la retird, que él esperaba, deseaba, poder hablar mas con
nosotros, hacerse entender bien por nosotros» (14).

Pero llega el momento y en 1937 afade a La rebelidn de las masas un
Epilogo para Ingleses donde, sin distingos ni necesidad de consenso algu-
no, escribe: «Mientras en Madrid los comunistas y sus afines obligaban,
bajo las més graves amenazas, a escritores y profesores a firmar mani-
fiestos, a hablar por radio, etc., cdmodamente sentados en sus despachos
o en sus clubs, exentos de toda presion, algunos de los principales escri-
tores ingleses firmaban otro manifiesto donde se garantizaba que esos
comunistas y sus afines eran los defensores de la libertad...»

«Hace unos dias, Albert Einstein se ha creido con “derecho” a opinar
sobre la guerra civil espafiola y tomar posicién ante ella. Ahora bien,
Albert Einstein usufructda una ignorancia radical sobre lo que ha pasado

(14) G. ALVAREZ DE SOTOMAYOR, Relatos apeasionados de un tiempo de guerra, Impren-
ta Aguirre, Madrid, 1987, pp. 62-63.
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en Espaia ahora, hace siglos y siempre. El espiricu que le lleva a esta inso-
lente intervencién es el mismo que desde hace mucho tiempo viene cau-
sando el desprestigio universal del hombre intelectual, el cual, a su vez,
hace que hoy vaya ¢l mundo a la deriva, falto de pouvorr spirituel» (15).

Viga en el ojo ajeno y en el propio. El «no es esto», acaba imponién-
dose. Pero el cantaro ya estaba roto. Dolorido y amargo, el reproche es
inevitable. Excepcionalmente expresiva, por la significada personalidad
de los interlocutores, resulra la entrevista con Julian Marias que publica
Tom Burns Maranén: «Debe de ser muy dificil para Marias reconciliar la
pasién que tan sincera y hondamente siente por sus héroes de aquella
generacién con el juicio histérico, que va formando al paso del tiempo,
sobre el fracaso de una republica que comenzé su andadura entre los
humos y las histerias de la quema de los conventos».

«Yo creo que Alfonso XIII cometié errores, sin duda. No supo con-
seguir la adhesién de muchos intelectuales... Pero creo también que
ellos —e incluyo en ellos a los mejores, a su abuelo, a Ortega y no diga-
mos 2 Unamuno, por los que tengo verdadera veneracién y entusiasmo—
tuvieron todos ellos una cierta ligerezar.

«Y quiza no pensaron suficientemente en qué manos se iba a poner
el pafs. No pensaron suficientemente si se podia confiar en los equipos
que iban a tomar el poder en Espafia ¢ iban a dirigirla».

«Bstaban defraudados, estaban preocupados y pronto estuvieron
angustiados. Y yo pienso que siendo hombres de gran decencia y de
gran talento deberian haber podido prever algo» (16).

Ni la minima sombra de este acerbo reproche puede alcanzar a
Garcia Morente. Para mi, que he sentido también la emociéon de con-
templar aquellas aguas, tiene un valor especial la anécdota que reco-
gen sus hijas sobre el periplo por el Mediterrdneo que, organizado y
dirigido por él, hizo el afio 33 un numeroso grupo de estudiantes de
Filosofia y Letras y Arquitectura: «Varios de ellos escribieron sobre ese
famoso crucero. Permitidnos que nos fijemos en este recuerdo, para
nosotras inédito, que recogié Guillermo Diaz-Plaja poco antes de su
muerte, en la obra titulada Entre la vida y los libros, el capitulo: Hace
cincuenta afios (pag. 74).

(15) J. ORTEGA Y GASSET, Obras completas, Rev. de occidente, Madrid, 1964, t. IV,
pp. 306-307.

(16) T. BURNS MARANON, Conversaciones sobre el Rey, Plaza y Janés, 2.* ed., Barce-
lona, 1995, pp. 27 y 32-33.
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“Una noche, ya mediada nuestra navegacién, nuestro navio habia
acabado de franquear el Estrecho de Corinto. Navegidbamos, pues, por
el Golfo de Lepanto. Por la noche, al terminar la cena... Don Manuel
Garcia Morente con la palabra sabia que siempre le caracterizaba, nos
recordé el lugar de nuestra singladura y nos convocé para que... subié-
ramos todos al puente de mando... Vefamos al viejo profesor enhiesto
y silencioso, llevando en la mano su salacof de excursionista... el silen-
cio por un momento se impuso al rumor del oleaje. Don Manuel
parecia crecer en la penumbra y de pronto se oy6 enérgico y a la vez
tembloroso, este grito repetido: iEspafia, Espafia, Espana!”

»Y volviendo a su voz natural le oimos decir sencillamente: “Esto ha
terminado. iBajemos”» (17).

No consta que se hubiese considerado obligado por nada a ponet-
se previamente de acuerdo con nadie en qué cosa fuera esa Espafia que
con emocionado orgullo evocaba. Sélo una anécdota, pero muy expre-
siva. Su conocimiento ayuda a entender la actitud y trayectoria del
profesor en los afios inmediatamente previos y posteriores, aunque
hubiese pertenecido a la Institucién Libre de Ensefianza desde 1908,
cuatro afios antes de su doctorado. Alguna vez, por cierto, se refirié a
su sectarismo de hierro con guante de seda; su extremado arte para
tirar y esconder. Y entre sus colaboraciones en la Revista de Occidente,
quiza convenga recordar su recensién del libro de G. Popotf, Ticheka.
Der Staat im Staate, dando ya en la primavera de 1925 temprana noti-
cia de un organismo, cuyo nombre se difundiria trdgicamente en la
Espafia roja. Algunas cosas, después, le llegarian mas de cerca, pero
no de nuevas.

En carta a un amigo, que el P Iriarte publica, sin revelar el desti-
natario, fijé su antigua posicién de ideas y conducta en este orden: «Yo,
en efecto, no he hecho politica jamas. Fui subsecretario con la
Monarquia (Gobierno Berenguer). Fui decano por #ndnime designado
(sic) del claustro. En el decanato hui como de la peste de toda politica.
Por dos veces me negué a proceder contra determinados catedraticos
(entre ellos N) y determinados alumnos. Por esta razén ~y otras— qui-
sieron asesinarme los de la FETE en septiembre de 1936, en Madrid.
No perteneci a la Agrupacién al Servicio de la Republica por la senci-
lla razén de que no era yo republicano; acababa de ser subsecretario

(17) GARCIA MORENTE, Escritos..., «Epilogo. Garcia Morente, nuestro padre», por
M.? Josefa y Carmen Garcia Morente.
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mondrquico y segui siempre creyendo que la Republica acabarfa mal.
Lo dije muchas veces» (18).

Pero nada tan expresivo como su carta al General Davila, Presidente
entonces de la Junta Técnica del Gobierno espanol:

«...Encontraindome en Madrid en fecha 18 de julio proximo pasado,
presencié con admiracién e intimo alborozo las primeras manifestacio-
nes de la patridtica actitud adoptada por nuestro heroico ejército en
defensa del orden, de la disciplina social, de la unidad patria y de la
independencia nacional. ..

»Primeramente, un decreto de Instruccién Pablica me destituyé del
cargo de decano de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad
de Madrid, decreto que considero nulo, no solamente porque no reco-
nozco al Gobierno que lo dicté...

»A mediados de septiembre supe confidencialmente que se habia
constituido en el Ministerio de Instruccién Piblica una comision encar-
gada de depurar (tal era la palabra usada) el profesorado universicario.
Esa comision propuso la cesantia del cargo de catedritico de varios
catedracicos de la Facultad de Filosofia y Letras. La lista iba encabezada
con mi nombre,

»No ignora V. E. el peligro mortal que en aquellos dias representa-
ba el hecho de ser declarado nominalmente cesante en la Gacera de
Madrid. A ese hecho seguia invariablemente el asesinato domiciliario
por las hordas marxistas o anarquistas. ... Atravesé la frontera francesa,
llegando a Paris ¢l dia 1 de octubre.

»Sin perder minuto, hice una visita al Excmo. Sr. D. José Quifones
de Leon, para ofrecer incondicionalmente mis modestos servicios a la
causa del orden, de la paz, de la cultura y de la gloria de Espafa. Tave
la fortuna de que el Sr. Quinones aceptase mis ofrecimientos: y desde
ese dia trabajo aqui, en Paris, en servicios de Prensa y Propaganda, y e¢n
las actuaciones que me facilitan mis numerosas amistades en este pais y
mi conocimiento de la lengua y Ja cultura francesa.

»Por ¢l momento, no me es posible regresar a Espada...

»Pero las circunstancias variaran completamente tan pronto como
Madrid sea ocupado por nuestro glorioso Ejército. En ese momento com-
prendo que mi presencia en la capital ha de ser muy conveniente para
ayudar, en cuanto me sca posible, a la reconstitucion urgente de la
ensenanza universitaria... y atendiendo a mis deseos y a mi deber, me per-

(18) IRIARTE, op. cit., p. 18.
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mito suplicar que me remita por ¢l conducto del Sr. Quifiones de Leén un
salvoconducto con el cual pueda trasladarme a Madrid tan pronto como
esta capital sea ocupada por las fuerzas del Ejército Nacional. Dios guar-
de a V. E. muchos anos. i Viva Espada! Parfs, 23 de octubre de 1936» (19).

Morente, Decano legalmente elegido, estd dispuesto a volver a su
trabajo universitario en Madrid tan pronto como sea posible. El Profesor
Besteiro, digno sin duda después, en la derrota, se habia prestado
entonces a sustituir al companero «depurado», aceptando el arbitrario
nombramiento de la autoridad ministerial. Durante el acto de entrega
del decanato a su sucesor, precisamente, le Hlegé la noticia del asesinato
de su yerno, «ingeniero de montes, luego ingeniero gebgrafo», «don
Ernesto Bonelli Rubio, ingeniero gedgrafo, que prestaba sus servicios en
Ja estacion sismoldgica de Buenavista, a 4 kilémetros de Toledo» (20).

Tiene interés, ¢n todo caso, lo que cuenta el entonces ain no
Catedritico D. Manuel Mindén, ya sacerdote, acosado y fugitivo por el
Madrid rojo, del que consiguié salir con vida: «Me crei en el deber, a
pesar de las circunstancias, de ir a ver a D. Manuel para asegurarle mi
adhesion e intentar disculpar a Gaos. Lo encontré triste y abatido: hacia
poco habian asesinado a su yerno, militar en Toledo, y habia quedado
viuda su hija Mari Pepa, y huérfanos dos nietecitos de corta edad.
Cuando hablamos de Gaos se indigné y casi le saltaron las ldgrimas, y
cuando quise excusarle diciendo que ¢l habia votado en contra, me con-
testd: “Minddn, jamas en una comisién presidida por mi se hubiera con-
denado a Gaos, porque en un trance asi yo hubiera dimitido”.

»Me enteré entonces, que aquel mismo dia se presentd en su casa
nervioso y asustado el Sr. Agreda, oficial mayor de la Secretarfa de la
Facultad; sacé una bolita de papel del bolsillo del pantalén y se la
entregd marchdndose rapidamente sin esperar respuesta. D. Manuel la
desenrollé y vio escrito: “Deje su domicilio porque corre peligro”.
Cuando le pregunté si sabia quién se la habia enviado me contesté que
le habia parecido la letra de D. Julidn Besteiro» (21). Espeluzna; pero
hasta Besteiro alcanza ya el miedo.

(19) IRIARTE, ap. cit., pp. 33-37.

(20) GARCIA MORENTE, Ideas..., «El “hecho extraordinario”», p. 66. IRIARTE, ap.
cit,, «Carta al general Davila», p. 36.

(21) M. MINDAN MANERO, léstigo de noventa atios de historia, Zaragoza, 1995, pp.
335-336. Preguntado el P Mindin sobre el llamativo error de atribuir la profesién de
militar al Sr. Bonelli, el yerno de D. Manuel Gatcia Morente, me dice que es una idea
que siempre habia tenido, sin conocer en realidad su fundamento ni origen.
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Morente estd con el Alzamiento, colabora con esperanza, y se dis-
pone a emplearse otra vez en la reorganizacién de la Facultad. Para eso
pide el salvoconducto. Pero ¢l Espiritu Santo se cruza ¢n su camino
durante los dsperos nueve meses de soledad y angustiosa espera de sus
hijas y nictecillos en Parfs a que le somete el Gobierno, sin que le valga
su buena relacién con el Dr. Negrin: los dos asistian a la tereulia de
D. Santiago Ramén y Cajal, en cuya némina figuraban, entre otros,
Herndndez Pacheco y Cabrera y, por cierto, también mi abuclo Ramirez
Ramos. El giro esencial que da su vida —regreso a la fe, vocacion al
sacerdocio: «mi nuevo ser de cristiano y aun de futuro sacerdote»— hard
que la Facultad no recupere ya a su mitico Decano. Ahora es un sacer-
dote atraido por una vida de contenido mas direccamente religioso, de
mayor retiro y oracion. Yo mismo sc lo escuché, en privado. No obs-
tante, vuelve a la Universidad, como profesor: «iSabe Dios lo que me
costd y me cuesta subir a la catedra por entre las sonrisas y hablillas de
muchos! Pero, como agrade a Jesucristo, que en ¢l abandono me con-
s0l6 tan maravillosamente, todo lo sufro con gusto» (22).

Y no cra sélo la citedra. Recuerdo la estremecedora apostilla que
puso una noche en la Diocesana de Accion Catdlica a las palabras de un
muchacho ~Alberto Ullastres, recordaba Jaime Delgado~ que habia
terminado su intervencion resumiendo que lo importante es hacer la
voluntad de Dios. «Exactamente, repitié D. Manuel: la voluntad de
Dios». Y después, no hablé como siempre. Parecia ajeno a la habitual
delectacion, el sélito nexo cordial que establecia con sus oyentes. Su
verbo parecia mds bien manifestacion espontinea de un discurso inte-
rior autéonomo, sin intervencion personal alguna. Y nosotros fuimos
escuchando aténitos cémo, contra su inclinacion, que le levaria a reti-
rarse para hacer oracion y arreglar sus cuentas con Dios, se veia cons-
tantemente traido y Hevado con cualquier pretexto de acd para alla, a
dar conferencias en todas partes y ante todos los puablicos, para que la
gente viera bien de cerca a un catedratico ya mayor, que con mucha vida
y afanes y estudios a la espalda, se habia hecho sacerdote, «como se lleva
de una cadena de feria en feria al oso de los gitanos, para que todos lo
vean bailar»,

Sigue siendo un catedritico. Conserva la actitud, el gesto, los ade-
manes, cf tono del profesor seglar, a pesar de la sotana y el breviario,
incluso del roquete, predicando desde el pulpito en una novena a la

(22) IRIARTE, op. ¢t pp. 12-13.



12. LA HUELLA DE GARCIA MORENTE 175

Inmaculada: «La belleza de Maria se puede entender en dos sentidos...»,
dice, como podria distinguir en clase entre las acepciones de categoria, o
trascendental, en Kant y Aristdreles. Pero algo en su intimidad ha cam-
biado radicalmente y su conocida energia de otros tiempos la ha troca-
do por la mansedumbre del hombre de Dios, consciente de que la sober-
bia es el pecado fundamental (23).

En uno de los dos afos que estudiamos con él, recordando la tradi-
cion mariana de la Universidad espafiola, se nos ocurrié sugerirle que
durante ¢l mes de mayo reziasemos el Angelus al comenzar la clase que
empezaba a mediodia. Lo malo fue que era tiempo atn del Regina coeli,
y Morente, atn poco avezado, no se lo sabia bien. Hubo de buscarlo en
el breviario, y lo hizo sin el menor gesto de contrariedad ni impacien-
cia: Como ilustrando los versos de Ledn Felipe: «No sabiendo los oficios
los haremos con respeto». No, nunca rezaria «como el sacristdn los
rezos». Sabido es que nuncasubia al altar —Introibo ad altare Dei— con los
zapatos que traia de la calle.

Alguna vez le sale el genio «que dicen que antes tenfa...». Es cono-
cida la anécdota, que Rafacl Gambra relata, de los tres estudiantes,
Carlos Castro, Pepe Cepeda y Jaime Delgado, que pretendian que les
examinase el propio Morente y no el profesor cuyo grupo habian aban-
donado por si y ante si, sin contar con nadie. Prontos y decididos, no se
les ocurrié nada mejor que, otra vez sin tramite previo, presentarse en
su casa a primera hora de una calurosa tarde dominical de junio.
Cuentan que se demord un poco la respuesta hasta que al fin aparecié
en lo alto de la escalera D. Manuel en persona, con su ya no abundan-
te cabello revuelto y ajustandose el alzacuello con gesto de indignacién:
Le habian levantado de la siesta. El primer impulso estaba patente:
Fulminar a los atrevidos... Pero de pronto la situacidén dio un giro ines-
perado. Morente mira hacia abajo, ya de otro modo; sus manos se posan
sobre el pecho con los dedos muy abiertos, en ademdn caracteristico y
parece reparar en su sotana. Del brusco «(Qué pretenden?» inicial pasa
a un «¢Qué querian?, no digan que no les atiendo», mucho mds sopor-
table. Desde la puerta ha descendido unos peldafios y los empuja sua-
vemente hacia ¢l interior de la casa. Les hace tomar asiento en su cuar-
to de trabajo. Carlos Castro observa que alli tiene un Cristo de
Velazquez; en las estanterias la Revista de Occidente, el Walter Goetz y
rodas sus traducciones... Les pide que le perdonen. Se queja de que todo

(23) IRIARTE, ap. c2t., p. 198.



176 JOSE ARTIGAS

el mundo recurre a él para todo. Llueve efectivamente sobre mojado.
Unos dias antes otra muchacha, con el mismo problema de examenes,
le habia hecho objeto de un asalto semejante. Ella habia escogido la
sacristia de la capilla del convento, cuando acababa de dar la bendicién.
«A nadie se le ocurre venir a decir “iSr. Morente, aqui tiene V. media
docenita de huevos!”».

Fue una entrevista sin mayusculas ni temas trascendentes, tensa
pero cortés, de interés maximo. Se le vefa el genio. Castro piensa, y
comparto su idea, que lo grave no habia sido caer a la hora de la siesta,
sino la irrupcién en su vida privada, la violacién de la intimidad. Como
fuera, al dia siguiente, en el tablon de anuncios de la Facultad, se infor-
maba de que a peticién de D. Manuel G. Morente, los alumnos se exa-
minarian con los profesores a cuyas clases hubiesen asistido. Después,
los tres obtuvieron la maxima calificacién.

Tenfamos pues entero al Morente de antes, aunque «en cierto senti-
do» fuera otro, porque la gracia afina la naturaleza, no acaba con ella.
No se rompe la continuidad. D. Manuel est alli con su formaci6n inte-
lectual abierta y su concreta biografia. Sigue combinando el rigor y la
ironia con el tono coloquial. Antes de la guerra, por ejemplo, se sonreia
burlén al despedirse de sus alumnos ante las «Vacaciones de Primavera»,
que es como entonces se llamaban oficialmente las de Semana Santa. A
nosotros nos anuncié que suspendia las clases por unos dias, porque iba
a prepararse para su ordenacidn, «que no es como ir a tomar café con
unos amigos»,

Me recibié una tarde en su cuarto de trabajo. Habia terminado el
curso, y yo la carrera, y le iba a entregar mis cuadernos de apuntes pues-
tos en limpio, que le habfa ofrecido respondiendo a su desco. «A veces,
en clase, en el esfuerzo por aclarar la explicacién, surgen aciertos de
expresion que no se consiguen ante la cuartilla en blanco». Le expuse
mis reservas sobre que le fuesen a ser de algin provecho, por aquello de
la ininteligibilidad de mi letra. Echd un vistazo a unas hojas y, creo que
por primera y anica vez en mi vida escuché, feliz, que se entendia per-
fectamente. Dios se lo haya pagado.

Aproveché para pedirle consejo sobre la continuacién de mi apren-
dizaje: «Estddiese un buen manual escolastico y vaya leyendo la obra
completa de yn filésofo moderno —me dijo~: btsquese uno que no sea
demasiado extenso». Se trataba de marcar un objetivo asequible.

En la raiz del pensamiento moderno anida el recelo, la suspicacia, el
temor a errar. Durante casi dos siglos se encoge el horizonte de la filo-
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soffa, que reduce su ambicién a la basqueda de un saber garantizado:
Bacon, Descartes, Locke, Kant: Novum organum (1620), Discours de la
méthode (1637), An essay concerning buman understanding (1690), Kritik der
reinen Vernunft (1781). Morente hacfa notar el cierto paralelismo que
guardaba el anadido explicativo al titulo cartesiano, pour bien conduir sa
raison, et chercher la vévite dans les sciences, con el que San Ignacio habia
puesto (1548) a sus Ejercicios Espirituales, para vencer a si mismo y ordenar
su vida, sin determinarse por afeccion alguna que desordenada sea.

Descartes da con un criterio de seguridad méxima, pero con un
campo de aplicacién muy limitado: el conjunto de seres ideales que
constituyen la matematica. La «claridad y distincién» exigen eliminar
del horizonte todo cuanto no sea pura y rigurosa cantidad abstracta. El
universo entero se reduce a un diptico compuesto exclusivamente de
pensamiento y extensién: yo y unos productos mios, mis abstracciones.

Y no son mas alentadores los resultados del empirismo: S6lo la
noticia singular de los sentidos. Si el racionalismo alcanza un conoci-
miento muy seguro, el empirismo lo da muy inmediato: impagables
ambos, pero, aparte del escaso crédito que la experiencia merece, insu-
ficientes.

Porque el interés del hombre va mas lejos. Quiere saber de una
eventual realidad ajena, trascendente, auténoma, en la que él mismo
puede estar implicado. No le basta ni un saber del saber, ni una con-
cepcién mere cientifica, fisico-matemadtica, positivista, del universo.
Quiere noticia también de las cosas y sus valores, el sentir y el querer,
el bien y el mal, y el amor, o el miedo, la libertad, los limites de la muer-
te, y Dios.

Por eso los vitalismos. D. Manuel venia de Kant y andaba a vueltas
con Bergson, Scheler y Ortega: «El realismo conoce sélo la realidad
exterior de las cosas e ignora la intimidad del yo; el idealismo, en cam-
bio, desconoce las cosas y lo reduce todo a la subjetividad del yo. Pero
ambas realidades, el yo y las cosas, son inseparables y se dan en una sola
y Gnica realidad radical que es la vida...». Como a Gambra, se me grabd
también fijamente que, a los pocos dfas, volvié a surgir incidentalmen-
te la vida como realidad primera. Entonces se detuvo un instante y,
como hablando consigo mismo, le oimos: «... Bueno, la vida, al finy al
cabo..., una abstraccién mas» (24). Como Gambra, creo que aquella
frase constituye su veredicto definitivo.

(24) GARCIA MORENTE, Ideas..., «Estudio Preliminar» de R. GAMBRA, pp. 55-56.
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Tengo para mi que la obligada atencién a Santo Tomas y Aristételes
en el Seminario fue para él como un stbito golpe de luz, una revelacion.
El conocimiento tiene que adaptarse al objeto, lo poseido, el ser. La con-
cepcién del ser, por eso, condiciona, es fundamental. Aristételes decide
la vieja cuestion entre Parménides y Heraclito: ni el ser es puro cambio,
inasequible a la razén; ni singular, compacto e inmévil, muy adecuado
para su manejo por la razén, pero abiertamente opuesto a la experien-
cia. En el libro IV de la Metafisica escribe: «El ser se dice de muchas
maneras». No es univoco, ni equivoco; sino andlogo. Y el conocimiento
ha de plegarse sin pretexto alguno, ni regateo, a la realidad. Primacia
del ser.

Esta afirmacion parece haber iluminado a Morente: Hay variacién,
pero no todo es puro devenir: la razén tiene un punto de apoyo, el
mismo que le permite la inteleccién de la variedad: el ser siempre sub-
yacente. Hay encuentro entre la razén y ¢l mundo empirico, es posible
la inteleccién de las cosas reales en su pluralidad y en su cambio. Las
modernas doctrinas monistas, deslumbradas por la evidencia, dan cuen-
ta cada una Gnicamente de una sola regién o aspecto de la realidad, el
que se adapta al canon tnico de conocimiento elegido e impuesto. Ello
las hace muy aptas para su brillo en sociedad y difusion; llegado el caso,
para su aplicacién politica; pero nunca dejan de ser insuficientes y abu-
sivas, fascinantes inaceptables simplificaciones en una regién del ser que
no las tolera. Y podrian convertirse en simplezas. Hay un caso genial y
paradigmatico —lo cortés no quita lo valiente—, y por ello decisivo: La
Ethica ordine geometrico demonstrata, 1677, de Spinoza. Después se han
dado otros, tanto mds difundidos, influyentes y populares cuanto de
infinita menor estatura.

A Morente, creo que, sintetizando, tendriamos que agradecerle
varias ensefanzas: Y la primera es, sin duda, el ejemplo intelectual y
cristiano de su vida, excepcionalmente documentado por él mismo: E/
«hecho extraordinario», la carta de septiembre de 1940 a su director espi-
ritual, D. José Maria Garcia Lahiguera, sélo publicada tras su muerte,
«constituye, a mi juicio, una de las obras de mas profundo valor auto-
biogrifico que ha producido el espiritu humano después de las
Confesiones de San Agustin», dice Rafael Gambra (25). Sin duda. A dis-
tancia, pero de gran interés para el caso me parece ademads, porque com-
pleta el dibujo, la Reforma de vida, diario de sus Ejercicios Espirituales,

(25) GARCIA MOREN'IE, Ideas..., «Estudio Preliminar» de R. GAMBRA, pp. 14-15.
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comenzados a los pocos dias, donde la tensién religiosa se resuelve en
humildad —elegancia y fundamento de toda virtud—, sin celar en nada
la excepcional finura de espiritu en €] conocida que se revelaba en toda
expresion de su persona. En la composicién de su biblioteca, por ejem-
plo, como pude apreciar cuando, meses después de su muerte, ayudaba
al Profesor D. Juan Francisco Yela Utrilla a su no sé ya si catalogacién
también, desde luego tasa, para su adquisicién por la Facultad.

En el orden estrictamente filoséfico ante todo se destaca su inteli-
gente insistencia en la concepcion del ser como andlogo y el consiguien-
te rechazo categérico de toda filosofia monista, «cerrada», como él decia:
«¢Con qué derecho dices que no hay miés ser que el ser fisico-mate-
matico?

»Bien al contrario, en una ontologia completa, en una ontologia
racional y verdaderamente humana, tendriamos que decir que hay
varios apartados del ser... hay, por ejemplo el ser espiritual que no es
extenso ni mensurable, ni se somete a las matematicas, y que tiene una
estructura ontoldgica completamente distinta de la que posee el ser fisi-
co-matematico. ¢Con qué derecho el espiritu cientifico se arroga la
administracion de todos los seres? Administre en buena hora su ser fisi-
co, su ser quimico, su ser astronémico, que es para el cual tiene sus con-
ceptos hechos, pero los otros seres, los seres espirituales, los seres metafi-
sicos: Dios, el universo en su totalidad, la historia y la vida humana, el
amor y el dolor, el placer y todo lo demds no tiene por qué adminis-
trarlos la fisica-matematica; y cuando lo ha hecho como desde el siglo
XIX hasta hoy, ha llegado a conclusiones monstruosas» (26).

Mis alla de cuantas hasta aqui se han nombrado, hay todavia una
tltima modalidad de ser sobremanera importante, el ser sobrenatural,
el mundo de la revelacion, que en modo alguno puede quedar en som-
bra en el gran panorama del saber universal y exige un tratamiento cog-
noscitivo proporcional y concorde. A una regién anadida de realidad,
corresponde un nuevo método de conocimiento competente: la fe. En
sus conferencias «Andlisis ontolégico de la fe» y «El espiritu cientifico y
la fe de Cristo», la capacidad de sintesis de Morente ha dejado una dia-
fana exposicién de la insuficiencia del racionalismo, que subsiste larva-
do en nuestros dias; del valor de la doctrina metafisica de la analogfa del
ente; y del lugar, estructura y sentido de la fe, el razonable modo pecu-
liar de conocimiento, adecuado a un objeto excepcional, graciosamente

(26) GARCIA MORENTE, Ideas..., «El espiritu cientifico y lafe de Cristo», pp. 164-165.
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sobreanadido. Entre manos tenfa traducir, al menos, el comienzo de la
Summa Theoldgica: «Se titulara Dios, por Sto. Tomds, y se leera muy facil-
mente... Como los libros de Ortega... iV. conoce los libros del Sr.
Ortegal!», me dijo un dia en el pasillo, al salir de clase. Con un volumen
de la Summa en la mano lo encontrd muerto en la cama su hija mayor,
en la mafiana del 7 de diciembre de 1942, vispera de la Inmaculada.

El regreso a la fe no ha terminado de llevar a Morente de una filo-
sofia a otra, pero si da, en cambio, el fruto inmediato de una interpre-
tacion de la historia de Espana. Ticne su explicacion. Morente, ni esta-
ba antes de la conversién instalado en un sistema, ni habia llegado a
otro cuando murié. Nunca se babia becho, ni se babia hecho a una filosofia.
Tampoco ahora. Y una de las dos cosas —o ambas— ¢s irrenunciable para
quien rechaza una filosofia de confeccién. Lo evidente es que navegaba
por un filosofar mas hondo y rico en posibilidades, con un excepcional
nuevo faro a la vista y, aun sin llegar a puerto, parecia adivinar las luces
de la bocana: «Busca, es verdad, y no sin esfuerzo, ¢l modo de trabar la
sintesis entre lo mas sano de su antiguo pensamiento y la filosofia tra-
dicional de Santo Tomds de Aquino». Gambra ve bien que, lo que supo-
ne un proceso, no puede ser instantdnco.

Otra cosa es su concepcion de Espafia, como hace notar con especial
agudeza. Aqui no venia de un empeno de biasqueda, sino de una categoé-
rica devocion. Ese nombre que pronuncia con fervor sumo tres veces,
atardecido en el mar de Lepanto, un dia de verano del 33, se traduce de
pronto en una clara realidad viva y exacta, llena de luz, de dibujo pre-
ciso y colores resplandecientes, como las vidrieras de una catedral géti-
ca encendidas de golpe, en Hlamarada, por la irrupcion del sol. La fe es
la clave de un estilo cabal de vida y muerte, un modo de ser, una uni-
dad historica, un destino tal vez irrevocable, cuyo panorama y sentido
esencial escapan al agnosticismo, disolviéndose en un insipido reperto-
rio de vistas parciales o instantdneas inertes.

Resulta instructivo —subraya Gambra— ver cémo un hombre del
ambiente liberal y europeizador, «por el hecho de recuperar la fe de
Cristo, intuye inmediatamente el alcance religioso de esa tragica ejecu-
toria histdrica que llamamos Espafa, y también la intencién profunda-
mente anticristiana y antiespanola de la postura europeizadora liberal».
Y trae, con oportunidad, textos de las Ideas para una Filosofia de la
Historia de Espaiia, del propio Morente, que expresan con extremada
lucidez su pensamicnto: «“El sentido profundo de la Historia de Espafia
es la identificacién de la Patria con la Religién...” “Los europeizances



12. LA HUELLA DE GARCIA MORENTE 181

—hombres de poca o ninguna fe— creyeron que los dias de la religion
catdlica sobre el planeta estaban contados, y querian que Espaia se enro-
peizara, Jo cual, en su terminologia, venia a significar que se descristia-
nizara”. “Aquellos hombres se propusieron un imposthle histérico, es decir,
una empresa en contradiccidn con la vocacién perenne de Espafia...”
“Con ello se encerraban en este férreo dilema: o se hundiria a la nacién
en la negacion de si misma o se hundirfan ellos en el fracaso completo
de su proposito. Esto, justamente, es lo que hemos presenciado, con los
ojos arrasados en lagrimas de sangre, en el escenario politico de nuestro
pais™» (27).

Estd clara la sintonfa con Menéndez Pelayo: «Espafia evangelizado-
ra de la mitad del orbe; Espana martillo de herejes, luz de Trento, espa-
da de Roma, cuna de San Ignacio... ; ésa es nuestra grandeza y nuestra
unidad; no tenemos otra. El dia que acabe de perderse, Espafia volvera
al cantonalismo de los arévacos y de los vectones, o de los Reyes de
Taifas». Y con Ramiro de Maeztu: definicién y defensa de la
Hispanidad, término constante en sus labios y su pluma. Y con José
Antonio Primo de Rivera: la silueta de Espaiia y los espafioles en la his-
toria se desvanece al olvidar que «el hombre es un ser portador de valo-
res eternos, capaz de salvarse y de condenarse».

Podria sorprender en un hombre educado en Francia y tan viajado
por Alemania y sus libros. Pero no se piense en un arrebato sentimen-
tal, de uncidn, de catecimeno indocto. Morente era, sin duda, un nes-
fito; pero en modo alguno un inexperto desbocado. No sé de muchos
intelectuales espafioles de su tiempo tan de verdad hechos a dos capita-
les culturas transpirenaicas. La rafz parece honda y quizd tenga que ver
precisamente con sus muchos afios de adolescencia y aprendizaje, de for-
macion, en el extranjero: tiempo de ausencia y afioranza, tal vez, a su
hora; pero de perspectiva y comparacion, después.

Morente, en verdad, nos deja unas péginas llenas de sugerimientos
¢ incitaciones impagables para todos cuantos aguas atriba, contra la
corriente y el viento, nos resistimos a la destruccién de esa memoria, ese
dolor, esa esperanza que nos obstinamos en seguir amando y llamando
Espana.

Este es el contenido del libro prologado por Rafael Gambra, selec-
cionado por €l, que ilustra mejor que nada sobre sus preferencias. La
obra de Morente es mucho més amplia. Después de 1957 se han reedi-

(27) GARCIA MORENTE, Ideas..., «Estudio Preliminar» de R. GAMBRA, p. 57.
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tado algunos escritos y otros se han publicado por vez primera. Desde
hace unos meses, gracias al trabajo de los profesores Juan Miguel
Palacios y Rogelio Rovira disponemos por fin de su obra completa, dis-
tribuida en cuatro volimenes; pero creo que aqui estd lo fundamental
de la ensefianza que, como en la inmensa mayoria de los que le escu-
chamos, ha gravitado siempre y de modo esencial en Rafacl. Siempre
me ha sido grato encontrar la noble huella de Morente en muchos de
sus diversos escritos, pero puesto a concretar, destacarfa primero, segin
se revela ya desde ¢l tema y el titulo, su espléndida tesis docroral, La
interpretacion materialista de la bistoria, publicada por el CSIC en 1946;
después su Historia sencilla de la Filosofia, mucho mds de leer que de
escribir, que con mds de veinte ediciones en Espana, cinco en Portugal
y una ¢n Mdéjico, hasta la fecha, obliga a caralogar a su autor como inte-
ligente y atento discipulo de nuestro macstro.

No hay proporcién entre la hondura de la huella y el volumen de
una obra que el singular perfil de los Gleimos tramos de su vida hizo que
apenas quedase mas que incoada, cuando tanta esperanza lucia. Estd
claro la extremada diligencia con que Morente se daba a la catedray a
cualquier trabajo apostdlico que le reclamase en su entorno, segun
queda dicho y bien ilustrado. Pero en su porte y talante, manteniendo
fa estampa de dignidad esencial que definia su persona, de hombre de
autoridad que todavia era, no costaba advertir que estaba por encima de
si mismo. Tenia muy meditado a San Agustin: «Fecistz nos ad Te et inquie-
tum es cor nostrum, donec vequiescat in ‘Ie». Percibe su mision y se esfuerza;
pero su intima inclinacién tiraba por otros derroteros, hacia el definiti-
vo sosicgo al que todos estamos convocados, que el Sefor no tardd en
concederle.
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13. GAMBRA Y EL REENCUENTRO DEL TIEMPO.

}OSE MIGUEL SERRANO RUIZ-CALDERON
De la Universidad Complutense de Madrid

Un libro homenaje es un acto de justicia. Al menos asf o era en su
sentido exacto. Darle a uno lo que se merece. En el caso de un profe-
sor hacer justicia a su obra y a su magisterio. Lo deben hacer los disci-
pulos y los colegas, los conocedores en general de la obra del homena-
jeado. Pero una vez que el Estado lo ocupa todo, el libro homenaje
pierde su sentido y pasa a ser algo asi como un hibrido de trienio y opor-
tunidad de publicacién para oposiciones. Y es un palido reflejo de lo que
la Academia quiere que fuera. Por ello el libro s6lo mantiene su sentido
en los lugares marginales al Estado. Alli donde el que escribe no es pro-
pagandista de ningtn Estado, presente o por venir. Ni es un chantajis-
ta del mismo. Es decir, donde no hay intelectuales.

En estos lugares puede ser también un acto de amistad. Que no
niega sino incluye a la justicia. Pues donde hay amistad no se echa de
menos la justicia. Y sélo en la amistad surge el conocimiento, encarna-
do en una tradicién, y no desencarnado, deshumanizado, como pensa-
ron esos racionalistas que tan poco gustan a Gambra. Amistad que
supera la divisién generacional que es la que més ha ayudado a mani-
pular a] hombre. Sélo en esta superacion cabe el conocimiento, sobre
todo, el conocimiento moral. No hay conocimiento sin maestros.
Magisterio cercano preferentemente, pero también lejano, es decir,
mediante el ejemplo. Frente a éste: el conflicto generacional: «Con-
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secuencia de esta aceleracién hoy vertiginosa del acontecer historico es
lo que se conoce en nuestros dias con el nombre de “conflicto genera-
cional”, cuyo alcance es universal. La mutacién ha llegado a ser tan rapi-
da que padres e hijos no encuentran ya un mundo espiritual y valoral
que compartir, ni mucho menos resulta posible la continuidad en una
misma labor o empresa. El joven interpreta entonces su juventud, no
como un estado o situacién, sino como una cualidad (por valernos de las
categorias aristotélicas), y la utiliza como bandera y aun como arma
arrojadiza. La demagogia ambiental encontrard en este nuevo frente de
oposicién cronoldtrica un campo ubérrimo para sus fines» (E/ lenguaje y
los mitos, Speiro, Madrid, 1985).

La tradicién a la que pertenece Rafael Gambra gusta del ejemplo
frente a la idea, nunca admira la Fraternidad ni levanta un sélo monu-
mento a la Solidaridad, se detienc ante la imagen de madera de un frai-
lecillo italiano o ante los huesos de un apdstol. Como dice la Elena de
Waugh, antes la humilde tumba de S. Pedro que una fastuosa basilica a
la Sabiduria. Por eso, en ella, debemos homenajear al hombre y a su
obra. Y a ambas en cuanto vinculadas a quien solo merece, en sentido
estricto, el titulo de Maestro.

El homenaje tiene demasiadas veces el cardcter de rescate. En estos
casos, no se une al coro de una moda intelectual. Busca conducir al lec-
tor a una obra. Teme empanarla, no ser capaz de recoger la riqueza que
ha conocido. Por eso, si el lector tiene poco tiempo, como ocurre con
harta frecuencia entre nosotros, con esa falta de ticmpo que nos produ-
ce el poderoso para evitar todo pensamiento, que deje estas lineas y se
vaya a leer E/ Silencio de Dios, y si ¢l cditor tiene poco dinero, ese poco
dinero que nos deja el Estado que nos administra el tiempo y el dinero,
que no edite estas paginas y reedite Ef silencio de Dios.

No tener tiempo no es causa sino sintoma. No tenemos tiempo por-
que nos lo han quitado. Més bien nos lo han cambiado. Nos quitan
nuestro tiempo y nos imponen un tiempo exterior. Siempre ha temido
el hombre ese desbaratarse en el tiempo que implica perder la propia
vida. Siempre ha buscado la permanencia, aunque fuese una efimera
permanencia de poder detenerse a contemplar lo que nos rodea, y deci-
dir, aunque fuese una pocas veces. El robo comenzé quitindonos el
pasado y lanzdndonos al futuro. «Naturalmente, lo que gana la vida en
aceleracion lo pierde en intensidad y en profundidad. Ni el dolor ni el
goce de la conquista son comparables en un régimen de cambio verti-
£inoso a lo que son en un régimen de estabilidad humana. El hombre
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se acostumbra al cambio y contempla con creciente indiferencia cuanto
le rodea y adviene. El futuro se hace pasado casi sin sentirse como pre-
sente. Ni la tragedia ni el goce mistico son de nuestra época. Ello es
debido a que el principal factor de contencién para esa especie de ero-
sion aceleradora de la experiencia humana estribaba precisamente en
aquel espontdneo enfrentamiento entre un tiempo interior de la propia
vida, al que el hombre se apega, y un tiempo exterior y cé6smico, al que
¢l hombre resiste. Anulada esta tensién, la puerta queda abierta para
todas las mutaciones, experiencias y también para todos los dirigismos,
mentales o politicos» (E/ lenguaje y los mitos, op. cit.). El futuro, asi enten-
dido, no nos pertenece en cuanto es inevitable. Este futuro sustituye al
propio presente, eliminando sus dudas en una labor constructiva basa-
da en la pretension de la racionalizacion. El proceso ha exigido la elimi-
nacién del hombre concreto, sustituido por la idea. De las libertades
concretas, tan queridas, tan afioradas en nuestra Patria, en nombre de
la Libertad. Del hombre virtuoso por la Virtud; recuerdan, la Virtud de
Robespierre. Del Amor por la Filantropia, esa particular forma de amar
a los antropoides, en afortunada frase de Chesterton: «Tan irreales son
los llamados “derechos del hombre” como la filantropia o amor indis-
criminado a la humanidad. Se ama a las personas o cosas concretas que
de algin modo hemos hecho nuestras —se puede amar a todo préjimo
por el amor concreto y personal a Dios—; se posee la propia libertad
—capacidad concreta de obrar o de hacerse respetar—y se goza del dere-
cho que personal o colectivamente hemos sabido ganar o, al menos,
defender. Tal es “nuestro mundo”, actualizacion de potencialidades en
intercambio con otros seres que nos perfeccionan, precisamente por
otorgar contenido y sentido a nuestra existencia» («E] exilio y el Reino»,
Verbo, 231 (1985), pp. 73-94). En definitiva se pierde la tradicién, eso
que nuestros mayores nos han legado y nosotros debemos mejorar.
Magnificamente explicada por Gambra, de la Gnica forma que se puede
explicar una tradicién, desde su vivencia, desde un amor concreto y per-
manente.

De la idea procede la ideologia, ese mal sustituto de la tradicidén que
no rinde cuentas de la realidad demasiado ocupada en reconstruirla. No
nos referimos tanto al concepto marxista, bien resefiado por Gambra:
«En su empleo actual significaba sistema —o conjunto coherente— de
ideas. El derivado idedlogo poseia ya una cierta connotacién peyorativa
al calificar con él a quienes juzgan y razonan sobre puras nociones abs-
tractas, sin apoyo en la experiencia real. En el mismo sentido los ingle-
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ses descalifican un juicio o una opinién diciendo de ella que ¢s un punto
de vista tedrico» (E/ lenguage y los mitos, op. cit.). Nosotros nos referimos
a Ja reconstruccién idealista que encubre una voluntad de dominio, de
alejamiento de lo real, siendo, en este sentido, el marxismo la ideologia
por excelencia. Y asi, y a lo largo de nuestra vida, encontramos multi-
tud de personas de firme ideologia que carecen de una sola idea. Y per-
sonas desleales, avariciosas, incapaces de sentimiento humano profun-
do, capaces de perder hasta la vida o emocionarse hasta el llanto en
nombre de la ideologia. Quienes no fueron al entierro de su padre ni a
la comunidn de los hijos de ninguna de sus sucesivas o simultdneas com-
pafieras agarran la mano de cualquier desconocido o se queman los
dedos mientras sostienen su mechero de propaganda politica oyendo
«abre la muralla» —o0 «la puerta de Alcald»— que la ideologia, como
todo, también se ha horterizado.

Hay ideologias de prediccion concreta. Preveian un paraiso mis o
menos concreto y mas o menos cercano. Les pasa lo que a las prediccio-
nes del fin del mundo. LLega el dia y no se acaba el mundo, porque a
Dios no le da la gana; que es al Gnico que le puede dar la gana de que
se acabe el mundo. Y tampoco llega el Paraiso sino mds bien el Infierno,
un Infierno inimaginable, peor por menos divertido del que imaginaron
Dante o C. S. Lewis. Un infierno sin Gerién, Malebranche o
Scarmiglione pero con Beria o Heidrich. Y esas ideologias se derrumban
con la obra que engendraron.

Hay otras ideologias mds héabiles, cambian de Paraiso como los
«famosos» de pareja. Realmente se dedican a que identifiquemos cual-
quier cosa con el Paraiso a fuer de ocultar la realidad. Asi, segan ellas,
el Estado que oprime a Espafia se llama Estado del Bienestar. Estas son
las que subsisten. Las que olvidé matar aquel amigo nuestro que mat6
a las ideologias, frente al criterio de Gambra que siempre las ha visto
muy vivitas y coleando. Como el liberalismo y la tecnocracia, que son la
ideologia de que no son ideologfas. De nuevo con Gambra: «Esta con-
notacién marxista del término ha influido, como muchos otros, en el
lenguaje y en la mentalidad de quienes no son o se consideran marxis-
tas. Asi, la]lamada “era de los tecnécratas” (el supuesto gobierno de las
cosas y por las cosas), ha sido siempre precedida de una campafia de
descrédito de las ideologias, que se reservan al dmbito universitario al
modo como el protestantismo y el liberalismo recluyeron la religién en
el 4mbito de las iglesias» (E/ lenguaje y los mitos, op. cit.). Ideologias del
desasistimiento, que afslan al hombre y dicen aceptarlo mientras pet-
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manezca aislado, es decir, en cuanto no pretenda acudir con sus recuer-
dos, sus convicciones, su tradicion. Sélo éste, el hombre libre, el que
recuerda el Reino donde surgié es excluido del 4mbito de la total acep-
tacién que predica la sociedad abierta. Por eso Gambra, intransigente,
es un excluido —qué bien suena intransigente en el lenguaje de Gambra,
no modificado en la manipulacidn del lenguaje—, un excluido no es un
exiliado. En nuestro mundo el incluido, el aceptado, es arrojado al per-
manente exilio del desbaratamiento en el tiempo exterior. Ese en el que
el hombre teme diluirse. «En exilio no se estd s6lo a causa de una impo-
sicién de destierro por via de castigo, como Addn y Eva al salir del
Paraiso, o como Ovidio al abandonar Roma, ni tampoco sélo por los
lazos vivos de amor y esperanza que unian a nuestro propio mundo, al
Reino. Se puede estar también en el exilio simplemente por no haber
entrado nunca en el Reino. Es decir, por no haber sabido —o podido~
construir un mundo interior mediante el amor, el esfuerzo y la entrega,
ni poscer tampoco un mundo circundante en el que cosas y personas
adquieren un sentido y se hacen “ventanas hacia Dios”. Incluso resulta
posible vivir permanentemente en el exilio sin saberlo, porque no sélo
se carece de fa capacidad de construir el Reino, sino también de cono-
cerlo. “El infierno —ha escrito Simone Weil— es creerse en el Paraiso por
error”. Idea ésta que ha sido ampliamente ejemplificada por C. S.
Lewis» («El exilio y ¢l Reino», op. cit.).

Desde la perspectiva del hombre encarnado en el mundo que le rodea,
que percibe y, hasta cierto punto, controla su propio tiempo, ese tiempo
en el que estamos tragicamente inmersos: «El propio yo y nuestro mundo
cognoscitivo —las cosas que nos rodean— nos aparecen en perpetuo cam-
bio, en movimiento, y la sucesién en que se ofrece este cambio engendra
en nosotros la nocién de tiempo. Nuestro existir es un presente fugaz que
al punto es pasado, pero que se engendra y nutre de lo pasado y se orien-
ta de continuo hacia el futuro, hacia lo por venir», es observable el fraca-
so del exilio y el éxito del fracaso. Pues en efecto el hombre que la gene-
ralidad califica como miés libre, es decir, el mds desasistido es el que
aparece como mas esclavizado, arrojado a la intemperie. «El hombre mis
duefio de si y de su mundo y con mayor personalidad es también el mas
ligado y obligado a ese mundo propio, porque los lazos que con €l le unen
son los més firmes y exigentes; dirfamos en términos hoy habituales, el
menos libre. Al paso que el més libre en ese altimo sentido es el disponi-
ble al viento del vivir y de sus propias pasiones; es decir, el menos capaz
de vida interior y de creacién, el menos libre en la realidad» (E/ lenguaje y
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los mitos, op. cit.). Y de nuevo «Quiza sea nuestro tiempo la refutacién
histérica de esa gran aventura —y de ese inmenso errof— de la moderni-
dad. Nunca, en efecto, se, ha dado un vaciamiento mental como el que
presenciamos, nunca tal necesidad de estimulos exteriores televisivos o
sexuales, nunca tal necesidad de evasién por la droga, nunca un apogeo
semejante de las depresiones psiquicas y de las auras suicidas. Eliminados
los muros y columnas que condicionaban la vida del hombre, se ha averi-
guado que eran los sustentdculos de la mansién que lo albergaba y que
“cuando todo es posible ya nada se puede hacer”» («Las raices eternas de
la libertad», Verbo, 261-262, pp. 179-191).

En la trilogia de La espada del honor, Evelyn Waugh ha mostrado, con
singular acierto, el desengafio de las ilusiones del mundo moderno.
Ejemplificado en el fracaso en la victoria, algo que en distinta perspecti-
va ha sentido también Gambra. Su protagonista, Guy Crouchback,
busca en la guerra el sentido a una vida que no habia realizado nada atil.
Idealiza la causa britanica para ir observando, a medida que pasa el tiem-
po, la ruptura y la traicién a todos los ideales. Y empiezan pronto con la
traicién a Finlandia tras el abrazo aparentemente altruista a Polonia, y
con la miseria del comportamiento e¢n Chipre de un ejército desmorali-
zado, y con la alianza con los comunistas y su barbara accién en Croacia,
que todavia llamaban Yugoslavia. Y con el abandono real de los judios
reales cuando convenia a eso tan terrible que [lamamos la alta politica.
Pero frente al éxito de los que se arrojan sin critica al fluir del tiempo, la
figura de Crouchback adquiere su grandeza en su desengano real, y en el
apoyo que recibe de su fe catdlica, y en la reconstruccion de su vida fami-
liar, emergiendo al final como una figura integra.

Sin la Fe, esta observacién aguda de la realidad, este desengafio en
su sentido mads barroco, sélo podia conducir a la desesperacién. Desde
ella es posible encontrar la esperanza. Por eso tanto Gambra como el
propio Evelyn Waugh, segiin dice éste en sus memorias, se han visto
especialmente afectados por la traicion de los clérigos. Poco que afiadir
a lo que esboza magistralmente en E/ lenguaje y los mitos. No sé si hemos
visto ya lo peor, sélo falta esperar resistirlo con la entereza de Gambra.
Con nuestro autor: «A esta primera remocién de obstaculos ~de origen
hegeliano— ha seguido una segunda, precisamente la que, ya en nues-
tra época histérica, ha hecho posible esta répida licuefaccion espiritual
del 4mbito humano y de la civilizacién que nos cobijan.

»Se trata de la inaudita crisis sobrevenida a la Iglesia Catélica a par-
tir del llamado Concilio Vaticano 11, es decir, de quince afios a esta parte.
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Naturalmente, no se trata de fenémenos independientes, sino que esta
segunda remocién ha sido propiamente condicionada por la primera. Es
~dirfamos— la irrupcién en la Iglesia de la temporalidad exterior, de
aquel paralelo abandono del tiempo interior o de la tradicién propia y de
las posiciones de resistencia doctrinales e histéricas. Se trata, sin duda, de
un evento cuya posibilidad —con tal amplitud— dificilmente hubiera
admitido un catélico anterior a dicho Concilio; més todavia después de
la interpretaciéon maximalista e indiscriminada con la que la catequesis
catdlica ha venido ensefiando el dogma de la infalibilidad pontificia a las
altimas generaciones» (E/ lenguage y los mitos, op. cit.).

La Iglesia, constructora como nadie de su propio tiempo, anclado en
la eternidad, imagen de nuestra propia situacion, esperanza frente al dis-
persarse, es zarandeada por el temporal. «La Iglesia Catélica, en efecto,
resultd hasta aqui inmune al mito de la Historia y a la consiguiente ace-
leracién vertiginosa de su tiempo interior; y ello por razones distintas
—pero de efectos similares— a las que en otro tiempo vimos oponian las
comunidades histéricas a tal mentalidad y a sus efectos autodisolventes.

»Si éstas se resistian a la subsuncién de su propio tiempo histérico
en un tiempo universal por razones naturales, emanadas de su sentido
de conservacion, la Iglesia habia de oponerse, ain mas radicalmente,
por razones sobrenaturales. El depésito de una verdad teolégica consi-
derada como absoluta, y la concepcién de un fin y una norma moral
necesarios para el hombre, no parecen conciliarse con la idea del flujo
permanente de la Historia y del imperativo de esencial evolucién del ser
humano, de sus formas de vivir y de relacionarse» (E/ silencio de Dios, Ed.
Prensa Espafiola, Madrid, 1968).

Recordemos en lo que ha consistido la remocién de obstaculos refe-
rida. «Y ya en este terreno de la “remocién de obstaculos” para la pro-
duccién de un fenémeno generalizado como el que presenciamos, se
hace preciso distinguir las varias posibles remociones, que —simultdneas
0 sucesivas— estan abriendo cauce a la realidad del hecho. Creo que son
tres las principales, las tres relacionadas en sus origenes y ~hoy mis que
nunca— coadyuvantes entre si. Podrian designarse bajo las siguientes
formulaciones que sucesivamente examinaremos:

— Una nueva nocién de temporalidad.

—- La traicién de los clérigos.

— La “cosificacién” de nuestra cultura» (E/ lenguaje y los mitos, op. cit.).

El valor del pensador reside en dar cuenta de la realidad que nos cir-
cunda, rompiendo si es preciso el prurito de sistema y el enganche ideo-
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I6gico, tan comin en nuestra tardia modernidad. Mias valioso ¢s aun si
desde esta observacion va dando con los temas de nuestro tiempo, anti-
cipdndonos, por delante de las modas y al margen de las mismas.

En este sentido en Gambra se prefiguran temas que surgen ante
nosotros con la novedad de lo extranjero. Gambra no Hega a la tradi-
cién desde el exterior, redescubriéndola cras haber pasado por la terri-
ble intemperie en la que nos sumen buena parte de las ideas de la
modernidad, ha estado en clla de la Gnica forma en la que cabe estar
para no convertirse en un conservador, en un intelectual organico de
ningn régimen, aunque s¢ haya luchado por él, cierto que observan-
do sus carencias desde el principio, incluso en la exaltacion de la victo-
ria que nunca le asaltd. Contrasta su figura con la de Rafael Garcia
Serrano, otro desenganado, pero incapaz de tomar distancia por la talca
de penctracion intelectual, si, pero sobre todo por la carencia en este
otro navarro de la incardinacion en una tradicion y por la adscripcién
a una ideologia de moda de la que salicron Lain, Ridrucjo y Aranguren
a otras modas. Este otro navarro se¢ quedd por honestidad pero quiza
sin razon.

Desde Ja tradicion Gambra ha hecho lo que otros han descrito. Estos
otros descubren la necesidad de la cradicion, la sitGan en el centro de la
polémica contempordnea, y describen con acierto la dificultad de
reconstruirla en el mundo liberal. La incapacidad de nuestros estados
para garantizar, propiciar o tan sdlo consentir la vida buena. Me refiero
a Alasdair MacIntyre, que con acierto, viene senalando, en las dltimas
fases de su pensamiento, la dificultad de una tradicién puramente inte-
lecrual, y la dificultad de evolucionar desde una tradicién que no sea
plenamente vivida. Porque la tradicion supone enriquecimiento de lo
recibido, que sdlo se logra en la asuncién plenamente vivida. Gambra
no acude a ella desde fuera, como ahora Maclntyre o antes Maeztu o
incluso antes Chesterton. Ha estado siempre en clla, y la ha vivido en el
ambito familiar, en este sentido su posicién es envidiable. Sobre todo,
porque fa ha contrastado con el mundo que le rodeaba y ha sido tradi-
¢ion en su sentido mds exacto, no sélo como «conservacion y transmi-
sion de algo a través de las generaciones» sino como «interpretacién
historica de los pueblos, de las religiones, de las corrientes culturales,
artisticas, licerarias, ctc» («El concepto de tradicion en la Filosofia
actual», Indice, 130, 1958, p. 19). Significa: «El reconocimiento de que
la realidad histérica de las naciones, de las culturas o civilizaciones, es
de indole espiricual, y que, por tanto, su devenir estd intimamente liga-
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do al tiempo o, mds bien, es tiempo mismo». De ahi su etimologia «del
verbo tradere, entregar, y con terminacion propia de la accion. Es decir,
entrega, acto de entregar. Segin esto, la obra de cada generacion, como
cada estado de conciencia en el yo, se proyectaria, se entregaria en cier-
to modo a las siguientes y se matizaria de las anteriores» («El concepto
de tradicién en la filosofia actual», op. i2.).

Es decir la tradicién es tiempo interior, herencia reconstruida, esen-
cial para sicuar al sujeto en el mundo y desde el mundo. En este senti-
do el acercamiento intelectual de Gambra a la tradicion es desde la per-
sona o al menos, en la primera fase desde la conciencia, en la respuesta
existencialista al mecanicismo, éste que entrega el tiempo intetior al
abandono en el exterior. «Aqui tenemos claramente expresada, en el
orden histérico social, la misma idea que, para la descripcién de la con-
ciencia, apuntan W. Jaspers y Bergson. Suponerla constituida por aso-
ciacion de elementos o unidades, por estados de conciencia aislados, es
no ver el dato inmediato y primario de una realidad total, fluyente, es
afirmar el derecho de la onda sobre el rio, cuando la observacion y la
intuicidn nos dan el derecho del rio sobre la onda, de la conciencia sobre
sus estados, de la Tradicion en la Historia y la sociedad» («El concepto
de la Tradicién en la Filosofia actual», ap. cit.).

La situacién en el propio tiempo que permite la tradicidn contrasta
con el estado en el que se encuentra el hombre moderno, subyugado por
el fluir hasta en sus propias evasiones, provocando en su evasién la
moderna forma del turismo, puro evadirse desvinculado, incapaz de vin-
cularse incluso con las formas tradicionales que encuentra en su perma-
nente fluir de turista. «Al turista de nuestros dias le sucede algo seme-
jante, quiza porque resulte imposible escapar de si mismo y del propio
tiempo histérico. Quiere huir del tiempo vertiginoso de la gran ciudad
y también del vacio que produce en su alma el mundo tecnificado en
que vive, impermeable a una auténtica vinculacion humana. Sin embar-
go, lleva consigo a todas partes el medio tecnificado, la velocidad y la
desvinculacién ambiencal. El turista en vacaciones no construye o
inventa su camino, sino que lo recibe prefabricado de las guias y de las
agencias, de la rotulacion de las grandes vias turisticas. Aunque recorta
en poco tiempo grandes distancias y paises, no sale, en rigor, del
ambiente tecnificado de su propio coche y de los hoteles de turismo,
iguales ¢n todo el mundo. Las incidencias de su motor o la media de
velocidad alcanzada son lo inico que conoce de una manera engagée. El
mundo exterior y su ambiente permanecen al otro lado de su ventanilla
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o en las fronteras del camping, irremediablemente ajenos y desconoci-
dos para €l, ya que on ne connait que les choses que I'on apprivoise. («Formas
histéricas de evasion», Indice, 130, 1958, p. 19).

Pero al modo de la vida personal también la tradicién es susceptible
de valoracién de forma que no caiga en un vano historicismo. «Su con-
cepcién, aunque reconozca la corriente acumulativa y continua —tradi-
cional— como el medio natural de la vida de los pueblos, no puede ago-
tarse en un vitalismo o historicismo que afirme sélo la realidad existente
y respete cualquier evolucién por el hecho de serlo. La evolucién tradi-
cional se halla regida, antes bien, por normas morales —universales y
eternas— que la orientan y cuyo cumplimiento le otorga, como en la
vida de los individuos, su valoracién moral» (Tradiciin y mimetismo,
Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1976.).

El acercamiento desde el existencialismo, permanente desde su
estancia francesa —1950-52— se realiza como es razonable desde el exis-
tencialismo abierto a la trascendencia de los Gltimos Saint-Exupéry y
Camus. «Es en este punto, sin embargo, cuando se produce en Saint-
Exupéry una evolucién a la vez caracteriolégica e intelectual que Pierre
Mesnard ha definido como “conversién a la trascendencia”. Algo seme-
jante acontecerd a Camus en su Gltima época a través de las tesis desa-
rrolladas en su libro “/’homme revolré” prefiguradas en cierto modo en “La
peste”» («El exilio y el Reino», op. cit.).

El existencialismo es para Gambra via de oposicién al mecanicismo,
a la radical racionalidad moderna y al idealismo, las diversas ideologias
confluyentes en el desastre del 39-45. Es via de acercamiento al propio
tiempo, a la propia morada. En este sentido, y como se ha entrevisto en
paginas anteriores, la via de relacién es existencialista, utilizando para la
explicacién de unas formas de relacién bien clasicas los términos «enga-
gement» y «aprivoisement». De nuevo con el turista, que tanta lata le da
en Roncal, es observable la diferencia entre la forma de relacién que nos
atrevemos a llamar consumista y la relacién que propiamente realiza el
hombre con lo que le rodea, aquella que le enriquece. «La técnica turfs-
tica ha instalado hoy grandes teleféricos que permiten al turista alcan-
zar en pocos minutos y sin esfuerzo algunas de las mas elevadas cum-
bres. Sin embargo, creo que media entre esta contemplacién
panordmica y la del que la alcanzd por su propio esfuerzo la misma dife-
rencia que separa la fotografia de la realidad. El caminante que vence
una alta cima se ha comprometido en la montana y la montafna en cier-
to modo se ha hecho suya... El término engagement puede traducirse por
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compromiso, aunque insuficientemente porque supone también la
nocién de entrega al objeto o a la accién misma... (Qué significa appri-
voiser?... ~Es algo muy olvidado hoy dia. Significa crear lazos»
(«Engagement y apprivoissement», Sociedad Espafiola de Filosofia, pp.
427-431).

Y sin embargo como se observa en la trigica biografia de los mejo-
res existencialistas, esta filosofia ¢s incapaz de situar al hombre. Gambra
estudia ¢l tema especialmente a través de la moral. En la moral exis-
tencialista, y por el voluntario abandono del prius personal, el tnico
valor integrador es el estético. «Sin embargo, al término de este anali-
sis, surge siempre la cuestidn axioldgica o realmente ética. ¢Cudl es ese
valor altimo que determina, en las tres perspectivas de la existencia, la
dignidad, la creadora intensidad y la Gtil consciencia de los actos? Y
fuerza es concluir que, en la determinacién de ese valor, no se puede ir
mas alla de la coherencia, de la elegancia, de la altura estética de esa
conducta en que el sujeto obra libremente y se construye a si mismo.
Volvemos asi sobre la teoria del be/ cadere. No puede caracterizarse al
existencialismo ético mas que como un esteticismo moral y cuanto de
auténtico bien impulse en su vacua normatividad serd debido a la tras-
cendencialidad del concepto de belleza» («La moral existencialista y los
cauces de su posible superacién», Anales de la Real Academia de Ciencias
Morales y Politicas, Afio V11, Cuaderno segundo, Madrid, 1955, pp. 427-
492).

El apunte de la superaciéon desde el propio existencialismo aparece
en el concepto de rebelién, que exige el tiempo interior, del Gltimo
Camus. «Antes al contrario, la rebelidn suele constituir un acto Gnico y
nuevo, la vivencia de un valor superior que exige una actitud imperati-
va o resistente ante el discurrir vital y las situaciones subjetivo-objetivas
planteadas» («La moral existencialista y los cauces de su posible supera-
cién», op. cit.).

Pero el valor que explica esta rebelién metafisica no se encuentra en
la obra de Camus, superadora del existencialismo de escuela. Y al bus-
carlo, Gambra lo encuentra en la filosofia perenne de Tomés de Aquino.
Es decir en la tradicién que constituye el valor de la cultura occidental.
Y asi, Gambra enriquece el debate contempordneo desde la tradicién,
que es el acto mis tradicional que puede hacer el hombre inserto en
una. Valora la superacién del racionalismo contemporaneo no a través
del acto desesperado, el mas noble, ni el pensamiento débil, es mis
innoble sino mediante el anclaje del hombre en la trascendencia, aque-
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Jlo que nos devuelve el tiempo. Y aqui Gambra habla con palabras de
Tomds de Aquino. «Sin embargo, es éste, segin Tomds, uno de esos
puntos cruciales donde las sucesivas exclusiones de un proceso racional
conducen de Ja mano a una confirmacion intelectual de la fe. Esa tras-
cendencia del supremo bien puede no ser una contradiccion, sino la exi-
gencia misma de la naturaleza humana ontolégicamente considerada...
Pero el alma racional puede Hegar a poscerlo todo por su doble conoci-
micento sensible e intelectual. El hombre no es todo en acto, pero su
espiritu puede llegar a poseerlo todo (sucesivamente, y por lo mismo se
halla siempre insatisfecho, porque su dinamismo no puede saciarse con
los objetos que le rodean, término adecuado de la apeticion animal). De
aqui que el objeto natural y propio de la voluntad humana sea el bien
aniversal, que puede hallarse sélo en Dios, suprema concrecion del ser»
(«La moral existencialista y los cauces de su posible superacién», op. czt.).

He hecho alusion a la obra, pero de Gambra permanece sobre todo
su Magisterio; es decir, su ¢jemplo. Nunca se ha doblado pero tampoco
se ha quebrado, porque el alma no se quiebra, si posce su tiempo de la
Gnica forma que cabe poseerlo, anclada en la trascendencia. Acabo. Los
homenajes deben darse en vida; no sélo por el homenajeado sino como
estimulo para la continuacion del magisterio; es decir, de la tradicion. Y
asf NOSOLIOs MISMOS POSEEMOs NUESLIO tiempo.
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14. EL LENGUAJE, SUGESTIONES
DE RAFAEL GAMBRA.

MARIO SORIA

Ha seducido el tema lingiiistico al filésofo navarro e inducido a dedi-
carle todo un libro, cuya parte primera se compone de profundas y agu-
das consideraciones, y la segunda, de una especie de diccionario de tér-
minos usuales alterados y de neologismos, referidos sobre todo a la
politica y la religion (1). Preferentemente habla Gambra de las distor-
siones del lenguaje y sus consecuencias; de la faceta doble, mitica y racio-
nal, que presentan las palabras; de la faceta doble, miticay racional, que
presentan las palabras; de la publicidad como hija legitima del falsea-
miento idiomatico, ctc. Pero todas estas consecuencias las apoya en la
tesis de ser la palabra, o deber serlo, indicadora de la realidad. Las pala-
bras, ante todo, significan las cosas y a las cosas nos conducen (2). Y en
otra parte (3) recuerda los andlisis semanticos de Heidegger, analisis coin-
cidentes con los de Gambra, y que quiza se cuenten entre lo mds pro-
fundo que lucubré el pensador de Marburgo. Las palabras —sostiene el
alemén~ permiten la aprehensién del ser, porque éste se ofrece median-
te el lenguaje al hombre: «El lenguaje es la casa del ser y el abrigo de la

(1) R. GAMBRA, E/ lenguaje y los miros, Speiro, Madrid, 1983,
(2) lbid., p. 37.
(3) Ibid., p. 113,
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esencia del hombre», siempre que advierta quien habla que «no s duefio
del ente, sino pastor del ser» (4).

El lenguaje se refiere al ser; si se alteran las palabras, pierden su con-
tenido ontoldégico, mas no para disiparse en nada, para no significar:
adquieren un contenido espurio. Como dice el pensador navarro: «Cam-
biar de lenguaje s cambiar de alma» (5). Por esto su diccionarillo de tér-
minos adulterados lo incluye en un capitulo titulado «Desmitificacion y
remitificacién» (6), sefalando ese hecho dual de perder los vocablos la
realidad genuina y llenarse de un sentido adventicio. Sigue una lista de
términos asi corrompidos, relativos principalmente —como dijimos—a los
campos religioso y politico.

Recorriendo este camino, aprovechemos las sugestiones que de él naz-
can. Y veamos, en primer término, un paradigma de escritura absurda,
complicada y conceptuosa: el fragmento traducido de un articulo de Jur-
gen Habermas, cuyo titulo es «Ideales tedricos y accién comunicativa»
(7). No tenemos a la vista el original del escrito, pero es de suponer, con-
forme a lo que conocemos del filésofo de Francfort, que la hinchazén
estilistica probablemente no aparezca en el texto alemén. Dice, pues, el
autor del articulo susodicho o mas bien su traductora, Carmen Garcia
Trevijano: «Yo no construyo con tiralineas, aun cuando ello sea, por
supuesto, una tarea que tiene perfecto sentido, las normas bdsicas de una
“sociedad bien ordenadas”. Lo que hago es mds bien reconstruir las rela-
ciones facticas del caso, pero dando, ciertamente, por sentada la premi-
sa de que los individuos implicados en la sociedad pueden “también”, en
la diaria praxis comunicativa, hacer de su habla cotidiana un uso orien-
tado a la clucidacion o comprension reflexiva. Para ello han de partir for-
zosamente de determinadas suposiciones practicas en las que entra vali-
damente en juego algo que podemos llamar razén pragmatica. Es bien
sencillo: el mero acto de pensar lo que decimos presupone la pretensién
de que eso mismo que decimos es verdadero, o correcto, o veraz; con ello
se instala un fragmento de idealidad en nuestra vida cotidiana. Porque,
en definitiva, esas pretensiones de validez sélo pueden ser ventiladas ape-

(4) HEIDEGGER: Carta sobre el bumanismo (traduccion de Alberro Wagner de
Reyna, Santiago de Chile, s/d), p. 201 del volumen que incluye también Doctrina de
la verdad, segin Platin.

(5) R. GAMBRA: o cit., p. 11,

(6) 1hid., pp. 111 y ss.

(7) Publicado en ¢l diario madriledo E/ Independiente, de 30 de junio de 1991.
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lando a argumentos; pero al mismo tiempo sabemos que argumentos que
hoy nos parecen atinados pueden revelarse manana como falsos a la luz
de nuevas experiencias e informaciones».

Tratemos de entender esta algarabia, haciendo lo contrario de lo que
recomendaba Eugenio d’Ors, y para ello pondremos el trozo en lengua-
je comprensible. Nos bastard podar los términos inttiles. Asi: «Yo no
construyo con tiralineas, aunque ello sea legitimo, una sociedad bien
ordenada. Mds bien recompongo las relaciones de hecho, suponiendo que
los miembros de la sociedad también pueden, en su vida diaria, hablar
con la intencién de aclarar y comprender. Para esto han de apoyarse en
normas inspiradas por lo que podemos llamar razén pragmatica. El mero
acto de pensar lo que decimos, supone que esto ultimo es verdadero o
correcto. Asi existe un elemento ideal en nuestra vida cotidiana. Porque
tales suposiciones de validez sélo pueden fundarse en argumentos, si bien
estos argumentos que hoy parecen atinados, mafiana podrin resultar fal-
s0s, segun experiencias e informaciones nuevas».

¢Qué hemos hecho para desbastar el texto? Simplemente suprimir
metéforas inttiles o absurdas, expresar con la menor cantidad posible de
palabras acciones verbales que se diluyen en una verborrea confusisima,
como «los individuos... pueden también, en su diaria praxis comunicativa,
hacer de su habla cotidiana un uso orientado a la elucidaciéon o compren-
sion reflexiva». Asimismo, reducir circunloquios, suprimir substantivos
abstractos y substituirlos por concretos o por las acciones correspondien-
tes del verbo. Igualmente, podar repeticiones inutiles como «veridico» o
«veraz». En suma, hemos tratado de reemplazar un zurriburri de ideas obs-
curecidas a causa de la palabreria, por un conjunto mas o menos bien tra-
bado de expresiones inteligibles, relacionadas con la realidad cotidiana vy,
por lo tanto, menos estrafalaria que el enfatico texto criticado.

Este cscrito absurdamente intrincado es sélo un ejemplo donde se
mezclan la pedanteria y la confusién mental. Miles de casos andlogos cabe
aducir, lo mismo de filosoffa que de politica, literatura, religién, eco-
nomia, critica de arte, etc. Pero, dejando aparte ejemplos concretos y
remontandonos al principio del embrollo, (qué diremos?

Adolece el lenguaje, de modo paralelo 2 la informacién, al menos de
tres gravisimos defectos: alejamiento de la realidad, cambio semantico
erréneo e hipertrofia de las abstracciones. Limitémonos ahora a hablar
del efecto primero.

En un autobts madrilefio leemos esta recomendacién: «Conserve su
titulo de transporte validado...». Al principio, sonreimos al advertir que
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el boleto o billete, pedacito de cartulina, habiase transformado nada
menos que en un titulo, comossi lo fuera de propiedad o de la deuda publi-
ca. Sonreimos por el rebuscamiento de la expresion, nacida del mismo
criterio que concibié esos rétulos que se ven a menudo por las calles,
empenachando birriosos chiscones: «Boutique del churro», «Boutique
del quesor, «Palacio del pescado» ete., como si denominar una tienda en
francés o darle un apelativo rimbombante proporcionara al estableci-
miento la distincion o categoria de que parece estar exento el romién pala-
dino. Pero, lo que a primera vista no denota mas que fatuidad o cursi-
lerfa, es indicio de algo tan grave que merece meditada consideracion.
Quizés alguien nos objete que matamos moscas a cafionazos, porque
ni ¢l alambicamiento de una expresion burocritica (el autobis era muni-
cipal) ni la pedanteria de un tendero pueden tener la pretension de que
se les dedique mucho tiempo. Tales ponderaciones parecen achaque de
la raza, que de cuando en cuando aflora, no un acontecimiento especial.
Y cllo lo abona el ¢jemplo ilustre de Géngora, que hiperbolizé expresio-
nes hasta un extremo que no hubieran podido sofar covachuelistas ni
carniceros. Quevedo se burlaba de la Culta Latiniparla, que al rosario [la-
maba «nudo rezante». Y los poetas de los dos siglos de oro de la licera-
tura espafiola, Quevedo incluido, y Miguel Herndndez, y Gerardo Dicgo,
y Garcia Lorca, y Rafael Alberti, tienen versos que son practicamente
metaforas de metaforas, retruéecanos anudados a retruéeanos, similes y
analogias que, examinados con el escalpelo de la razén, no podrian menos
de parecer absurdos. Repliquemos que es distinto el lenguaje de la poesia
y privativa suya la facultad de usar ilimitadamente de toda clase de figu-
ras literarias; distinto —~decimos— del lenguaje prosaico, cotidiano, que es
el que ahora nos interesa. Sin contar que seria interesante analizar el con-
cepto que de fa realidad tienen los diversos culteranismos poéticos.
Aun dando por cierto que Espana tienda a la exageracion expresiva
y al florco palabrero, ¢so no es dbice para que tal exageracién obedezca
en cierta épocaa unos canones culturales y en otra época a otros. La lati-
nizacion y helenizacion del lenguaje gongorino nada tiene que ver con el
culteranismo actual, cuya expresion mds notable la encontramos en la
publicidad, las declaraciones politicas, la propaganda de toda laya, cier-
to periodismo de premeditada confusion. La ampulosidad y la hinchazén
de hoy nacen, a nuestro juicio, del divorcio entre la palabra y las cosas
designadas. Para darse cuenta de ello basta pensar cémo cuidadosamen-
te se elude el Hamar por su nombre toda una serie de situaciones, obje-
tos, actos y personas. La designacion no tiene muchas veces por fin indi-
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car de forma clara algo, sino que intenta enmascarar lo designado. Asi,
las sirvientas se han convertido en «empleadas de hogar», cuando no en
«colaboradoras domésticas»; los porteros son «conserjes»; los prostibu-
los, «salones de masaje»; los chupatintas, «oficinistas»; los albaiiles, «tra-
bajadores de la construccidn»; las queridas, «compafieras sentimentales».
De ningun politico poderoso o dirigente sindical cabe decir que «acau-
dille» a su pais o sus huestes, porque se teme que el término «caudillo»
despierte recuerdos ingratos; se dice, por lo tanto, que el personaje «lide-
ra» o es «lider», prefiriendo el barbarismo a la palabra castiza, pero incé-
moda. Del mismo modo, los paises comunistas unicamente eran «socia-
listas»; Alemania oriencal se titulaba «democratica»; el concubinato se
llama «relacién sentimental», igual que en pleno romanticismo; <hacer
el amor» ha substituido a «yacer», «cohabitar» u otros verbos, como si el
mero coito supusiera el sentimiento. Dependiendo de la faccién politica
a que pertenezca la victima, el asesinato se transforma simplemente en
«muerte» u «homicidio»; el robo, en «expropiacién»; la violacién, en
«abuso», ete.

Ademds de la ambigiiedad a que dan lugar tales denominaciones y
de la afectacion de las mismas, hay que observar la intencién de hacer
resaltar un aspecto de lo denominado a expensas de otros aspectos, tan
importantes 0 mas que el puesto parcialmente de relieve, De ese modo,
se intenta que la cosa, persona o hecho no sea lo que espontdneamen-
te cs. A la realidad la substituye un juego de apariencias verbales. El
neologismo, el circunloquio, la paréfrasis, la pretericion, los mil medios
de que se vale una retérica barata tienden a crear una realidad distin-
ta de la genuina, que cubra a ésta como una costra y acabe substi-
tuyéndola. La palabra crea, pues, cosas. Sigue siendo verdadera la f6r-
mula con que comienza el evangelio de San Juan: «En el principio era
el Verbo»; s6lo que el verbo actual concibe realidades ficticias y facti-
cias, tapando y destruyendo la realidad extraida de la nada por la Pala-
bra Divina.

Quiz4 este apartarse el lenguaje de cuanto son naturalmente las cosas,
sea consecuencia de haberse separado la vida misma de la naturaleza.
¢Qué de extrafo tiene que en un mundo hecho casi completamente por
el hombre, como es la ciudad moderna, la palabra pierda su relacién ori-
ginal y cree también su propio cosmos significativo? Esta revolucién
semdntica entrafia cortar o, por lo menos, debilitar la relacién entre las
cosas y la palabra, pero no s6lo porque a la precision y la claridad de
antafo se substituyan nombres y perifrasis arbitrarios, cosa que también
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se nota en la oracién y los juicios, sino sobre todo a causa de suprimirse
el vinculo natural, casi orgdnico, existente entre ¢l término designante y
lo designado. La etimologia aclara esas relaciones que, por otra parte,
Gnicamente de algunos linglistas son conocidas y cada vez resultan mas
borrosas. La etimologia, ciencia del origen o causa de las palabras descu-
bre el origen natural de las mismas, el sentimiento o idea primera de
donde aquéllas brotaron. Huelga decir que no toda palabra surge por
una especie de generacion o de transposicién oral de un objeto o un fené-
meno de la naturaleza; también las hay nacidas por legitima derivacion
de Jas primigenias, y las hay hijas de la convencidon. Quiza el lenguaje
mas humano sca aquel que mantenga el equilibrio entre la palabra natu-
ral y las derivadas convencionales, cual sucede a menudo con el aleman
(para schalar una lengua moderna) y como sucedié con el sdnscrito y el
griego de la época bizantina.

Es curioso comprobar ¢cémo desaparecen las onomatopeyas del len-
guaje moderno o aparecen referidas no a fendmenos naturales, sino a rui-
dos de objetos artificiales o a la interpretacion vocal de tales ruidos. La
comparacién entre unas palabras y otras aporta una flagrante diferencia.
Asi el término «viento» nace en chino, sdnscrito y latin de la imitacién
del silbido que produce ¢l fendmeno atmosférico: féng, vdtas. ventus, res-
pectivamente. Mdo, significa «gato»; giu (pronunciado kdu), «perro»,
etc., en la lengua de Confucio. Ejemplos de otros idiomas a carretadas
podrian aducirse. Sefialemos del griego foaw, «gritar»; foAol, «buey»;
kpakw, «croars; kouPaiov, «cimbalo». En castellano, «rechinar», «cruji-
do», «traspié» y un sinniimero mas. La silaba «ma», que corresponde a
una de las primeras y mas espontineas expresiones infantiles, hallase uni-
versalmente extendida para indicar lo mas préximo al nifo: su madre.
De ahi que el chino diga mama; el sinscrito, marr, el griego, unrp; el
latin, mater. Por el contrario, el habla moderna, si crea alguna onomato-
peya, lo hace, como ya observamos, imitando el ruido de un objeto arti-
ficial, que es el caso de la expresion inglesa big bang, para indicar el prin-
cipio del mundo, un gigantesco zambombazo, y de Ja también expresién
inglesa big crunch o destruccion del universo, que suena igual que el aplas-
tarse de un montén de hierros. Otras expresiones como /pum! (estallido de
un explosivo) o iratatata! (tableteo de una ametralladora) siguen la misma
pauta. También es digno de notarse que si antiguamente la onomatope-
ya daba origen a substantivos o verbos, modernamente genera sobre todo
interjecciones o formas orales que por su pronunciacién parecen ser de
aquéllas.
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La creacion principal del lenguaje moderno es la de simbolos, abs-
tracciones, convenciones. El color de una luz prohibe o permite; una figu-
rita despersonalizada quiere decir «camino», «hotel», «montafia» o cual-
quier accidente geografico, construccidn o peculiaridad de una regidn;
un namero reemplaza a la palabra y entrafia un sentido extramatemati-
co que puede referirse lo mismo a la policia secreta, a una compaiiia tea-
tral 0 a un restaurante. El cine, que ha contribuido tal vez como nadie a
divulgar el lenguaje simbélico, ya que, poniendo la palabra totalmente
al servicio de la imagen, ha dado a cualquier estupidez un sentido, sin
importar la relacion estricta entre el didlogo de los personajes y sus vici-
situdes vistas ¢n la pantalla; el cine —decimos— logra hacer simpéticos o
antipdticos a ¢sos personajes mediante sugerencias del color de piel, raza,
actitud, 1éxico, modo de caminar, ropa, vivienda, etc. Convicciones poli-
ticas, creencias religiosas, situacion econémica, prejuicios sociales se
expresan por un cuadro, ¢l color de una tapiceria, una biblioteca, un par-
que o cualquier otro objeto completamente ajeno, en principio, a lo que
se pretende expresar y cuya heterdclita relacin sélo existe en la mente
del director y del espectador. En fin, la légica matematica lleva hasta el
paroxismo la transformacion del significado en simbolo. En ella, las pro-
posiciones, juicios, funciones y demds se expresan mediante igualdades
algebraicas, siendo los elementos de las mismas simples letras.

Elde los nombres es otro capitulo donde estridentemente aparece la
diferencia entre el lenguaje antiguo y el de nuestros dias. Nomen, omen.
Porque también se muestra aqui la separacién antedicha, sélo que en este
caso no se trata del alejamiento entre la naturaleza y la designacién, sino
entre ésta y una realidad suprasensible negada. Si para el hombre anti-
guo era tan auténtica, estaba tan presente, actuaba con innegable fuer-
za el conjunto de seres materiales como el de los inmateriales y la corrien-
te de hechos extraordinarios (dioses, genios, santos, profecias,
prodigios...), en cambio, no cree el moderno mds que en lo que ve, y sélo
en lo que ve con las anteojeras del concepto falaz o prejuicio.

Asi, antes el nombre de las personas solia derivarse de una cualidad
estimable. Alejandro significaba «protector de varones»; Aristételes,
«perfecto»; Herodoto, «don de Hera»; Aristarco, «soberano»; Pisistrato,
«persuasor de ejéreitos»; Lisistrata, «disolvedora de ejércitos». Y de este
modo sucesivamente. Entre los romanos, Cneus se llamaban quienes
nacian con algin signo especial; Escipidn, «el del bastén de mando,
«general»; Torcuato, «encollarado»; Germanico, en recuerdo de las vic-
torias sobre Germania; César, probablemente «cortador», «matador»;
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Encas, «alabanza», «loa», etc. Los cristianos atendian menos al sentido
del nombre en s y més a la fecha del nacimicnto, para poner al neonato
bajo el auspicio del santo del dia. As{, el nombre tenfa una relacion mis-
tica que significaba no s6lo proteccién durante toda la vida del hombre,
sino también la obligacion de imitar las virtudes del personaje cuyo ape-
lativo se llevaba. Los orientales siguieron un criterio andlogo, aunque
extremandolo, de tal modo que sus nombres casi parecen apodos, ben-
diciones a exhortaciones. Mencionemos Asoka, «feliz», «el que no sufre»
o «el que no hace sufrir»; Brahmaputra, «<hijo de Brahma»; Buda, «ilu-
minado», etc., por lo que se refiere a Ja India. China no difiere: Laocio o
Lao Ts¢, «macstro viejor; Huang Ti, «emperador», nombre que corres-
pondia a la dignidad del unificador del imperio (221 a 210 antes de Cris-
to); Kang X i, emperador de 1662 a 1722, «esplendor tranquilo». Y mil
ejemplos méds. Ademais, no debe olvidarse otra relacion objetiva, mas sutil
que la antes indicada, conforme a la cual los propios ideogramas con los
cuales se escriben los nombres, son casi siempre representaciones estili-
zadas de la realidad concreta o, en otras palabras, dibujos de caballo, casa,
mujer, persona, sol, ctc., a los que se les ha dado una especie de confi-
guracion abstracta, pero sin abandonar del todo sus rasgos sensibles.
¢Y qué sucede con los nombres modernos? Entre las personas se ha
perdido la relacion con el santo homénimo. El nombre se elige exclusi-
vamente atendiendo al gusto de los padres o a conveniencias de cualquier
indole. Ninguna regla decide el que alguien se llame Pedro o Juan. En
cuanto a los objetos nuevos, sean medicinas, detergentes, métodos, ropa,
marcas, muebles o personajes ficticios, reciben las denominaciones més
estrafalarias, unas veces rtomadas del extranjero, otras formadas «ad hoc»,
para designar el invento correspondicente. Como, por otra parte, muchas
substancias nuevas son producto de laboratorio por combinacién de
varios elementos, y como ¢stos ya tienen nombres inmemorizables a causa
de su extension desmesurada y de su estructura bérbara (caso del acido
lisérgico dietilamidico o 1SD), la designacion del compuesto tltimo for-
zadamente ha de ser una palabra mds o menos sencilla que sirva, igual
que la etiqueta pegada a una botella, para su mera identificaciéon. Las
siglas y los nimeros sirven a maravilla para este fin. Y asi se aplican a
todo: empresas, paises, personas, cdificios, relojes, monedas, remedios,
ciudades, fendmenos fisicos. El ideal de la I6gica matematica parece rea-
lizarse, y mds se extiende el uso de tales monogramas cuanto mayor sea
la ignorancia de la gente, su frivolidad o su estolidez. Un pais es USA o
URSS; el protagonista de peliculas y novelones policiacos, 007; una ave-
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nida neoyorquina principalisima, sencillamente la Quinta; una moneda,
ECU; un rayo de luz atémica y molecular, LASER; una institucidn, CIA;
una transaccion econdomica, OPA; una enfermedad, SIDA (8) Lo mismo
los paises liberales que los totalitarios, todos se pirran por los acrénimos.
Las potencias occidentales tienen su OTAN. La Alemania de Hitler con-
taba con la Gestapo o Gheimstaatspolizei («policia secreta estatal»), 5. A, o
Sturmabteilung («seccion de asalto»), S. S. o Schutzstaffel («escuadrilla
defensiva»), Stuka o Sturzkampfflugzeng («<bombardero ligero»). La Rusia
estalinista, con la Cheka o Chrezvichdinaia Komissiia dla borbi s Kontrrevo-
lutsiei i Sabotazhem («comision extraordinaria para combatir la contrarre-
volucidn y el sabotaje»). Sukarno derroché tales abreviaturas, convir-
tiéndolas en lemas de su politica: Manipol («manifiesto politico»),
Nasakom («nacionalismo, religién, comunismo»), Ampera («mensaje del
sufrimiento del pueblo»), etc. A menudo se pierde de vista el origen de
esas palabras o el porqué de los nimeros, convirtiéndose unos y otras en
vocablos o conjuntos auténomos, cuyo sentido ya no se deriva de otro
anterior y que para colmo dan origen, a su vez, a términos nuevos.

La medicina ha creado gran cantidad de neologismos. Unos, como
arriba apuntdbamos, completamente artificiales, siendo por lo general
nombres de medicamentos; otros, en cambio, derivados del griego, tales
como «electroencefalograma», «otorrinolaringélogo», «oftalmoscopio»,
«litiasis», «didlisis», «neuroleptoanalgesia», etc., helenismos que, ademads
de ser tan legitimos como «filosofia», «teologia», «fisica», «quimica» o
«cconomia», mantienen una relacién objetiva entre el término desig-
nante y la cosa designada. En este caso ni siquiera cabe hablar de barba-
rismos. Pero, al contrario de la medicina, la técnica actual, el deporte y
la economia han elegido ¢l camino fécil de adoptar sin modificacién los
términos ingleses respectivos, en vez de buscar el vocablo adecuado en
cada idioma, bien adaptando una palabra ya existente, bien derivindola
de las lenguas maternas. El desconocimiento de la propia riqueza lexi-
cogrifica, la pedanteria, el deseo de asombrar a un pablico «in albis», de
cuanto sc¢ dice con tanta palabreja inusitada, impelen a empedrar de
anglicismos el habla. Y, al menos respecto de ese putblico, se forja una ter-

(8) Nombre adecuado y breve del sindrome de inmunodeficiencia adquirida puede
ser «disanosiar, helenismo compuesto del prefijo «dis», defectuoso, malo; del infijo (en
este caso) «@», No, y «nosos», enfermo. En griego demotico ya existen los términos
QUOPOTOEW, «inmunizar», y QUopim, «inmunidad». Damos este ejemplo de cémo se
pueden evitar los acrénimos, tan usados por el lenguaje norteamericanizado.



204 MARIO SORIA

minologia artificiosa que nada tiene que ver con los objetos nombrados,
salvo una atribucién arbicraria.

La separacién entre lenguaje y naturaleza no se realiza s6lo median-
te la hiperracionalizacion y el camulo de abstracciones o de cultismos
impertinentes. También se efectia por un proceso inverso, aunque no
menos nocivo: el de reducir la riqueza del lenguaje a pocos términos y
darles a los mismos un sentido paupérrimo que sirva para expresarlo todo,
si bien sin decir verdaderamente nada especial. Ademas, este proceso
vacia las palabras de la sutileza conceptual nacida de las relaciones del
pensamiento con la realidad, esquilmdndolas hasta el extremo de dejar
indemne exclusivamente un nicleo semdntico afin a la mera impresion.
Si en un caso ¢l lenguaje ignora lo concreto, en el otro tiende a hacerse
expresion de la subjetividad mis elemental ¢ ineducada.

Una de las consecuencias notorias de esta subjetivacion del lenguaje
es —como dijimos— el empobrecimiento del mismo. Cosa que no es de
extrafiar, porque la propia percepcion del hombre se ha debilitado en can-
tidad y en calidad. El hombre encerrado en la ciudad, sometido a multi-
tud de impresiones que, no obstante ser multiples, son muy parecidas y
todas artificiales, termina olvidindose de las sensaciones que le ofrece la
naturaleza, incontables y variadas, de la manana a la noche y desde la
tierra hasta el cielo, lo mismo de los seres inanimados que los animados,
sin mencionar ¢l conocimiento que aportan los instrumentos de labran-
za, construcciones, obras artesanas, enseres domésticos, labores agricolas
y demas. Por lo general, son los estimulos urbanos mas intensos y fre-
cuentes que los del campo, resultando casi imposible ignorarlos; ruidos
y luces abruman, lo mismo en la calle que dentro de las casas; todo tien-
de a imitar una discoteca, con la musica retumbante, el gentio semiasfi-
xiado en recintos estrechos, al centelleo incesante de las luces estro-
boscopicas. Se reducen las palabras a designar objetos fabricados en serie
e impresiones violentas, donde no cabe distinguir nada, sino el golpe
visual 0 sonoro y ¢l atontamiento correspondiente.

El habitante de las urbes, en contraposicién al ristico (que tiene sus
muletillas y refranes heredados, por lo general, referidos al ciclo de las
estaciones y a los fenémenos atmosféricos, a la indole de hombres y muje-
res, a la condicién de animales y plantas), repite servilmente las expre-
siones de los medios de comunicacion, cuyas palabras héllanse con fre-
cuencia bastardeadas por la publicidad y la propaganda politica. El
lenguaje se uniforma en su pobreza, como las costumbres. A veces sur-
gen expresiones caracteristicas de las llamadas tribus urbanas; pero tales
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expresiones son efimeras y tan artificiales como los grupos creadores.
Cierto diario britanico -segun nos contd el periodista espanol Manuel
Blanco Tobio~ procuraba no emplear en sus articulos y editoriales mas
de quinientas palabras distintas, con objeto de ser para todos inteligible.
¢Es de excranar, con semejante criterio, que una gran cantidad de ingle-
ses sea incapaz de situar a su patria en el mapa o de realizar operaciones
aritméticas un poco complicadas?

Las simplificacion morfoldgica, que algunos linglistas ensalzan como
progreso, es uno de los signos mas claros de poquedad semdntica, por-
que entrana suprimir de la palabra la indicacién de las maltiples relacio-
nes de personas y cosas, confundiéndolas en una relacién incolora cuyo
sentido se concreta arbitrariamente o se deja en suspenso. Es cierto que
los idiomas indoeuropeos no han llegado hasta las sutilezas del japonés,
que sefiala en el habla la categoria social de los interlocutores; mas, por
lo general, han tratado de sefialar minuciosamente las circunstancias
naturales y mas notables. Y cuanto mas fino y sabio es el lenguaje, con
mayor agudeza se indican ciertas particularidades. Asi, el sdnscrito tiene
respecto del nombre, formas distintas para expresar la propiedad, el obje-
to sobre el que recae directa o indirectamente la accién del verbo, el lugar,
el medio con que se lleva a cabo un acto, la situacién, etc. De modo simi-
lar las lenguas eslavas modifican los substantivos. El griego clasico y el
latin indican parecidamente esas peculiaridades. En todos estos idiomas
también el verbo denota las particularidades de la conjugacién personal
y temporal, amén de las formas desiderativas, frecuentativas, incoativas,
que corresponden a caracteristicas de la accion. Los adjetivos sefialan la
aptitud, obligacién, posibilidad y otras circunstancias.

Aprender todo ello entraiia bastantes dificultades, porque ademas de
la memoria hay que cjercitar una especie de intuicién de situaciones que
no todos tienen muy desarrollada. iCudn fécil es entonces ceder a la ten-
tacion de simplificar la relacién semdntica, dando la espalda a la reali-
dad, que ha creado la morfologia. En tal tentacién ha caido de bruces el
inglés moderno, aunque no contento con empobrecerse é] solo, preten-
de que las demas lenguas lo imiten.

La indigencia altera también los modos verbales, como el subjunti-
vo, indicador de posibilidad y cada vez menos usado. Afecta igualmente
a la sintaxis, con el predominio de la coordinacién en perjuicio de lasubor-
dinacién oracional, debido a la pereza o a la dificultad de desarrollar un
pensamiento, si no es a trompicones. Ademas, se multiplican bordonci-
llos e interjecciones. Aparecen palabras-comodines, que sirven lo mismo
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para un barrido que para un fregado, con lo cual no es necesario moles-
tarse en buscar el término adecuado. La penuria del lenguaje entrana la
del concepto mismo. El empleo de tranquitlos y exclamaciones (que a
menudo son palabrotas) hace perder la costumbre de juzgar o de desa-
rrollar una idea; los términos empleados se consideran omniexpresivos y
evitan el esfuerzo intelectual. El desconocimiento de las voces exactas
obliga, cuando es necesario desenvolver una idea, a circunloquios que
vuelven imprecisa la explicacion y la oracién verbosa, de lo que resulta
que el fector u oyente ha de atenerse mis que al sentido a una especie de
impresion. Se intenta decir algo (o no decirlo, que de esto maestros son
los politicos), pero apenas se consigue un galimatias, si no la vaciedad.
Las aclaraciones no suelen hacer otra cosa que poner de relieve lo huero
de las palabras. Como la pintura abstracta, que (mérito de algunos pin-
tores salvado) deja por lo general al espectador imaginar lo que quicera,
porque tales cuadros no contienen absolutamente nada, el lenguaje actual
muchas veces se abandona a la subjetividad del oyente, el cual, merced
a la mezcla de las semiideas y sugerencias que le proporciona el parloteo
ajeno, comprenderd o creerd comprender algo.
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15. EL. CONCEPTO DE TRADICION
EN RAFAEL GAMBRA.

PATRICIO H. RANDLE
De la Universidad Nacional de Buenos Aives

El tema de la cradicién estd omnipresente en toda la obra de Gam-
bra. Intentaremos comentar lo més definitorio del concepto asi como
desvirtuar lugares comunes o versiones desviadas en lo que ciertamente
NO Ca¢ NUESLEo autor.

Asi, puesto a definir en pocas palabras el concepto de tradicién,
escribe: «proceso por el cual llegan a nosotros conocimientos, valores y
finalidades que, a nuestra vez, entregamos o transmitimos a generacio-
nes siguientes» (1)

Gambra va a indagar lo mas profundo del marxismoy a la vez vaa
descubrir el vinculo que lo une con el liberalismo ideoldgico: la subesti-
macion del pasado comun, a la ignorancia de la pieras; los padres y la
patria, asi como la propension a la novedad, al desarraigo, a un futuro
borroso pero imaginariamente promisorio.

El genuino concepto de tradicion —més alld de sus connotaciones
histéricas circunstanciales— es de una naturalidad, de una simplicidad,
que sblo puede haber sido desnaturalizada por una de dos causas:
1. quienes le han atribuido injustamente el carécter de inmovilidad,
conformismo, pasividad, statu-guo y 2. quienes complacientes con situa-
ciones que personalmente les favorecen no quicren arriesgar ningin
cambio, ni aun el mds conveniente.

(1) R. GAMBRA, E/ lenguaye y los mitos, Speiro, Madrid, 1983, p.136.
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Pero todo ello proviene de ignorar ¢l sentido pristino de la tradicion
que como afirma Gambra «se trata de una realidad dindmica» (2).

Aunque, claro estd, ese dinamismo es privilegio siempre de unos
pocos esclarecidos. La masa sigue ¢l rumbo sin reflexionar, sin revivifi-
car las esencias. Lo cual Gambra realiza hasta las Gltimas consecuencias
permitiéndose desconfiar de ciertos tradicionalismos desvitalizados, me-
ramente retdricos y, en ocasiones, puramente interesados.

Porque, también hay un tradicionalismo anacrénico; el que estd afe-
rrado a determinadas circunstancias, a momentos histéricos ya vaciados
de contenido e incapaces de nutrirlos con savia nueva. Mientras que un
tradicionalismo auténtico importa un compromiso: el de verter ¢l vino
nuevo en los odres viejos.

Pero tradicidon no es para Gambra transmision de cualquicr saber o
costumbre sino que para merecer ese nombre debe incluir «general-
mente un orden de fines trascendentes» (3), lo cual implica que la tra-
dicién supone una tabla de valores. Por lo que cuando no se cumple este
requisito, a la mera repeticién, al nuevo legado de habitos, de ideas o
conocimientos, no corresponderia llamar tradicion.

Del mismo modo que el simple transcurrir del tiempo no puede lla-
marse historia, tampoco la transmisién de usos sin significacién merece
calificarse de tradicion. De alli que concluya afirmando que «por la tra-
dictdn se forma una cultura en el sentido clasico del término (cultivo de
una personalidad, enriquecimiento de un saber o de un hacer)» (4).

Ahondando el concepro, Gambra encuentra que se trata del «térmi-
no mds peyorativamente aurcolado por el marxismo» (5) ya que «el evo-
lucionismo dialéctico —el marxismo~— niega valor ¢n st a todo producto
del pasado al que considera a priori como caduco y motivo frecuente de
opresion o de alienacién» (0).

De donde el respeto por la tradicidn seria la antinomia del marxismo
que lejos de buscar arquetipos y ejemplaridad en la historia sélo se vuel-
ve a ella para extraer los casos mas denigrantes en que pueda caer el
género humano.

Y asi ¢} tradicionalismo serfa una respuesta més completa y profun-
da al marxismo que lo que pretende el liberalismo.

(2) lhidem.
(3) Ibid., p. 137.
D) Lbidem.
(5) 1bid., p. 130.
(&) Ibid., p. 137.
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Este Gltimo comparte con aquél la propensién a la novedad por la
novedad, tiene fe ciega en el futuro o descarta épocas enteras de valor
paradigmatico como la Edad media, o favorece el desarraigo o no estd
suficientermnente alerta ante la ideologizacion de la cultura, o la diddcti-
ca entre padres ¢ hijos, entre otros puntos de contacto.

Ciertamente los enemigos de la tradicién no pueden sostener sus
argumentos contra ¢l marxismo.

Naturalmente, «la tradicidén no se confunde con el entero quehacer
de los antepasados» (7), sino que supone un discernimiento de lo que
por ser esencial y trascendente debe salvarse del olvido.

O sea que la tradicion no es transmisién mecanica, sino selectiva,
atenta a los valores. Lo que dicho en palabras de Victor Pradera —segu-
ramente caras a Rafael Gambra— «Tradicién es el pasado que cualifica
suficientemente los fundamentos doctrinales de la vida humana de rela-
cidn, en abstracto considerada; es, en otras palabras, ¢l pasado que
sobrevive y tiene virtud de hacerse futuro» (8).

En ningdn otro libro sino en Tradicién o mimetismo se explaya mejor
sobre el concepto de tradicién. Procedente del latin tradere, entregar,
significa originalmente la accién de cransmitir algo, no cualquier cosa,
algo valioso como lo que se entrega a los hijos, a los discipulos para que
lo guarden, acrecienten y, a su vez, vuelvan a transmitir (9).

Vale decir que se trata de un acto connatural al hombre y no fruto
de ninguna elucubracion abstracta. Tan elemental es el sentido de la
tradicién que Eugenio d’Ors pudo definirla de modo casi brutal: «lo que
no es tradicién es plagio» ya que si es verdad aquello de nibil novum sub
sole del Eclesiastés, lo propio de la tradicién consiste en reconocer el ori-
gen de lo recibido. Mas adn, como dice Mella citado por Gambra: «el
mas tradicionalista no es el que sélo conserva, ni el que ademas corrige,
sino el que afiade y acrecienta» (10), porque es el que sigue mejor el
ejemplo vivo de sus precursores. Pues que o que se transmiten no son
objetos sino valores, no meras ideas sino una dptica coman ya que no se

(7) E. ELIAS DE TEJADA Y SPINOLA, R. GAMBRA CIUDAD y . PUY MUNOZ, ¢Qué
es el Carlismo?, Centro de Estudios Historicos y Politicos «General Zumalacdrregui»,
Escelicer, Madrid, 1971, p. 93.

(8) Thiddem.

(9) R. GAMBRA, Tradiciin o mimetismo»; la encrucijada politica presente, Instituto de
Estudios Politicos, Madrid, 1976, p. 19.

10) 1bid., p. 29.
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trata de un legado individual sino compartido en ¢l tiempo y en el espa-
cio; un don cultural.

Frecuentemente en sus obras Gambra se refiere a la famosa tesis de
Tonnies distinguiendo Comunidad de Sociedad. Es evidente que aun-
que el autor no lo diga explicitamente ¢l concepto de comunidad o aso-
cia al de tradicién mientras que la sociedad ~mera convivencia— ¢s una
forma de agrupacion voluntaria.

En su sutil glosario Gambra senala oportunamente que la palabra
comunidad estd siendo utilizada ligeramente por cualquier proyecto
colectivista e ideoldgico lejos de su auténtico sentido de agrupacion
humana en la que «lo heredado o asumido precede a lo contratado» (11).

Existe sentido comunitario cuando la herencia se recibe conjunta-
mente con ¢l mandato téacito de retransmitir algo de lo heredado. Quien
dilapida una herencia y no deja nada a sus hijos puede decirse que no es
digno de recibirla, que es un descastado.

El concepto de tradicion en el plano religioso ha ocupado también
fa atencion de Gambra particularmente a propésito del Concilio
Vaticano II, que en su espiritu, si no en [a letra, se presentd como un
corte con el pasado sin distinguir lo que en él habia de genuino de lo
que era rutina muerta para adaptarse a los tiempos que corren.

No lo dice Gambra pero creo que suscribiria la comparaciéon que
hace Bernard Dumont con una «devaluacién monetaria consistente ¢n
adecuar el signo nominal a la realidad del valor admitido» (12). Este es
el trato que se ha dado a la eradicién, tolerarla si no ofrece resistencia.
Y si habia anacronismos que superar de hecho otro anacronismo ha ocu-
pado su lugar puesto que la apertura al mundo, treinta anos después,
no ha aportado nada realmente nuevo. Cosa que ocurre cada vez que se
quicre demoler algo antiguo, por antiguo, sin tener reemplazo cierto.

Dumont discrepa con el cardenal Ratzinger segin el cual los frutos
del Concilio «no habrian podido madurar por la desgraciada concu-
rrencia de circunstancias de este periodo de revolucion burguesa» (13) y
arguye que la razén, en todo caso, obedece al hecho de no haber escu-
chado voces hicidas que hicicron sus advertencias a tiempo como De
Corte, Del Noce, Ellul... a los que podria anadirse Gambra.

(1D R GAMBRA, E/ lengnage y los mitos, op. cit., p. 209.

(12) B. DUMONT, «Peut-on réconstruire une intelligence politique chretienne?»,
Catholica. Junio 1994, p. 3.

(13) thidem.
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Ya en 1965 Gambra habia obtenido el «Premio Vedruna» otorgado
por la Editorial Catdlica Espafiola S.A. «consciente de los peligros que
el pluralismo religioso entrafa» por su solida y encendida defensa de la
unidad en la fe catdlica como principio integrador de la nacionalidad
espaiola: La unidad religiosa y el dervotismo catélico (14).

Ese libro es una réplica a quiencs anunciaron muy sueltos de cuer-
po «el final de la era constantiniana» como si se tratara de un recuerdo
denigrante o por decreto se pudieran cancelar eras enteras sin rescatar
siquicra algun resabio.

Esti claro que el espiritu antitradicional y revolucionario entré en la
Iglesia con el agravante de que esta vez no lo hizo para desgajatla sino
que s¢ ha agazapado en su interior para seguir haciendo su trabajo de
zapa debilitando la tradicion. Y Gambra vio venir esto antes que
muchos clérigos que se apercibieron cuando ya era tarde.

Es que sin tener un didfano y riguroso concepto de tradicion no es
facil prever los ataques a que estd expuesta y en esto a Gambra no le fal-
taron las armas para defenderse porque el culto de la tradicién no estd
asociado, tampoco —por mds que los adversarios lo crean— a una caren-
cia de perspicacia.

Tradicién e bistoria.

Por otra parte, mas alla del «apetito sociable» presente en el hom-
bre también hay en él un designio visceral y espiritual de perpetuarse en
los hijos (los padres), en los discipulos (los maestros), en los lectores (los
que escriben). Esta condicién natural —y como tal comin con los ani-
males («todo el animal estd en el hombre aunque no todo el hombre
esta en el animal») —s¢ sobrenaturaliza o se potencia transcenden-
temente en un afin— consciente o inconsciente— de eternizarse que se
sublima en la tradicién. Sélo la bestia vive, opera y actia para el mero
presente. «Asi pues la tradicién es una exigencia de nuestra biologia y
de nuestra sociologia» (15). Y un requisito para proyectarse al futuro.

Curiosamente muchos filésofos han reivindicado —con Dilthey a la
cabeza— la dimension histérica del hombre, pero lo han hecho de un

(14) R. GAMBRA, La unidad reigiosa y of dervotismo catilico, Editorial Catblica Es-
pafola, Sevilla, 1965.
(15) En E ELIAS DE TEJADA, R. GAMBRA y E PUY, ¢Qué &5 el Carlismo?, op. dit., p. 92.
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modo sesgado, frecuentemente con el propésito de amenguar su intima
naturaleza; o, como Ortega, exagerar el valor de la circunstancia. Pero
si se acepta adecuadamente el criterio historicista se debiera rescatar el
sentido y valor de la tradicion.

No debe ser casualidad que en aquellos filésofos no se encuentre ni
una sola vez el término tradicion aun cuando esté implicita en su dis-
curso. Ortega, por ejemplo, prefiere expresarse en palabras dificiles: «El
simple hecho de hallarse estructurado todo «hoy» social por la articula-
cién de tres generaciones manifiesta que la vida social presente es solo
una seccion de un todo vital amplisimo, de confines indefinidos hacia
pasado y futuro que se hunde y esfuma en ambas direcciones» (16).

Dicho con mds sencillez, el nexo que nos inserta en el devenir histéri-
co es simplemente lo que llamamos tradicion, que no es una opcidn volun-
tarta sino un mandato «democrético» de los muertos (que dirfa Chesterton)
al cual uno se puede negar a seguir pero que no puede ignorar.

Por otra parte, si tradicién no es «todo» lo pasado ese discernimiento
exige que ¢l «haz de los hechos heredados ha de ser sometido a las mis-
mas reglas calificadoras de la conducta humana». O sea: «la historia ha
de ser encuadrada en la metafisica y el hombre ha de ser medido por
Dios» (17). Lo que no hacen los historicistas que con pretensiones
cientificistas analizan ¢l pasado como un fenémeno fisico natural y no se
proponen actualizar pautas de conducta, ni deducir valores eternos pot-
que la historia para ellos es un errar en el tiempo sin un origen ni una
finalidad cierta. ¢Coémo podria deducirse una tradicién de todo ello?

Tradicion y politica.

No voy a entrar mds en ¢l concepto estrictamente politico del tra-
dicionalismo y menos en el caso espafol. Lo primero porque excede el
proposito de estas lineas y lo segundo por mi total incompetencia. Y
ademads porque otras plumas mds autorizadas que la mia lo hacen en
este volumen.

De todos modos no podria dejar de consignar que el concepto de
tradicién en Espafa, y en Gambra particularmente, no se restringe a
una elucubracién mds o menos filoséfica o semdntica sino que se encar-

(16) J. ORTEGA Y GASSET, Obras Completas, Espasa Calpe, Madrid, 1943,
(17) En E ELIAS DE TEJADA, R. GAMBRA y F. PUY, ¢Qué es ef Carlismo?, op. cit.. p. 95.



15. EL CONCEPTO DE TRADICION EN RAFAEL GAMBRA 213

na en un movimiento histdrico cuyo valor paradigmatico consiste en
que es la tnica alternativa vilida y completa al orden liberal, revolucio-
nario y libertario que nace con la Ilustracién y se plasma en las nacio-
nes modernas.

Contra la abstraccion de la Libertad erige el principio de las liberta-
des politicas concretas; contra las leyes inspiradas en el espiritu positi-
vista, las que nacen de los usos sociales; contra el individualismo
esquematico, la doctrina del bien comun.

Pero en su rechazo esencial del liberalismo ideolégico, el tradi-
cionalismo politico espanol no cae en ninguna férmula colectivista, no
idolatra al Estado y es una garantia contra el Leviathan moderno.

No podria ignorarse que para muchos —cada vez mads ignorantes— la
tradicion es un peso muerto, una rémora, que impide a los individuos y
a las sociedades desenvolverse con toda su fuerza vital y creadora.

Algo debe haber para que proliferase semejante infundio.

Hay una causa muy difundida que consiste en el afin de «sentirse
con las manos libres» para actuar. O sea, encarar ¢l futuro sin ninguna
atadura al pasado. Pero no por la sencilla razén de que se pretende ejer-
cer la libertad legitima que a todos nos comprende. Aqui, de lo que se
trata cs de la libertad que se toman los politicos de no cumplir con las
promesas que han hecho para escalar el poder; de no tener que rendir
cuentas a nada y poder asi encarar cada situaciéon coyuntural como
mejor le plazca y convenga circunstancialmente.

Aqui estd, y no exagero, ¢l meollo de la crisis por la que pasa la poli-
tica en ¢l mundo de hoy. Las naciones navegan por el proceloso mar de
Ja contemporaneidad no sélo sin rumbo fijo sino habiendo olvidado el
pucrto de partida, lo cual es todavia mis grave.

Ciertamente hay que reconocer en el gobernante un margen
prudencial de maniobra —lo cual es sabidurfa— y hasta una cuota de dis-
crecionalidad que no es arbitrariedad. Pero este beneficio puede otor-
garse cuando quien ejerce ¢l poder honestamente ha fijado, hecho publi-
€O, y s¢ compromete a seguir, un programa, una linea.

¢Cémo hablarles de tradicion a quienes precisamente lo que buscan
es sentirse libres de todo compromiso para poder pactar con el diablo
llegado el caso y que, por lo demds, se ufanan de su «cintura politica» o
capacidad de maniobra para girar el tim6n 180 grados si es preciso para
no naufragar personalmente?

Gambra es heredero e intérprete de la mejor tradicién encarnada
histéricamente en el carlismo que lejos de ser un conformismo con «las
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cosas tal cual son» se rebela todas las veces que es necesario contra la
transmisién del error, de la inconducta, de las tendencias malsanas y
antinaturales que son inherentes a la condicion humana.

Y porque no es una actitud pasiva, el tradicionalismo lejos de ser
autonomia del progreso es la Gnica expresion del auténtico progreso que
consiste en sumar experiencias, ensefianzas del pasado actualizandolas y
articulandolas en un conjunto coherente. O sea, algo bastante diferente
de la idea de progreso que se expresa como una sucesion de demolicio-
nes y vuelta a construir; un poco como «avanzar Ja ciencia positiva que,
en realidad destruye la idea misma de tradiciéon. Progresar asi es una
secuencia de sumas y restas con la esperanza de que el azar o la necesi-
dad nos conduzcan a un estadio mejor.

Lo que todavia esta por verse, pues a cada descubrimiento cientifico
hay que adosarle una cuenta de ganancias y pérdidas como lo demues-
tra la biotecnologia, la energia nuclear o la informatica.

Tradicion y anti-tradicion.

Una prucba de que ¢l culto de la tradicion no impide en nada —al
contrario— vislumbrar los avatares del futuro {como lo pretenden quie-
nes, en palabras de Giovanni Sartori, «quicren anticipar frenéticamente
¢l movimiento de la historia» (18) elegir arbitrariamente una tendencia
y proyectarla mecanicamente hacia adelantel lo da Gambra cuando
hace ya mis de cuarenta anos precave del riesgo y error de «europeizar»
a Espana como una alternativa a su tradicion. Esa Europa que hoy apla-
na todas las tradiciones individuales y genuinas de origen y orden cris-
tiano no tiene nada que ensefar a Espafia, no presenta un ejemplo
moral, ni un modelo politico apetecible. Se propone a largo plazo borrar
las fronteras para desfigurar las naciones y preparar a los pueblos para
aceptar una dominacion burocritico-tecnocritica. O sea, no compartir
la auténtica tradicion coman de Espafia con Europa sino precisamente
lo contrario: sumarse a lo antitradicional hoy en boga en el continente.

Para ese proyecto, todo resabio de tradicion es un estorbo cuando no
un enemigo que debe ser, si no enfrentado abicrtamente, por lo menos
minado en sus fundamentos. Empresa ésta para la cual cuenta con el

(18 G. SARTORL, Téoria de le democracia. Alianza Editorial, Madrid, 1987, ¢. 11,
p. 603.
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apoyo inconsciente o frivolo de grandes masas previamente apartadas de
la tradicion, abstraidas por el iman de las ideologias —no importa si tota-
litarias o libertarias— y «compradas» por los halagos de un mundo fri-
volo, hedonista, «progresista» en el peor sentido del término: ese que
sostiene la premisa de que no es posible progresar sin amputar las rai-
ces, que no se puede cambiar si no se cambia absolutamente todo lo que
viene del pasado.

En el fondo, estamos asistiendo a una reedicién de la Revolucién,
aunque esta vez sin apelar a formas fisicas violentas o visiblemente ra-
dicales.

Otra vez, de lo que se trata es de cortar la esencial continuidad cul-
tural que es la tradicidn para poder modelar con total arbitrariedad un
mundo nuevo, inventado, ideoldgico, que no podrd sostenerse por si
mismo pero que en su camino cortard todo lazo con el pasado que
pudiera interponerse a su programa.

En Eso gue llaman Estacdo Gambra refiere una conferencia pronun-
ciada por Ortega y Gasset en Bilbao en sus afios mozos.

Alli, lamentandose de errores y dolores histéricos, muy suelto de
cuerpo, propuso que Espana debia «ser de otra manera».

O sca, la quinta esencia del pensamiento utédpico de la ingenieria
social que disefia a gusto lo que no ¢s invento sino herencia.

Con lo cual implicaba el abandono de la més entrafable tradicién y
prevefa —hay que reconocer— con premonicion, que eso se lograrfa bajo
el signo de la europeizacion.

O sea que para Ortega Europa significaba la anti-tradicién.

Era una versién parcial —la antitesis de la «Europa y la Fe» de
Belloc— que desgraciadamente se veria fortalecida y dominante en la
actual Comunidad Europea.

Atento a este peligro ~Gambra escribe en 1958, cuarenta afios antes
que la Espana oficial bajase sus brazos ante la «Europa de los gobiernos»—
transcribe una cita de Menéndez y Pelayo que dice: «un pueblo viejo no
puede renunciar a su cultura sin extinguir la parte mas noble de su vida
y caer en una segunda infancia, muy préxima a la imbecibilidad senil»
(19) y colige que esto no ha sucedido ni, sensu stricto, podria suceder.

Europa, a partir de Descartes comenzé a fabricar un mundo ficticio
para cada yo abstracto y Kant de ello hizo un sistema y la Comunidad
Europea una estructura politica.

(19) R. GAMBRA, Eso gue llaman Estads, Ediciones Montejurra, Madrid, 1958, p. 220.
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Los hechos, empero, nos muestran que —lamentablemente para to-
do el mundo hispanico— estamos viviendo esa renuncia a nuestra cultura
y que los campeones de la antitradicion, derrotados en una guerra de
esencias, se han trepado al carro de la europeizacion.

Hace casi cuarenta aftos Gambra tenia razén en creer que todo el
discurso curopeizante «a la Ortega» era pura «logomaquia y conceptos
abstractos» (corria el afio 1956) y que la respuesta a ese peligro no era
la retérica tradicional sino «una actividad fundada en la fer» (20). Ese es
el concepto genuino de tradicién que siempre ha sustentado nuestro
autor y lamentablemente se vio desvirtuado por los activistas sin fe en
fos valores tradicionales tanto como por los que crefan posible que dura-
ra una fe sin obras.

La tradicion bispdanica

Los valores universales del tradicionalismo van mds alld de la cir-
cunstancia historica espaiiola. O, dicho mds directamente (qué podemos
rescatar los hispanicos para nuestras naciones de la experiencia de
Espafia?

El punto de partida de toda consideracion debe ser el juicio rotundo
de Donoso Cortés cuando escribio que «los pueblos sin tradiciones se
hacen salvajes» (21). Es que verdaderamente una de las notas carac-
teristicas de los humanos es que «transmiten y reciben herencia»; algo
que enfurece al marxismo. Los animales heredardn condiciones genéti-
cas ~ADN— pero nosotros heredamos no sélo lo que nuestros ancestros
han sido sino también lo que han hecho; sus habitos y costumbres.

El hombre, por lo demds, segin Ortega y Gasset, se diferencia del
animal por «ser heredero y no un mero descendiente». Razon por la cual
Hama la atencién, escandaliza, ver que hay hombres que no valoran ese
privilegio de heredar —no bienes materiales— desde la honra del buen
nombre hasta los buenos habitos y virtudes, y piensan y se comportan,
como si la historia fuera un mero transcutrir del tiempo, una simple
duracién, y no permitiera atesorar para el presente lecciones, ejemplos,
arquetipos.

20y fbid., p. 221.
(21) En F ELIAS DE TEJADA, R. GAMBRA y E PUY, ¢ Qué e5 ef Carlisma?. ap. ¢t p. 90.
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De la aptitud humana para heredar en el sentido espiritual y recibir
por transmision sociologica los saberes de otras generaciones nace el
concepto de tradicion (22). Ya que si el hombre es animal social ello no
implica serlo unicamente de un modo actual, sino que ejerce ese don de
una manera transtemporal con los ancestros, los precursores, los padres,
los maestros y los genios que pueden estar fisicamente muertos pero
vivos en la memoria, a veces con mds vigencia que muchos contem-
porincos con los que coincidimos en el tiempo y nada més.

La tradicién que no se realimenta (feed-back, que dirian ahora los
snob) se muere. La tradicién no tiene un punto final, no termina ayer, ni
hoy, ni manana. Es un flujo continuo. La tradicién figé es sélo un momen-
to, estercotipado, una imagen muerta de un instante, una instantinea,
que sc venera por sus virtudes intrinsecas pero no por su vigencia.

El concepto mismo de religién no se explica sin apelar al de tra-
dicién (y a la inversa, el ateista rompe siempre con ella). En todo caso
nada hay que exprese mejor la tradicién que el cristianismo mismo: en
€l se funde el pasado, ¢l presente y el futuro en la eternidad: siempre el
mismo, siempre nuevo.

El Jestis histérico es atemporal, siempre presente.

La tradicién misma es la sumatoria continua e infinita de las doctrinas
aceptadas. Por eso se puede hablar de una historia de la Teologfa sin des-
medro de su sentido eterno. No es una imposicién sabita, por decreto.
Todo dogma ha sido pasado por la criba del tiempo, de las generaciones.

El concepto mismo de sabiduria entrafia la acumulacién, la super-
posicion por capas de Jos conocimientos y experiencias; en suma: la cola-
boracién del tiempo que permite el asentamiento y el arraigo de los
saberes aislados en un solo cuerpo, que es la cultura heredada y asumi-
da. Porque no basta con heredar —a todos nos corresponde ese derecho—
pero pocos son los que asumen la herencia, se comprometen a consoli-
darla y retransmitirla a las generaciones.

La fuerza de la Iglesia, su perdurabilidad, no se explica —como no
sea por razones sobrenaturales— sino por haber cultivado la tradicién y
mantenerla viva. Cuando, como en el Concilio Vaticano II se puso en
duda esta virtud, se perdi6 terreno en la sociedad y sélo se gané el apoyo
efimero de quienes no estaban realmente consustanciados con la Iglesia
sino que coqueteaban con effa.

(22) Ibid., p. 91.
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Es que el tradicionalismo no debi6 caer jamiés en el ideologismo, en
el estereotipo que repite mecanicamente un modelo.

Porque el tradicionalismo, para Gambra, es un ideal practico-¢tico,
no un recetario de ideas sino un plexo de creencias y conductas.

Por otra parte, la tradicién define a los pueblos como «historia acu-
mulada y rescata todos los factores del pasado en la medida en que
hayan repercutido en la trayectoria histérica» (23).

La salvedad no es ociosa. Pensemos en el caso de las culturas indi-
genas de América, ahora artificialmente valorizadas. ¢(Habria acaso que
asumirlas como tradiciones?

Los mexicanos, algunos al menos, hablan de «las tres culturas» —la
aborigen, la hispdnica y la nacional—. Aparte de que choca de entrada la
pretension de colocar las dos Gltimas al mismo nivel, es preciso inhabili-
tar a la primera por cuanto, por cierto «no ha repercutido en la trayec-
toria hist6rica» del México actual. Su religién no estd vigente absoluta-
mente, su forma de gobierno cesé abruptamente con la conquista, sus
costumbres (desde la alimentacién y el vestido hasta la lengua) se han
visto alteradas de raiz. Por tanto no pueden considerarse tradicionales, se
trata de factores teliricos y como tales de otra naturaleza que lo tradi-
cional.

No se puede comparar al legado hispanico habida cuenta de que aun
habi¢ndose emancipado politicamente se sigue siendo cristiano, se sigue
hablando ¢l espafiol y las costumbres adquiridas durante el dominio his-
pano continvan vigentes. Esto es lo que se llama una tradicion viva; la
anica digna de ese nombre.

Curiosamente en la Argentina la palabra tradicion en su caso co-
rriente no evoca principalmente un conjunto de valores civicos sino folclé-
ricos. Debe ser porque nuestra vida politica independiente se origind en
un mds o menos reciente desgaje de Espana y se fundé precisamente
~equivoca y falsamente— en la ruptura con el pasado. Y entonces, asi, lo
que sobresale como tradicién son las costumbres del gaucho, la musica y
los bailes indigenas y criollos, la poesia, las leyendas, la literatura rural.
Ignorandose, por lo demds, qué grande fue la influencia hispanica (24).

Ni siquiera se habla de «tradicién urbana» como que nuestros revo-
lucionarios siempre vivieron en ciudades en tanto en el campo encon-

(23) Op. ., p. 89.
(24) Cfr. la obra de J. Alfonso Carrizo; es rica en filiaciones entre los cantares tra-
dicionales del Norte argentino y los traidos de Espaiia en la época colonial,
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tramos patrones y peones que siguen siendo realistas ya avanzada la
revolucién. El arraigo, como es légico, siempre fue mas profundo en las
dreas rurales y las mds alejadas de la cosmopolita Buenos Aires.

Por todo o cual, a los argentinos el concepto de cradicién no les des-
pierta ni una adhesion ferviente, ni un rechazo visceral, como en
Espafa, sino una aficién estérica o una ligera indiferencia.

Sin duda alguna, el concepto de tradicion en Gambra esta entra-
nablemente unido a su carlismo como encarnacion viva de €él. Esta cir-
cunstancia no le resta universalidad a sus juicios ni le quita posibilidades de
aplicarse a otras coyunturas histdricas tanto en Espafia como fuera de ella.

A diferencia de Elfas de Tejada que descarta a Menéndez y Pelayo
por no tener «la menor intencidn de considerarlos (a los textos tradicio-
nales en la literatura) desde el punto de mira del pensamiento politicon,
a Ramiro de Maeztu porque «llega por caminos anglosajones» o a
Vicente Marrero porque «maneja criterios» extrafios a la Tradicién Es-
pariola (25); sin erigirse en duefio de la idea ni caer en un tradicionalis-
mo chanvin reconociendo otros tradicionalismos posibles, Gambra, sin
amenguar su lealtad al carlismo, maneja el concepto de tradicién como
madre del ismo y no a la inversa.

Porque, qué duda cabe, hay quicnes ~empiristas— sostendrian que
tradicion es lo que sustentan los tradicionalistas; con lo cual agostan su
sentido y dan pabulo a quienes abominan de ella.

Ciertamente, la tradicion en Gambra y en toda Espana estd involu-
crada en su sentido religioso ast como la religion, religatio, lo es autén-
ticamente cuando viene unida a la tradicién, a la continuidad de la vida,
a la historia natural del hombre y de la sociedad.

Sin duda en esto Gambra difiere del concepto sustentado por Julius
Evola, que apela al Oriente para fundar su pensamiento sobre la tradi-
cién. Y participa de la argumentacién de Elfas de Tejada sintetizando en
su aseveracion: «creemos cn una Tradicién elaborada por nuestros
mayores, no encarnada en un mito indemostrable» (26).

También Gambra se diferencia de la Nowwelle Droste panteista, que
sustenta una nocién de tradicion tan genérica como vacia de contenido
igual que lo es su visién de lo sacro: abierto a cualquier religién y a cual-
quier mito.

(25) F. ELiAS DE TEJADA, «Julius Evola desde ¢l tradicionalismo hispanico», Ethos,
n.? 1 (1973), Buenos Aires, p. 226.
(26) 1bid., p. 280.
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Hay en la concepcién de la tradicién en Gambra una clara adver-
tencia de que se trata de algo de indudable indole cristiana, filosofica e
histéricamente. Y a Ja vez esto viene ratificado por la clara cercidumbre
de que existe ¢l riesgo de una confrontacién con la cristiana por la via
de la acepcién «paganista». Si se quiere confirmar esta sospecha basta
con informarse de la literatura producida originalmente por la Nowvelfe
Droite francesa pero con sucursales en Alemania, Italia y hasta en
Espafa, donde cierto falangismo cultural ha obviamente coqueteado
con la idea de una tradicién imperial cldsica pre-cristiana o, luego,
artificialmente gibelina. Por otra parte de nada original se trata ya que
antes fuese intentada por el fascismo y el nacional-socialismo bien que
no por el Estads Novo de Salazar, ni por el gobierno del Mariscal Pétain.

En esto Gambra suscribird la tesis general de Elfas de Tejada funda-
da en el concepto de tradicidn como una sintesis de la metafisica y la
historia. O sea con esencias propias pero enriquecida con las experien-
cias histéricas. Tan su enjundia y su mérito.
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16. LA TRADICION EN LA OBRA
DE RAFAEL GAMBRA.

ESTANISLAQ CANTERO NUNEZ
De lar Fundacion Speiro

1. Rafael Gambra en el pensamiento tradicional.

Una de las grandes ventajas que ofrece el pensamiento politico tra-
dicional espafol para su conocimiento, respecto al de otros paises curo-
peos como Francia o Italia, consiste en que en é no se ha producido fisu-
ra temporal alguna. Gracias a Dios, en Espana ¢l pensamiento politico
tradicional no presenta quicbra en el siglo XVIII ni en el XIX, por mas
que en aquél se produzcan enconadas polémicas y en éste haga su apari-
cién un liberalismo dogmaitico, agresivo, con pretensiones de liquidacién
del pasado. Asi, sin discontinuidad se enlaza con los siglos anteriores.

Por ello, este pensamiento hizo frente desde postulados y principios
tradicionales a los nuevos problemas y situaciones que surgen en Espana,
tanto por su desarrollo vital, como sobre todo, por la imposicién guber-
namental de habitos y comportamicntos ajenos a nuestra tradicién. Pri-
mero contra la Reforma, Maquiavelo y sus epigonos y el derecho natu-
ral racionalista; luego contra el filosofismo, la Ilustracién y el
afrancesamiento; mds rarde contra el liberalismo y finalmente contra la
democracia moderna, el socialismo y el marxismo.

Pero no se trat6 nunca de un' pensamiento desencarnado, elaborado
por doctos autores en sus celdas, citedras o despachos, sino que de modo
permanente fue compartido y vivido por el pueblo espafiol, que en todo
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momento lo defendid incluso en circunstancias trigicas, hasta con su
vida. Y supo propagarlo a un Nuevo Mundo, realizando una obra de civi-
lizacién comparable a la romanizacién, pero superior a ella por la evan-
gelizacién que entrafiaba.

Rafael Gambra pertenece plenamente a esa tradicién mantenida
hasta hoy dia, si bien sufre hogafio unos embates hasta ahora desconoci-
dos, en la que con su conducta —voluntario en la cruzada de 1936—y su
obra intelectual ha manifestado plenamente esc doble caricter espiritual
y plenamente vivencial, existencial, del pensamiento tradicional espafiol.
Y en su seno constituye uno de sus maximos representantes en la segun-
da mitad del presente siglo, junto a Vallet de Goytisolo y Eugenio Vegas
—por muchas razones entrelazados aunque quepa diferenciarlos perfec-
tamente— y la comun escuela o discipulado surgido del magisterio de
ambos, Elias de Tejada con quienes hoy le reclaman como maestro com-
partiendo sus ensefianzas politico-doctrinales, Francisco Canals y su
escuela de Barcelona, Alvaro d’Ors, Vicente Marrero, Manuel de Santa
Cruz o Gabriel Alférez, por no citar mds que a los que, por su edad o por
haber fallecido, puede considerarse que tienen una obra bien definida y
acabada, aunque, aforcunadamente, en los que contintian trabajando, no
terminada.

Un pensamiento, en su caso, que reivindica el pensamiento tradi-
cional lato sensu 'y del que se siente plenamente heredero y coparticipe,
sin que su compromiso politico con el carlismo le lleve a negar aquel
cardcter a quienes no compartieron dicha opcién politica (1). Y es que el
tradicionalismo politico stricto sensu, si bien hunde sus raices en el pensa-
miento tradicional anterior, ofrece como innovacién renovadora la res-
puesta que, desde aquel planteamiento, exigia la novedad epocal apare-
cida con la Revolucidn francesa (2).

Asi ocurre, expresamente mencionados por Gambra, con Magin
Ferrer (3), con los, en su momento carlistas, Villoslada, Manterola, Gabi-

(1) Cfr. R. GAMBRA, La monarquia social y representativa en el pensamiento tradicional,
prologo para ¢ lector de 1973, 2. ed., Escelicer, Madrid, 1973, p. 7.

Es cierto que Rafael Gambra afirma mds de una vez que «la encarnacién del tradi-
cionalismo espafiol fue el carlismo» ~la ltima vez en su contribucién al libro sobre la
figura y la obra de Elias de Tejada~, pero esta afirmacion no puede considerarse una
identificacion exclusivista entre ambos, como se vera inmediatamente por las diferen-
tes figuras que menciona.

(2) Cfr. R. GAMBRA, «El tradicionalismo politico», GER, tomo 22, pp. 671-673.

(3) 1bid., p. G71.
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no Tejado, Aparisi y Guijarro (4); pero igualmente con los isabelinos
Donoso Cortés y Balmes (5); o en el primer tercio de nuestro siglo, con
los dispares Victor Pradera, Hernando de Larramendi, Salvador Min-
guijon y Ramiro de Maeztu (6); posteriormente, con el juanista Vegas
Latapie (7), el «apolitico» Vallet de Goytisolo (8), el acérrimo carlista Elias
de Tejada (9) y Alvaro d'Ors (10); muy especialmente con el alfonsino
Menéndez Pelayo (11)y, sobre todo, con el carlista por cierto tiempo, Véaz-
quez de Mella (12), autor que en mayor medida ha influido en Gambra
(13), pues de otros autores de fuera de este pensamiento, como Saint-
Exupéry, del que ciertamente es deudor (14), y, sobre todo, Bergson (15),
cabe decir que son aceptados y recogidos a beneficio de inventario.

2. La tradicién.

Gambra ha dedicado buena parte de su obra a la tradicién espafiola
y mds especificamente a su tradicion politica, desde su primer articulo en
la Revista Arbor hasta el volumen Tradiciin o mimetismo. Y se ha dedica-

(4) R. GAMBRA, La monarguiasocial y vepresentaiiva en el pewsamiento tradicional, Rialp,
Madrid, 1952; citaré por la 2.* ed., Escelicer, Madrid, 1973, p. 21. Esta obra desarro-
lla con mucha mayor amplitud las ideas contenidas en su estudio preliminar a Vizgrnez
de Mella, por lo que omitiré cualquier referencia a ésta que esté contenida en aquélfa.

(5) Ihid., p. 20; cfr. R. GAMBRA, «El tradicionalismo politico», cit. p. 673.

(6) R. GAMBRA, «El tradicionalismo politico», cit. p. 673.

(7) R. GAMBRA, «El realismo politico de Vegas Latapie», en AA. VV,, Engenio Vegas
Latapie (1907-1985). In memoriam, Speiro, Madrid, 1985, pp. 176-183.

(8) R. GAMBRA, «Vallet en la tradicién politica espafiola», en AA. VV.,, Homenaje «
Juan Berchmans Vallet de Goytisolo, Junta de Decanos de los Colegios Notariales de Espafia-
Consejo General del Notariado, Volumen 11, Madrid, 1988, pp. 383-391.

(9) R. GAMBRA, «Elias de Tejada en el tradicionalismo politico espafiol», en AA. VV,
Francisco Elas de Tejada y Spinola. Fignra y pensamiento, Servicio de Publicaciones de la
Facultad de Derecho de la Universidad Complutense, Madrid, 1995, pp. 5-9.

(10) R. GAMBRA, «E! tradicionalismo politicon, cit., p. 673.

(11) Vidzquez de Mella, Estudio preliminar, seleccion y notas de R. GAMBRA, Direc-
cién General de Informacién, Publicaciones espafiolas, Madrid, 1953, pp. 5 v 40.

(12) Cfr. R. GAMBRA, «El concepto de tradicién en la filosofia actual», Arber, niim
8, pp- 545-573;1D. Lo monarguia...; op. cit., 1D., Tradlicidn o mimetismo, Instituto de Estu-
dios Politicos, Madrid, 1976.

(13) Constituye una evidencia desde su articulo de Arbor hasta Tradicidn o mimetismo.

(14) Cfr. R. GAMBRA, E/ silencio de Dios, Prensa Espafiola, 1.y 2.% ed., Madrid, 1968.

(15) R. GAMBRA, «El concepto de tradicion en la filosofia actual», gp. cit.
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do a su exposicidn, a su defensa y a su capacidad operativa para afrontar
y resolver eficazmente los problemas de la sociedad de su tiempo. Y lo
ha hecho constantemente, de modo que se puede decir que ¢l nicleo de
su pensamicnto lo constituye la tradicién y lo tradicional. Lo que se obser-
va, por supuesto en sus obras que abordan tal materia, como La primera
guerra covil de Esparia, sa Vazquez de Mella, La monarquia social y vepresen-
tativa en el pensamiento tradicional o Tradicién o mimetismy. Pero incluso en
las que no tratan de tal cuestion, como es el caso de Elsilencio de Dios (16).
En efecto, en ésta se contienc una reflexién de hondo calado sobre lo tra-
dicional, Capitulos como «el sentido de la vida» (17) o «la maduracion
del vivir» (18) expresan la importancia y la necesidad vital de la tradi-
cién para el espiritu humano; a su vez, otros capitulos como «el juglar de
las ideas», «la razén insensata» y «la juglarizacion de la fe», ponen de
manifiesto la otra cara de la moneda, propia del mundo moderno, cuan-
do se pierde o se rechaza la tradicién: «la inesencialidad del existir y su
futilidad» (19); «la pérdida en los espiritus del contacto con lo real» (20),
asi como del «arraigo y la continuidad» (21) y la aparicion del mito de la
historia y su devenir (22); la destruccion de la ciudad humana, la disolu-
cién de la fe y la pérdida en la propia conciencia del hombre de lo que
verdaderamente es (23).

Por otra parte, en su obra también se encuentran paginas de aguda
penetracion psicoldgica sobre la crisis del hombre actual ~moderno—,
sobre su vacio espiritual, su desarraigo, su falta de compromiso, de fer-
vor, de fidelidad y de amor; la pérdida de la nocién de orden o la nega-
cidn de la naturaleza bumana; la incomunicacion, el egoismo, la insatis-
faccidon y el conformismo. También aqui sus reflexiones constituyen un

(16) R. GAMBRA, Ef silencio de Dios, op. cit.; citaré por la edicién argentina de Hue-
mul, Buenos Aires, 1981,

(17) 1hid., pp. 57-64.

(18) 1bid., pp. 65-71.

(19) 1bid.. p. 79.

(20) Ihid., p. 91.

(21) 1bid.. p. 103

(22) 1bid.. p. 95 y ss. Sobre esta cuestion R. Gambra ha publicado en Verbo diversos
articulos: «La aceleracion de la historia y el progresismo catélicor, Verbo, nim. 33,
(1965), pp. 171-185; «E] mito del progreso: El progreso de la historia y el progreso ¢n
la historiar, Merbe, nim. 73,(1969), pp. 159-177; «El movimiento de la historia», Verbo,
nim. 235-236 (1985), pp. 583-593.

(23) R. GAMBRA, E{ sifencio..., op. i, pp. 105-121
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discurso sobre lo tradicional o lo que se podria llamar el espiritu tradi-
cional, trazado en torno a un hombre angustiado que no encuentra su
sitio en esta sociedad horizontal. Una sociedad, que respecto a la tradi-
cion, se define como anticradicional.

El pensamiento de Gambra respecto a la tradicion es didfano y se for-
mula con claridad desde los inicios de su quehacer intelectual, de tal modo
que se puede afirmar que entre 1947, fecha de la aparicién del articulo
de Arbor, y 1953, fecha de la publicacién de La monarguia social y repre-
sentativa, su concepcion de la tradicion se puede considerar ya elaborada.
Posteriores reflexiones ahondardn alguna cuestidn, pero no variarin el
contenido esencial de lo formulado anteriormente que se reitera literal-
mente con frecuencia.

Es al ocuparse por primera vez de la tradicién en su ensayo «El con-
cepto de la tradicion en la filosoffa actual» (24), donde Gambra elabora
su concepeidn de la tradicién. Recoge como su primero y mds elemental
sentido el de «la simple conservacidn y transmisién de algo a través de
las generaciones» (29), correspondiendo al sentido originario del tradere
latino. Pero inmediatamente se liga con la historia de los pueblos, con lo
que han sido, con lo més importante de su acontecer y, en un paso més,
con la continuidad entre las generaciones, el hilo conductor que los expli-
ca y da sentido. Asi, dice: «en otro sentido mas profundo, aunque tam-
bién comin y popular, el concepto de tradicion se refiere a la interpreta-
cién histdrica de los pueblos, de las religiones, de las corrientes culturales,
artisticas, literarias, etc. Y dentro de esta labor historiogrifica apunta a
algo més hondo que la mera relacién de hechos o productos histéricos».
Y con palabras de Garcia Morente indica que se refiere a «la bisqueda
del hilo o trayectoria que une entre si esos hechos, los ensarta unos en
otros y les presta unidad de continuidad en el tiempo» (26).

Por tanto, si bien las obras de la tradicién son de todo tipo, espiri-
tuales y materiales, sin embargo lo mds esencial de la tradicién es de natu-
raleza espiritual. Asi, indica que su «profundo significado conceptual» es
reconocer que «la realidad histérica de las naciones, de las culturas o civi-
lizaciones, es de indole espiritual y, que por tanto, su devenir esta inti-
mamente ligado al tiempo o, mas bien, es tiempo en si mismo» (27).

(24) R. GAMBRA, «El concepto de...», ap, cit., pp. 545-573.
(253) lhid., p. 556

(26) Ibid., p. 556-557.

(27) Ibid,, p. 558.
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La tradicion no es algo estatico, es decir, consistente tan sélo en el
legado que se entrega que por ello seria inamovible, sino que presenta
un aspecto dindmico de perfeccién. Porque la entrega en que consiste la
tradicidén es un acto permanente, sin solucién de continuidad, obra de
todas las generaciones; todas ellas al transmitir su legado entregan algo
que no puede ser exacto a lo anteriormente recibido, ya que la obra de
cada generacién no es igual a la que le precedid, y el quehacer propio de
cada una de ellas queda incorporado al legado recibido, con lo que lo
transmitido presenta, necesariamente cierta variacion. Como por su pro-
pia naturaleza la tradicién es obra de siglos, esas variaciones no es posi-
ble advertirlas mas que con una amplia perspectiva temporal, o cual no
impide que, pese a referirnos a generaciones al explicar este dinamismo,
sin embargo, esa accion sc realiza cotidianamente mediante aportaciones
personales y colectivas. Y en esa permanente y continua labor, las obras
de cada generacion se ajustan con las de las anteriores hasta fundirse for-
mando una trama, a la vez tan sélida y profundamente permeable como
para permitir que no se destruya la obra de quienes nos precedieron y se
permita incorporar a la misma la labor actual y la de las futuras genera-
ciones. Asi, la tradicién es de una solidez y un dinamismo tal, que es con-
tinuamente acumulativa, sin tope alguno, y permanentemente durade-
ra, fundamento de todo progreso esencial,

Gambra explica este aspecto indicando que la entrega de cada gene-
racién «se matizarfa de las anteriores», que «ensambladas todas en una
evolucion continua, se penetrarian mutuamente en una duracion acu-
mulativa en que cada momento, cada acto, cada producto suyo retrataria
los anteriores en su mas profunda unidad, anadiendo, siempre, ¢l ele-
mento tnico e imprevisible de la misma evolucién libre. Todo ello, unido
en ¢l mismo concepto, a la revalorizacidon de esos elementos tradiciona-
les que, racionales o no, dan ser y sentido a cada existencia momentanea,
y son generalmente principios que sirven de norte a toda evolucion» (28).
Y, con Mella, advierte que la tradicién no consiste tan sdlo en entrega,
sino que, ademas, corrige, anade y acrecienta (29).

La tradicion es desde luego un fenémeno social, pero también lo es
personal; no solo en el sentido de que ¢s fruto de las sociedades y de los
hombres singularmente considerados, sino en el de que les afecta a su ser
y les sirve de principio directivo.

(28) lbidem.
(29) lbid., p. 560.
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«Cada progreso individual —escribe Gambra— crea la tradicion y es
recogido por ella para ser social, y a la vez, casi todos esos progresos son
productos, en cierto modo, de una tradicién cultural o del género que
sea. (...) Entre la tradicion social, la Patria y las instituciones sociales, de
una parte, y el individuo de otra, se da una especie de fenémeno de ésmo-
sis: unas, que son producto de la accién del otro, le confieren a la vez ser
y direccién. En estrecha penetracién mutua forman unas y otro la orga-
nicidad tradicional del cuerpo social» (30).

Una de las originalidades del pensamiento de Gambra es su atencién
a la filosofia moderna y el haberla sabido ligar, en lo posible, con la tra-
diciéon. Asi ocurre con Bergson, Heidegger y otros existencialistas.

Gambra, que se basa sobre todo en Vazquez de Mella al tratar del
sentido dinamico de la tradicidn, lo ha ligado, en cierto modo, con Ja filo-
sofia bergsoniana, aplicindola a la interpretacion histéricay temporal de
la realidad espiritual. Y asi, entiende que el concepto de la tradicién hay
que «identificarlo con la duracién espiritual supraindividual o histérico-
cultural» (31). ‘

Y Gambra la utiliza para explicar el sentido esencial de la tradicién
como factor de progreso. Asi, explica, la tradicién como «espina dorsal
de todo organismo vivo en el tiempo» como la califica Garcia Morente,
es en el orden histérico-social la «continuidad moviente en que todo cam-
bia y permanece a la vez» de Bergson (32). Para éste la duracién espiri-
tual no es un permanente presente sino «cl progreso continuo del pasa-
do que va royendo el porvenir y se acrecienta al avanzar. Al aumentarse
el pasado de continuo, indefinidamente también se conserva». Y asi como
para Bergson la persona es mds fecunda cuanta mas unién existe entre el
presente y el pasado vivido y cuanta mayor influencia posee éste sobre el
presente para poder afrontar eficazmente el futuro, analogamente, expli-
ca Gambra, ocurre con las sociedades. Estas son més fecundas cuanta
mayor tradicién arrastran y para las grandes creaciones «es precisa una
maduracién que sélo se logra en un proceso histérico de acumulacién
espiritual» (33). Por el contrario, afiade, la disociacién entre permanen-
cia y alteracion, conservacion y progreso, lleva al anquilosamiento como
ocurrié con las civilizaciones orientales; y el olvido del patrimonio vivo

(30) Ibid., p. 559.

(31) Ibid., p. 561.

(32) lhidem, cfr. p. 548-550y 355.

(33) 1bid., p. 562; cfr. R. GAMBRA, La monarguia..., op. cit., p. 58.
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heredado, pretendiendo un progreso ideal racionalmente concebido, con-
duce a la esterilidad de las revoluciones (34).

Anilogamente, muestra ¢l paralelismo existente entre la existencia
auténtica heideggeriana y la tradicion. Aquélla, frente a la existencia
inauténtica o banal —vertida exclusivamente en el presente con ruptura
del pasado y por ello con la existencia propia—, en su temporalidad, tiene
presente el pasado y con dominio del presente permite labrar el futuro.
La esencia de las realidades histéricas, senala Gambra, «es una continui-
dad progresiva en que e} pasado permanece cualificando y matizando al
presente, que, a su vez, se proyecta sobre el porvenir». Y la tradicién seria
la «duracién concreta y finita, aplicada a lo supraindividual, como el pro-
ceso original de Ja vida de los pueblos y civilizaciones» (35).

Gambra, que no acepta la fundamentacién bergsoniana de la liber-
tad personal, sin embargo considera que las objeciones a aquella con-
cepcidn —la no distincién de la espontaneidad sensible y el acto libre- no
se encuentran en el ente histérico, respecto al cual cabe tener la «visién
bergsoniana de la génesis de los actos y acontecimientos, que responde
muy bien a los hechos y al conceptro que hemos formado de Tradicion; es
decir, de la duracién espiritual supraindividual». Porque, explica, las rea-
lidades historicas son temporalidad, duracién en el tiempo, que si no
suponen ningun tipo de determinismo histérico, tampoco son fruto de
la decisién individual de un acto libre. Por eso, «en la tradicién son, los
pueblos libres. EI que no reconoce el medio tradicional en que
esta envuclto se condena a la servidumbre de las cosas y a la esterilidad
desu accidn» (36). Y andlogamente a como Heidegger sefiala que la exis-
tencia auténtica es libre con una libertad que es «despliegue de posibili-
dades unificables en Dasein Gnico», «la esencia de la Tradicion resulta del
despliegue temporal de esas posibilidades libres. Y, a la vez, esa misma
esencia actua e informa el devenir histérico, en el que, aceptando la heren-
cia anterior y el sentido de esa tradicion, los hombres y los pueblos resul-
tan libres» (37).

Como expresa en otro lugar, tras referirse a lo que Vizquez de Mella
llamaba ley de la cooperacién universal y ley de las necesidades, «si se
proclama la naturaleza histérica, holgada y consuetudinaria de un régi-

(34) R. GAMBRA, «El concepto de...», op. at., pp. 562-563,
(35) lbid., p. 563.

(36) Ibid., p. 567; cfr, 564-567.

(37) 1bid., p. 568.
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men politico en cuya formacién colaboran razén, instinto y ciega acep-
tacion, ¢no se renuncia con ello a constituir en este terreno una obra
humana racional? ¢{Ha de estar este orden humano vedado a la iniciati-
va organizadora de los hombres y a su intervencién prictica? (38)».

Gambra, como vemos, es consciente del problema que puede surgir
entre la aceptacién del somerimiento a la tradicién y la libertad huma-
na. Sin embargo, tal problema no es mds que apariencia si se conciben
ambas correctamente. Una tradicién que responde al desenvolvimiento
natural de la sociedad y unalibertad que sea consciente de que su albedrio
esta sometido a las leyes de la naturaleza y a las leyes divinas se armoni-
zan perfectamente. Por es0, las sociedades cristianas, hasta la ruptura pro-
testante, han sido profundamente tradicionales. Por eso, escribe Gam-
bra, «debe ser el hombre consciente de la inferioridad de su razén
individual frente al patrimonio institucional y dindmico que constituye
la vida tradicional de las comunidades politicas histéricas. Esta vida, que
es sabiduria y habito creados por los siglos, puede encauzarse y adaptar-
se a necesidades nuevas, pero siempre en una accién indirecta y parcial,
identificada con el espiritu de la tradicién, limitada por mil respetos y
consciente de su humildad» (39).

Sin embargo, la tradicién no es un mero proceso acumulativo tem-
poral. De ese modo cualquier cosa mereceria pasar al acervo tradicional
y se carecerfa de elementos de juicio para poder conservar algunas cosas
y desechar otras. Falta atn algo que es lo que llama Gambra el sentido
de la tradicién. Sirviéndose también de Bergson y de su impulso vital,
interpretado brotando de Dios, lo enlaza con la idea de finalidad, esen-
cial a la tradicién. Porque ésta «no es s6lo la conservacién fija de ciertos
elementos positivos» ni tampoco s6lo un «modo acumulativo de durar».
Exige ademas, otro elemento: «el contenido atemporal y fijo que le depa-
ra un sentido teleoldgico; es decir, una valoracidén y una direccion espiri-
tual» (40).

Y es que, como indica expresamente en otro lugar, pero cuya idea se
encontraba ya implicita en el desarrollo expuesto hasta aqui, la tradicién
no «es un vitalismo o historicismo que afirme sélo la realidad existente y
respete cualquier evolucion por el mero hecho de serlo. La evolucién tra-
dicional se halla regida, antes bien, por normas morales —universales y

(38) R. GAMBRA, La monarquia..., op. cit., p. 68.
(39) 1bid., pp. 68-69.
(40) R. GAMBRA, «FE| concepto de...», op. cit., p. 572.
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eternas— que la orienta; y cuyo cumplimiento le otorga, como en la vida
de los individuos, su valoracién moral» (41).

Llega asi, Gambra, a dar una definicién de la tradicion como «la dura-
cién espiritual, continua, acumulativa e irreversible, propia de la realidades
histérico-sociales, que se desarrolla con vista a fines atemporales o eternos;
es decir, respondiendo a un contenido concreto de ideales que la penctra,
vivifica y da sentido en todos sus momentos y en todas sus obras» (42).

Esta teorizacién sobre la tradicion la mantendrd Gambra a lo largo
de toda su obra, como cabe apreciar especialmente en su estudio sobre
Vizquez de Mella, en La primera guerra civil de Espana. en La monarquia
soctal y representativa en el pensamiento tradicional, La unidad religiosa y el
derrotismo catélico y en Tradicion o mimetismo.

3. La tradicion politica espariola.

Para Gambra, «una estrecha comunion de creencias se halla en el ori-
gen de todos los pueblos, y una fuerte vinculacion religiosa en la génesis
de todas las tradiciones politicas. (...) La fe religiosa es el Gnico principio
capaz de engendrar una comunidad politica, porque crea, ante todo, un
respeto y una instancia superior de todos aceptada» (43). O como dice
enotro lugar: «Lareligion aparece, sin excepcion, como el elemento aglu-
tinante Gltimo y resolutivo de las sociedades histéricas» (44).

En ¢l caso espaiiol la tradicion espanola encuentra su hilo conductor
mis fundamental en la religion catdlica, pues «el ser cristiano ha conti-
nuado siendo para los espafoles lo que podriamos llamar un sentido total
0 una «insercién en la existencia», y, por lo mismo, ningtn terreno del
espiritu, es decir, de la vida moral individual o colectiva, ha podido con-
siderarse ajeno a su inspiracion ¢ influencia» (45). O, como dice en otro
lugar: «El aglutinante espiritual que engendrd nuestra civilizacién en sus
origenes fue, como en toda civilizacién histérica, un impulso religioso.
En nuestro caso, el cristianismor (46).

(41) R. GAMBRA, La manargnia..., op. cit., p. 7.

{(42) R. GAMBRA, «El concepto de...», ap. cit., p. 573.

(43) R. GAMBRA, La monargicia..., op. cit.. p. 72,

(44) R. GAMBRA, en su cstudio preliminar a J. DE MAISTRE, Consideraciones sobre
Francia, Rialp, Madrid, 1935, p. 47.

(45) R. GAMBRA, Lo monarquia..., op. cit., p. L1,

(46) R. GAMBRA, E/ silencio de Dios, op. cit.. p. 106,
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Por eso, aplicando al caso espanol su conceptuacién genérica de la
tradicion, senala que la tradicion espaiiola, nuestra tradicién concreta es
«aquélla en que nuestra civilizacién ha creido y se ha hecho fecunda, aqué-
lla cuyo contenido espiritual cristiano la ha conducido, por un camino de
perfeccion, hacia fines ¢ ideales eternos» (47).

Para Gambra la formacién de la tradicién politica espafiola se forjé
durante la Reconquista en multisecular lucha contra los moros y se pro-
longa en su combate contra la Reforma primero y contra la Revolucién
mas tarde, recorre todo el siglo XIX y enlaza con el alzamiento de 1936,

«El nombre de Espafia no era al principio de la Reconquista mucho
mads que una denominacién geografica, sin otra unidad cultural que la
romanizacion, supuesto que la unidad politica visigética habia sido super-
ficial. La fe religiosa y la empresa multisecular de la Reconquista fueron
creando Ja unidad interna y la tradicién histérica comin, dando asi un
contenido patrio y entrafiable al nombre de Espana» (48).

«En realidad, Espana vivia (en 19306) espiritualmente en estado de
guerra desde hacia mas de un siglo. No puede encontrarse verdadera solu-
cién de continuidad entre aquella guerra y las luchas civiles del siglo pasa-
do. Como tampoco, si se viven los hechos en la historia concreta, entre
aquéllas y Jas dos resistencias contra la revolucion francesa, lade 1789 y
la antinapolednica de 1808. En las cuales, a su vez, puede reconocerse un
eco clarisimo de las guerras de religién que consumieron nuestro poderio
en el siglo XVII» (49).

Esta formacién, explica siguiendo principalmente a Vizquez de
Mella, se caracteriza, en primer lugar, por su dinamismo social, en que
la sociedad es fruto del tiempo y del obrar libre de los hombres, que con-
forme a las posibilidades del medio en que viven, desarrollan un modo
de vida caracterizado por ir formando una estructura social «corporativa
y organica» (50) con sus instituciones naturales (51). Este entramado de
realizaciones supone un desarrollo social en el que sus cuerpos interme-
dios, mediante sus derechos y libertades constituyen una autonomia
social respecto al poder politico al que limita. Asi, la soberania es doble,
social y politica, ambas con sus respectivas esferas de competencia, que

(47) R. GAMBRA, <«El concepto de...», ap. cit., p. 572.
(48) R. GAMBRA, La monarguia..., op. cit., p. 95.

(49) lbid., p. 10.

(50) 1bid., p. 39.

(51) Cfr. 1bid., pp. 23-40.
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«se incluyen arménicamente, con sus fines naturales propios y comple-
mentarios, dentro del concepto de orden» (52).

En segundo lugar, ese desarrollo se ha producido de forma tradicio-
nal, es decir, conforme a la idea de tradicién, tanto en cuanto «continui-
dad espiritual, creadora de un alma y un carécter, en que consiste la vida
de un pueblo» (53), como en cuanto «medio normal en que crecen los
pueblos y adquieren la firmeza politica que los hace respetables y crea-
dores de una verdadera estructura comunitaria» (54).

Ademis, en el caso espaiol, coincide con una visién providencialista
de la historia, conforme ala cual, «la tradicién envuelve para los pueblos
algo sagrado que les es dado por la providencia como patrimonio y como
mision. La génesis de los pueblos cristianos en la Edad media conlleva
para todos un algo a la vez tradicional y santo hacia lo cual no es la leal-
tad asunto tedrico ni de practicismo desengafiado —esa forma de gobier-
no en que coincidieron todos los pueblos cristianos— no es solamente una
institucion humana producto de una convencién mas o menos acertada,
sino precisamente, la consecuencia de ver en la historia y en la tradicién
una realidad superior y sagrada» (59).

Es el «espiritu vivificador» de toda esa obra desarrollada en la histo-
riaa lo largo del tiempo, que le impulsa e inspira, el vinculo religioso, que
en nuestro caso es concretamente «el sentimiento cristiano-catolico» (56)

El otro vinculo unificador es la monarquia que, a juicio de Gambra,
en el pensamiento tradicional espanol presenta los siguientes caracteres:
tradicional, hereditaria, federal y representativa. Tradicional en cuanto
constituye en el aspecto politico la sustancia de la vida de la patria, iden-
tificada con ese proceso tradicional en que se forjé (57); hereditaria, por-
que «el orden hereditario representa la continuidad y la estabilidad, la
sabiduria del pasado adquirida tradicionalmente en habitos de gobierno
y adaptacién» (58); federal (59), en cuanto «confederacién de grupos

(52) lbid., p. 49.

(53) Ibid.. p. 56.

(54) Ibid.. p. 58.

(55) Ibid., p. 60.

(56) 1bid., p. 71.

(57) 1bid., p. 83.

(58) lbid., p. 87.

(59) 1bid.. p. 91. Se aparta aqui Gambra de la expresion utilizada por Vizquez de
Mella de regionalismo, explicando las razones para ello. La region alude a la parre de
un cuerpo o porcion de territorio, mientras que lo que se llaman regiones de Espafa
fueron antiguos gobiernos auténomos, p. 91.
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humanos histéricos e institucionalizados, politicos unos —municipios y
antiguos reinos—, sociales otros: las asociaciones, profesionales o no, de
todo género» (60) que en Espafia se conoce también como foralismo (61);
representativa, entendida como representacion «concreta u organi-
ca» (62). Todo ello supone una monarquia limitada, donde el poder sobe-
rano encuentra barreras que no ha de traspasar en todos los demds pode-
res politicos y sociales (63).

Gambra no sefiala de modo diferenciado y especifico al tratar de sus
caracteres el de «catdlica». Pero éste es de una evidencia tal, que se impo-
ne por si misma a lo largo de toda su obra. Si se prescindiera de ella, todo
el edificio caerfa por su base, pues es su mds firme punto de apoyo. Baste
esta cita: «la unidad profunda de aquel mundo heterogéneo era el espi-
ritu cristiano-catdlico y el respeto al rey, o mejor atin, una muy especial
sintesis de ambos sentimientos en los que el Rey aparecia a los ojos del
pueblo como representante de Dios, y la defensa del catolicismo como Ja
misién especial de aquella monarquia» (64).

Hasta tal punto la fe catdlica es el principal y mas importante carac-
ter de la tradicién espafola, de sus instituciones forjadas a lo largo de la
historia y de su pensamiento politico, que la unidad catélica es el mas
preciado bien que poseemos. Nuestros mayores, escribe Gambra en
1965, salvaron y conservaron «la unidad religiosa» «como la herencia mas
preciosa de sus antepasados»; y ve en ella las «mayores esperanzas sobre
una restauracidén cristiana y una revitalizacion politica de nuestra
patria» (65). Y es que Gambra considera que «la unidad catélica, (es)
pilar fundamental tanto de la civilizacién espafiola como del ideario poli-
tico del carlismo» (66).

La clave del proceso federativo en que Espafia ~las Espafias— se formé
la encuentra Gambra, en lo que ha denominado «teorfa sobre la super-
posicién y la evolucién de los vinculos nacionales», que encuentra «impli-

(60) bid., p. 103

(61) Ibid,, p. 96.

(62) Ibid., p. 106.

(63) Lhidem.

(64) R. GAMBRA, La primera guerra civil de Espaia (1821-1823), 1950; 2.% ed., Esce-
licer, Madrid, 1972, pp. 125-126.

(65)R. GAMBRA, La nnidad religiosa y el derrotismo catdlico, Bditorial Catélica Espafio-
la, Sevilla, 1965, p. 79. Lo habia ya dicho en La monarquia..., op. cit., p. 74.

(66) R. GAMBRA, Melchor Ferrer y la «Historia del tradicionalismo espafiol», Editorial
Cat6lica Espafiola, Sevilla, 1979, folleto sin paginar, pero p. 6.
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cita», «s6lo esbozada» en la obra de Vazquez de Mella (67). Gambra
recuerda que «Jaunidad nacional y la unidad politica no surgicron en nues-
tra patria por una imposicion de quien pudicra hacerlo, sino de siglos de
convivencia y empresas comunes, y se realizaron, en general, por un lento
proceso de incorporacién verdaderamente politico» (68), en el que «cada
nacionalidad histérica» conservd «su propia estructura politica» (69).
Segiin esta teoria ciertamente tributaria de Mella, pero que Gambra
ha tenido el acierto de destacar y proyectar hacia realidades humanas mds
complejas que las nacionales, «en la naturaleza de los vinculos que deter-
minan la existencia de un pueblo, se¢ da un progreso cn ¢l sentido de una
mayor espiritualidad, alejamiento del factor material, sea racial, econo-
mico o geografico» (70). Progreso que deberia permanecer siempre abier-
to, indica Gambra, y «al final de este proceso estaria como vinculo de
unién para todos los hombres, la unidad superior y dltima de la catolici-
dad, libre ya de toda modalidad humana. Y el proceso que a ello condu-
jere habria sido, no la imposicién de una parte, sino una libre integracion
~0 federaciéon— vista por todos los pueblos como cosa propia, y que para
nada mataria las anteriores estructuras politicas nacionales. Esto es, un
proceso semejante al que en Espafia condujo a la unidad nacional» (71).
Para Gambra, en 1953, sc trataba de un pensamiento viable y que

era preciso que volviera a imperar en toda su pureza en la sociedad. Para
ello consideraba necesario que el Estado creara «las condiciones de vida
necesarias para que la sociedad misma vuelva a realizar sus fines natura-
les y a adquirir un dinamismo propio que cristalice ¢cn adecuadas y efi-
caces instituciones» (72). Entre cllas exigia la restauracion de la monat-
quia (73). De este modo, se crearfan contrapoderes efectivos para lograr
la limitacion del poder estatal (74), y se haria posible, mediante una
comunidad solidaria, resolver el problema social, con instituciones que
dieran sentido humano al trabajo, al tiempo que proteccion y defensa a
los mas débiles (75).

(67) R. GAMBRA, Lat monarquia..., op. cit., pp. 110-111.

(68) 1bid.. p. 109,

(69) 1bid., p. 110,

(70Y 1bid., p. 111

(D) lbid., p. 112

(72 Ibid., p. 1106.

(73) lbid., p. 117

(74) Ibid., p. 122.

(75) Ihid.. p. 123.
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Veinte anos después, en el prélogo a su libro sobre la monarquia,
lamentaba los rumbos que habia seguido Espaiia, tan contrarios al espi-
ritu y a las instituciones descritas en su obra. Embargado de un cierto
pesimismo, que no me atrevo a calificar de grande o pequeno, sin embar-
go indicaba que nunca habfa procesos irreversibles que impidieran el
renacimiento de dicho espiritu (76), dinico capaz de sacarnos de la crisis
que padecemos, originada por el abandono y el rechazo de los principios
rectores del orden tradicional, inico que puede calificarse de orden ver-
dadero.

No obstante, tan s6lo tres anos después, indicaba la necesidad a esca-
la mundial de la restauracién de la tradicion de la Iglesia y del pensa-
miento tradicional a ella inherente, rectificando las desviaciones que a
titulo «pastoral» ha ensayado el progresismo (77) y a nivel nacional y cor-
porativo, del pensamicnto tradicional espaiol para salir de la actual deca-
dencia y desaliento (78), porque como indicaba afios atras: «Concluir la
imposibilidad de una restauracién social y politica sobre bases cristianas,
y limitar toda accién posible a un orden meramente individual de apos-
tolado y vivencia religiosa, supone reducir la suerte de los pueblos que
constituyeron la antigua cristiandad a una situacién muy por debajo de
la del mundo infiel en que se ejercen hoy las misiones. La experiencia
comun demuestra, en efecto, cémo esa labor misional y de apostolado es
infinitamente mds dificil en aquellos medios que, cristianos en otro tiem-
po, se hallan hoy dominados por un ambiente de secularizacién y espiri-
tu critico. La accién de apostolado individual se ve en ellos contrarresta-
da por un ambiente politico, educativo y propagandistico que ejerce una
sugestion cuyos efectos son siempre progresivos en el conjunto de la socie-
dad. Esos pueblos poseen, en cambio, gérmenes humanos e institucio-
nales para la restauracion en ellos de una convivencia politica sobre las
bases cristianas. Y tras una tal restauracion, esa accidn de cristianizacién
individual pasaria a ejercerse en un ambiente que, lejos de reprimirla, la
elevaria como su medio natural a un plano de eficacia decisiva y perma-
nente» (79). Y es que Gambra ha defendido continuamente que sélo en
la tradicion hay futuro verdaderamente humano: «La sociedad futura, si
ha de pervivir, si no ha de caer a través de la mecanizacién en un estado

(76) Ibidl., p. 8.

(77) R. GAMBRA, Tradicion o mimetismo, op. cit., p. 307,
(78) Ibid.. p. 308.

(79) R. GAMBRA, La monarquia..., op. cit., pp. 131-132.
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infrahumano en que el espiritu humano se eclipse quiza en medio de una
gran opulencia, de una inmensa organizaciéon de medios, he de retornar
a una sociedad humana, proyeccion de las facultades humanas; sociedad
de estamentos corporativos, es decir, organica, tradicional y religiosa». Y
esperanzadamente, afiade: «Ha de darse un momento en que, quiza a
través de grandes conmociones o tal vez mediante la imposicion de un
orden verdaderamente cjemplar en un determinado pafs, aunque vaya
contra la famosa “corriente de la historia”, se imponga la idea de que el
hombre sc realiza en instituciones arraigadas y de que, para serlo verda-
deramente, ticne que amar un orden superior, entregarse a instituciones
consideradas como propias y sentir a través de ellas el espiritu de la comu-
nidad y, con él, el sentido religioso, sagrado, que debe animar la vida de
todo verdadero hombre y la vida comin de la sociedad» (80).

Tras este breve repaso, no cabe duda de que Rafael Gambra perte-
nece por derecho propio y pleno al pensamiento tradicional, al que ha
contribuido a enriquecer, mostrando una perfecta armonia con otros
autores que han escrito en los mismos afios, como Vallet de Goytisolo
(81), Elias de Tejada (82) o Eugenio Vegas Latapie (83), como he tenido
ocasién de comprobar y se ha destacado por Miguel Ayuso, en singular
monografia, al comparar el pensamiento de Elias de Tejada con el de otros
autores representativos del pensamiento tradicional espanol, entre los
que no podia faltar Rafacl Gambra (84).

(B0) R. GAMBRA, «Hacia una nueva estructura de la sociedad», Verdo, nim. 61-62,
(1968), pp. 37-49, cit. p. 49.

(81) E. CANTERO, «La filosofia juridica y politica de Juan Vallet de Goytisolo», en
Homenaje a Juan Berchmans Vallet de Goytisolo, op. cit., vol. 11, pp. 232-278.

(82) E. CANTERO, «Francisco Elfas de Tejada y la cradicién espatolar, Anales de la
Fundlacion Francisco Elias de Tejada, 1/1993, pp. 123-163; reproduce, revisada y corregi-
da, mi contribucion al volumen Francisco Elias de “Tjade y Spinola. Figira y pensamiento,
op. cit., pp. 143-176.

(83) E. CANTERO, «El pensamicnto politico de Eugenio Vegas Latapie», en el volu-
men Eugenio Vegas Latapie (1907-1985). In memoriam, op. cit., pp. 73-108.

(84) Cfr. M. AYUSO TORRES, La filosofia juvidica y politica de Francisey Elias de Teja-
da, Fundacién Francisco Elias de Tejada, Madrid, 1994, passim.



17. LA MONARQUIA HEREDITARIA.

GONZALO FERNANDEZ DE LA MORA
De la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas

Rafael Gambra publics en 1953 su libvo «La monarquia social y represen-
tativa en el pensamiento tradicionals. Alli cavacterizaba a la institucion como
catdlica, bereditaria, de vepresentacion corporativa, y foral, dentro del clisico
esquema de végimen mixto. Un vey que gobierna, asistido por sus Consejos y
Cortes orgdnicas, integraba tres principios de legitimacion, el carismdtico, el
aristocrdtico y el democvdtico. Este esquema, que era el del pensamiento tradicio-
nal, es el que principalnente inspivd la monarquia instanvada por las Leyes
Fundamentales, luego sustituida por la de la Constitucion de 1978, que redujo
la Covona a meramente simbilica.

L. Las formas de gobierno.

Desde la antigiedad y, sobre todo, desde Aristételes, se repite la cla-
sificacidén erimembre de las formas de gobierno: monarquia, aristocracia
y democracia, o sea, gobierno de uno, de los mejores o del pueblo. Esta
divisién de gran elegancia l6gica, tiene muy escaso valor sociolégico vy,
por si sola, no sirve para explicar la real estructura de las organizaciones
politicas. Es un tSpico que, arrastrado por la inercia académica y el sim-
plismo escolar, se repite desde hace més de dos milenios; pero habria
que retirarlo de la circulacion.
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De hecho, la especie humana solo conoce una tforma de gobierno, la
de unos pocos u oligarquia. Nunca manda uno solo y jamds mandan
todos; ambas cosas son imposibles en una sociedad relativamente nu-
merosa. El principe ha de rodearse de colaboradores que asumen frac-
ciones de poder. Y las masas han de delegar en mandatarios porque no
pueden autogobernarse. No es una cuestiéon moral, sino faccual; no es
una conclusion normativa, sino empirica. El andlisis de cualquier comu-
nidad politica muestra que siempre son unos pocos los que se reparten
el poder de modo variable y desigual. La oligarquia es la forma trascen-
dental de gobierno; todos los casos concretos son modalidades de oli-
garquia.

Supuesto que sélo hay regimenes oligdrquicos, la cuestion se reduce
a averiguar Jas modalidades de seleccidn de esa minoria y cémo se con-
trola su cjercicio del mando. Por ¢jemplo, en la monarquia absoluta la
oligarquia ¢s nombrada por el rey; en la monarquia tradicional es desig-
nada por ¢l rey y los estamentos; en la monarquia parlamentaria es
designada por las capulas de los partidos; y cabe una infinidad de situa-
ciones intermedias.

Anilogas distinciones deberfan ser hechas en las aristocracias y las
democracias, que pueden revestic multiples variantes. Por ¢jemplo, la
partitocracia es una pluralidad de oligarquias que se autoseleccionan por
cooptacién y que periddicamente se someten al arbitraje popular
mediante escrutinio proporcional de listas cerradas.

Como lo habitual es que varias oligarquias se disputen el poder, la
principal nota diferencial de las distintas variantes reside en el origen,
facultades y duracion del drbitro que decida cudl ha de ser la investi-
da. En Jas monarquias efectivas ¢l drbitro suele scr el rey, generalmen-
te hereditario; en las repablicas suele ser el cuerpo electoral. En ambos
casos, las modalidades de arbitraje son innumerables. Por ¢jemplo, no
¢s lo mismo un monarca que nombra libremente a sus ministros que
un rey con simple derecho de veto legislativo. Tampoco ¢s lo mismo
un cuerpo clectoral masculino y censitario que el sufragio «universal»
de los mayores de edad. Y asi sucesivamente. Las republicas no son
menos oligarquicas que las monarquias, pero el arbitraje sucle ser dife-
rente.

Contrariamente a lo que se sucle suponer, la sustancia del Derecho
politico no reside en las grandes palabras, ~Imperio, democracia, etc.—,
sino en los detalles de la reglamentacion institucional. No es una disci-
plina de elevadas abstracciones, sino de nontus y compés. Hay que tener
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la modestia de admiticlo y de reconocer a los administrativistas el
importante lugar que ocupan en las ciencias del Estado. La parte no
dogmatica de las Constituciones esta compuesta por reglas procesales,
simple Derecho adjetivo. Basta un articulo de una ley y, a veces, de un
reglamento para alterar el perfil del Estado.

2. Las monarquias histiricas.

Sumeria es gobernada por reyes desde mediados del tercer milenio
antes de Cristo y conoce distintos modelos de monarquia, la mds desta-
cada fuc la teocratica y territorial de Sargdn. En Babilonia se configu-
ran tronos de muy diversa estructura politica; ¢l de Hammurabi fue
sacerdotal y tecnocratico, y fraccionado en virreinatos. En Asiria se ins-
tala una monarquia militar cuyo principio de gobierno es el terror. La
realeza hitita cra electiva y aristocritica. En Egipto la monarquia es
magica: ¢l faradn es hijo de dioses, que se manifiestan a través de una
dinastia, y sus poderes son sobrenaturales. La monarquia persa es here-
ditaria, laica y feudal. La monarquia hebrea es racial y proférica. La
monarquia griega era un arbitraje hereditario sobre una asamblea privi-
legiada. El principado romano fue un caudillaje carismatico; y el impe-
rio una monarquia militar parcialmente atemperada por instancias
senatoriales y jurisdiccionales. La monarquia de los pueblos primitivos
es una trama de clientelas. La monarquia islimica era sacra. La monar-
quia bizantina era confesional y pretoriana. El Sacro Romano Imperio
era federativo y electivo... No hay una monarquia, sino un pluriverso de
regimenes a los que impropiamente se unifica con una denominacién
tan general que apenas es significativa,

3. La monarquia en Espa7ia.

En la historia de las ideas politicas espafiolas aparecen varios mode-
los tedricos de monarquia en las obras de los doctrinarios y arbitristas:
por ejemplo, el de Juan Mirquez es muy diferente del de Gaspar de
Jovellanos. En la historia del Derecho ptblico espafiol figura una plura-
lidad de modelos constitucionales: por ejemplo, el de las Partidas es dis-
tinto del redactado por los Comuneros o por las Cortes de Cadiz. Y la
sociologia politica espanola muestra una gran variedad de situaciones
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histéricas nunca coincidentes ni con los esquemas teéricos, ni con los
ordenamientos juridicos del momento: una cosa era, por ejemplo, la
letra de la Constitucion de 1876 y otra sus varias aplicaciones.

Espafia conoce la monarquia electiva con los visigodos, la carismati-
ca en Asturias, la militar en Castilla, la burocritica con los Reyes
Catdlicos, la curial con los Austrias, la centralista con Felipe V, la dele-
gada con los Borbones espaoles, hasta que en el siglo XIX aparecen las
parlamentarias, primero burguesas y censitarias con interregnos de
monarquia militar y, luego, progresivamente mermadas hasta llegar a
ser meramente simbdlicas.

La Espafa tradicional no conocid, como Francia, la monarquia abso-
luta. Los reyes tenian que contar con la nobleza, la Iglesia y las ciuda-
des hasta el punto de que frecuentemente a ellos debian, mds que a la
herencia, el acceso al trono. Ademds, durante centurias, gobernaron con
las Cortes. El modelo que mas se aproximo al absolutismo fue el del pri-
mer Borbon, pero no pudo trasladar a Espadia la formula de su padre
Luis XIV: «El Estado soy yo».

En realidad, no hemos tenido dos monarquias idénticas; cada reina-
do tiene peculiaridades no ya personales, sino institucionales. Los pare-
cidos entre el Estado de Felipe 11y el de Carlos IV son minimos. Incluso
en reinados como los de Fernando VI, Isabel 11 o Alfonso X111, apare-
cen plurales regimencs sucesivos.

4. Un falso dilema.

Aunque Ja cuestion ya se planted en el mundo antiguo, fue la
Revolucidn Francesa la que, para desmontar la hegemonia nobiliaria,
relanzd al modelo republicano. Pero, en el fondo, el dilema no con-
sistia en monarquia o republica, sino en oligarquia de aristocratas o de
letrados.

A oligarquias variadisimas se las denominé monarquias porque el
vocablo tenia el prestigio de su primitiva sacralidad, de la mitificacion
de la sangre, del apoyo cclesial, y de la inercia histérica. Del mismo
modo, a oligarquias muy diferentes se las denominé reptblicas cuando
la realeza habia perdido su aurcola hasta ¢l punto de constiruir un las-
tre. Esto altimo es lo que acaeci6 en el siglo XIX y, sobre todo, en.el XX.
Una a una fueron cayendo las monarquias hasta quedar muy pocas
supervivientes, y solo se restaurd, caso insdlito, la de Espafia. Pero (qué
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fas sustituyd? Muchas veces, lo que se ha llamado la «monarquia repu-
blicana». ¢Por qué no llamar reyes a Hitler, Stalin, Salazar o De Gaulle?
Sencillamente porque, a diferencia de lo que ocurrié en el pasado con
centenares de caudillos entronizados, los contempordneos ya no apre-
ciaban una corona, incluso la despreciaban como en Espaia lo hicieron
Espartero y Franco.

Por eso, la cuestién no es la de si se prefiere la monarquia o la repi-
blica, sino qué forma concreta de oligarquia, sea con un rey hereditario
o con un presidente elegido.

5. Las tebricas ventajas de la oligarquia
con un Rey bereditario.

Hay que considerar dos hipétesis fundamentales, la de un rey con
facultades, y la de un monarca puramente simbdélico.

Las ventajas de un efectivo poder hereditario son, en primer lugar,
la de una posible seleccién genética. En segundo lugar, la de una for-
macion esmerada y finalista. En tercer lugar, la de una probable inde-
pendencia arbitral frente a los grupos en pugna, por no deber la corona
a ninguno de ellos.

La historia de las dinastias contempordneas no confirma la hipétesis
de una seleccion genética porque los matrimonios regios no se realizan
con criterios eugenésicos, sino parentales o estéeicos. La mediocridad
intelectual de las actuales familias reales es un dato claramente visible;
en algunas casas se ha producido incluso un creciente deterioro genera-
cional. Es cierto que desde la mediocridad se podtia ejercer aceptable-
mente ciertas funciones politicas si se poseyera formacién e indepen-
dencia.

La educacion de los principes ha sido un tema casi obsesivo desde la
antigliedad (Filipo encomendé a Aristételes la formacién de Alejandro),
y en Espana son centenares los doctrinarios que han abordado la mile-
naria cuestién. Pero la experiencia histérica demostré que, ante la inca-
pacidad basica de ciertos principes, habfa que rectificar el criterio here-
ditario de la primogenitura con la adopcién, al modo romano. En
Espana, desde Felipe II, la refinada educacién no ha sido garantia de
capacitacion cultural, y sélo en algunos casos ha asegurado la formacién
moral. Pero este altimo efecto positivo fue decreciendo a medida que se
atenuaba la religiosidad.
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La independencia estuvo asegurada mientras no se discutié ni el lla-
mado derecho divino de los reyes, ni el automatismo hereditario. Pero
cuando, a partir de las revoluciones contemporéncas, se generalizd la
amenaza de destronamiento, los monarcas fucron cayendo en la tenta-
cién de apoyarse en sectores politicos y de comprometerse con sus inte-
reses, es decir, de perder la independencia politica y la presunta dispo-
sici6én para la funcién arbitral.

En el siglo XX no se han anulado completamente las ventajas de un
poder hereditario, pero se han convertido en dudosas y han perdido la
mayor parte de su antiguo valor. Esta es la razén de que ya no quede en
Occidente ningln rey con auténtica potestad politica. El ultimo ensayo
histérico fue el de las Leyes Fundamentales espafolas; pero el propio
monarca tomd la iniciativa de derogarlas para sustituirlas por una
Constitucién que convertia la corona en una instituciéon puramente
representativa y sin facultades decisorias.

6. Sentido de una realeza hereditaria y simbilica.

Un monarca sin poder politico ¢qué funciones sociales cumpliria?

En primer lugar, podria asumir la espectacular, la del boato y la bri-
llantez, algo que siempre ha gustado a las masas y que ha acompanado
a la soberania. Sin embargo, dos tipos de circunstancias han conspirado
contra la realeza como lujo del Estado. Una ha sido la tdctica regia de
aburgucsarse con el prop6sito de no despertar envidias, ni parecer una
gran carga para los contribuyentes. Otra ha sido la aparicién de perso-
nas espectaculo procedentes ya del gran capital, ya de la aristocracia, ya
de las artes escénicas o de los medios de comunicacion. Estas gentes
ocupan el lugar que correspondia a la realeza en el teatro del mundo.
Los reyes han sido sustituidos o desplazados en su primitiva funcionali-
dad suntuaria.

En segundo lugar, podrian asumir la importante funcién de la ejem-
plaridad moral, como fue el reciente caso de Balduino de Bélgica. Sin
embargo, las posibilidades hedonisticas que la sociedad ofrece a la rea-
leza hacen extremadamente dificil fa ascesis de rechazarlas y superarlas.
Las personas reales, para ser cjemplares, tendrian que privarse de con-
ductas tolerables en sus sabditos, tendrian que sacrificar debilidades
vulgares y renunciar a la codicia, la lujuria, la falacia y demas flaquezas
de incidencia colectiva. Es un ideal arduo. Y con los actuales medios de
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comunicacion de masas apenas cabe mantener cortinas de silencio sobre
las conductas regias. Es prototipico el caso de la nueva generacién de la
familia real britanica.

En tercer lugar, podrian asumir funciones politicas inconcretas,
indeterminadas y apenas visibles. Por ejemplo, moderar discretamente
los conflictos de poderes. Pero, en tal materia, las Constituciones sitdan
mas favorablemente a los presidentes electivos porque no existe el
temor de que se desgasten, puesto que son renovables. Los actuales
monarcas simbélicos, como los holandeses o los daneses, rehiyen toda
accion que comprometa su «neutralidad politica», pero tal expresion es
una contradiccién en los términos: la politica es optar frente a otras
alternativas en pugnaz presencia. Lo neutral es, por definicién, apoliti-
co. Moderar es una forma de comprometerse aunque sea levemnente y
entrana desgaste, como el de Alfonso XIII o Humberto de Italia.

En cuarto lugar, los reyes podrian ser el simbolo de la unidad esta-
tal, aunque en el medievo fueron autores de las fragmentaciones y
repartos a causa de un entendimiento patrimonial del reino. Pero tam-
poco esa funcion es gratuita porque implica frenar las tendencias auto-
nomistas y separatistas. En esta materia, el laisier faire es la negacién de
la funcién unitiva.

No se puede gobernar sin coste alguno. Es inutil intentar la cua-
dratura del circulo politico.

En suma, de todas las posibles funciones de un monarca sin poderes
politicos, la dnica sin desgaste, es la ejemplaridad moral. Los reyes
simbdlicos que no cumplen esta dificil funcidn han renunciado a su
principal justificacién en las circunstancias occidentales. Sin ejemplari-
dad, la realeza apolitica no tiene sentido.

7. La monarquia tradicional.

Limitando la vasta cuestion a la tradicién monarquica espafola es
evidente que hemos conocido diversos modelos histéricos tan heterogé-
neos como el de Carlos I o el de Alfonso XII, modelos juridicos tan dis-
tintos como el de la Constitucién de 1869 y el de 1876, y una infinidad
de modelos tedricos. A titulo de ejemplo, citaré el esquema doctrinal
propuesto por E. Vegas Latapie, que fue el inspirador del movimiento
monarquico «Accién Espafiola». Su proyecto de Constitucidn, redacta-
do en 1939, otorgaba al rey el veto legislativo y la proposicién de leyes
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incluso derogatorias, unas Cortes organicas con mandato imperativo,
designadas en una quinta parte por el rey y el resto por las corporacio-
nes, un Consejo Real, y una administracién dividida en regiones. La reli-
gioén catdlica y la monarquia estarian por encima de la libertad de expre-
sion.

Las Leyes Fundamentales, especialmente la de 1967, concedian al
rey el derecho de designar al presidente del Gobierno entre una terna
propuesta por el Consejo del Reino y, con ¢l dictamen favorable de éste,
podia destituir al presidente del Gobierno, devolver un proyecto de ley,
prolongar la legislatura, convocar un referéndum, y adoptar medidas
excepcionales en caso de amenaza exterior. Las Cortes ser{an orgdnicas
sin mandato imperativo y el rey podria designar libremente a 25
miembros. No se establecian limites constitucionales a la libercad de
expresion.

Los ejemplos podrian multiplicarse.

8. Inviabilidad de la monarquia tradicional.

El coman denominador de la monarquia tradicional es que el rey
interviene de algiin modo en el gobierno, es decir, ejerce ciertos arbi-
trajes entre las oligarquias. Por ejemplo, el derecho a disolver asambleas
o a convocar plebiscitos o a ejercer vetos, 0 a convocar comisiones
regias; pero tales facultades le son sistematicamente negadas por unos
partidos politicos que aspiran al ejercicio temporal pero completo de
la soberania. Cuando los partidos han logrado ese objetivo e instaura-
do una partitocracia, es ilusorio pensar que llegaran a autolimitarse
espontdncamente para delegar en el monarca hereditario alguna
facultad politica. La partitocracia no tolera mas que una Corona mera-
mente suntuaria, Esta viene a ser su tesis: «No te destronamos mien-
tras no hagas nada, salvo defender la partitocracia»., Ahora bien,
segun la ley de la economia ontoldgica épara qué multiplicar los entes
sin necesidad? Una monarquia inGtil es, a la larga, una monarquia
desahuciada.

Si se considera, como yo creo, que es conveniente un poder superior
y relativamente independiente de las oligarquias que dirigen los parti-
dos, y si esa funcidn no la desean o no se les otorga a los reyes, la oli-
garquia vitaliciamente coronada deberia ser reemplazada por la oligar-
quia temporalmente presidida.
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9. El presidencialismo.

Hay numecrosas especies de presidencialismo tedrico y practico.
Principal denominador de los presidencialismos es que la suprema ma-
gistratura proceda de eleccion popular y no de nombramiento parla-
mentario. Su fuente de legitimidad democritica seria relativamente
directa. Por esta razén, aunque se trate de un candidato nominado por
los partidos, una vez llegado al poder se ha liberado de la disciplina par-
tidista, y podria esperarse de ¢l alguna independencia. Y, por tener una
plena base territorial, podria anular los separatismos locales y mantener
la unidad del Estado.

A diferencia de los semipresidencialismos, el presidencialismo pro-
piamente dicho asegura la independencia entre el poder ejecutivo y el
legislativo y, ademds, limita la intromisién de ambos en la funcién judi-
cial. También elimina la inestabilidad gubernativa y los débiles gabine-
tes de coalicidn, a veces subordinados a una insignificante minoria. El
presidencialismo es una especie de monarquia temporal electiva en la
que el jefe del Estado desempefia una funcién arbitral entre las oli-
garquias aspirantes al poder y en el seno de su propia oligarquia, par-
cialmente técnica. Al término del mandato, el arbitraje retorna al censo
electoral.

10. Conclusién.

Es deseable un poder arbitral que cuente con apoyo popular y que
logre un cierto grado de independencia frente a las oligarquias y demas
grupos de presion. Las monarquias dindsticas de Europa no cumplen
tales requisitos minimos y se han convertido en instituciones meramen-
te suntuarias. Desposeidas de todo poder y con escasa o nula ejemplari-
dad moral, sobreviven como una reliquia histérica.

Porque se ha suicidado o porque lo han desustanciado, el efectivo
arbitraje hereditario carece de posibilidades pricticas en Occidente.
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18. EL EJE DE LA UNIDAD RELIGIOSA.

Luis MARIA SANDOVAL
De lu Escieela Lipariola de Estndios Politicos

Rafael Gambra no es sélo un pensador sustancioso, de exposicién
ordenada y expresion precisa y escuetisima, casi lapidaria. Es también un
pensador apasionado, cdlido, cuyas palabras estdn cargadas de emocién
cuando ve afectadas la verdad, la tradicién de su patria y la Religion.

Un nudo conceptual.

Pues bien, en su vida y en su pensamiento, la unidad catélica ocupa
un puesto central. Varios temas destacan particularmente en la concep-
ciéon de Gambra, pero casi todos se pueden articular directamente con
la unidad religiosa.

La unidad religiosa —cat6lica— de Espana es una concrecién del sen-
tido sagrado subyacente a la sociabilidad humana, de ese espiritu que
informa a las sociedades, animédndolas y haciéndolas acogedoras para el
existir de los hombres. Es también la perfeccion sobrenarural de la orto-
doxia pablica que toda sociedad profesa como reguladora y protectora.
Es el valladar contra el subjetivismo nihilista y suicida. Es el sentido més
profundo de la identidad histérica espafiola, y por ello la justificacion de
la existencia de un tradicionalismo bisecular que la defiende y continda.

Relacionada con todas esas cuestiones, caras a Rafael Gambra, no es
extrafio que haya consagrado a la Unidad Catdlica un interés especial.
Pero no sélo tedrico, sino de implicacién vital.
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Los bitos de un compromiso.

Considerando la vida de Rafacl Gambra, observaremos que antes de
tomar una pluma particularmente combativa, fue requeté voluntario
—sin la edad exigida—, y luego oficial provisional, en una guerra sentida
como una cruzada por la religién y la unidad catdlica de Espafa.

Si atendemos a la magna recopilacién de Manuel de Santa Cruz
sobre el carlismo de la postguerra, la persona de Gambra no aparece
especialmente vinculada a las iniciativas contra la penetracion en
Espana del protestantismo y las sectas durante el gobierno de Franco,
sino mas bien entre los que se destacaron urgiendo la conclusion de la
regencia de D. Javier de Borbon Parma (1).

Pero su compromiso genérico con la unidad catélica como carlista
~inicialmente no estuvo entre los que profesaron el voto de la Oliva (2)-,
se alterard radicalmente a partir del debate conciliar sobre la libertad reli-
giosa, haciendo de él uno de sus méaximos y constantes paladines.

En el afio 1965 se presenta, con un breve tratado sobre la cuestion,
al Premio Vedruna, convocado al efecto por Don Manuel Fal Conde
para intentar contrarrestar las presiones a favor de la aprobacién en el
aula conciliar de la Declaracion de Libertad religiosa. Obtuvo el premio,
y fue publicado con un valioso prélogo de Juan Vallet de Goytisolo con
el beligerante titulo La unidad religivsa y el dervotismo catilico (3). No
mucho mis tarde le encontramos entre los oradores de un multitudina-
rio acto publico en Madrid en defensa de la unidad catolica (4).

Aquello no fue un episodio aislado, sino que desde entonces se con-
virtio en un norte permanente, con una serie de puntos culminantes.

Diez afios mids tarde, cuando muerto Franco se inicid el proceso de
«Reforma politica», Gambra fue el autor de un nuevo libro, también

(1) Nos referimos a M. DE SANTA CRUZ, Apuntes y documentos para la historia del tra-
dicianalismo wpaiiol 1939-1960, edicién del autor en 28 tomos (cuatro dobles) entre
1979 y 1991 y un indice temdtico posterior (1993),

(2) Vid. M. DE SANTA CRUZ, Apuntes..., op. cit.. t. XX VI (1964), pp. 9-13.

(3) Editado por ECESA (Editorial Catolica Espanola), Sevilla, 1965, con el subtitulo
«Estudio sobre ¢l principio religioso de las sociedades y en particular sobre el catolicis-
mo en la nacionalidad espafiola». Ocupa 144 piginas y 25 el prefacio de Juan Vallet.

{(4) Formalmente se trataba de una cena (20-V-1967) ofrecida como homenaje a los
Procuradores en Cortes que se habian destacado durante la discusidn del proyecto de
Ley de Libertad Religiosa (oponiéndose a la misma en defensa de la unidad catélica).
Existe una resedia del acto y de sus palabras en la revista Fuerza Nueva n 79, pp. 6-7.
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premiado (5), que representd la dnica voz auténticamente reformista del
momento, en cuanto al plantear una rigurosa valoracién del Régimen y
su critica, proponia indirectamente su mejora, en lugar de una ruptura
radical. En esa obra la atencidén del lector es particularmente atraida
hacia la existencia de una categoria especial en el balance del Régimen:
lo realizado del pensamiento tradicional, y posteriormente destruido a
causa de la libertad religiosa.

Y otra vez, a los veinte afos del Concilio, pronuncid una extensa con-
ferencia, bajo el titulo «La declaracién conciliar de libertad religiosa y la
caida del Régimen Nacional», en la tribuna de la Fundacién Francisco
Franco (6), que constituye otra pieza clave de su pensamiento.

Entre tanto, nunca ha arriado la bandera reivindicadora de la uni-
dad catédlica en multitud de articulos breves y alusiones al paso, en los
que, con comprensible causticidad, no ha dejado de sefialar que los
lamentables males presentes son consecuencia de aquel origen: e} cam-
bio eclesidstico de postura respecto a los derechos sociales de la verdad
(ahora recortados o anulados) y de los errores (equiparados o privilegia-
dos en cambio).

Finalmente, hubo de librar —junto con otros consejeros— en 1990-
1991 una batalla particularmente dolorosa en el seno de la Comunién
Tradicionalista Carlista (que no trascendié de un estrecho circulo hasta
varios afios después), cuando al Consejo Nacional de la misma se le soli-
citd dictamen sobre el empleo del término «unidad catélica» por la
Comunién, quedando su postura momentaneamente ¢n minoria en una
absurda votacidn, nunca refrendada, y de la que se pidié enérgicamen-
te la declaraciéon de nulidad en el V Congreso de la Comunién
Tradicionalista Carlista (Segovia, cnero de 1995). En el Pleno del
Consejo de 11-1-97 se estimé que dicha propuesta de declaracién de
2-11-91 nunca fue formalmente aprobada (7).

(5) R. GAMBRA, Tradicién o mimetismo, Instituto de Estudios Politicos, Madrid,
1976; fue el ganador del premio «Centenario Pradera-Maeztu», convocado por el
Instituto de Estudios Politicos y dotado por la Fundacion Oriol-Urquijo.

(6) El texto de su intervencién puede encontrarse en el Boletin Informativo de la
Fundacién Nacional Francisco Franco, n.° 36 (1985), pp. 1-X. :

(7) Hemos tenido acceso a distintos documentos de aquella consulta, que obran en
archivos particulares de nuestros amigos.

El Boletin del Circuto Tradicionalista «Roca y Ponsa» de Las Palmas de Gran Canaria
fue quien, en abril de 1995, hizo publico ¢l asunto, difundiendo su hoja n.° 56, fecha-
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Considero oportuno reproducir integro el texto de la propucsta de
dictamen de Gambra, por resumir, en forma oficial y en 1991, su pos-
tura, siendo ademads un texto inédito:

«Ante el problema suscitado en ¢l seno de la CTC sobre la unidad
catolica, siempre defendida por el Carlismo, y la liberead religiosa pro-
clamada en la Declaracion Dignitatis humanae, el Consejo Nacional de la
CTC, reunido en fecha 2 de febrero de 1991, establece Jo siguiente:

»— Dado el cardcter no dogmitico que a si mismo se atribuye el
Concilio Vaticano II y el rango inferior que cn sus textos tienen las
meras “declaraciones” como la de Libertad Religiosa

»— Dada la afirmacién expresa de que sus textos en nada varian la
doctrina anterior

»— Dada la perfecta coincidencia entre la doctrina sostenida por el
Carlismo en materia religiosa con la expresada por todos los pontifices
en sus enciclicas sobre [a materia,

»Este Conscjo acuerda permanecer fiel a los “fundamentos intangi-
bles de la Legitimidad espanola”, enunciados por S.M. D. Alfonso
Carlos en su Testamento Politico, ¢l primero de los cuales es: “la
Religion Catdlica, Apostolica, Romana, con la unidad y consecuencias
juridicas con que fue amada y servida tradicionalmente en nuestros
Reinos”.

»Ello implica:

»— El reconocimiento de la Religion Catélica, Gnica verdadera, como
oficial en Espana.

da simbdlicamente en julio de 1990, y reiterando la undnime adhesion del carlismo
canario a la Unidad Cacdlica espanola.

Lis de destacar que quien movid la cuestion inicial, pues «su conciencia de catélico
10 le permitia defender hoy a Unidad Catdlicar, miximo representante de Ja postu-
ra que a la postre consiguié la escasisima diferencia de un voto por acamulacion de
ausencias, fue Raimundo de Miguel, quien en 1963 todavia habia sido ¢l redactor del
ulumo gran documento de fa Comunion en defensa de la Unidad Catdlica (Vid. M. DE
SANTA CRUZ, Apuntes..., op. cit., Tomo XXV-1 (1963), pp. 190-205).

Manifestaciones de aquella controversia interna del carlismo se escaparon previa-
mente en breves articulos de nuestro autor, asi:

R. GAMBRA, «Carlismo y liberead religiosar, Siempre P'Alante, 0.° 140, 15-11-1988;
1D., «Puntualizaciones a un articulo. En ¢l XIV centenario de la Unidad Catdlica de
Espafa» (con ruego de publicacion), Boletin Fal Conde (Granada), abril de 1989,
ID,, «Nadie defiende ya la confesionalidad del Estado y la unidad cacolica?», Siempre
P'Alante, n. 171, 1-VII-1989.
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»La confesionalidad del Estado, por la que éste inspirard sus Leyes y
sus actos dentro de fa moral cristiana.

»El respeto a la libertad de las conciencias en su fuero interno y del
culto de otras religiones en el d&mbito privado y en sus propios templos.

»La limitacidn a la sola Iglesia Catdlica del derecho ala expresion y
a la propaganda publicas».

Acepciones.

Es curioso que en sus obras principales (8), y por mucho tiernpo, un
filosofo como es Gambra no abunde en definiciones formales de Unidad
Catélica.

La cuestién es sintomdtica. Por una parte, de que la unidad catélica
no es principalmente un postulado ideoldgico, sino ante todo un hecho:
la cfectiva existencia de una sola religion entre los habitantes de Espana.

De otra parte, se resalta asi que en el debate de la unidad catdlica se
entremezclan nociones diferentes, aunque proximas y conexas, en torno
a una misma cuestion practica: los deberes de principio para un gober-
nante catdlico en tanto que tal. Los cuales comprenden la profesién
social de la verdadera religion, la remision a la moral natural tal y como

(8) En este trabajo no hemos consultado todos los articulos breves de nuestro autor
diseminados durante décadas en diversas publicaciones (como E/ Pensamiento Navarro,
Fuerza Nueva, Siempre P'Alante, etc.). Segtin el catdlogo que hemos efectuado pasan de
ochocientos, de los cuales muchos han aparecido en las paginas de mas de una publi-
cacion.

De cllos mas de una docena sc refieren explicitamente en su titulo a la unidad caté-
lica o la liberead religiosa; aparte de aquéllos a los que en este trabajo se hace remision
especifica merecen indicarse:

R. GAMBRA, «La unidad religiosa en Espania, hoy», Siempre P’ Alante, n.® 26, 18-
X11-1982; ID.,«El carlismo y la “libertad religiosa™, Hoja informativa de la Comuniin
Catdlico-Mondrgnica, septiembre 1985; ID., «La unidad religiosa y el carlismo», Hoja
informativa de la Comunion Catélico-Mondrquica, septiembre 1986; 1D, «Libertad reli-
giosa y paz», Siempre P’Alante, n.° 139, 1-11-1988; ID., «Manuel Fal Conde y la uni-
dad cat6lica», Boletin Fal Conde (Granada), junio de 1988; ID., «La unidad catélica de
Espana. Sus efectos historicos y sus verdugos», Lealtad (Madrid), mayo de 1989;
ID., «Confesionalidad del Estado y unidad religiosa», Boletin Fal Conde (Granada), abril
de 1991; ID., «La libertad religiosa y la tradicién de la Iglesia» (I y II), Siempre
P’Alante, ndms. 217 y 218 de septiembre de 1991.
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la ensena la Iglesia, la colaboracién del poder civil cristiano a la conse-
cucidn del fin sobrenatural de los hombres, el reconocimiento de un
puesto singular a Ja Iglesia Catdlica, y el estatuto juridico de las falsas
religiones.

En este punto, creemos oportuno hacer por nuestra parte algunas dis-
tinciones respecto a lo que se alude bajo el nombre de unidad catélica.

En un primer sentido, la unidad catélica es una realidad social e
histérica: la pracrica unanimidad de los espanoles en la Fe Catélica
durante siglos y siglos.

Hay que decir que esta unidad es uno de los mayores bienes socia-
les concebibles. En primer lugar para honra de Dios, porque supone el
cumplimiento —si bien circunscrito a una patria y una época— del man-
damiento divino de bautizar a todas las naciones (M¢ 28,19). Y como
anadidura a esa basqueda y aproximacion al Reino de Cristo, se perci-
ben enseguida los bienes terrenos que tal unanimidad social acarrea: en
una nacién asi no es necesario precisar en cada ocasién cémo se concibe
¢l matrimonio a contraer, existe una referencia de moral publica indis-
cutible, el juramento es base de seguridad, etc.

En un segundo sentido, la unidad catélica es una situacién juridica
establecida en una nacién, y que Gambra define asi:

«La unidad religiosa y la confesionalidad del Estado no suponen
impedir a nadie una fe religiosa (lo que es moralmente ilicito y fisica-
mente imposible), ni menos aun, su practica. Ni siquiera prohibir el
culto privado o pablico localizado— de otras religiones. Supone, si, que
fas leyes se atengan a una moral inmutable cuyo cimiento religioso se
hallard, en dleimo término, en los Mandamientos de la Ley de Dios. Y
que ¢l Estado profesard y protegera la religion catélica como Gnica ver-
dadera 'y exteriorizable pablicamente» (9).

St prestamos atencion al texto, y lo comparamos con la caracteriza-
¢idén de Guerra Campos de la confesionalidad catélica del Estado (10),
comprobamos que Gambra se reficre juntamente a la confesionalidad y
a la unidad catdlica en un sentido estricto, que serfa esa situacién juri-

(9) Vid. «La unidad religiosa, encrucijada de la reologia y la politica», en Verbe n.©
279-280 (1989), pp. 1.241-1.242. (Reproducido en su mayor parte en el nimero 384
de Iglesia-Mundo de abril de aquel afio, excraordinario monografico dedicado al cente-
nario del H1 Concilio de Toledo).

(10) Monseinor J. GUERRA CAMPOS, Confestonalidad religiosa del Estads, conferencia
de 1973 publicada por la Hermandad Nacional Universitaria, p. S.
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dica en que a la confesionalidad se anade una regulacién de la libertad
religiosa de corte restrictivo (11).

En virtud de esta explicacion, la situacién juridica de unidad catéli-
ca engloba a la confesionalidad, que es su género préximo. Por eso, al
referirnos a las cualidades de la uaidad catdlica, muchas se deben, de
suyo, al género confesionalidad, y no necesariamente a lo que tiene de
especificacién restrictiva de los falsos cultos.

Ello no quiere decir que la atribucién a la unidad catélica de esas
caracteristicas sea abusiva, porque lo que se predica del género se pre-
dica de la especie, mientras que las realidades se suelen denominar por
lo que es mds notable en ellas.

Por otra parte, es cierto que durante la mayor parte de la historia la
confesionalidad ha estado acompanada de la unidad catdlica, y que han
sido atacadas juntas, no conforméndose los enemigos de la Fe con el
levantamiento de restricciones si no conseguian también una completa
abjuracién social.

Por abordar ambas cuestiones solidariamente, mas bien se debe des-
tacar la perspicacia de Gambra en la lucha de las ideas, al detectar que
detrés de la ruptura con la unidad catélica en sentido estricto se oculta-
ba la aversion a toda politica catélica: asi era. Y a continuacién debere-
mos encomiar su diligencia al movilizarse en consecuencia. El caso es
analogo, pero mucho mads grave, sustancial, al de la polémica por la
introduccion del clergyman. La sustitucion de las sotanas no era grave
intrinsccamente, sino como sintoma, bandera y avanzada de relaja-
micnto disciplinar y anarquia litGrgica. Asi se denunci6 y asi fue.

Pero la distincion que hemos hecho no sélo es necesaria por preci-
si6n conceptual, sino porque la restriccién de las religiones acatélicas no
se puede justificar mds que por argumentos que se refieran especifica-
mente a su bondad o necesidad, y no, simplemente, a la bondad o nece-
sidad de la confesién social de la Fe Catélica.

La unidad catélica como plenitud.
La Unidad Catdlica, en su plenitud, es un orden de cristiandad en

todas las sociedades que culmina en el Estado, orden que cuenta con

(11) Vid. R, GAMBRA, Tradicién o mimetismo, op. cit., p. 267.
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larga vigencia histérica y estd coronado con normas protectoras de esa
unanimidad social, para que no se deteriore o pierda.

De hecho, ya en la introduccion a La unidad religiosa y el dervatismo
catdlico, Gambra anuncia que se centrara més en la cuestion de si el
poder publico debe ser indiferente en materia religiosa, o profesar la
religidn verdadera, que en la cuestion de si fa religion falsa tiene los mis-
mos derechos que la verdadera (12). Es decir, que aticnde a ¢lla en cuan-
to genérica 0 en su conjunto, MAds que a sus rasgos restrictivos.

Inmediatamente, debemos destacar que la unidad catélica legal no
la entiende nuestro autor como una pura pretension ideolégica, sino
como fruto de una base social.

La base natural de toda la legislacion catdlica es, primero, una
auténtica unidad en la Fe de la sociedad (13). Ciertamente, se distingue
una unidad catolica de inre y otrade facto (14), y si en un principio lo pru-
dente es que ésta preceda a aquélla, después la institucion legal no sélo
puede subsistir pese a alguna penetracion heterodoxa, sino que su
misioén es evitar que pasc a mayores y preservar la unidad social exis-
tente. Nos encontrarfamos aqui con otro ejemplo de la doctrina de
Mella del «efecto que pasa a ser causa» que Gambra ha glosado més de
una vez (15). En todo momento Gambra insiste en que trata de algo
posible en Espafia.

El alegato por la unidad catdlica de Gambra es caracteristico de un
catdlico filésofo. No se limita a los argumentos teoldgicos que todo fiel
confirmado ¢ instruido en su Fe ha de manejar (16), sino que aporta mds
bien reflexiones importantes de orden natural: de sociologia (filoséfica),
histéricas, y de experiencia reciente.

— En toda su obra vuelve una y otra vez sobre el constitutivo reli-
gioso que hay en el origen de las sociedades, aportando citas concordes

(12) Op. cit.. p. 5.

(13) R. GAMBRA, Tradiciin o mimetismo, op. cit., p. 204.

(14) R. GAMBRA, La primera guerra civil de Espana, edicion de 1950, Escélicer, Madrid,
pp. 31-32.

(15) Vid. R. GAMBRA, «Estudio preliminar» a la ancologia Vdzquez Mella, Textos de
Doctrina Politica, Publicaciones Espafiolas, Madrid, 1953, pp. 30-32, 0 ID., La monar-
qguia social y representativa en el pensamiento tradicional, Organizacion Sala Editorial,
Madrid, 1973, p. 110.

(16) Por supuesto, en su momento hace acopio de citas del Magisterio. Asi, en La
unidad religiosa y..., op. cit., pp. 100-1006.
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de varios autores (17). La sociedad es connatural al hombre, y como éste
es igualmente religioso, lo es también la sociedad. Particularmente
aquellas que tienen cardcter de «comunidad».

— Desde su primer libro al tltimo —hasta ahora—, ha argiiido esta
razén de ser también de un modo negativo, explicando lo que significa
perder el sentido interno de una cultura, su cosificacién, por una visién
hipercritica y extrinsccista de si misma (18). «El dia en que nuestras
catedrales —o0 la Acrépolis de Atenas— resulten para nosotros tan
extrafias como las pirdmides para los actuales pobladores de Egipto, se
habra extinguido en sus raices nuestra civilizacién». Ya no tendriamos
una transparencia intelectual y afectiva, y en lugar de una mirada inte-
rior, compartida, seriamos ajenos a su espiricu (19).

— Y para demostrar la posibilidad prictica, en cuanto a base social,
de una restauracién de la unidad catélica, es grafica su argumentacion:

«Si en una hipdtesis, un inmenso cataclismo (un terremoto genera-
lizado o una guerra atémica, como ejemplos) se abatiera sobre nuestro
suclo, el 80% de sus habitantes recurrirfa al Cielo bajo los nombtes de
Cristo y de su Santisima Madre. Y el 20% restante lo haria cuando el
peligro fuera para ellos inminente. Nadie, por supuesto, invocaria a otro
Dios ni bajo otros nombres, y casi ninguno moriria conscientemente sin
esa invocacion. Por mas que esta reaccién respondiera en muchos casos
al miedo, no deja por eso de revelar la mentalidad religiosa profunda de
la casi totalidad de la poblacién» (20).

Muchas otras bondades y ventajas se pueden predicar de la situacién
de unidad catdlica, entendida como plenitud institucional, que son

(17) Sobre ello, vid. el Estudio preliminar a las Consideraciones sobre Francia de J. DE
MAISTRE, Rialp, Madrid, 1955, pp. 46 v ss.

Y sobre el sentido de algiin modo sagrado de la autoridad civil, y en particular de la
monarquia, vid, R. GAMBRA, La monarquia soctal y..., op. cit., pp. 60y 80. Hasta tal
punto considera esta verdad evidente y fundamental que la leva a su Caurso elemental de
filusofta, libro de texto para sexto de bachillerato, donde, con brevedad suma, alude al
caracter sacralizado de la autoridad y a la importancia del factor religioso en fa génesis
de las nacionalidades y sus sucesivas federaciones (vid. R. GAMBRA, Curso elemental de
Silosofia, decimosexta edicién, Anaya, 1974, pp. 228, 231, 248-249 y 265-266).

(18) Vid. R. GAMBRA, La primera guevra civil de Espadia, capitulo 1, «Una continui-
dad truncadas e 1D., B/ lenguage y los mitos, Speiro, Madrid, 1983, capitulo 6, «La “cosi-
ficacién” de nuestra cultura».

(19) R. GAMBRA, «Razén humana y cultura histérica» en Verbo, n.° 223-224
(1984), p. 306.

(20) R. GAMBRA, «La unidad religiosa, encrucifada...», op. cit., p. 1.246.
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otros tantos argumentos que abogan a favor de su mantenimiento y
recuperacion.

La fe vinculadora de las comunidades —no de las meras sociedades—
es siempre y universalmente religiosa (21); es la religion la que brinda
la ortodoxia puablica sobre la que se edifican (22); la causa engendrado-
ra y vivificadora: «La fe religiosa es el vinico principio capaz de engen-
drar una comunidad politica, porque crea, ante todo, un respeto y una
instancia superior de todos aceptada. Con ella, la ley adquiere un valor
objetivo y crea una represion interior de las conciencias, base indispen-
sable de una libre y estable convivencia. Entre los hombres surge, por
fin, un sentimiento fraterno, es decir, de vivir bajo una comun paterni-
dad» (23). En Gltima instancia, se puede decir que «en esa luz de la fe
las civilizaciones alcanzan una visién en cierto modo sobrenaturalizada
de las cosas, de sus relaciones, de sus designios» (24).

Pero la unidad catdlica no aporta sélo bienes a la sociedad civil, sino
también al apostolado que compete a la Iglesia: «ni una religiosidad
ambiental o popular puede subsistir sin el apoyo de una sociedad reli-
giosamente constituida, ni el poder pablico puede ejercerse con autori-
dad y estabilidad si prescinde de una instancia superior —religiosa— de
comuan aceptacion» (25).

Especialmente luminoso en ese sentido me parece el documento car-
lista que hace suyo Gambra: «la Iglesia necesita, para llevar una vida flo-
reciente, la colaboracion de una politica mas cristiana de lo que ella misma
se atreve a exigir» (26). Personalmente, me parcce la afirmaciéon mas difi-
cil de asimilar de los textos conciliares ¢l que la Iglesia no pida a los gober-
nantes «mdas que la libertad» (27). La experiencia cotidiana muestra que
habria que dilatar amplisimamente el concepto de libertad para entender
como “‘sola libertad” bien la retvindicacién de ensenanza de la religién en
las escuclas publicas, que estd mas alld de la libre catequesis, o bien distin-
tas exenciones legales —si el motivo fuera su funcién social, deberfan exi-
mirse de impuestos los hospitales catdlicos o los locales parroquiales, pero

(21) R. GAMBRA, Tradiciin o mimetismo., op. cit., p. 39.

(22) thid., p. 59.

(23) R. GAMBRA, La monarquia social.... op. cit., pp. 71-72.

(24) R. GAMBRA, L/ lengnaje y los mitos, op. cit., p. 228.

(25) R. GAMBRA, «La unidad religiosa, encracijada...», op. cit,, p. 1.245.
(26) R. GAMBRA, Tradicién o mimetismo, ap. cit., p. 296.

(27) Mensafes del Concilio a la humanidad. A lps gobernantes, § 4. Vid. Gandium et spes,
§ 76,5,
3 >
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no los templos—, extremos que sin duda compartimos, pero que, con rigor,
han de defenderse desde la premisa de la confesionalidad. Aparte de que la
mera libertad y nada mas es renegar de la ayuda que el mundo puede brin-
dar a la Iglesia y se supone que ésta «reconoce agradecida» (28).

Y ya en la concrecién de la politica, Gambra sefiala que la unidad
espiritual ha sido la base que ha hecho posible el federalismo histérico
del que nacieron, por aglutinacién, las actuales naciones de Occidente,
y que estaba siempre abierto a ulteriores federaciones (29).

En el caso de las naciones hispdnicas, no sélo la unidad religiosa es la
herencia mds preciosa que sus antepasados les legaron (30), porque «a lo
largo de la historia, los espafioles tuvimos a honra la preservacién de esa
unidad religiosa desde la alta Edad Media hasta la época actual» (31),
entendiendo «la defensa de la Fe como la muisién providencial de la
monarquia» (32). Es que su pérdida amenaza nuestra misma existencia
comunitaria, que se asienta sobre ella: desacreditados por el progresismo
los lazos histéricos de la génesis y unidad de Espafia (Reconquista, con-
tiendas religiosas en Europa, la gran empresa americana), que se vivieron
como guerras de defensa de la unidad catélica o expansién de la Fe, y
ahora se presentarian como contrasentidos vituperables, o al menos
superados, todo lo que nos ha unido serfa un inmenso error que olvidar
y del que desprenderse (33). Nuestro presente parece asistir al campli-
miento de la profecia de Menéndez Pelayo en su famoso Epilogo.

La unidad catélica como especificidad,

Cuando se trata de la unidad catélica en lo que tiene de especifico
mas alla de la confesionalidad catédlica del Estado, Gambra no esgrime
una necesidad estricta, pero si razones de tradicién, conveniencia y
experiencia proxima.

A la postre, se trata de que, igual que quien no vela por su salud o
fortuna y las arriesga acaba perdiéndolas, otro tanto ocurre a quien no

(28) Gandinm et spes, § 44,3.

(29) R. GAMBRA, Eso gue llaman estadn, Ediciones Montejurra, Madrid, 1958, p. 188,

(30) R. GAMBRA, La monarquia social..., op. cit., p. 74.

(31) R. GAMBRA, «La unidad religiosa, encrucijada...», op. cit., p. 1.240.

(32) R. GAMBRA, La monarguia social..., op. cit., p. 54.

(33) R. GAMBRA, Tradiciin o mimetismo, op. cit., pp. 101-102 y 290-291; ID., La uni-
dad religiosa y..., op. cit., p. 99.
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acude a preservar su fe. «Y la fe de todo un pueblo, como su salubridad
o su prosperidad, no se conservan ni se poseen establemente mas que
mediante unas condiciones adecuadas» que comiencen por evitar los
peligros y los ataques (34).

Hay que recordar que en ningiin momento se concibe la unidad
catblica como imposicién religiosa, por el contrario, incluso refiriéndose
a la Espafia fundamentalmente catélica, Gambra critica la «politica de
ocupacién» de la nacion por los catdlicos; en ningin caso debe ser ¢l
Estado el evangelizador de la nacién con medios mds o menos totalita-
rios, ni la religién un instrumento de gobierno (35).

Conceptualmente, la confesién social de una religién no implica la
proscripcion de las demds, y el Concilio afirma explicitamente la com-
patibilidad de la libertad religiosa que proclama con la confesionali-
dad (36). Sabedor de ello, Gambra no niega la posibilidad de una con-
fesionalidad sin unidad catdlica en su sentido estricto, sino que acumula
dudas sobre su viabilidad, alegando especialmente el ¢jemplo de que ha
sido testigo: la caida del Régimen de Franco por vaciamiento interno en
el que tuvo un papel principal el cambio cclesidstico (37).

La objecion principal se resume asi: «La confesionalidad del Estado
en una sociedad pluralista estd en equilibrio inestable; uno de los dos
términos acaba con el otro, o lo intenta permanentemente» (38). Es
decir, la hipdtesis de un estado confesional con libertad religiosa (que
existio en Espana entre 1967 y 1978) es una hip6tesis tedrica, buena
para los libros, pero transitoria y provisional, como se habria visto.

Gambra fija su atencién en lo préctico, y hay que otorgarle la razén
a lo que dice, si bien con dos matizaciones:

— Mds 0 menos duraderas, todas las instituciones humanas son pro-
visionales. Una «provisionalidad» suficientemente larga y fructifera es lo
midximo -y no es poco— a lo que podemos aspirar en el orden temporal.
El ejemplo del Régimen de Franco adolecié de la penetracion del relati-
vismo en las mentes de los fieles, especialmente las clericales, mas que de

(34) R. GAMBRA, «l.a declaracion conciliar..», ap. at., p. 1X.

(35) Vid. R. GAMBRA, La monarquia social..., op. cit., pp. 75-77 ¢ 1D., La nnidad reli-
gosa y..., op. cit., pp. 81-83 donde Jo recoge nuevamente,

(36) Dignitatis bumanae. § 6, recogido expresamente en el Catecismo de la Iglesia
Catdlica, § 2107.

(37) Vid. particularmente R. GAMBRA, «La declaracion conciliar...», op. cit.

(38) R. GAMBRA, Tradiciin o mimetismo, op. cit., p. 264,
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la pérdida del consenso catdlico, por introduccion de otros cultos. Una
sana actitud mental al respecto hubiera modificado el resultado.

— Por otra parte, no seria ¢ste ¢l unico caso donde la moral nos impu-
siera un prudente —y a veces dificil- equilibrio y no un simple y necesario
escoramicnto  excluyente entre solicitaciones contrapuestas. Por ello
mismo, para no cacr en el indiferentismo religioso, es preciso que exista
una tendencia restrictiva de las falsas religiones que la contrapese, que es
lo que representa la aspiracién a la Unidad Cat6lica en nuestro siglo.

Es mas, puede entenderse que incluso fa unidad cat6lica con su aspecto
restrictivo seria compatible hoy en dia con lalibertad de coaccibn religiosa.

En primer lugar, porque las medidas de unidad catélica han sido
siempre prudenciales y variables. Cuando se nos habla de la unidad
catdlica imperante en Espana desde Recaredo hasta 1967 con breves
paréntesis, nos referimos por igual tanto a épocas con juderias y aljamas
institucionalizadas como a épocas de expulsién de judios y moriscos, a
¢pocas con Inquisicion y sin ella, ctc. Se dael caso de que en pleno siglo
XVII, antes de la expulsién de los moriscos, y sobre todo después, los
inquisidores tenian instrucciones de no molestar a los marinos y comer-
crantes protestantes afincados en los puertos peninsulares, y el Consejo
de Estado llegé a considerar el concederles el culto piblico (39).

Todo indica, pues, que los limites legales de la unidad catélica son
variables. Gambra lo acredita asi de dos modos:

-— De una parte, narrando extensamente ¢6mo los pastores y fieles
espanoles, alentados por el Papa, consideraban rota la unidad catélica
espaiiola por la Constitucién de 1876 que incluia la tolerancia de «opi-
niones religiosas» y desde entonces hicieron bandera de su recuperacién,
calificando los carlistas de «transigencia» la primitiva redaccién del
articulo 6.° del Fuero de los Espafioles (40).

— De otra, por sus propias demandas actuales, que ya hemos repro-
ducido, que son mds tolerantes en lo que hace a culto publico, localiza-
do en «sus propios templos», que lo era el citado articulo 6.° y las pro-
testas carlistas de 1947 (41).

(39) Vid, L. NAVARRO MIRALLES, «La Iglesiar, en Historia general de Espafia y
América, t. V111, Ediciones Rialp, Madrid, 1986, p. 614.

(40) R. GAMBRA, Tradicién o mimetismo. op. cit., pp. 265-276.

(41) Vid. supra la propuesta de dictamen reproducida tras la nota 7 y la definicidn
cuya fuente se cita en la nota 9.

Respecto a las protestas carlistas de 1947, ademis de a la cita inmediata preceden-
te, nos remitimos a M. DE SANTA CRUZ, Apuntes..., op. cit., t. 1X, pp. 239-259.
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En segundo lugar, convergentemente, la declaracion Dignitatis
humanae no sélo fija limites al ejercicio de la libertad religiosa, sino que,
como muy bien destaca Gambra, al ponerlos en el orden piblico, entre-
ga de nuevo a la autoridad civil un cierto control religioso (42). En tanto
no se corrija también en esto la Dignitatis humanae, los gobernantes
catélicos, no menos laicos que los demas, e indiscutiblemente mas fun-
dados en el orden moral objetivo, pueden proceder a dictar normas res-
trictivas, sobre todo de las sectas de nueva introduccién.

Por tltimo, debe recordarse siempre que la médxima justificacién de
las restricciones caracteristicas de la Unidad Cat6lica estriba en enten-
der la diferencia que media entre imponer y defender. Por la fuerza no
se adquieren derechos, pero puede requerirse la fuerza para defenderlos.

De todos modos, en lo que afecta a las restricciones para las falsas reli-
giones, y a su desigualdad de trato con la verdadera, el pensamiento de
Gambra no se apoya tanto en reflexiones de orden natural como, sobre
todo, en la tradicién préctica de la Cristiandad y en argumentos cclesids-
ticos de autoridad: el Magisterio inveterado, prolongado hasta nuestro
siglo, cuya inalterabilidad habria quebrado el Concilio Vaticano I1.

Dicho Concilio habria proclamado una doctrina incompatible de todo
punto con toda la tradicién catdlica, que deberia resistirse abiertamente en
nombre de Ja ensefianza anterior. No es este lugar para recoger, ni anali-
zar, los textos, principalmente de la Quanta cura y el Syllabus, que Gambra
esgrime como formalmente contradichos por el Vaticano 11, sino de recor-
dar que ése es el argumento central de su importante conferencia de 1985.

Un compromiso costoso.

Con lo dicho no podemos disimular, porque Gambra no lo oculta,
que su Jucha por la unidad catélica —no sélo por ella- le ha situado en
una postura dramdtica, pues por la radicalidad de sus conclusiones se
encuentra en uno de los extremos tedricos de la controversia, compar-
tiendo juicios en este tema con los lefebristas.

Es mas, en la trayectoria de Gambra se puede detectar un paulati-
no endurecimiento para con la que ha denominado «traicién de los clé-
rigos» a la ciudad cristiana.

(42) R. GAMBRA, Tradicidn o mimetismo, op. dt., p. 278; ID., El lengnaje y los mitos, ap.
at, p. 75.
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Para apreciarlo, se debe contrastar la protesta de sumisién «al juicio
y correccién» de la Iglesia con que abre La wnidad religivia y el dervotss-
mo catolico (1965), asi como la salvedad de 1983 acerca de los textos con-
ciliares, que son modernistas por su planteamiento y lenguaje «més que
por su contenido, que nunca traspasa los limites de lo equivoco» (43),
€on sus textos mas recientes.

En 1985 ya manifesté que «el origen y la fuente de la tragedia que
para la fe y la salvacion de las almas estamos viviendo radican en la letra
y el espiritu del propio Concilio Vaticano 1I» (44). Y en 1989 postula,
lisa y llanamente, no la oscuridad o ambigtedad de la Dignitatis huma-
nae, sino que ésta tiene un sentido claro y una sola interpretacién,
inconciliable por contradictoria con la doctrina tradicional (45). Desde
entonces no ha dejado de acentuar una prevencion de principio hacia los
documentos oficiales del Magistetio.

Como el mismo Gambra explica (46), ante el impacto de la
Declaracion conciliar Dignitatis humanae caben varias posturas:

Por supuesto, cabe la de los modernistas y cat6licos liberales, que la reci-
ben, jalean y explotan como providencial ruptura con el magisterio anterior.

Tampoco hacemos cuenta de los que, sin interés ni profundidad,
aceptan la predicacidn accual acriticamente.

Es entre los que adn siguen fieles a la doctrina tradicional donde
Gambra marca diferencias, rechazando las interpretaciones benévolas e
ingeniosas de «conformistas forzados» (entre los que distingue posturas
y motivaciones) para lo que califica de «una clara ruptura». Su rechazo
sin paliativos de la Dignitatis humanae ya era manifiesto en su polémica
con el P Baltasar Pérez-Argos (47).

Lamentamos no poder secundar las criticas de nuestro autor a los
que se esfuerzan en explicar la libertad religiosa conciliar de modo com-
patible con la doctrina tradicional, que el mismo texto de la Declaracién
«deja intactar.

(43) lbid.,, pp. 74-75.

(44) R. GAMBRA, «La declaracion conciliar...», gp. c2£., p. VIL

(45) R. GAMBRA, «La unidad religiosa, encrucijada...», ap. cit., pp. 1.246-1.250.

(46) R. GAMBRA, Prologo a E. SILVA, Libertad religiosa y Estade Catélics, Fuerza
Nueva, Madrid, 1991.

(47) R. GAMBRA, «Respuesta a unas alusiones del P. Pérez Argos» en Verbo, n.° 281-
282 (1990), pp. 303-303.
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Y, aunque ¢l énfasis en la obediencia, la sumisién a la autoridad, el
desco de «salvar Ja proposicion» (48) del Concilio y su prestigio, pueden
sin duda ocultar en algunos falta de rigor, conformismo, comodidad,
falta de responsabilidad personal por la propia fe, componenda doctri-
nal o traicién, también hay que ser prudentes en esa calificacidn respec-
to de quienes sinceramente piensen que determinadas posturas, como la
apelacion indiscriminada al ejemplo de San Atanasio corriente entre los
lefebvristas, puede llevarles a una rigidez excesiva, al libre examen aun-
que de factura integrista, o a deslizarse en tentacién de soberbia.

Los tradicionalistas espafoles se opusieron en su momento a la abo-
licién de la Inquisicién —cuya restauracion dejaron de plantear después—
a sabiendas de que no era consustancial con la Iglesia, pero era servirla
como ésta descaba entonces ser servida (49). Junto a nuestro parecer de
cudl sea ¢l mejor servicio, no puede dejar de preocuparnos nunca cémo
manifieste la Jerarquia su deseo de ser servida.

Creo que la actitud de Gambra hay que comprenderla a partir de su
temprano y acertado diagndstico de que, en nombre de la libercad reli-
giosa, sc destruia toda la vivencia social de la religion, y de su determi-
nacién inquebrantable de oponerse. Con el paso del tiempo, precisa-
mente por no rendirse ni retroceder, sigue, en una prolongacion de la
batalla inicial, defendiendo y rechazando en bloque.

No ¢s éste un caso nuevo para los contrarrevolucionarios, que mds
de una vez, ante el ataque de la Revolucién, han tenido que defender,
junto a los sanos principios, aspectos transitorios y personas discutibles
y merecedoras de las criticas en que se amparaban los revolucionarios.
Pero después llega siempre un momento en que hay que discernir y
depurar el «blogue» que se defiende y el que se rechaza.

Que de o que verdaderamente se precave Gambra, y aquello a lo
que combate, son las consecuencias destructoras del Estado cristiano
que se siguen de una falsa inspiracién de la libertad religiosa (ésta de
hecho existia y aquéllas desgraciadamente se siguieron), se aprecia en el
sigutente pasaje:

«Consecuencia de esta teoria {el Estado laico-cristiano mariteniano]
es la llamada “libertad religiosa”, proclamada en una declaracién del

(48) Scgin el Presupuesto de los Ejercicios de San Ignacio (§ 22).

(49) Vid. F. ). FERNANDEZ DL LA CIGONA y E. CANTERO NUNEZ, Antonin de
Capmany (1742-1813). Pensamiento, obra bistérica, politica y Juridica, Fundacién Fran-
cisco Elfas de Tejada y Erasmo Pércopo, Madrid, 1993, p. 218,
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Concilio Vaticano II. No consiste ésta en la libertad de coaccién para pro-
fesar una fe {...} Consiste mds bien en la libre propagaciéa de cualquier
credo religioso, previa la eliminacién de la confesionalidad del Estado, de
la secularizacién de sus instituciones y la laicizacidn de sus leyes» (50).

Gambra no ha hecho sino actuar, bien a fondo, de acuerdo con la
inveterada postura carlista: «las circunstancias que regulan Jas relaciones
con las religiones falsas son en Espaiia siempre favorables a su limitacién,
y st alguna vez no, el tradicionalismo se encargard de modificarlas y res-
taurarlas» (51).

Hay que anadir, finalmente, que Gambra si contempla, tedricamen-
te, la posibilidad de que la unidad catélica espaniola se pudiera perder a
causa de los prolongados esfucrzos de los europeizadores de dentro y de
fuera. Imposible ya la restauracién, se harfa necesario un orden neutro.
Pero ello no dejaria de tener consecuencias nefastas:

— La conversion de Espana en un mero nombre abocado a la diso-
lucién.

— La induccidén al escepticismo de las conciencias, heridas por la
reciente implantacién de una «libertad religiosa» sobre un orden confe-
sional, cuya gravitacién psicologica es muy distinta que si aquélla vinie-
ra heredada de antiguo.

— Y la desmoralizacién irremediable de la sociedad, cuando, elimi-
nados los principios morales, las tradiciones que engendraron terminen
de erosionarse (52).

Pero desde luego, Gambra preferir{a dejar a otros la constatacién de tal
imposibilidad —si se produjera—, vitalmente inaceptable para quien con-
templé tan heroica y abnegada reconquista de la unidad catélica desde una
situacién adversisima, y para quien ha comprometido su vida en impedir
tanto Ja ruptura como el abandono, ya fuera radical o conformista.

Para él, un cristiano de una vieja y homogénea comunidad histérica
«puede, incluso, aceptar en hipétesis, y como mal menor, la laicizacién del
orden politico y la libertad religiosa cuando el ambiente hace imposible el
mantenimiento —o la restauraciéon— de la unidad, o cuando ello acarrearfa
mayores males a la salud de las almas. Estos casos son impensables en un
medio como el nuestro, donde los hechos han demostrado no sélo la posi-

(50) R. GAMBRA, E/ lenguaje y los mitos, op. cit., p. 200.

(51) R. GAMBRA, Tradicién o mimetismo, op. cit., p. 265.

(52) Vid. R. GAMBRA, La monarquia social y..., op. cit., p. 86; 1D., La unidad religio-
54 Yooy 0p. cit., p. 38; ID., Tradiciin o mimetismo, op. dir., pp. 285-288.
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bilidad de la unidad, sino su necesidad practica. Pero, aunque no fuese asi,
antes de llegar a tal situacién y de admitirla, el cristiano Aa de luchar hasta
el final por conservar comunitariamente esa unidad religiosa, considerada
siempre como el bien mas precioso que ha recibido de sus antepasados y
el patrimonio que debe transmitir a sus hijos» (53).

«Y si, a pesar suyo, el proceso de secularizacién y pérdida de la uni-
dad religiosa hubiera llegado a consumarse en la nacién, y la monarquia
quedase en estado de guerra con la sociedad misma, deber suyo hubie-
ra sido desaparecer luchando» (54).

Los frutos de una postura.

En nuestros dias, la unidad catélica de Espana ha sido rota por mds
tiempo —y con menos resistencia~ que nunca en su historia. Y ni siquie-
ra es presentada como ideal teérico. Incluso se dirfa que para muchos
clérigos es mds importante desmarcarse de ella que hacer lo mismo de
la democracia realmente existente, que no es nada cristiana.

Pero de todos modos, no se debe pensar, de modo simplista, que en
este terreno Rafacl Gambra ha sido un vencido, y que la postura en que
se ha mantenido es marginal, sin frutos, repercusiones, ni futuro.

Porque en primer lugar, sin duda, hay que anotar al haber de
Gambra y los partidarios activos de la unidad catélica el fruto espiritual
de la victoria en la Cruzada de 1936. Que por su propia naturaleza
sobrenatural es inconmensurable, pero cuya magnitud excepcional si
podemos percibir. La vida moral y sacramental de la inmensa mayoria
de los espanoles, las vocaciones sacerdotales y religiosas de las que aan
viven nuestra Patria y muchisimas misiones, son frutos abundantisimos y
de un orden superior de aquella cruzada que restauré politicamente la uni-
dad catdlica de Espaia.

Aunque politicammente Gambra sostuviera marcadas y graves dife-
rencias con el Régimen de Franco (55), no cabe duda que éste se confi-

(53) R. GAMBRA, L« anidad religivia y.... op. cit., p. 144.

(54) R. GAMBRA, La monarquia soctal..., op. cit., p. 86.

(55) La doble vertiente de su valoracton del Régimen de Franco puede verse tanto
en el especifico radicién o mimetismo. que contiene juicios muy laudatorios (pp. 96-97
y 309-310), como en «Sobre la significacién del régimen de Franco», polemizando con
Ferndndez de la Mora, en Verbo n.° 189-190 (1980) pp. 1.223-1.230, donde marca sus
distancias y criticas.
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gurd como un régimen sustantivamente catélico. Se puede afirmar que
fue el altimo Estado catolico a ciencia y conciencia, no por inercia, en
esta cra de la modernidad signada por la desacralizacién. Y Gambra,
como carlista militante, es de los que contribuyeron a configurar (56)
uno de esos caracteristicos «frutos tardios» de la historia de Espafia que
en nada desmerecen de los del Renacimiento (57).

Todo este recordatorio, que es de justicia, nos proporciona ademads
una clave profunda para entender la postura de Gambra, en la que no
late sélo un aprecio tedrico, sino el malestar de que se haya cedido, e
incluso considerado erréneo, aquello por lo que fue a luchar, dispuesta
a morir de verdad, su generacién.

Ya seria gravisimo que el clero, que educé en el maximo aprecio del
estado catdlico a los espafoles del 36, afirmara que los alenté al sacrifi-
cio supremo en nombre de un error, pero, si ya murieron y no va a haber
indemnizaciones, es a los cruzados a los que se ha de pedir disculpas
tanto o mas que a los que se declard la guerra, y en ningdn caso ofen-
derlos, como si hubieran obrado contra la Iglesia, descargando respon-
sabilidades de los inspiradores en los ejecutores de buena fe.

Pero tampoco en los acontecimientos posteriores su combate de reta-
guardia ha sido vano, mera accién retardatriz en lenguaje militar, porque
atin hay pendiente una contraofensiva, como todos empiezan a ver.

En tanto que Gambra y otros no han permitido que se olvidara la
tesis de la unidad catélica, en su plenitud y con ese nombre, la cuestién
esta volviendo a ser planteada, faceta por faceta, por la realidad.

Una sola mutacion socavaria todo.

No es sélo que el Papa Juan Pablo II reclame que la democracia,
para no ser otro totalitarismo, conficse y profese unos valores previos y
superiores, que no cabe sino reconocer, y de ningin modo determinar
por el voto (58).

(56) Porque ¢f signo tradicional de las Leyes Fundamentales no fue esponténco, sino
fruto de insistencias y presiones tradicionalistas frente a otras contrapuestas dentro de
la zona nacional (Vid. R. GAMBRA, Tradicion o mimetismo, op. cit., p. 113, 132 y 269).

(57) Vid. R. MENENDEZ PIDAL, Los espafioles en la historia, Espasa Calpe, Madrid,
1971, pp. 42-45.

(58) Vid. JUAN PABLO I, Centessimus annus (1991), § 46; Veritatis splendor (1993),
§ 101 y Lvangelinm vitae (1995), §§ 70-7 1.
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Es que, como predijeron los polemistas de la crisis conciliar, si se da
por mudada una ensenanza tradicional de la Iglesia, no sélo caerdn
todas las demas antiguas, sino que tampoco las ensefianzas mis recien-
tes serdn tenidas por vilidas, sino por susceptibles de acomodo y pues-
ta al dia... todos los dfas.

No son sélo los tradicionalistas de buena fe (y aun con eso margi-
nados) los que procuran compaginar la tradicién con la Dignitatis huma-
nae. Ya en 1987, en la Universidad Pontificia Santo ‘Tomas de Aquino,
se presentd una tesis de licenciatura con el explicito titulo E/ desarrollo
de la doctvina catélica sobre la liberiad religiosa. ¢ Un precedente para un cam-
bio acerca de la contracepeiin? Se empieza a comprender en ambientes cada
vez mas amplios, que la ensenanza de la moral sexual se veria debilita-
da —y a la espera de un cambio radical—, si existe un precedente de ver-
dadero cambio en materia de libertad religiosa (59). No parece mucho,
pero del Concilio aca la doctrina tradicional sobre los deberes religiosos
sociales habia sido, simplemente, dada de lado como superada. Ahora
preocupa mostrar la continuidad.

El caso es que siguen apareciendo voces pidiendo clarificacién y rec-
tificacion de la Dignitatis humanae en consonancia inequivoca con la tra-
dicién (60). Eso si, el tener esperanza obliga a aceprar la espera.

La alarma por las sectas.

La segunda prueba de que la cuestién de la unidad catélica, sigue
viva (y ha de ser resuelta y no relegada) es la preocupacién de los obis-

(59) Da noticia de ello G. CANTONI en su libro con M. INTROVIGNE, Liberta reli-
&losa, wsetter ¢ welivittn di persecuzione», Cristianitd, Piacenza, 1996, pp. 18 y 21. Pero lo
verdaderamente importante del mismo es que avanza una nueva hipétesis de compa-
ginacién del sentido de la libercad religiosa conciliar con la cradicién de la confesiona-
lidad catélica. Resumiendo su estilo prolijo, aunque la libertad civil en materia reli-
giosa sea debida naturalmente a la dignidad del hombre, ¢l que cediera ante las
exigencias de la religion catélica, dnica verdadera, seria un caso andlogo al del privile-
gio paulino, por el que la indisolubilidad natural del matrimonio cede en favor de la
Fe sobrenatural (op. ¢rr. pp. 39-41),

(60) De M. DE SANTA CRUZ, reseiando el libro de A. DE LASSUS, La fiberté reli-
greuse. Trente ans aprés le Vatican 11 (1995), recogemos la postura del autor francés:
«Estamos abocados a rechazar una doctrina que nos es propuesta por el Magisterio de
la Iglesia y por ello oponernos a éste. Es una acticud legitima y necesaria pero peli-
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pos y ¢l Papa por la extension de las scctas, calificada de «amena-
za» (O1).

El solo lenguaje que emplean es significativo. Primero, porque secta
es siempre peyorativo, nadie se declara fiel o creyente de una «secta».
Segundo, porque la definicién de secta no tiene término medio. Sino se
concibe como un grupo de personas que sigue una falsa religién (62),
toda otra definicién se puede subsumir en la siguiente: grupo religioso
cuyas creencias y practicas exceden las que el hablante considera razo-
nables y tolerables.

O el limite de las sectas es subjetivo (y presto a toda arbitrariedad),
o su mal (se habla de sectas destructivas, como si religiosamente no lo
fueran todas) residira en la falsedad de su doctrina y origen, que es lo
que convierte en perversion lo que en los adeptos, subjetivamente, es
entrega y coherencia de vida. No cabe hablar de sectas con criterios for-
males sin referencia a su verdad o falsedad. El desprendimiento y la
mortificacién por el verdadero Dios son la méaxima sabiduria, y por un
impostor la mas lamentable estupidez.

grosa, sobre todo cuando se prolonga; se corte el riesgo de acostumbrarse a la oposi-
cibén, de complacerse en ella, de no ver ya en ella una necesidad temible y ocasional,
de constituirse uno mismo en magisterio..., lo cual seria proceder como los protestan-
tes» y «suplicar al Papa que proceda a operar un regreso al orden, que tnicamente él
pucede realizar, y orar por esta intencién», en Verbo, n.° 333-334 (1995), pp. 433-436.

El mismo P, Baltasar Pérex Argos, con el que ha disputado Gambra por buscar una
interpretacién de la Dignitatis Humanae compatible con la tradicién, no pudo por
menos de escribir: «... solamente ruptura vetbal. Ruptura, que como toda ruptura, ha
sido dafosa en nuestro caso para la recta interpretacion de la declaracién vaticana.
Urge reparar la ruptura verbal ¢Cémo? Deshaciendo auténticamente por la autoridad
que corresponda cl sentido ambiguo del término libertad religiosa...» («La declaracion
“Dignitatis Humanae”, caballo de Troya del liberalismo conciliar», en Verbo, n.° 261-
262 (1988) pp. 172-173).

(61) Vid. JUAN PABLO 11 en la Redemptoris missio (1990), § 50, donde en un con-
texto de eccumenismo no puede menos de reconocer que las «sectas cristianas y para-
cristianas siembran confusién con su accidn» y que «la expansién de esas sectas cons-
tituye una amenaza para la Iglesia cacdlicar.

(62) La doble etimologia de secta conviene a sus dos tipos. Secta es una escisién (de
secare) de origen humano de una religién anterior (y asf se puede hablar de sectas pro-
testantes) o el seguimiento (de sequor) de cualquier nuevo gurd, profeta o iluminado
de origen pretendidamente divino (las sectas de cufio oriental). Hay falsas religiones,
como el Islam o los mormones, que participan de ambos géneros, injertando preten-
didos libros revelados en una doctrina cristiana sesgadamente interpretada.
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Como vemos, el mero lenguaje que se sigue empleando es contrario
al espiritu de esa libertad religiosa entendida como plena igualdad para
absolutamente todas las creencias.

Ademis, la preocupacion de la Iglesia por la extensién de las sectas
significa, con el dolor por las apostasias, una valoracién implicita, se
quiera o no, de la situacién de unidad catdlica perdida aqui y en
Hispanoamérica. Y hay que resaltarlo cuando no se dice.

Y las quejas ante los medios desleales de las sectas, o son lamenta-
ciones de lo ineludible, o contienen un inconsciente deseo de que fueran
de algin modo reprimidas sus violaciones de una recta libertad religio-
sa distinta de la existente.

Evidentemente, no se puede dejar a los partidos, intelectuales o psi-
quiatras laicistas la determinacién de lo que es religion licita y lo que es
secta vitanda, pues acabaria en persecucion de la religion menos antro-
pocéntrica y relativista, que es precisamente la verdadera. En esta cuestién
la autoridad de la Iglesia es la Gnica posible y aceptable, y es insoslayable
su pronunciamiento. La Gnica inquisicion sensata es la eclesiastica, y se
diria que, suprimida la histérica, sin saberlo, se echa en falta su funcién.

Finalmente, también la expresion «nuevos movimientos religiosos»,
para orillar el término secra (63), contiene un reconocimiento de la poli-
tica tradicional de unidad catdlica, que siempre distinguid, prudente-
mente, entre la tolerancia para con las religiones arraigadas, y la intro-
duccidn de nuevas sectas. Los educados en la herejia desde la infancia no
comparten la responsabilidad de quienes la promueven o la abrazan,
siendo frecuentes entre los iniciadores el engadio y el aprovechamicnto.
No es lo mismo evitar la difusion del mal que desarraigarlo.

Todas estas ideas las sugiere Gambra en menos palabras, segin su pro-
cedimiento de mostrar las aleimas consecuencias de las ideas contrarias:

«Cabe entonces que ¢l Estado tome el asunto en sus manos y diga a
la Iglesia: “¢No querfais la libertad religiosa? Pues la vais a tener plena,
completa; yo mismo la voy a garantizar”. {...] No es misién nuestra
dilucidar quién s secta y quién no, y menos ain preguntar a los inte-
resados, que nos responderian sin duda que ellos no son secta, que lo son
los demis. Por lo tanto, café para todos [...} voy a prohibir toda menta-
lizacién religiosa en los menores de edad.»

(63) Para cjemplo de fa preferencia y justificacién de este nuevo término Vid. M.
GUERRA GOMEZ, Laos nuevos movimientos veligiosos (Las sectas), Ediciones Universidad de
Navarra, Pamplona, 1993, pp. 21-65.
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«Mids atn: cuando un adolescente, al término de su periodo escolar
obligatorio, dé muestras de unas firmes creencias o de un comportamien-
to religioso podrd ser considerado como un drogadicto o un perturbado,
e internado para un tratamiento psiquidtrico con fines desalienadores o
“desprogramadores”. Y sus padres o tutores podran ser investigados de
un posible delito de proselitismo sectario sobte un menor» (64).

¢ Demasiado tavde, o nunca es tarde?

Pero lo que menos podia esperar Gambra es que los obispos espafio-
les le dieran, en 1996, pablica y colectivamente, la razén.

Ciertamente, no se trata de que pidieran expresamente perdén por su
actitud (en buena parte la de sus predecesores) entre la Digniratis huma-
nae de 1965 y la Constitucion laicista de 1978. No creo que ni siquiera el
propio Gambra, siempre contrario a las peticiones de perdén retrospecti-
vas que hemos visto en medios eclesidsticos durante estos lustros, y pese
a sus expresiones, desee tanto la palinodia como la rectificacién.

Pero lo que ha dicho ahora la Conferencia Episcopal en pleno
corresponde a la posicidn de siempre de Gambra: «nuestro pueblo ape-
nas ha conocido una ética socialmente relevante que no sea de base reli-
giosa y catdlica. Seria poco responsable dilapidar o hacer peligrar este
patrimonio con aventurados experimentos radicales {de éticas civiles} de
dudoso futuro» (65).

Pero aunque son palabras tardias, que hubieran sido méis apropiadas
cuando se voté iniciar el experimento de Constitucién sin Dios, no cabe
duda de que apunta una rectificacién de ideas, aunque hayamos de
excluir que se pregone como tal.

Tradicién.

Al reconocimiento debido a Rafael Gambra por esta cruzada, por
impedir que prescriba la tesis tradicional de la unidad religiosa e ilus-

(64) Vid. R. GAMBRA, «El techo de la Ley de Libertad religiosa», Fuerza Nueva, n.°
1.141 (abril/mayo 1996), p. 29.

(65) Instruccitn Pastoral de la LXV Asamblea Plenaria de la Conferencia Episcopal
Espafiola «Moral y sociedad democratica», 14-11-1996, § 47.
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trarla en grado sumo —doctrina que, necesariamente, sigue siendo ac-
tual—, hay que anadir aun algo mas.

Aunque no con el radicalismo apuntado, su aprecio por la unidad
cat6lica espanola, atribuyéndole la mayor trascendencia; su juicio seve-
ro de la responsabilidad histérica de la renuncia a la misma sin lucha; el
recuerdo de esta dejacion cuando se hacen patentes sus consecuencias;
y las gravisimas dificultades de todo orden para la aceptacién acritica de
la libertad religiosa, son cuestiones todas en las que deja una estela de
amigos, discipulos y continuadores. El juramento de Toledo (66), y las
posteriores Jornadas de Zaragoza (67), dan fe de ello.

Que las paginas precedentes no sirvan sélo para andlisis y homnena-
je de su obra, sino para gratificarle con la certeza de encontrar conti-
nuacion en el mas calido de sus afanes.

(6G) Con motivo del XIV centenario del 11 Concilio de Toledo de 589, en el cual,
con la abjuracion de Recaredo, se sitda ¢l origen de la unidad cardlica espanola, se
celebrd en noviembre de 1989 un congreso conmemorativo en Toledo, sin ¢l apoyo de
la jerarquia eclesidstica, que culming con ¢l juramento individual por los asistentes, en
la cripta del Alcdzar, de «defender la docerina de la unidad catélica de Espania y tra-
bajar con todas mis fuerzas para su reconquista y restauracion cn nuestra patria». Una
amplia cronica del mismo se puede ver en Verbo, 0.9 279-280 (1989), pp. 1.462-1.470
y en Siempre P'Alante. n.° 180, de 16-X11-89.

(67) A raiz de ese primer Congreso, distintas Uniones Seglares de toda Espaiia se
dan cita anual, con cse mismo espiritu, en unas jornadas que se han inscitucionaliza-
do en Zaragoza en tiempo de Pascua, y son promovidas, como la primera, por el equi-
po del quincenal Stempre P'Alante. dirigido por ¢l benemérito sacerdote navarro José
Ignacio Dallo, y por ¢l infatigable y polifacético Manuel de Santa Cruz,



19. LA OBRA HISTORIOGRAFICA
EN RAFAEL GAMBRA.

CRISTIAN GARAY VERA
De [t Universidad de Santiago de Chife

1. Introduccion.

Aunque filésofo Rafael Gambra Ciudad (1) ha dejado una huella
facil de advertir mas alld de su disciplina hasta abarcar la historiografia,
es decir la investigacion original de un tema histérico. Quizds, el moti-
vo de esta relacién con la historia se explica en la Historia sencilla de la
filosofia con mayor claridad que en otros de sus textos. En efecto, cuan-
do se refiere a la filosofia subraya que implica una sabiduria que genera
«una determinada actitud ante la vida. Y esta fusién de la filosofia y la

(1) Para espigar sus referencias al mérodo histérico hemos utilizado de su obra pre-
ferentemente: La primera guerva civil de Espasia, Escelicer, Madrid, 1950; La interpreta-
cion matevialista de la bistoria. Una investigacion social-histrica a la luz de la filosofia actual,
CSIC/Instituro Balmes de Sociologia, Madrid, 1946; Historia senctlia de la filosofia, Rialp,
Madrid, 1991, 24.* edicidn; La monarquia social y vepresentativa en el pensamiento tradicio-
nal, Rialp, Madrid, 1953; el Prilogo a la antologia de J. Vizquez de Mella, E/ tradicio-
nalismo espaniol; ideario social y politico, Ediciones Dictio, Buenos Aires, 1980 y La Cris-
tianizaciin de América, Seleccion de testimondos y textos, estudio preliminar, Mapfre, Madrid,
1992, ademas de tres articulos en la revista Verbo, ndms. 189-190 (1980), 191-192
(1981) y 259-260 (1987).
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vida humana, en su sentido méis profundo, hace que la historia de la
filosofia coincida, en rigor, con la historia de la vida del hombre.
Ambas, filosofia y vida, se penetran de tal modo a lo largo de la his-
toria universal que unas veces es la filosofia la que determina la evo-
lucién de la humanidad y otras es la evolucién humana la que exige
una determinada filosofia». «Por esto, puede decirse con toda propie-
dad que la més profunda historia de la humanidad que puede escri-
birse es la historia de la filosofia» (2).

Producto de este interés, su obra se enriquece con estas materias
ya sea en sus investigaciones sobre el Carlismo (La primera guerra cvil
de Espania, 1950), las antologias histéricas sobre la conquista de
América (o el pensamiento de Vazquez de Mella) o los libros de expo-
sicién histérica de la filosoffa.

Sin duda, que no sélo un propédsito erudito le llevd a estos campos.
Parte de ese esfuerzo ha sido generado, sin duda, por el afin de nues-
tro autor de confrontar algunos tépicos de la pedanteria liberal y otro
por acercar al lector académicamente a las ideas filosoficas. Pero si
hubicra que poner una de estas dos variables en primer lugar, pri-
maria, a nuestro modesto entender y con todo el respeto que merece
su caracter de catedrdtico, al propdsito de reponer en la memoria
histdrica colectiva la historia no oficial de la Espaia catdlica, y de
modo especial, la de la Espafa legitimista y mondrquica del Carlismo.
Por ¢llo Rafael Gambra ha estado lejos del erudito encerrado en la
torre de cristal y se acerca al sabio que convierte su saber en dialécti-
ca interpretativa y su vida en testimonio. Vida cristiana y vida de
espanol.

2. Filosofia y método de la bistoria.

En 1946 Rafacl Gambra publicé su tesis doctoral para obtener ¢l
grado en Filosofta y Letras, bajo ¢l ticwlo de La interpretaciin materialis-
ta de la historia, y tuvo el expresivo subtitulo de Una investigacion social-
historica a la luz de la filosofia acnal. Aunque el texto termind con una
cita de Nicolai Berdateff, la filiacién mas directa venia con Manuel
Garcia Morente y su libro ldeas para una filosofia de la historia de Espara,

(2) R. GAMBRA, Historia sencilla de la filosofia, op. cit., pp.33-34.
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cuyas lineas citaba con entusiasmo (3), a la vez que la interpretacién del
prologuista del texto, Juan Zaragiieta (4).

Garcia Morente postuld que la labor investigativa de Ja historia tenfa
su esfera mds propia en la biografia y sélo por extensién en grupo
mayor (5). De alli que, en su concepto, el modelo del historiador es el bié-
grafo, en quien se presentan los rasgos esenciales de la investigacién del
pasado: «la fijacion de los hechos, su interpretacién en la trayectoria total
de la vida y la penetracién en la esencia profunda de la personalidad bio-
grafiada» (6). Atin mas, en la composiciéon de un cuadro histérico, de
acuerdo a Garcia Morente, se encontraran presentes en la reconstruccién
elementos del arte, la ciencia y la filosoffa, que componen el universo de
materiales interpretativos. La ciencia para la determinacion de los hechos;
el arte, para la presentacién narrativa y la filosoffa para decir en simbolos
y conceptos «lo que fue o quién fue, en su profunda realidad, el persona-
je biografiado» (7). En relacién a los paises o pueblos, Garcia Morente
consideraba estas unidades como cuasi existenciales y en consecuencia
inteligibles. De ahi estas reflexiones que, sin duda, vemos aplicadas por
Gambra con cierta fidelidad. «Los estilos —precisa Garcia Morente— van,
pues, manifestdndose en unidades histéricas, es decir, existenciales, de
lugar y tiempo. Esas unidades son las naciones y los pueblos. Cada pue-
blo, cada nacién, tiene su modalidad, su estilo humano propio. Dios ha
conferido a cada nacién, a cada pueblo, una misién humana en la tierra;
precisamente la de realizar sucesivamente, en formas maltiples de vida, el
estilo de que es depositaria. El pensamiento nuestro puede estudiar la his-
toria de una nacién, es decir, pesseguir las peripecias de una vida nacional
que, al hilo del tiempo, va cumpliendo su misién de realizar cierto estilo
o modo de humanidad. Y teniendo a la vista lo que esa nacién o pueblo

(3) Gambra cita a Garcla Morente doce veces en su texto: ver paginas 9, 10, 15, 81,
108, 112,116, 181, 185 y 204.

(4) Ademas del prélogo utiliza el libro de Zaragiieta Pedagogia fundamental, Labor,
Madrid, 1941, ver La intespretacion materialista de la historia, pp.127, 212, 217, 220,
232y 236.

(5) «Enel fondo de la realidad histérica hallamos, pues, la voluntad libre», M. GARCIA
MORENTE, ldeas para una [ilusofia de la historia de Espasia, Universidad de Madrid, Servi-
cio de Publicaciones, Madrid, 1943, p.27. Mds adelante, precisa: «lo histérico, la mate-
ria de la historia, ¢s la persona ~la persona humana—. La primera y fundamental forma
del objeto histdrico serd, pues, la vida personal, la vida de una persona», p. 27.

(6) 1bid., p. 29.

(7) Ihid., p. 30.
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ha hecho ya en el pasado es posible intentar una filosoffa de la historia, 0
sea una definicién y simbolizacién intemporal de ese estilo 0 modo, que
Dios le ha encargado realizar en el tiempo» (8).

Una tarea que volcada hacia la indagacion del papel de cada pueblo
en Ja historia de la Salvacién, parte de la contribucién humana a la
redencién operada por la gracia y cuyo sentido preciso las més de las
veces permanece oculto, misterioso, a nuestro entendimiento herido por
¢l pecado original.

Asi, podemos, tras estas lineas, sostener que la filosofia de la histo-
ria en Gambra, siguiendo a Garcia Morente, se desenvuelve en la pre-
cariedad de este esfuerzo de indagacién. Por ello Garcia Morente dese-
cha en sus lineas finales la posibilidad de una filosofia de la historia al
estilo kantiano y reduce sus pretensiones a una conjuncion entre un
método verosimil de investigacion y la basqueda de los trazos de la
Ciudad de Dios. Una tarca en la que se mueve diestro Gambra cuando
busca explicar el porqué de la identidad espafiola y cémo ella recibe su
fuerza de un ambiente y un designio por defender la Catolicidad.

Volviendo a su tesis doctoral, el proceso de marxistizacion se aparece a
Gambira, siguiendo a Berdiaeff, como resultado final de otro, mds profun-
do, de deshistorificacién, donde se impone «la culminacién de estas concep-
ciones racionalistas sobre la historia» (9) y que es dominante en la cultura
occidental a partir del siglo XVIIL. Precisamente como antitodo contra ¢l
racionalismo vuelve ¢l autor a contemplar la Historia como uno de esos
aspectos desechados que bajo este concepto vuelven a tener vigencia. Las
tradiciones historicas, los mitos, ¢l sentido profundo de la Historia, son
aquellos aspectos en los que también se insinda la solucion del problema
politico en una actualizacion que no por polémica es infecunda (10).

(8) 1bid.. p. 37.

(9) «...tinicamente el Materialismo historico —dice siguiendo a aquél—, con su vetoa toda
tradicion y a cualquier percepeidn de cardcter sagrado en la Historia, lleva la rebelion con-
tra lo histdrico hasta su limite extremon, «el proceso historico aparece disecado y comple-
tamente desprovisto de espiritualidad», R, GAMBRA, La interpretaciin materialiste de ke his-
toria, op. cit., p. 247,

(10) «Las tradiciones histdricas, los mitos, ¢} oculto y profundo sentido de la Histo-
ria, grabado en ¢l alma de los hombres y en el desenvolvimiento de las colectividades,
vuelven a ser para nosorros temas del mids vivo interés», [biddem. En esta linea el autor
ha publicado Tradicion o mimetismo. La encrucijada politica del presente, Instituto de Estu-
dios Politicos, Madrid, 1976; Ef silendio de Dios (1968), Huemul, Buenos Aires, 1980;
y Bl lenguaje y los mitos, Speiro, Madrid, 1983,
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Bajo esta premisa, no sélo se esconde la salida del problema exis-
tencial, sino también la del problema politico en que, como en Pradera,
lo nuevo serd lo viejo de puro olvidado (11).

En ellas nuestro personaje levantaba su voz contra el materialismo
histérico, definiéndole en solucion de continuidad del racionalismo y de los
intentos de sistematizar la conducta humana e interpretarla segan pard-
metros de las ciencias naturales. Lo dnico rescatable, acotaba, del marxis-
mo era su invocacion final a la filosofia, Gnica forma de dar sentido a los
hechos estudiados. Aunque ese retorno, desfigurado por la ideologia debia
volver a espiritualizarse. Por otra parte, Gambra siempre seria refractario a
la exaltacién del individualismo en la interpretacion histdrica.

«Cada hombre —dice en otro libro— es, en cierto modo, una conden-
sacién de la historia de su vida, v, si por un proceso de abstraccion se pres-
cindiera de la evolucién de su pasado vivido y de la tradicién humana en
que se halla inserto —esto es, de su rienipo real, personal y transpersonal—,
no quedaria mis que un inimaginable haz de potencias inactuadas, algo
meramente potencial, exento de toda determinacion» (12).

Una idea que no era una conviccién pasajera, sino una meditacidn
muy entrafiada, como lo revela otro texto, posterior, en que destaca que
el individualismo se presenta como una perversién filoséfica y moral,
derivada de la revolucién. Sélo en ese contexto se puede postular «una
abstraccién inexistente en la realidad», un «sentimiento ... esencial-
mente disolvente e insocial» que trasladado a la politica implica estar
«desembarazado del medio y de las realidades histéricas en que por
naturaleza se ha de hallar inserto en su ser y en su obrar». En la politi-
ca normal, insiste, la conduccién prudente al bien comin se aplica sobre
«la persona concreta» (13).

(11) «Tras los cambios de régimen hiseérico sufridos, nuestros ojos estan maés abier-
tos que nunca al problema de lo histérico. Pero, libres del afén sistematizador y escien-
tista del Racionalismo, podemos ahora valorar en su verdadera significacidn existencial
el ente histérico. E integrarlo, ademas, con los nortes fijos y atemporales que daban su
sentido a las épocas histdricas, para, sobre ellas, elevarnos al sentido general de la His-
toria Universal», R. GAMBRA, La interpretaciin matevialista de la histovia, op. cit., p. 248.

(12) R. GAMBRA, La monarquia social y vepresentativa, op. cit., pp. 72-73.

(13) Ibid., p. 74. Mas adelante recalca: «La consecuencia del espiritu desvinculador
¢ individualista —la revolucién— engendrd lo que podriamos llamar el apartamiento de
la sociedad respecto del hombre concreto. La sociedad fue en otro tiempo algo que,
impalpablemente, estaba entre los hombres constituyendo su profesién, su familia, su
pueblo», 1bid., p.75.
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Quizds esta Gltima cita nos demuestra que tan unido ha estado su
quehacer filoséfico a la historia de la filosoffa. Gambra ha sido en puri-
dad un historiador de las ideas y también un historiador de las mentali-
dades, en tanto y cuanto ha querido reflejar la vulgarizacion de los gran-
des conceptos filosoficos, juridicos y teoldgicos en la vida de la sociedad.
Idea que en la forma de correlacién anima su interpretacion de la tradi-
cién espafola como germen vivo y folclorismo o idea marginal.

Gambra, a lo largo de su actividad de investigador, ha desarrollado la
metodologia historiografica heredada de Garcia Morente. Hay que con-
trastar, nos dice, las interpretaciones vigentes del pasado con el «testimo-
nio historico» o «vivencia interpretativa» de la sociedad que se estudia:
«Ella nos serd quizds como intuicién inicial mucho mas util y reveladora
que cualquier explicacion tedrica. Es muy frecuente apoyar las visiones
histéricas del pasado en afirmaciones gratuitas o en gencralizaciones: por
mi parte, cuando de afirmaciones concretas se trata, prefiero apoyarlas en
datos concretos. Siempre he creido, por otra parte, que sélo a través de la
historia vivida en la concrecién de sus hechos y en el espiritu que los animé
se puede obtener una verdadera interpretacién histérica y aprovechar de la
experiencia pasada para la buena direccion de los pueblos» (14).

Gambra, acude a la historia para, dando nuevo sentido a los docu-
mentos, proclamar verdades que estaban olvidadas e incluso aplicar sus
lecciones o herencias: «La historia tratada sélo como ciencia positiva en
la facticidad exterior de los hechos, aunque sea necesaria, no pucde dar
satisfaccion por si misma mas que a la curiosidad del erudito (15). Si
esta averiguacion objetiva de los hechos no se completa con una pene-
tracion en el espiritu que los engendr6 deja escapar entre las manos ¢l
interés humano y real de lo acontecido, y sin respuesta la radical pre-
gunta sobre su sentido. Las teorias histéricas, por otra parte, las gran-
des sintesis interpretativas que rehisa detener ante la historia concreta
si no es para espigar arbitrariamente unos cuantos hechos aislados que
sirvan de apoyo o corroboracién, suelen mover a desconfianza, y ali-
mentan sélo logomaquias licerarias o ensayisticas. De aqui la utilidad,

(14) 1bid., pp. 38-39.

(15) Esta misma idea se contiene, aplicada, a su elogio de la obra politica de Vizquez
de Mella, donde se contienen tancas reflexiones historicas: «Hoy... puede apreciarse la
extraordinaria significacion de su obra. No fue, absoluto, la obra de un erudito: sencilla
y espontanea, penetrada de una intima y profundisima sinceridad, confluyen en ella fas
mis sanas y constructivas corrientes del tradicionalismo europeon, 16id., p. 17.
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tanto para la filosofia de la historia como para las ciencias politico-socia-
les, de un método de vivencia histérica que recorte un segmento del
pasado y procure penetrarlo en toda su realidad humana, es decir, en
cuanto implique y suponga. Tal vivencia histérica se convierte asi en un
sector de sentide, punto luminoso que es germen o principio de un saber
genuino y trascendente. No es otra la orientaciéon que ha tenido en la
filosofia actual el método fenomenoldgico, con la intencionalidad de
hechos psicoldgicos concretos» (16).

A su vez, nuestro autor identifica el enemigo supremo de esa concep-
cién de vida espafiola tradicional, de ese dislocamiento profundo de la exis-
tencia particular y colectiva. Es la politica partidista, la ideocracia segiin la
llama en alguno de sus libros. La «bdrhara de nuestro tiempo», al decir de
Victor Pradera, que despliega sus persuasiones en torno a un concepto
inorganico de vida. Pero, ¢cédmo se aplican estas ideas sobre el pasado en
un trabajo concreto? En La monarquia social y representativa tenemos la res-
pucsta. De las pdginas cuarenta a cuarenta y nueve el autor nos lleva por
la mecanica de las instituciones representativas medievales como un mode-
lo no tedrico, sino préactico para las ideas de Vizquez de Mella, que asi no
aparecen como simples elucubraciones, sino como reflejo de un pasado que
estd vivo y resulta inspirador (17). El descubrimiento le parece tan funda-
mental que no duda en transcribirlo diciendo que en ese pasado y en esa
forma de vida estaba «la inspiracién mas profunda que dicté la obra de
Mella, como antes lo fue de la obra de Volgelsang» (18).

3. Historiador de la filosofia.

En esencia, las ideas expuestas de su filosoffa y método de la histo-
ria se extienden no solamente a su historia de las ideas y la praxis poli-

(16) Ihid., pp. 39-40.

(17) «Vamos a entrar en contacto, siquiera sea momentaneo, con un ambiente con-
creto de las instituciones politicas de origen medieval que rigieron en Espafia hasta prin-
cipios del siglo X1X», lbid., p. 40.

(18) Ihidem. Mas adelante y tras haber descrito el sistema antiguo, Gambra dice:
«Mella tuvo esta misma percepcion de la sociedad medieval y de su contraste erdgico
con la uniforme y opaca reglamentacién de la vida actual, ajena y meramente coactiva
para todos, sometida en cada momento a la improvisacion y a las minorfas ciudadanas».
«Esta idea inspira, como veremos, [o més profundo, original y vivo de la obra de Mella,
1bid., p. 50.
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tica, sino también y quizds mas resonantemente al de la historia de la
filosoffa. £l mismo nos dice, en ¢l prélogo a un libro con justicia famo-
so —su Historia sencilla de la filosofia (1961)—: «Quizds ningun sector de
la cultura resulte tan refractario a ser resumido de una forma breve y
clara como el de la filosoffa en su evolucién histérica» (19). La aplica-
cion de la filosofia en regimencs politicos, la conexién de las cuestiones
cientificas con problemdticas de la filosofia y la integracion de las
Humanidades al saber filos6fico, obligaban a exponer esta materia de
modo no especializado. Por otra parte la génesis histérica del pensa-
miento filoséfico, su lenguaje conceptual y la distorsion de todo resu-
men, representaban obstaculos a su labor. Pero convencido que el resu-
men es un mal necesario ~como decia Aldous Huxley— y que se debe
resumir sin deformar, debfa conservar en el ndcleo de la exposicién un
fragmento importante de la verdad de la materia expuesta. «En esta
Historia sencilla de la filosoffa —dice~ he procurado atenerme a esas exi-
gencias: simplificar sin deformar, perseguir la trama del pensamiento
histérico sin ocultar su complejidad ni sus tensiones creadoras» (20). De
fo que se trata, precisa mas adelante, es de conseguir esbozar la nocion
y su génesis, pero «solo una nocion, es decir, algo que nunca deberd
tomarse por un verdadero conocimiento tedrico o histérico de la filo-
soffa: Porque en tal caso s¢ convertiria automaticamente en la caricatu-
ra de lo que es un esfuerzo de profundizacién cuyo pasado envuelve tres
milenios de cultura humana» (21).

Hecho esto, Gambra se inclina sin ambigiiedades por la tradicién
judeocristiana, que en su sucesién abarca de modo mas pleno toda la
reflexion filosofica. Por ello su modo humano es méis completo y tam-
bié¢n por lo mismo puede captar mejor los matices que en otra civiliza-
cion, cuyo fermento espiritual —finalmente~ se contrapone con la natu-
raleza humana, mermando sus potencialidades. «Podemos —nos dice—
observar ahora, en una mirada retrospectiva, cémo las grandes figuras
de la filosofia no han surgido aisladamente en cualquier pueblo o
ambiente, sino que se han sucedido en el seno de la cultura grecolatina,
primero, y de la cristiana, después, fuentes ambas de una tradicién
filoséfica de muchos siglos de desarrollo» (22). Es en esta civilizacién, en

(19) R. GAMBRA, Historia sencifla de la filosofia, op. cit., p. 9.
(20) 1bid.. p. 13.

(2D Ibid.. p. 14.

(22) lbid., p. 298.
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suma, donde no solo ha tomado valor la colonizacién ~hoy tan despre-
ciada en nombre del multiculturalismo— sino también donde se ha posi-
bilitado para la raza humana la plenitud del desarrollo de la filosofia y
de la persona, siguiendo el aforismo que la introduccién del Cris-
tianismo no ha hecho mds que encauzar la naturaleza (23).

4. Historiador del pensamiento politico.

El centro de la atencién de Gambra se fij6, evidentemente, sobre las
teorias propias de la tradicion, mds que en Ja impugnacién del liberalis-
mo y el marxismo. Visto asi, Gambra subray6 el hecho que el tradicio-
nalismo habia puesto en evidencia: que el Estado de la soberania popu-
lar conducia de modo derecho «al poder realmente ilimitado», o en
términos mas concretos al transito desde la democracia burguesa al
socialismo marxista (24). Lo esencial del pensamiento tradicionalista era,
entonces, el esbozo de una solucién corporativa y orgdnica en que lo
social no se convierta en «una funcidn mds del poder politico, sino que
sea una realidad mas amplia de finalidades y 6rganos varios que conten-
ga en si —y requiera, en un aspecto— a la autoridad civil» (25).

Esta interpretacion se convirtid en una aportacion mds concreta,
cuando identifico la prolongacion de esa escuela tradicional espafiola en
la vida politica reciente. Gambra asumié que ella estaba encarnada en
el Carlismo, mas alld incluso de la cuestion dindstica y desde esa pers-
pectiva rechazé el vinculo interesado que desde el liberalismo histo-
riografico se hacia con el absolutismo borbénico. Una vez reivindicados
los documentos pertinentes, Gambra terminaba exaltando la raiz reli-
giosa y politica de la rebelién carlista, haciendo ver «su sentido religio-
so y doctrinal» y la relacion con «el espiritu de nuestra antigua y glo-
riosa monarquia» (26).

(23) Sobre [a influencia del catolicismo en la reflexiSn ver Historia sencilla de la filosofia,
p. 113 y sobre la aplicacién en un caso histérico concreto su articulo «Civilizacién y Colo-
nizacion» en revista berbo n.° 259-260, octubre-diciembre 1987, Madrid, pp. 1.147-1.148.

(24) Prilogo, en }J. VAZQUEZ DE MELLA, E/ tradicionalismo espaiiol, op. cit., p. 21.

(25) 1bid., p. 23. A propésito de esta invocacién al pensamiento vazquezmelliano,
no esta de maés ver los paralelismos de otro autor muy cercanc a Gambra, el Padre O.
LIRA S5.CC. en su obra, Nustalgia de Vizquez de Mella, Andrés Bello, Santiago de Chile,
1979 (2.* ed.).

(26) Prologo, en J. VAZQUEZ DE MELLA, El tradicionalismo espaiol, op. ciz., p. 41.



280 CRISTIAN GARAY VERA

De ese modo Gambra pergend una continuidad, forjada en las
armas, del carlismo y de la tradicion: «En la guerra de 1793 contra la
Revolucién Francesa, en la de Independencia, en los realistas durance las
luchas de Fernando VII, y en los carlistas en las sucesivas guerras pue-
den hallarse de un modo explicito y entusiasta los mismos ideales y sen-
timientos que mas tarde habrian de inspirar la palabra de Vizquez de
Mella o la pluma de Menéndez y Pelayo» (27).

Pero seria simplificar la aportacién historiografica de Gambra decir
que sélo se limité a la difusién de documentos poco conocidos. Porque
Gambra lo ha hecho con espiritu de re-interpretar los hechos, de colo-
carlos en su auténtica dimension, que es la sepal visible de la labor de
un verdadero historiador frente al erudito documentalista. Y esa labor
no ha sido casual, ya que él ha partido de la base que es preciso insertar
las ideas en tensién con el medio, posibilitando asi la reconstruccién y
la interpretacion. Para cualquier historiador ésta es la tarea profesional
de la disciplina. Y, sin duda, que en esta labor su contribucién mds
importante es la reivindicacion fundamentada —en los ‘50— del caricter
popular de la tradicién espafola, y mis especificamente del Carlismo.

«Sin embargo, como he destacado en alguna ocasién, el hecho carac-
teristico y diferencial del tradicionalismo espafiol, que lo hace especial-
mente apto y fecundo para una verdadera restauracion nacional, es su
profundo arraigo popular, su asiento en una zona de las clases popula-
res» (28)

5. La tradicion espariola.

Sin duda que la tradicion es uno de los objetos preferentes de su ana-
lisis. Se trata de una mirada filoséfica a la entrega y a la sucesion, cuya
concrecion en la historia espafiola es la monarquia catélica. Lo dice,

(27) Ibid.. p. 42. Algo mis discutiblemente ponderd las raices tradicionalistas del
Estado franquista en polémica con Gonzalo Ferndndez de la Mora, si bien reconoce que
existicron algunos rasgos tradicionalistas en su libro Tradicion o Mimetismo. Ver «Sobre
lasignificacion del régimen de Franco» en revista Verbo, 0.° 189-190, noviembre-diciem-
bre 1980, Madrid, pp. 1.223-1.230 y también el articulo de M. DE SANTA CRUZ, «El
tradicionalismo politico y ¢l régimen que cronoldgicamente siguié al 18 de julio», en
el mismo ejemplar, pp. 1.231 y ss.

(28) R. GAMBRA, Prilogo. en J. VAZQUEZ DE MELLA, E/ tradicionalismo espaiol, op.
at. p. 13,



19. LA OBRA HISTORIOGRAFICA EN RAFAEL GAMBRA 281

cuando al examinar la historia politica espanola, llega por convenci-
miento a contraponer la tradicion espaiola con el consenso politico libe-
ral. Como otros autores, Gambra ha afrontado el tema del desencuen-
tro hispano con la modernidad: «Y] ¢cudl es la causa de esta profunda
inadaptacion del espanol al ambiente espiritual y politico de la Europa
moderna? Puede pensarse, ante todo, y a la vista de esa génesis hist6ri-
ca, en un profundo motivo religioso por debajo de los motivos histéri-
cos propios de cada guerra» (29).

Gambra no elude la respuesta: «La raiz Gltima de este largo proce-
so de disconformidad —reitera mds adelante siguiendo a Menéndez
Pelayo— habrd de buscarse en una intima y cordial vivencia religio-
sa» (30). El motivo quedaria sin explicarse si se redujera la religién a
una cuestién de conciencia o de religiosidad privada. No se trata de
eso. Por ello, en los paises protestantes, dice, no ha habido conflicto
religioso. Lo que ha sucedido es que el «ser cristiano ha continuado
siendo para los espaiioles lo que podriamos llamar un sentido total o una
“insercién en la existencia”, y, por lo mismo, ningin terreno del espiri-
tu, ha podido considerarse ajeno a su inspiracién e influencia» (31). De
alli que la oposicién entre el orden politico y el catolicismo espafiol se
circunscribe al quiebre del Antiguo Régimen con sus sustentos espiri-
tuales y doctrinarios.

Es el autor quien se encarga de clarificar el significado de la idea de
tradicién: «La tradicién politica de los pueblos no es solamente su modo
normal de evolucionar, adaptarse y asimilar lo que les es extrafio, aun-
que sea también esto. En su esencia diferencial es obra humana, aunque
colectiva; histérica, es decir libre y espiritual, orientada por valores tras-
cendentes ¢ inspirada por normas de moralidad. Esto confiere a la tra-
dicion de cada pueblo su singularidad inconfundible, su personalidad
definida por los valores que le han servido de norte y aglutinante, y a
los que la tradicién misma, para serlo, debe permanccer fiel, no sélo por
su sentido objetivo, sino porque constituye la principal causa —causa
final— del proceso tradicional» (32).

Y en Espada, el ntcleo de esa tradicién y de esa norma moral es el
elemento religioso que explica la tradicién espanola en su condicién mas

(29) R. GAMBRA, La monarquia social y representativa, op. cit., p. 9.
(30) lbidem.

31) Ibid., p. 11.

(32) bid., p. 147.
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genuina y espléndida (33). Por lo demds en el plan de su antologia de
Viazquez de Mella dedicaba a la religién un papel principal en la teorfa
y practica de su pensamiento; como, en fin, «principio vivificador» del
que se derivaban las notas de cristiana y personal a la monarquia, mien-
tras que de la tradicién provenian las de tradicional (histérica) y heredi-
taria y del «sociedalismo», lo federal y representativo (34). No extrana,
pues, que abordase la bistoria nacional desde la dialéctica establecida
entre las causas y los efectos, proyectados en gencraciones sucesivas y
cuyo remate deberia ser la integracién interior y exterior de los hombres
en la unidad del Catolicismo (39).

Por ello el Catolicismo reaparece tantas veces como sea necesario en
su interpretacion de la monarquia y la tradicion espafola ¢ hispanica. El
mismo, recordando la aportacion principal de su obra La primera guerra
cvil de Espana, diria: «nuestro pais es quizas el tnico donde lo que podria-
mos llamar, en términos generales, tradicionalismo, no es una reconstruc-
cion artificial o una posicién erudita, sino una continuidad viva y actuante
enraizada en el pueblo mismo, y realizada a través de toda una epopeya béli-
ca de resistencia nacional que se ha prolongado hasta nuestros dias» (36).

La fortaleza de esa resistencia venia dada por el sustento natural,
histérico, orgdnico, proporcionado por la sociedad espafola en su histo-
ria (37). Por ello Vazquez de Mella, en su condicién de teédrico repre-
senta la respuesta al europeismo, en la medida que lo espafol es des-
preciado por la politica moderna.

(33) Este vinculo superior que hoy nos une ~y que para los espafioles es de cardcter pre-
dominantemente religioso, con determinaciones humanas e histéricas propias— ha de ser
considerado hacia atrds como un producto de la historia, y al presente, como un elemento
vivo de unidad», R. GAMBRA, Prélogo. en J. VAZQUEZ DE MELLA, E/ tradicionalismo espariol,
op. cit., p. 30,

34) [bid.. p. 44,

(35) «El principio de las nacionalidades sin instancia ulterior procede cabalmente de
esa confusion moderna entre ¢l Estado y la nacién v su concepcion como una inica
estructura superior y racional de la que reciben vida y organizacion las demds socieda-
des infrasoberanas», 16/d., p. 36.

(36) 1bid., p. 42.

(37) «...cl antiguo régimen, la monarquia histdrica que nacié de la Reconquista y que
durd hasta principios del siglo pasado representd una unidad tan estrecha entre e} espi-
ritu nacional y la conciencia religiosa, que el espaiol de aquellos siglos creyé vivir en e
orden natural ~Gnico posible- y obedecer a Dios obedeciendo al rey», R. GAMBRA, La
monarquia social y vepresentativa, op. it pp. 11-12,
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«Mella —recalca— realizd ante la conciencia espafiola una labor para-
lela y complementaria a la de Menéndez y Pelayo» ... «presenté Mella
ante el pueblo y en el parlamento una interpretacién total de nuestro
pasado vy de nuestra culcura, de Ja que se desprendian los motivos de un
patriotismo superior al de la generalidad de los pueblos por fundarse en
la constante y sacrificada lealtad a una fe religiosa» (38).

Asi, como conclusién de su indagacion historica, Gambra reitera la
actualidad politica del tradicionalismo: «Es decir, que el tradicionalismo
espafiol no es una restauracion tedrica, sino un espiritu nacional vivo y
concreto, con todas las inmensas posibilidades que para el futuro se des-
prenden de ella» (39).

6. América y Espania.

En 1946, con objeto de su tesis doctoral, Gambra asumia que pese
a la irreductibilidad de la historia a la estructura racional, no era posi-
ble abandonar la disciplina «como objeto de una investigacidn racional
interpretativa». La Historia, proseguia como «objeto positivo, siempre
ha pedido ser interpretada. Tenemos interpretaciones histéricas desde
los primeros sistemas filosoficos» (40). Quizds estas palabras puedan
ayudarnos a entender por qué, mis alld de los hechos, Gambra insiste
en proporcionar a sus lectores, y en nuestro caso auditores ademds, una
interpretacion integral del papel de Espafia en América, en el Congreso
sobre la Hispanidad realizado en 1992 en Buenos Aires, donde oimos
las ideas contenidas en el estudio preliminar de su antologia La
Cristianizacion en América.

Como subray$ Gambra, y antes y después Osvaldo lira y Alberto
Caturelli, para América, la conquista significé una toma de sentido radi-
cal en la existencia. Un «grupo de hombres barbudos y rostro palido...
irrumpian como venidos de otro mundo. Hombres que no sélo los liber-
taban, sino que les hablarian de un Dios Gnico que es padre y es mise-

(38) R. GAMBRA, Prélogo, en J. VAZQUEZ DE MELLA, E/ tradicionalismo espaiiol, op.
it p. 15.

(39) Ibid., p. 42. Quizas la linca sugerida por Gambra se encuentra en su descrip-
¢ién de la monarquia tradicional frente a la «ideocracia» de los regimenes de opinién
que hoy gobiernan el mundo, ver Lz monarquia social y representativa, op. cit., p.143.

(40) R. GAMBRA, La interpretaciin materialista de lua bistoria, gp. cit., p. 18
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ricotdioso» (41). Con ellos venia la civilizacién, llevada militante en los
pufios de las espadas y en las cruces que clamaban al cielo y servian de
guia. Fue por la ambicién de dar el golpe de gracia al invasor
musulman, que América representa una posibilidad inesperada para el
Catolicismo, por mucho que en el instante no apareciera con claridad.
El viaje de Colén, como el de Marco Polo, se inscribe dentro de la bus-
queda de aliados, unos en el mitico Reino del Preste Juan y otros des-
conocidos y nunca viable en los imperios del Lejano Oriente. Gracias a
esos suefios Espafia dio con un continente, que virgen se comporta como
la cera frente al artesano, en el preciso instante en que se agota la comu-
nién espiritual con la Europa del Norte y que permite la predicacién y
la conversién multitudinaria.

Sin ese sentimiento, sin esa fe, la retaguardia espiritual de Espafa
habria sido menos fuerte y no habria dado frutos en las leyes, el pensa-
miento, el arte. Gracias a Espafa, puntualiza, América se incorpora a
Occidente: «Cuando los emigrantes del Mayflower llegan a las costas de
Norteamérica existia ya toda una civilizacién catélica, con catedrales y
universidades, desde el norte de California hasta la Patagonia, casi de
polo a polo» (42). Lo distintivo de la Conquista es que ella es Coloni-
zacién y también Evangelizacién. Por ello no se limita a enclaves, sino
a una integral trasposicién de Espafia a América, que se vacia al conti-
nente incluso al limite de sus posibilidades fisicas, ya territoriales, ya
politicas o demograficas, y que explican buena parte de su agotamien-
to en la escena politica europea del siglo XVII en adelante.

Pero sin esfuerzo colosal no se hubiera posibilitado que junto al con-
quistador fueran el legislador, los funcionarios y sobre todo el sacerdo-
te, que encuentra una tierra para misionar. El fruto de esas circunstan-
cias es elevar la obra politica y militar a uno mas complejo, de «una
sociedad cristiana, un ambiente social con costumbres y leyes cristianas
que tuvo un efecto multiplicador para la pronta implantacién y el afian-
zamiento de la fe» (43). La colonizacién espaiola, destaca Gambra, es

(41) R. GAMBRA, La cristianizacion de América, op. cit., p. 13. Coincidente con esta
perspectiva, aunque enlazada con el andlisis filoséfico de O. LIRA en Hispanidad y Mesti-
zaje (Covadonga, Santiago de Chile, 1985; primera edicién, Madrid, 1945) mi articulo
«La caida de los idolos», en revista Roma Aeterna, n.° 125-126, Buenos Aires, agosto,
1994, pp. 64-78.

(42) R. GAMBRA, La cristianizacion de América, op. cit., p. 12.

(43) 1bid., p.21. Gambra precisa sobre el surgimiento de la sociedad hispanoameri-
cana y sus raices religiosas: «Al igual que la practica del bien requiere de la virtud, y
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una obra Gnica, donde «més que de colonizacién debe hablarse de pene-
tracién cultural o de extensién de nuestras fronteras», ya que el indige-
na era puesto en situacién de recibir la evangelizacion y la culeura his-
pana a diferencia del musulmén o el africano (44). He ahi el material
para que el misterio opere, de modo tal que la obra politica y la ansie-
dad econémica de una nueva ruta de las especias, se transforme gracias
a la providencia en una pagina mas esplendorosa: la creacion de una
sociedad cristiana allende los mares. Podemos asi, terminar nuestro arti-
culo con una frase del homenajeado, que ademas de sintetizar su visién
profunda de los hechos histéricos, tiene resonancias muy cercanas al
articulista en su condicién precisa de criollo sucesor de estas nuevas
heredades:

«La fe catélica fue asi un fermento civilizador que penetré a los
innameros pueblos de la América hispana para hacetlos pasar en menos
de un siglo del tribalismo y la antropofagia al nivel cultural de la Europa
cristiana con catedrales y universidades semejantes a las de la metrépo-
li. La religién y la lengua, su modo de creer y de reaccionar, su estruc-
tura mental y su actitud ante la vida. Si los espadioles no hubieran ante-
puesto la evangelizacién a todo otro fin, si no hubieran identificado
colonizacién con evangelizacién, la América hispana seria hoy un con-
glomerado de pueblos idélatras y animistas, sin nexo de unidad y pene-
trado por las religiones orientales y las sectas protestantes del norte. Su
integracién en la civilizacién occidental habria sufrido un retraso de
siglos» (45).

ésta de un ambiente adecuado para crecer y progresar, asf también la fe y la prictica
religiosa requieren de un medio social para que broten y produzcan los frutos», Lbidem.
(44) R. GAMBRA, «Civilizacién y Colonizacién» en Verbo, n.° 259-260, octubre-
diciembre 1987, Madrid, p. 1.148.
(45) R. GAMBRA, La ctistianizacion de Amivica, op. cit., p. 21.
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20. POR DIOS, POR LA PATRIA Y EL REY.

FRANCISCO JOSE FERNANDEZ DE LA CIGONA

En ¢l merecidisimo homenaje a Rafael Gambra, al que no podia
dejar de asociarme desde una vieja admiracion y un enorme afecto,
desde el primer momento me encontré con una triple duda. Descar-
tados los temas filoséficos, a los que dedico su vida docente pero que a
quien esto escribe le desbordan por su incompetencia, fueron su hondo
vivir carlista, su tenaz batalla por la religién que recibimos de nuestros
padres y, consecuentemente, sus enfrentamientos con otras religiones
que algunos pretenden crear cada dia, o su incursién en la historia que,
hace casi medio siglo, nos brindé un libro ejemplar y pionero que fue el
relato de nuestra primera guerra civil en la época contemporéinea, los
temas en los que crefa podia decir algo, por modesto que fuera.

Las vacilaciones se comprenderdn, pues sabia que de su ejemplar
libro de historia ya habia encomendado el comité organizador un tra-
bajo a una prestigiosa historiadora. Y el carlismo, por el que creo haber
acreditado una notoria simpatfa y no pocas identificaciones, siempre me
ha tenido fuera de su disciplina, aunque no, y quiero dejar con gratitud
expresa constancia de ello, del afecto de no pocos de sus mas insignes
representantes en los afios que me ha tocado vivir,

Parecia, pues, que la religién, en cuya defensa tantas veces y en tan-
tos sitios nos hemos encontrado Rafael y yo —y en esas trincheras nacié
la amistad y mi admiracién por él—, debia ser el tema de mi aportacién
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al homenaje. Pero... Estos reconocimientos académicos parecen imponer
una mesura y moderacidn que harfan parecer rechinante mi pluma, muy
poco comedida al tratar estos temas. Como tampoco lo ¢s la de Rafael.

Porque cuando se trata de una cuestién que no interesa demasiado, o
que no compromete la vida y el corazén, se pueden decir palabras amables
o medias verdades. No, en cambio, cuando se defienden grandes concep-
tos gravemente amenazados. La religion, la patria, la familia, el honor...

La tragedia del catolicismo espaniol en el postconcilio, sobre la que
Rafacl Gambra ha escrito en tantas ocasiones, es una época de Oppas,
Julianes y Guadaletes que espera atin a Covadonga. Y hablar de traido-
res y de verglienzas parece desentonar en un homenaje, aunque cl
homenajeado sea un soldado de Pelayo o el Gltimo cruzado en una noche
triste de deserciones abominables. Inmerso, pues, en estas dudas y casi
dejandome llevar por mi querencia de llamar al pan pan y al vino vino
~y es inevitable el recuerdo de nuestro inolvidable ¢ Qué Pusa? que man-
tuvo enhiesta la bandera cuando otras mds obligadas se abatfan— y de
entrar en ¢} tema que no querfa, me vino una ocurrencia que no desen-
tonard ¢l homenaje y que me permitird, circunspectamente, decir casi
todo lo que quiero y lo que siento.

¢Por qué hablar de uno sélo de esos temas cuando se puede hablar
de los tres? Pero es mids, cuando los tres son uno. Religién, guerra civil
y carlismo. O por Dios, por la Patria y el Rey.

En dias de fe flaca y descaecida, por utilizar la grifica frase menéndez-
pelayana, resulta dificil y politicamente incorrecto ¢l vicjo trilema carlista.
Y mucho mas incorrecto todavia luchar por ello cual lucharon nuestros
padres. En la trinchera, con el arma al brazo y el corazén henchido de
anhelos de victoria, por Dios, por la Patria y el Rey. Como luché Rafael,
casi nino, pues debio ser uno de los mas jovenes voluntarios en aquella epo-
peya heroica que salvd una patria que parecia abocada a su final.

En dias de perjurios y traiciones, en los que parece que nada es peca-
do y todo estd permitido, es dificil entender las ideas y la vida de Rafael
Gambra. Pero quienes conservan ilusiones y creencias y la esperanza de
transmitirlas a otras generaciones mds dignas de sus mayores compren-
den facilmente y admiran la vida rectilinea de este navarro espafiolisi-
mo que parece haber asumido, con semblante de carga leve, la inmen-
sa y grave tarea de recordar a sus compatriotas las verdades salvadoras
que hoy casi nadie quiere oir. Y asi nos va.

Hubo, parece imposible, una patria que nacié en la lucha por la
Cruz contra ¢l Islam. Y de la nada de las brefias asturianas, navarras,
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aragonesas y catalanas pasé al todo de un Imperio en ¢l que no se ponia
el sol. Y por la Cruz siguid luchando contra los protestantes. Y por la
Cruz descubrié y evangelizd América. Y por la Cruz llené el arte de
bellezas inmarcesibles, la gloria de héroes inverosimiles y el cielo de san-
tos. Esa patria luchadora y grande tenfa unos hijos que eran pobres en
riquezas materiales pero que parecian vivir felices con su épico destino.
En esa patria no se asesinaba ni ejecutaba a sus reyes, que parecian gozar
del respeto y hasta del amor general de sus subditos. Convencidos de
que la hacienda y la vida eran ofrenda obligada: Y del mismo amor y
del mismo respeto gozaban los sacerdotes. Y por Dios, por la Patria y el
Rey, aquella nacién ya exangiie, se levant$ de nuevo en otra desigual
guerra contra el genio de la revolucién que tenia prisioneros al Papa de
Roma vy al rey de Espafa. iGuerra! grit$ ante el altar el sacerdote con
ira, y la lira y todo un pueblo repitieron ese grito que consiguié abatir
las banderas que llevaban en sus pliegues la gloria de Austerlitz y de
Jena y de las mil batallas que habia ganado Napoleén.

Entonces se produce la gran quiebra de nuestra historia. Si quere-
mos buscarle un precedente habria que remontar més de mil afios hasta
el hundimiento de la monarquia goda en Guadalete. Como escribi6
Rafael Gambra, nuestra epopeya secular dejé de tener sentido. Y asf lo
percibira cualquier lector de sus paginas: «La Historia de Espafia, en
que habrd encontrado un espiritu, un sentido y una continuidad mar-
cadisimos, se transformard de pronto en una historia constitucional y
politica, puramente extrinseca y oficial, que, si algin espititu oculta, es
totalmente ajeno al de los siglos precedentes» (La primera guerra civil de
Espana, Escélicer, Madrid, 1950, p. 22).

Gambra sefiala el hilo conductor que explica y da sentido a los acon-
tecimientos bélicos de nuestros tltimos siglos: «Los historiadores suelen
presentarnos estas guerras como totalmente heterogéneas y desconecta-
das entre si. La de 1793, como respondiendo a motivos nacionales de
politica exterior; la de la Independencia, como defensa contra el inva-
sor; las carlistas, como provocadas por un pleito dindstico. Todo esto es,
sin duda, cierto; pero existe, ademis, y sobre todo, un elemento religio-
so y politico (0, mejor, religioso-politico) que es sustrato comun de todas
ellas y hace que pertenezcan a un mismo ciclo histérico con fines y alien-
tos comunes» (Ibid., pp. 28-29).

La guerra contra la Convencién, la de la Independencia, el levanta-
miento realista contra el Trienio liberal, la revuelta de los agraviats, las
guerras carlistas y el alzamiento de 1936, en el que fue jovencisimo
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voluntario Rafael Gambra, efectivamente responden a la continuidad
histérica del sentimiento patrio que arranca de Covadonga y concluye
el 1 de abril de 1939. Rafacl Gambra tiene padres, abuelos y bisabue-
los. Con razén puede sentirse hijo y heredero de Pelayo y del Cid, de
Jaume el Conqueridor y de Fernando el Santo, de Isabel, de Carlos y de
Felipe, de Lope y Calderdn, de Veldzquez y Murillo, del maestro Mateo,
de Berruguete y Gregorio Fernindez, de Vitoria y Cano, de Domingo,
de Teresa, de Ignacio, de Javier, de los tres Juanes, de Borja, de Pedro
de Alcéntara, de José de Calasanz...

Quienes no tienen estirpe son Arglelles y Quintana, Riego, Toreno
y Mendizdbal, Espartero y Alonso, Sanz del Rio y Giner. Su Espafia
nada tiene que ver con la Espana que fue. Y, comprensiblemente, son
insolidarios con su historia.

Rafael Gambra es hoy una de las escasas referencias de la tradicion
espafiola. Toda su vida ha sido el intento, que a no pocos parecié deses-
perado, de mantener viva la candela de una Espafa, de la verdadera
Espana, para poderla transmitir a unas nuevas generaciones capaces de
asumir el futuro como continuacién y consecuencia de un pasado glo-
rioso. Su fidelidad a esa hoy ingrata tarea es mas que merecedora de
cualquicr homenaje. Que por logrado que resulte nunca llegara a
corresponder a sus esforzados merecimientos. Yo no sé si Espaia llegara
a agradecerle en vida una vida de entrega apasionada. Me temo que no,
dada la degradacién ambiencal de nuestros dias. Pero si estoy seguro de
que ¢l dia, ojald muy lejano, en que comparezca ante Dios Nuestro
Sefior, recibird de los brazos amorosos de Cristo el abrazo agradecido
que sc da al siervo bueno y fiel. Y Rafael estd convencido de que ésa es
la_mejor recompensa. Si ante Dios no existe héroe anénimo, Rafacl
Gambra tiene también ante Espafia, nombre y apellidos. Y algin dia,
ojald no muy lejano, también Espafa, la verdadera Espafa, reconocera
que en Jos anos de la potestad de las tinieblas hubo espafioles que con-
servaron la esperanza, por Dios, por la Patria y el Rey.
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21. RAFAEL GAMBRA'Y
EL ALZAMIENTO NACIONAL.

CONSUELO MARTINEZ-SICLUNA Y SEPULVEDA
De lu Univessidad Complutense de Madrid

El Alzamiento Nacional es cuestién que cobra, a lo largo de la tra-
yectoria vital de Rafael Gambra, un cardcter esencial, no sélo por su par-
ticipacién personal en el mismo, sino también porque tal acontecimien-
to histérico ha sido objeto de numerosas reflexiones en su obra. Més de
60 afos después el Alzamiento y lo que éste supuso es todavia una cues-
tién abiertamente polémica, de Ja que emergen de vez en cuando viejas
heridas, a lo que hay que sumar e} desconocimiento, la ignorancia y el
afin por volver a escribir la Historia (1).

La perspectiva del filosofo navarro no es la de limitarse a justificar el
Alzamiento. Se trata de analizar el cardcter inevitable de éste. El Alza-
miento es el resultado final, el lento fruto de un proceso histérico en el
que Espafa se ve inmersa y en el que peligra la propia esencia de la his-
panidad, lo que Espafa habia sido y habia representado, la comunidad
cristiana, la defensa de la Cristiandad, frente a la Europa de la coexis-

(1) Sobre esta cuestidn no hay mds que consultar la acertada y necesaria obra de
A. BULLON DE MENDOZA y L. E. TOGORES: B/ Aledzar de Toleds. Final de una polémi-
ca, Bd. Actas, Madrid, 1997. La moderna historiografia en la que se han formado y se
formardn las siguientes gencraciones nos presenta aquellos sucesos no desde la pers-
pectiva del hecho, sino desde la deformacion ideolégica en la que se trata de ganar con
la insidia aquello que no se pudo lograr mediante la fuerza.
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tencia y de la neutralidad religiosa. Hablamos de Alzamiento y no de
guerra civil porque, como sefialaba otro navarro, Rafael Garcia Serrano,
falangista de las primeras horas y no de las primeras prebendas que jamas
tuvo ni quiso tener, injustamente olvidado como tantos otros, ¢l Alza-
miento fue «el gesto insurreccional con que Espana reaccioné ante la inva-
si6n comunista» (2), porque de eso se trataba, de la invasién del
internacionalismo marxista y de la desunién de Espafia. No hay diferen-
cia entre el entreguismo del Gobierno republicano a la sovietizacién y el
abandono del poder en manos del invasor francés de 1808, y en uno y
otro caso, serd Espana, el Ejército, el pueblo y la Iglesia los que salgan a
defender toda una visién de la existencia que pretende ser anulada. El
Alzamiento enfrenta dos concepciones del mundo, dos concepciones de
la vida que tenfan que ser necesariamente antagonicas.

En el Alzamiento Nacional se dan una confluencia de motivaciones y
de factores que han producido las mas diversas interpretaciones (3), sin que

(2) R. GARCIA SERRANQ, Diccionario para un macuto, Ed. Plancta, 3.% ed., Barcelo-
na, 1980, p. 367. El recuerdo de Rafael Garcia Serrano, ejemplo de fidelidad, se entre-
mezcla siempre en mi memoria con el de aquéllos a los que él tampoco quiso olvidar,
aquellos que quedaron eternamente jévenes, aquellos que no cayeron por odio, sino por
amor, por ¢l amor a Dios y a la Espafia en Ia que creyeron. Manifiesto aqui el orgullo
de que esa sangre vertida, pero no olvidada, en Paracuellos del Jarama, en los pucblos
de Toledo, cn ¢l propio Alciazar, en Valencia, en el centro de Madrid, las «sacas», los
«paseos» —la represién actud eficazmente en el seno de mi familia— circula por mis venas
y alimenté mi infancia, mi adolescencia, forma parte inseparable de mi vida. Tan sélo
dos de mis tios fueron al frente de «estampillados», el resto aparece en las listas de la
Causa General, desde el sacerdote ¢jecutado mis viejo de Espana, Vicente Sicluna, pa-
sando por Rafaela Gonzdlez-Pola, asesinada con 82 afios, hasta mi tio Enrique Sicluna,
de 16, que cometi el grave error de ser hermano de un médico falangista, Luis Siclu-
na de 24 aios, ¢ hijo de militar, Enrique Sicluna Burgos, de los que no quisieron man-
dar al «Ejército» republicano, junto a los que murié en el amanecer de Paracuellos. Mi
tio abuelo Patrocinio Sepilveda fue previamente crucificado por «beatén» antes de ser
asesinado ¢ Higinio Sepulveda, Jefe de Falange en su pueblo, murié torturado y ejecu-
tado. En la defensa del Alcdzar cayé uno de los primos Villaescusa de mi abuelo, Alfre-
do Martinez Pulpén, que, a su vez, al ser de «Renovacion Espafiola» murié también en
Paracuellos, mientras sus hijos se sublevaron junto a los hermanos Miralles, y mi padre,
de apenas 14 afos, se escondia en el Madrid donde les sorprendié el Alzamiento. Uno
de mis tios fue de los que liberaron San Sebastidn a tiempo de comprobar que su her-
mana Consuelo, de 18 afios, habia muerto, gracias a la alianza rojo-separatista, un poco
antes. Cuando tantes muestran como trofeo su larga lucha frente a la Dictadura, yo
tengo el derecho y el honor de mostrar la verdad de mis muertos.

(3) Sobre ello, E. CANTERQ, «Las causas del Alzamiento», en Verbo, n.° 351-352,
enero-febrero 1997, pp. 29-46.
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se pueda desechar la fundamentacion de alguna de ellas, pero lo que Gam-
bra advierte es la existencia de un cardcter unitario, Ja idea de un levanta-
miento que encuentra en una razon argumental el sentido de su realizacién.
Por debajo de lo que podrian ser circunstancias puramente coyunturales hay
que tener en cuenta la presencia de un signo profundo que se imprime en
el corazén de las diferentes fuerzas que conviven en el bando nacional, lo
que sirve para darlas un impulso unitario y afianzar la victoria.

Légicamente las interpretaciones «actuales» tratan de eludir la cues-
tion principal y prefieren centrarse en visiones de cardcter social, que no
pueden dar una justificacién del sentido popular que acompané al Alza-
miento. No se trata de una guerra social o econémico-social, de una gue-
rra entre clases sociales, aunque la simplificacién imperante en la histo-
riografia més reciente pretenda hacernos creer que el Alzamiento fue la
consecuencia de un levantamiento en defensa de unos privilegios que sélo
a unos pocos pertenecian (4).

Tampoco tendria sentido enunciar la guerra como una lucha entre los
nucleos urbanos y los rurales, entre obteros y campesinos, puesto que ele-
mentos procedentes de tales nicleos se encontraban en ambos bandos (5).

Una tercera interpretacion buscaria hacer resaltar la propia dinimica
del poder, efecto entonces de la anarquia imperante en el momento en el
que acontece el Alzamiento: no puede contemplarse desde la perspecti-
va de la necesidad de una direccion ante la carencia de control y de res-
ponsabilidad que caracteriza a los Gltimos meses de la Republica (6). El

(4) Sobre esta interpretacion, Gambra sefiala lo siguiente: «Tampoco ha dejado de
interpretarse el Alzamiento como una guerra socie/ 0 econémico-social: los pobres ~los
“trabajadores”—, de una parte (el hoy titulado “ejército popular™), y los ricos o “el capi-
talismo”, por otro. No cabe dudar de que en Andalucia y Extremadura pudo existir
algin fundamento para esta versidn, y cambién que la paralizacién econémica que siguié
a la crisis de 1929 y a la proclamacién de la Repiblica en 1931 dejé a las masas obre-
ras de los nicleos urbanos a merced de las propagandas revolucionarias que darfan vida
a las milicias rojas. Sin embargo, nadie que haya conocido el ejército nacional podra
negar el cardcter esencialmente popular del mismo en el doble sentido de su casticis-
mo espaiiol y de su vinculacién profunda al suelo y al ambiente. Incluse en zonas como
Navarra hubo pueblos donde la guerra tuvo un “sentido social” inverso al registrado en
el Sur de Espaiia, por pertenecer alld “los ricos” a un medio “desamortizador” liberal y
los humildes al carlismo alzado en armas». R. GAMBRA, Tradiciin o mimetismo, Institu-
to de Estudios Politicos, Madrid, 1976, p. 69.

(5) 1bid., pp. 68-69.

(6) Dice Gambra que «una tercera visidn del Alzamiento Nacional quiere ver en ¢l
una exigencia de la dindmica del poder, un resultado de su fatalismo socioldgico. Cuan-
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fatalismo es en todo caso sccuela de la lenta agonia que acompana a
Espana desde el momento en que se reinstaura la «legalidad democrati-
co-liberal vigente en Espana desde Isabel II» (7).

La dltima interpretacion que habremos oido en infinidad de ocasiones
es aquélla en la que Espana se presenta como el campo estratégico de
operaciones en el que miden sus fuerzas las potencias que se enfrentarin
en la Segunda Guerra Mundial, basandose, para sustentar tal interpre-
tacion, en la ayuda recibida desde el exterior por parte de las dos zonas,
aunque logicamente se resalta especialmente el papel desempenado por
el Eje y sc atribuye a esta colaboracion la prolongacion de la guerra (8).
Ahora que precisamente se acaba de acoger el retorno de quienes lucha-
ron en las Brigadas Internacionales —aunque en algunos de ellos Ia lucha
se centrara en las funciones ejecutadas, en el sentido mds literal de la
expresion, en la retaguardia— como si estuviéramos ante un conjunto de
idealistas que vinicron a defender la libertad frente a la opresion, bueno
seria recordar que la presencia internacional no sélo se sintié en uno de
los bandos en liza, con lo cual la «responsabilidad» en cuanto a la pro-
longacion cruenta del enfrentamiento estarfa compartida, sino que tam-
bién la filiacién y la procedencia mayoritaria de quienes se encontraban
entre los internacionales, porque asi se les denominé, aconsejan una cier-
tacautcla en esa defensa a ultranza de la libertad. Ciertamente que a ellos
se debicron algunos de los métodos expeditivos utilizados en esa preten-
dida lucha por la libertad, en la que resultaron ser maestros con alum-
nos aventajados. Baste recordar a Marty, el tristemente célebre «Carni-
cero de Albaceter, sobrenombre que no se debe a las fuerzas nacionales,
sinoa sus propios correligionarios, dadas las «purgas», los ajustes de cuen-
tas, que cfectuaba entre los internacionales.

Pero ni ¢l Alzamiento, ni la guerra pueden explicarse bajo la influen-
cia de factores ideoldgicos externos o de indole estratégica. Espaia,
durante esos tres anos, fue algo méds que un campo de experimentacion
de una guerra mundial: la lucha, cruel como todas las que asi se mani-
fiestan, fue una reivindicacion y un enfrentamiento entre dos concepcio-
nes que estaban llamadas a encontrarse necesariamente en virtud de un

do ¢l poder decae y amenaza la anarquia, la sociedad se subleva como el caballo con-
tra el mal jincte y sustituye al gobernante débil por otro fuerte y responsable». [hid.,
p. 69.

(7) 1bid., p. 68.

(8) Sobre esta Gltima interpretacion, 1bid., p. 70.
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pasado histdrico que unos no estaban dispuestos a olvidar y que otros
pretendian hundir.

Cada una de estas interpretaciones antes mencionadas ha de ser par-
cial, cada una nos habla, segin Gambra, de una visién fragmentaria de
la realidad del momento y que contempla este momento como si fuera
un acontecimiento aislado y separado dentro de la historia de Espafia,
que es como scsuele ver en laactualidad (9): no estamos ante un momen-
to tinico e irrepetible que no tiene sentido si es tan sélo el desencadenante
de una guerra fraticida que surge a lo largo de tres afios, sino el agluti-
nante de un proceso que amenaza con descomponer el nacleo funda-
mental de lo que era el ser hispanico. En la guerra se mezclan factores
diversos, tensiones sociales, influencias ambientales, pero nada de ello
tiene algan significado, o ninguno de tales factores, coincidentes o por
scparado, hubiera dado lugar al Alzamiento si no nos encontrdramos con
una realidad original y unitaria sobre la que se funda la victoria (10).

El Alzamiento mds que ser el comienzo de una guerra es el desenlace
de una confrontacién que ya habfa germinado con anterioridad y que se
vive con la conviccidon intima de luchar por algo més que la propia vida,
de aquello que la enaltece y que la otorga sentido, pero que al mismo
tiempo era la raiz profunda que explicaba la realidad de una Espafa dis-
tinta y opuesta al signo de la «europeizacién». El Alzamiento se define

(9) Claro es que no se puede interpretar la razén profunda que conduce al Alza-
miento desde el orden de valores que rige la vida de nuestra historia mds reciente, lo
cual ya anticipa magistralmente Gambra cuando nos habla de quienes no reconocen
otro bien «que la paz, el nivel de vida y la comprensién universal». 16id., p. 71. Tenien-
do en cuenta que estas palabras proceden de 1976, hay que ver hasta qué extremos se
ha Hegado en la asuncién de una distinta concepcién de la vida que en rigor ni siquie-
ra lo es porque se desconoce hasta aquello que seria cuestionarse el fin de la existencia
humana, el fundamento teleolégico de la misma, aunque fuera incluso para llegar a una
consecuencia negadora del ser trascendente.

(10) Dice nuestro autor que «una gran realidad histérica como es un Alzamiento y
guerra nacionales responde a motivaciones maltiples confluyentes y se ofrece en aspec-
tos y perspectivas variadisimos. Sin embargo, sélo uno es bdsico y decisivo para que las
demis concausas actien: catalizador, nucleo y condicionante, sélo él explicard la ini-
ciacién, el impetu y la continuidad del fenémeno. En la guerra de Espafia se mezclaron
tensiones sociales, influencias ambientales del momento mundial, dindmica defensiva
del poder frente a la anarquia, incluso complicaciones separatistas o disgregadoras siem-
pre latentes; pero nada de esto —ni todo esto sumado— podria explicar la realidad ori-
ginal, unitaria y entusiasta del Alzamiento y de la guerra en que gané éste su victoria».
Ibid., pp. 70-71
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por ello desde el primer momento como una Cruzada, lo cual no es un
mero banderin ideolégico: se trata de una Cruzada porque lo que une a
las fuerzas que convergen es precisamente la impronta religiosa, el signo
religioso que las acompafia, la certeza de una liberacién que explica la
presencia importante del elemento popular —frente a quienes nos hablan
de «asonada militar»—. Se trata de un sello originario que impregna la
confianza en la victoria y que la dota al mismo tiempo de una continui-
dad con la concepcién de la Cristiandad medieval (1 1). Son, por lo tanto,
«motivos religiosos y nacionales muy profundos los que pueden explicar
la compleja realidad del alzamiento y guerra de Espaiia» (12). Y son estos
motivos los que expresan la existencia de un objetivo comtn pese a la
diversidad de los grupos que se hallan en el bando nacional: el impulso
comin es el de liberar a la Patria, no la liberacién individual de quienes
se habian visto sometidos a una situacién de anarquia o de persecucién.
La idea que constituye la base en que germina el Alzamiento es la creen-
cia en la grandeza interior de la Patria, en la restauracion firme de la
misma y en una religiosidad que se vive popularmente, que constituye
la esencia de cuanto se trata de defender (13). No es, pues, una guerra

(11) Sobre este factor, Jas siguientes palabras de R. Gambra: «Digo cruzada en el
sentido originario ~cristiano— de la palabra, porque la impregnacion religiosa de aque-
Ha lucha fue tal que, tanto los que la vivieron, como quienes seriamente la han estu-
diado, convienen en que sin ese factor —la certeza de batirse “por Dios y por la Patria”~
nunca habria llegado la guerra, de casi tres afios de duracién, lo que inicialmente fue
un alzamiento preponderantemente militar. Lo més llamativo de aquella contienda para
quien, neutralmente, visitaba los frentes y la retaguardia de ambos ejércitos era, en la
zona nacional, el fervor religioso —la oracién y la santa misa en los frentes, especial-
mente entre los voluntarios—, y en la zona opuesta, la ausencia de culto, el incendio y
saqueo de los templos, la blasferia como lenguaje habitual en las unidades mas desta-
cadas y caracteristicas. Lo que prest6 al Alzamiento su carécter popular, un sentido de
liberacion y la confianza ciega en la victoria fue, precisamente, ese factor religioso,
actuante incluso por via negativa en la impiedad del enemigo. Factor subyacente siem-
pre en el alma espafiola y en nuestras luchas interiores desde la guerra napoleénica y la
caida del antiguo régimen». R. GAMBRA, «El Estado que naci6 de una Cruzada», en
Iglesia-Mundo, Epoca 111, niims. 323-324. Primera y segunda quincenas, julio 1986, pp.
70-73, la citaen p. 70.

Resulta clarificador a este respecto el articulo dej ANDRES-GALLEGO, «El nombre
de “Cruzada” y la guerra de Espaiia», en Aporres, n.° 8, junio, 1988, pp. 65-71. Fue el
episcopado espanol el primero en utilizar tal denominacién.

(12) R. GAMBRA, «Sobre la significacién del régimen de Franco», en Verbo, nims.
189-190, pp. 1.223-1.230, la cita en p. 1.225.

(13) R. GAMBRA, «El Estado que nacié de una Cruzada», op. cit., p. 71.
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por la propia vida, sino por una interpretacién de la misma, que era al
tiempo lo que habia definido la hispanidad a lo largo de los siglos.

La historia de la II Republica no es, como ahora se trata de hacernos
creer, un intento fallido por instaurar la democracia en Espafia. La II
Republica nacié como régimen viendo crepitar el fuego con el que se que-
maba la historia viva de Espafia. La II Republica mantuvo desde el prin-
cipio la beligerancia de un ajuste de cuentas, de un hostigamiento hacia
quienes se apartaban siquiera levemente del sesgo ideoldgico, de lasovie-
tizacién final a la que estaba destinada. Lo cierto es que antes de que se
produjera el Alzamiento, Espaiia vivia en un clima de guerra no decla-
rada, una situacién de caos irreversible, que continuard una vez produ-
cido aquél, cuando bajo la tolerancia y la absoluta responsabilidad del
Gobierno republicano comiencen los «paseos», las «sacas», los famosos
tribunales populares, las checas, la tortura y la muerte. Y en esa lucha'en
la que se pretendia matar algo mds que a los hombres y a las mujeres, en
la que se pretendia matar el ser de Espaa, ésta se levant$ en una Cru-
zada (14).

El Alzamiento es, por lo tanto, una rebelién de la conciencia religio-
sa'y de la Patria, porque Espafia se habia forjado como realidad histéri-
ca a la par que dentro de ella crecia la fe. Una rebelién contra un régi-
men que comienza precisamente con la intencién de propugnar la idea
de que Espafia ha dejado de ser catdlica y no contento con tal asevera-
ci6n, realiza desde esos primeros momentos una persecucion religiosa,
instaura unas medidas secularizadoras y laicistas (15) que van mads alld
del 4mbito de la teoria y que, frente a la indiferencia de quienes tenian
responsabilidades politicas por lo menos en asegurar una situacién de
orden, producen las primeras quemas de conventos y de iglesias, tan s6lo

(14) Decia el Cardenal Primado de Espafia: «cuando lo sepa el mundo, porque hoy
es todavia un secreto que se oculta en las regiones no reconquistadas, causara espanto
esta hecatombe de los ungidos del Sciior». 1. GOMA, E/ Caso de Espafia, Pamplona, 1936,
p. 13. Sobre la represién en Madtid, por ejemplo, el libro del General R. CASAS DE LA
VEGA, El Tervor: Madrid 1936, Ed. Fénix, Madrid, 1994,

(15) Refiriéndose a ello Gambra, en un presente que es el del Régimen nacido del
18 de julio sefiala que dicho «presente politico nacié de una victoriosa rebelién de la
conciencia religiosa contra las medidas secularizadoras y laicistas y contra el desorden
moral y social que éstas engendraron no hace muchos afios». R. GAMBRA, La unidad
religiosa y el devrotismo catélico, prélogo de J. VALLET DE GOYTISOLO, Editorial Cat6li-
ca Espafola, Sevilla 1965, p. 4
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un sintoma bien modesto de cuanto luego habria de acontecer, lo cual
explica, en sentido contrario, que los lemas bajo los cuales se lanzaban al
frente quienes integraban el bando nacional, dentro de las diferentes fuer-
zas, tuvieran siempre presente el nombre de Dios y de la Patria que a £l
habia estado unida y que en esa unién habia visto surgir tanto su gran-
deza como su decadencia interna (16) .

En palabras de Gambra, «sia la Segunda Repiblica le hubiera dado
no incurrir —por su misma impronta inicial— en las leyes laicistas y la
persecucion religiosa, ni el Alzamiento ni la guerra se habrian producido
aunque no hubieran faltado los otros motivos de malestar social, econé-
mico, anarquico, secesionista, etc.» (17). Hay, pues, motivos inmediatos
que llevaron a la contienda, pero para comprender el factor principal-
mente desencadenante, aquél profundamente enraizado en quienes se
lanzaron a la contienda con el firme convencimiento de luchar por algo
mis que la liberacién de un estado de anarquia, nada mejor que el pri-
mer texto de la Iglesia espafiola sobre el Alzamiento Nacional en una
declaracion sobre E/ caso de Esparia, dirigida a la Diputacion Foral de
Navarra, por el Cardenal Primado don Isidro Goma, refugiado en Pam-
plona, y que se publica en noviembre de 1936: «Esta cruelisima guerra
es, en ¢l fondo, una guerra de principios, de doctrinas, de un concepto
de la vida y de un hecho social contra otro, de una civilizacién contra

(16) Sobre el papel que jugd histéricamente el que Espafa, frente a Europa se con-
virtiera en un baluarte en la defensa de la Cristiandad, senala Francisco Elias de Tejada
que «contra la marea creciente de la Europa cada dia mas robustecida, la monarquia
tederativa y misionera de las Espafias no quiso ceder ni una pulgada y cuando cedid fue
por no poder resistir mas la contienda; de ahi nuestra caida vertical y rapidisima, ver-
tiginoso despefiarse en un abismo. Juzgando con criterio de cruzados, no se avinieron
a entender la derrota ni a prever el agotamiento. Nuestros abuelos procedieron como
hidalgos prédigos mids que como politicos prudentes, prefiriendo derrochar a ahorrar,
ranto mds que derrochaban generosidades heroicas al servicio de la mas enhiesta de las
empresas que caben en suefios de caballeros: la defensa de la fe catélica». F. ELIAS DE
TEJADA, «Premisas gencrales para una historia de la literatura politica espafiola», en
Verbo, nims. 261-262, enero-febrero 1988, pp. 56-89, la cita en p. 74. Sobre la propia
historia de este articulo y una vision méds amplia de las idea que expone Elias de Teja-
da sobre la defensa de la Cristiandad por parte de Espafia nos remitimos a nuestro ar-
ticulo «La antinomia Europa-Espafa segtin Elfas de Tejada», en el volumen colectivo
de homenaje Francisco Elias de Tejada. Figura y pensamiento, Coleccién Maestros Complu-
tenses de Derecho, Servicio de Publicaciones de la Facultad de Derecho de la Uni-
versidad Complutense de Madrid, 1995, pp. 75-93.

(17) R. GAMBRA, 'lradicion o mimetismo, op. cit., pp. T1-72.
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otra. Es la guerra que sostiene el espiritu cristiano y espanol contra ese
otro espiritu, siespiritu puede llamarse, que quisiera fundir todo lo huma-
no, desde las cumbres del pensamiento a la pequefiez del vivir cotidiano,
en el molde del materialismo marxista. De una parte, combatientes de
toda ideologia que represente, parcial o integralmente, la vieja tradicién
e historia de Espafia; de otra, un informe conglomerado de combatien-
tes cuyo empefo principal es, mas que vencer al enemigo, o, si se quie-
re, por el triunfo sobre e] enemigo, destruir todos los valores de nuestra
vieja civilizacién» (18).

El factor fundamental consistia en arrancar la idea de Dios de las
entranas del pueblo espafiol, y si esto no era posible, eliminar la existencia
de una Espafia en la que Dios estuviera presente: «Cierto que el espiritu
de Patria ha sido el gran resorte que ha movilizado las masas de comba-
tientes, pero nadie ignora que el resorte de la religién, actuando en las
regiones donde estd més enraizada, ha dado el mayor contingente inicial
y la méxima bravura a nuestros soldados. Mas; estamos convencidos de
que la guerra se hubiese perdido para los insurgentes sin el estimulo divi-
no que ha hecho vibrara el alma del pueblo cristiano que se alist6 en la
guerra o que sostuvo con su aliento, fuera de los frentes, a los que guerrea-
ban» (19). Gambra nos habla de la ofensa a la conciencia catélica del pais
por parte de la Segunda Repuablica (20), de la «negacién de la unidad
Gltima —unidad religiosa— en que se asienta su origen y de hecho toda
civilizacién humana, toda patria, toda familia. La unidad profunda que
cimenta su continuidad y hace posible la variedad y la libertad en lo
demis» (21).

La clave, el hilo argumental que nos expone Gambra para com-
prender el porqué final del Alzamiento Nacional se encuentra en el re-
torno al conocimiento de nuestra historia, labrada en la conciencia reli-
giosa, en una civilizacién que en toda Europa se entendia, en palabras de
Gambra, hasta bien entrada la Edad Moderna, bajo el signo de la Cris-
tiandad (22): una comunidad religiosamente fundada, porque el princi-
pio vivificador residia en la misma concepcién de Dios, en comprender

(18) I. GOMA, Cardenal Primado de Espafia, op. cit, p. 7

(19) Ibid., p. 9.

(20) R. GAMBRA, La unidad religiosa y el dervotismo catélico, op. cit., pp. 136-137.

(21) R. GAMBRA, «¢Qué es el pluralismo?», en Verbo, ntims. 221-222, enero-febre-
ro, 1984, pp. 25-28, la cita en p. 27.

(22) R. GAMBRA, «Comunidad y coexistencia», en Verdo , nams. 101-102, enero-fe-
brero 1972, pp. 51-59, lacita en p. 51.
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que la orientacién final de la comunidad politica se determinaba por un
significado que la trascendfa. El proceso histérico en el que se desenvuelve
la Cristiandad es el de una fe comin y unaempresa coman, una estructura
politica que se acomoda a las exigencias que dimanan del espiritu en que

se forma (23).

La historia de la Cristiandad es ciertamente también la historia de
una realizacién humana y, por ende, imperfecta , en la que convive la ten-
si6n entre el Imperio y el Pontificado, pero mas alld de esta tensién nos
encontramos también con una realidad que se complementa y que sub-
siste en Europa hasta las guerras de religién de los siglos XvIy XVIL. Y
es justamente esta cuestion la que conforma nuestra peculiaridad y nos
enfrenta con el signo de la europeizacién, porque, como nos sefiala Elias
de Tejada (24), la categoria inica de la hispanidad habia sido el fruto de
una reconquista territorial, pero sobre todo espiritual, problema que no
se da en Europa y que seiiala una de las claves para poder comprender el

(23) Rafael Gambra sefiala que «La antigua Cristiandad no brot6 de una federacién
ni de un pacto, sino de una unidad superior originaria. Cuando Carlomagno consagra
en ¢l afio 800 ¢l Sacro Imperio, aunque é| crea restaurar el Imperio Romano, otorga a
la cristiandad la estructura didrquica (Imperio-Pontificado) acomodada a su espiritu y
a las exigencias de su fe. Desde entonces existird de ure la Cristiandad como comuni-
dad catélico-cristiana, aunque hubiera preexistido de facto su génesis en el més remoto
medioevo. Una misma fe, una misma lengua (el latin) para la expresién de una misma
cultura, empresas comunes (las Cruzadas, la Reconquista) definen a la Cristiandad como
comunidad histGricar. lbid., pp. 51-52.

En el mismo sentido, Evaristo Palomar sefiala que «Carlomagno fue un rey con vo-
cacion de Emperador, que cifé la Corona de manos del Pontifice Romano alld por el
800, en lo que se ha veaido en llamar la translatio Imperii y que darfa lugar al sacro
Imperio Romano-Carolingio. Como tal Sacro Imperio supuso de hecho una comunidad
politica, a la que le daba vidiz ¢l hecho de tener una sola Fe; y que en este sentido fue
posible por la unidad de creencia que brotaba de la unidad religiosa en la unidad de la
Iglesia que informaba realmente el cuerpo social. Desde el plano politico, su culmen
histérico era el de dotar de instituciones la misma realidad del Imperio, sujeto en tlci-
ma instancia al mismo poder que garantizaba la unidad de fe, el pontificado. No como
poder politico, sino como autoridad moral, en el mas pleno sentido de la expresién».
E. PALOMAR, «La paz justa», en el volumen colectivo de la Seccién de Filosofia del Dere-
cho de Ia Real Academia de Jurisprudencia y Legislacion, Guerra, Moral y Derecho, Ed.
Actas, Madrid, 1994, pp. 57-70, la citaen p. 61.

(24) Asi dice que «cerrando filas combatieron los hispanos contra la Europa en defensa
de la Cristiandad que agonizaba, en defensa del sentido cristiano de la vida, en defensa de
la estructura jerdrquica de los pueblos, en defensa de una ordenacién social fundada en
libertades concretasy. F. ELIAS DE TEJADA, «Premisas Generales...», op. it p. 73.
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comportamiento posterior que caracteriza la posicién espafiola ante la
quiebra de la Cristiandad (295).

La nocién de la Cristiandad bajo el lema de «comunidad» a partir de
la paz de Wetsfalia se sustituye en Europa por la idea de «coexistencia»,
con una diversidad religiosa que sirve para encubrir, como la Gnica ga-
rantia establecida para la paz, el equilibrio de intereses (26). Y como
resultado de la ruptura religiosa nace Europa: Europa viene asi a susti-
tuir a la Cristiandad medieval y se prolonga en un proceso laicista y secu-
larizador, de manera que el sello que anuncia el europeismo o europeiza-
cién es, en palabras de Gambra, «el ideal de incorporarnos a la Europa
moderna, coexistente y religiosamente neutra, abandonando el sentido
de nuestro pasado, fiel siempre a la unidad politico-religiosa de la cato-
licidad» (27).

El primer acto de la europeizacién es consiguientemente la quiebra
de la Cristiandad en la que Espafia se mantiene fiel a la misma, fiel a Dios
y al monarca en cuanto éste se atiene al orden cristiano. Asi, pues, la Cris-
tiandad se refugia en Espafa en el momento en que nace Europa, aun-
que en el dmbito interno de las naciones perviviera algo del anterior fun-
damento unitario, ahora, sin embargo, desterrado del nuevo cuerpo
politico, del conjunto de factores que determinaran el triunfo y la hege-
monia de las nuevas tendencias. Espafia no lucha entonces por conservar
su hegemonia politica, sino por el orden de valores en el que cree (28).

El segundo acto del europeismo es la Revolucién Francesa, laicismo
en sus consecuencias: «la revolucién destruye la unidad religiosa interna
de las naciones —y los poderes en cierto grado sacralizado— para sustituir
todo ello por un nuevo orden constitucional o democratico, laicista y pura-
mente racional o humano. A partir de este momento, el fundamento alti-

(25) Desde nuestro punto de vista, «el batallar por el espiritu en que nace Espafia es
una cuestién esencial que establece la diferencia, la primera de las diferencias con los
europeos». C. MARTINEZ-SICLUNA Y SEPULVEDA, «La antinomia...», gp. ¢it., p. 80.

(26) R. GAMBRA, «Comunidad y coexistencia», op. cit., p. 52.

(27) 1bidem.

(28) Sobre elio dice Elfas de Tejada que «la cristiandad muere para nacer Europa cuan-
do ese perfecto organicismo se rompe desde 1517 hasta 1648 en cinco rupturas sucesi-
vas, cinco horas de parto y crianza de Buropa, cinco pufiales en la carne histérica de la
cristiandad. A saber: la ruptura religiosa del protestantismo luterano, la ruptura ética con
Maquiavelo, la ruptura politica por mano de Bodin, la ruptura juridica en Grocio y Hob-
bes y la ruptura definitiva del cuerpo mistico cristiano en los tratados de Westfalia. Desde
1517 hasta 1648 Europa nace y crece, y a medida que nace y crece Europa, la cristian-
dad fallece y muere». F. ELIAS DE TEJADA, «Premisas Generales...», gp. cit., p. 69.
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mo de las legislaciones y de los poderes no estaba en principio religioso
alguno, sino en una convencidn o acuerdo de los hombres: en la llamada
Voluntad General» (29). Y este nuevo momento se deja sentir en Espaia,
es uno de los elementos que confluirdn en el enfrentamiento de 1936, que
es entonces el fruto maduro de un proceso histérico en el que el proble-
ma es la defensa de la hispanidad y la religiosidad que a ella se vincula.
En Espana, el signo laicista y secularizador de la Revolucién es apli-
cado de forma incongruente, en la medida en que se ve obligado a pac-
tar con las realidades histéricas de origen cristiano y ése «fue el caso de
paises como el nuestro en los que, aun proclamada la unidad y el origen
constitucional del Estado, reconocieron en sus constituciones la tra-
dicional unidad religiosa del pafs y la confesionalidad del poder, asi como
el cardcter mondrquico de éste, otorgando a la monarquia un doble ori-
gen: Dios y la Constitucién. Lo mismo puede decirse del reconocimiento
de foralidades locales por virtud de guerras defensivas del antiguo orden
cristiano, que ha mantenido para algunas zonas de Espafia miltiples ins-
tituciones juridicas y politicas del antiguo régimen» (30). La europeiza-
¢ién, aun siendo perturbadora en sus causas y en sus fines, la «civiliza-
cién revolucionaria» no consigue, a pesar de todo, calar en el fondo de la
hispanidad y se ve obligada a efectuar algin tipo de concesiones: el con-
cepto revolucionario que se trata de transplantar a nuestra nacién a par-
tir de las Cortes de Cadiz es una imposicién por parte del cuerpo politi-
co, una imposicién desde arriba que no tiene en cuenta la tradicién ni el
fundamento popular que habian dado lugar a la hispanidad. La Iustra-
cién es el movimiento que arrasa a nuestros intelectuales y que preten-
de algo més importante que un cambio de orientacién politica en el que
hay que entender un factor no desdenable cual es el cambio de la casa
reinante en Espafia (31): la Ilustracidn, el europeismo pretende resolver
el problema ¢n que Espafa se habia convertido destruyendo la raiz de la

(29) R. GAMBRA, «Comunidad y coexistencia», gp. cit.,,p. 53.

(30) Lhidem. Sobre ello, también 1D., Tradicién o mimetismo, op. cit., p. 53.

(31) Sobre ello seiiala Elias de Tejada que «por la angosta senda de la caballesia an-
dante anduvo la Casa de Austria hasta el 1700, de desastre en desastre econbémico, de
herofsmo en herofsmo bélico, de anquilosamiento en anquilosamiento cultural al-
rededor de monumentales y magnificas verdades. Desde que Carlos V se castellanizé,
transformése de enémido en fiel intérprete de la hidalgufa castellana, y tras él toda la
Casa de Austria fue castellana hasta la médula: sobria, austera, fanatica, intransigente,
grandiosa, genial, hidalga». F. ELIAS DE TEJADA, Las Espasias, Editorial Ambos Mun-
dos, Madrid, 1948, p. 296. Y en el mismo sentido Gambra recuerda las declaraciones



21. RAFAEL GAMBRA Y EL ALZAMIENTO NACIONAL i 303

fe que era justamente la esencia de la unidad de la que habfa nacido nues-
tra Patria, como algo mas que una simple configuracién territorial.

El problema de la antitesis entre lo hispinico y Europa resuelta en la
clave del fundamento religioso, en el hilo argumental que Gambra sefiala,
confluye necesariamente en el momento del Alzamiento Nacional, que no
es a la postre sino la continuacion de los enfrentamientos de que hace gala
todo el siglo XIX, del lento proceso agénico en que se sume la dinastia
borbénica a partir de Isabel II, secuela de esa confluencia extrafa previs-
ta en la Constitucién gaditana que prevé un doble origen para la Monar-
quia como anteriormente hemos seguido en las palabras de nuestro au-
tor. Se desemboca entonces en la Segunda Repuiblica, que nace de forma
indiscutible con la intencién de proseguir la europeizacién, de llevar la
secularizacién hasta el marco de la persecucién, que no tenfa por objeto
instaurar una situacién de orden y de convivencia sino, por el contrario,
que surgia con el propésito final de derrotar a la Cristiandad alli donde
ésta se habia refugiado, de reestructurar el presente deshaciendo el pasa-
do, de destrozar el futuro de aquellos que seguian atn encarnando esa
lucha contra corriente, desde ese punto de vista, en que lo hispdnico se
habia convertido. Gambra nos dice que la Segunda Repuablica no pudo
gobernar, y no pudo hacerlo precisamente por esa secularizacién a todo
trance, por haber comprendido que en la unidad religiosa ~al margen de
los otros factores que hemos mencionado— era donde residia el germen de
una antitesis con la Revolucidn que era preciso destruir y socavar. A dicha
antitesis habrian respondido previamente las guerras interiores del siglo
XIX y su eco llega por lo tanto hasta el Alzamiento de 1936 (32).

Sobre la legitimidad del Alzamiento Nacional se ha discutido so-
bradamente pero desde la base que viene proporcionada por la legalidad: es
decir, se trataria de la rebeldia del bando nacional frente a un régimen que
es legal. Dejamos al margen una cuestién subyacente, cual es precisamen-

de Carlos V al abrazar la causa de la Cristiandad frente a Lutero y los principes alema-
nes: «Para defender la Cristiandad he decidido empefiar todos mis reinos, dominios y
amigos, mi propio cuerpo, mi sangre, mi alma y mi vida». R. GAMBRA, «Comunidad
y coexistencia», gp. ¢it., p. 52.

(32) R. GAMBRA, Tradsciin o mimetisms, op. cit., p. 56.
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te la legalidad de un régimen que proviene de unas elecciones municipales
en las que el resultado final es la decisién entre Monarquia o Republica,
aparte de si los candidatos republicanos obtienen en realidad tal mayoria y
la separacién entre lo que acontece en los nicleos urbanos y en el resto de
los municipios porque se trata de un tema manido y suficienternente trata-
do. De lo que se trata ahora, vistos los factores que Rafacl Gambra expone
magistralmente y siguiendo ese hilo de continuidad histérica que conduce
al momento de la guerra, no un momento aislado sino inmerso en la total
explicacion de Espafia, es de analizar fa legitimidad del Alzamiento.

El Alzamiento empieza por ser un movimiento de liberacién, un dere-
cho de resistencia que surge de forma unénime en los distintos grupos
que confluyen en el mismo. No es un levantamiento militar, como a veces
la simplificacién vigente hoy en dia pretende hacernos creer, niuna Jucha
entre clases sociales, ni una copia del fascismo italiano. La conviccién
interna que se presenta de forma unitaria y originaria en el Alzamiento
se nutre precisamente del elemento popular, de un signo de identidad
que no puede ser interpretado desde el dirigismo de las cabezas mas visi-
bles que convergen en quienes se oponen a la Segunda Repuablica.

La legitimidad del Alzamiento Nacional tiene que ser analizada desde
lo que empicza por ser una manifestacion del derecho de resistencia ante
la injusticia de un régimen cuya dnica intencién aglutinadora es la de
destruir el significado esencial del pueblo espafiol y de lo que éste habia
sido histéricamente.

Si la distincion entre el Derecho y la mera arbitrariedad viene deter-
minada por la Justicia, hay que tener en cuenta hasta qué punto pode-
mos hablar de uno o de otra en el caso de la Segunda Repiblica. Segin
nos dice Santo Tomas, «las leyes deben ser justas por razén del fin, es
decir, porque se ordenan al bien comtn; por razén del autor, esto es, pot-
que no cxceden los poderes de quien las instituye, y por razén de Ja forma,
o sea, porque distribuyen las cargas entre los sibditos con igualdad pro-
portional y en funcién del bien comin» y asi, «las leyes pueden ser injus-
tas de dos mancras, En primer lugar, porque se oponen al bien humano,
al quebrantar cualquiera de las tres condiciones sefialadas: bien sea la del
fin, cuando el gobernante impone a los sibditos leyes onerosas, que no
miran a Ja utilidad comun, sino mas bien al propio interés o prestigio; ya
sea la del autor, como cuando el gobernante promulga una ley que sobre-
pasa los poderes que tiene encomendados; ya sea la de la forma, como
cuando las cargas se imponen a los ciudadanos de manera desigual, aun-
que sea mirando al bien comun. Tales disposiciones tienen mis de vio-



21. RAFAEL GAMBRA Y EL ALZAMIENTO NACIONAL 305

lencia que de ley» y «en segundo lugar, las leyes pueden ser injustas por-
que se oponen al bien divino, como las leyes de los tiranos que inducen
a la idolatria o a cualquier otra cosa contraria a la ley divina» (33).

Las leyes de la Segunda Republica son leyes injustas de las dos mane-
ras. Se oponen al bien humano por cuanto excluyen la finalidad del bien
comun y buscan el interés, la utilidad del gobernante, se extralimitan en
el desemperio del poder y en dltima instancia el peso de la Repiblica recae
sobre aquellos que el mismo poder considera virtuales enemigos. En este
caso, el germen fraticida que caracteriza la vida de la Segunda Repiblica
y no sélo los acontecimientos previos al Alzamiento, con ser éstos gravisi-
mos, son una muestra de la carencia de Gobierno. Pero es que ademis el
Gobierno republicano se muestra, a partir del Alzamiento, cautivo en su
propio territorio, sometido a los «incontrolados» que protege, a la sovieti-
zacién, donde ni siquiera hay un autor de la ley, un responsable y los suce-
sos que se producen en la zona republicana cuando ya ha estallado el Alza-
miento, donde aparentemente hay un «Gobierno legal» nos demuestran
hasta qué punto la anarquia excluye no ya la consecucién del bien comin,
sino el aseguramiento del bien mdas elemental, del derecho a la vida. No
son pues, leyes, sino violencia de ley. La Segunda Republica no puede com-
prenderse como el producto de una tarea conjunta, como el fruto de una
comunidad fundada en la sociabilidad natural, sino como el arquetipo
schmittiano «amigo-enemigo» llevado hasta sus consecuencias finales.

El laicismo que la caracteriza responde a la intencién de un go-
bernante que no tiene en cuenta el sentir mayoritatiamente catélico de
la poblacién, ni el entroncamiento histérico de la Cristiandad: la Repa-
blica pretende que Espafia deje de ser catdlica sin cuestionar ni los ins-
trumentos ni los resultados. Estamos ante un gobernante que primera-
mente se extralimita en su poder, interpretando bajo la éptica de su
revancha interna lo que debe ser impuesto a la comunidad y que contem-
pla inmutable las primeras quemas de iglesias, para luego participar acti-
vamente en tales demostraciones.

Hay factores econdmicos y sociales que no permiten hablar de una
justicia por razén del autor y que ya hemos analizado en el pensamiento
de Gambra.

Por lo que hace a la forma de la ley, la Repuiblica desde el primer ins-
tante hace patente que la consecucién de las intenciones particulares y par-
tidistas van a imponer una carga sentida de manera desigual: el desconten-

(33) S. TOMAS DE AQUINO, Suma de Teologia, Parte 1-11, q. 96, a.4, i.c.
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to social no sélo termina sino que se acrecienta ante la situacion econoémica
que conlleva, pero hay otros factores que no se pueden desdenar. La Segun-
da Republica nace con la intencién de pasar factura a quienes considera una
oposicion ante el avance imparable de la Revolucion, desde el Ejército hasta
la Iglesia pasando por quicnes han tenido una responsabilidad durante la
Monarquia o la propia figura del monarca, de quien ha preferido abando-
nar su puesto para no derramar sangre, consiguiendo tan sélo prolongar una
situacion que estallard de forma cruentisima, pero en la que ciertamente su
dinastia quedara a salvo, para recoger a ticmpo la cosecha (34).

Pero Ja Gltima de las injusticias, la que consigue unir las voluntades
es la oposicion al bien divino, el hostigamicnto y el encarnizamiento fina-
les: no era tan sélo la lucha de los «sin Dios», sino de aquellos que tra-
taban de eliminar el nombre de Dios del pensamiento y de la vida de
todo un pueblo. Se trataba de esa compenetracion con ¢l pasado histori-
co vivido ¢n clave religiosa que habia caracterizado a Espafa y que la
Republica comprendié certeramente como la clave fundamental donde
residia el enfrentamiento con el signo bajo el cual ella se presentaba.

Asi, pues, en cuanto a las condiciones que determinan la injusticia de
la primera de las maneras que nos senala Santo Tomas tendriamos que
llegar a Ia conclusion de la violencia de las leyes creadas en ¢l seno de
semejante régimen. El incumplimiento de cualquiera de las condiciones
mencionadas supone que la ley no pueda obligar en conciencia al ciuda-
dano, pero sélo cabria el derecho de resistencia si la violencia que supo-
ne tal derecho en elseno de la comunidad puede dar lugar a un mal mayor
que el que se trata de evitar.

Pero el poder del gobernante tiene no s6lo una limitacion formal, sino
también material: cuando estd en desacuerdo con la ley natural. No cabe
obligacién de la ley positiva cuanto ésta no toma en consideracion Ja doble
naturaleza del individuo. Por lo tanto, por oposicion a la ley natural y a
laley divina, la ley positiva no puede ser cumplida en ningan caso (39).
En este supuesto no es posible ceder el derecho de resistencia que corres-
ponde a la comunidad politica y el gobernante cuyas leyes implican la
corrupcion, la violencia del sentido intrinseco de la ley, es un tirano (36),

(34) Dice el Cardenal Goma: «... ni ha sido maévil de la guerra la sofucidn de una cues-
tion dindstica, porque hoy ha quedado relegada a dltimo plano hasta la cuestién misma
dela forma de gobierno...» 1. GOMA, Cardenal Primado de Espana, B/ caso.... op. cit., p.7.

(35) S. TOMAS DE AQUINO, Suma de Teologia, Parte I-11, q. 96, a4, ad.2.

(36) Sobre la distincién entre los diferentes tipos de regimenes politicos, S. TOMAS DE
AQUINO, E/ régimen politico, Lib. I, cap. 11, 9.
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en razon de que el fundamento que lo ampara es el ejercicio de la fuer-
za. De esta forma, dicho poder es licito derrocarlo por la fuerza.

El derecho de resistencia como un movimiento que termina con la
ilegitimidad del régimen al que se opone tiene un asiento fundamental
en nuestra doctrina espafola, en nuestra Escoldstica, que lleva hasta sus
ultimas consecuencias las ensefianzas tomistas (37). La legitimidad del
Alzamiento Nacional proviene, en razén de lo anteriormente expuesto,
del poder natural de defenderse que corresponde al pueblo (38).

Nos hubiéramos encontrado ante un mero acto de sediciéon si el poder
de la Segunda Republica hubiera sido legitimo, pero cualquier titulo de
legitimidad —supuesto éste— habia sido ya perdido en el desempefo del
ejercicio, de manera que el Alzamiento es un acto de defensa, porque el
régimen republicano se hallaba no en la posesién pacifica del poder, como
ahora tratan de hacernos creer, sino en la utilizacién abierta de la vio-
lencia (39).

Otra serie de cuestiones forman parte del nicleo que fundamenta el
derecho de resistencia: si el acto de resistencia es en defensa de la propia
vida o si es en defensa del Estado, y tanto en uno como en otro caso nos
encontramos con la legitimidad de la actuacién que conduce al Alza-
miento. Si nos hallamos ante una defensa de la propia vida, cualquier
régimen que actia violentamente y en contra de la vida de sus subditos
no puede argumentar la necesidad de su existencia frente a la vida del
individuo. Se produce ante una situacién en la cual la vida del individuo,
que es un derecho absoluto, se enmarca en un estado de necesidad. Algu-
nos de los sucesos previos al levantamiento del 18 de julio como el ase-
sinato de Calvo Sotelo, por mencionar tan s6lo alguno de los mas cono-
cidos, quedan bajo la responsabilidad del Gobierno republicano que, en
la mejor de las hipétesis, no quiso garantizar la seguridad de quien habia
sido gravemente amenazado, pero cualquier prurito de legitimidad desa-
parece a partir de ese tragico verano del 1936, cuando las sacas y los pase-
os se suceden y ello en la zona presuntamente legal frente a quienes eran
motejados de insurrectos y rebeldes.

(37) Ver mi articulo «Derecho de resistencia», en el volumen colectivo ya mencio-
nado, Guerra, Moral y Dervecho, op. cit., pp. 173-213. ’

(38) Asi dice Francisco Sudrez que «si el rey su legitimo poder lo convirtiera en ti-
ranfa abusando de é] en manifiesta ruina del Estado, el pueblo podria hacer uso de su
poder natural de propia defensa, pues de éste nunca se privé». E DE SUAREZ, Defennsa
de la fe catélica y apostélica contra los ervorves del anglicanismo, Libro 11, cap. I1I, 3.

(39) Seguimos a SUAREZ, 167d., Lib. VI, cap. IV, 11.
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Y cuando se trata de la defensa del bien comun, cuando se trata de
defender al Estado, es licito oponerse, «porque si esto es licito en defensa
de la propia vida, mucho mds lo serd en defensa del bien comin» y ello
«porque la ciudad misma o el Estado entonces tiene entre manos una
guerra defensiva justa», de forma que «cualquier ciudadano, como miem-
bro del Estado y movido por él expresa o tdcitamente, puede en ese con-
flicto defender al Estado de la manera que pueda» (40).

Estamos ante una legitimacién del derecho de resistencia de la comu-
nidad ante el gobernante que procede del mismo Derecho Natural, por
el cual es licito rechazar la fuerza con la fuerza. El gobernante no puede
exigir una obediencia a todo trance, una obediencia que atenta contra la
propia conservacion de la comunidad politica, de su tradicién histérica,
que «no deja lugar alguno a fa esperanza» (41) y que, consiguientemente,
no conlleva el reconocimiento de su autoridad. La ausencia de reconoci-
miento determina la guerra en el Estado, guerra que es justa porque en
ella se dan las tres condiciones exigidas por la Escoldstica, por la doctri-
na que, no lo olvidemos, se forja en el seno de la Cristiandad que se refu-
gia en Espafia. Estas tres condiciones son la causa justa, la recta inten-
cién y la autoridad legitima, porque la autoridad retorna a la propia
comunidad.

¥ ok ok

Volvamos al andlisis que del Alzamiento realiza Gambra para com-
prender la realidad de una resistencia que ha de ser cruenta, de una gue-
rra que es defensiva, frente a la invasion, y no ofensiva, siguiendo la linea
esbozada en la Escoldstica, de un sacrificio en el que se sabe que la vida
no merece la pena vivirse si no es para quemarla al servicio de una empre-
sa grande, que la vida es sélo un instrumento que nos conduce hacia el
fin que nos trasciende. El origen del Alzamiento y de la victoria hay que
buscarlo en el argumento de una liberacién en la que peligra el propio
serde Espafia, en la que se pone en juego el destino incierto de una nacién,
formada por pueblos de distinta procedencia y en los cuales el elemento
territorial no constituye la auténtica explicacién del haz de lo hispénico,

(40) 1bid., Lib. VI, cap. 1V, 6.
(41) ). DE MARIANA, La dignidad real y la educacion del Rey, Lib. 1, cap. V1.
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de la conjuncion en la lucha por la unidad religiosa como germen del que
brotd la unidad politica. Espafia nacié al amparo de la comunidad cris-
tiana y la Espafia que se levanta en armas, la Espafia por la que luché
Rafael Gambra, por la que murieron tantos con su nombre entre los
labios, unidos el sagrado nombre de Dios y de la Patria, fue aquélla que
queria seguir siendo el baluarte de la Cristiandad, que eligié la via de la
fe (42) frente a las fuerzas que la amenazaban.,

Quisiera terminar estas paginas con un soneto del falangista Angel
Maria Pascual (43), el Envio, que roto de amargura en la victoria no llegé
a contemplar la entrega de ésta, pero que son también versos de espe-
ranza, que yo a mi vez le envio al requeté Rafael Gambra:

«A ti fiel camarada que padeces
el cerco del olvido atormentado.
A ti que gimes sin ofr al lado
aquella voz segura de otras veces.

(42) A este respeceo y sobre la actualidad de la Europa en la que Espafa se ha inte-
grado las siguientes palabras, premonitorias, de Francisco Elfas de Tejada: «... El orden
previsto para la Europa que nace no tiene nada de comin con el orden que existi6 en
la cristiandad. La democracia igualatoria ha sucedido a la ordenacién jerarquizada de
los valores. No hay reyes responsables por s{ mismos, sino reyecillos constitucionales o
presidentes de repablica con las manos atadas. Si alguna vez se llegan a superar las difi-
cultades de los nacionalismos heredados del siglo XIX serd para acabar en un parla-
mento europeo, resumen y compendio de los parlamentos de cada uno de los estados
integrados. Todo ello bajo el signo omnipresente de los principios de la declaracién fran-
cesa de 1789, al amparo de fos dos lemas de la Reforma y de la Revolucién. Porque lo
que contard, en suma, para la unificacién de la Europa del futuro, es la economia a secas,
un primado de lo econémico que implicitamente viene a reconocer la doctrina marxis-
ta del primado de la economia, tema respecto al cual son superestructuras subordina-
das la fe religiosa, el derecho justo, €l orden politico, las creaciones del arte o los siste-
mas de la filosofia. La Europa a que vamos ¢s marxista, porque lo que importa es la
economia, siendo indiferente la fe en Dios o la justicia entre los hombres; de ahi que
empiece por el Mercado Comin, por el mercado del trueque y del negocio». F. ELIAS
DE TEJADA, «La cristiandad medieval y la crisis de sus instituciones», en Verbo , n.° 103,
marzo, 1972, pp. 243-280, la cita en pp. 245-246.

(43) Se trata de la parte final del poema de A. MARIA PASCUAL titulado, Capital de
tercer orden (versos del amor de disgusto), escritos hacia 1946, un afo antes de su muerte.
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Te envio mi dolor. Si desfalleces

al acoso de todos y cansado

ves tu afdn como un verso malogrado,
bebamos juntos de las mismas heces.

En tu propio solar quedaste fuera.
Del orbe de tus suenos hacen criba.
Pero, allf donde estés, cree y espera.

El ciclo es limpio y en sus bordes liba,
claros vinos del alba, Primavera.
Pon arriba tus ojos. Siempre arriba».

Hay otra version que apenas difiere, pero reproduzeo la que aparece recogida por R.
GARCIA SERRANO, por razones obvias, en La gran esperanza, Ed. Planeta, Barcelona,
1983, pp. 222-223. No hace falta decir que el Envio es un poema clasico de dolor y de
esperanza, aungue yo prefiero verlo bajo este tltimo aspecto.
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22. LA PERSONALIDAD JURIDICA
DEL VALLE DE RONCAL.

JAVIER NAGORE Y ARNGZ
Del Consejo de Estudioy de Derecho Navarro

A Rafael Gambra Cindad,
roncalés, navarvo, espaiol ilustre.

1. Propésito.

«Los pueblos tienen que hacerse por si mismos merecedores y dignos
de la libertad politica; esta previa educacion indispensable se obtiene por
un despertamiento del espiritu puablico bajo influencias religiosas, poli-
ticas, sociales y aun artisticas».

Acuden a mi memoria estas palabras del dramarurgo caralan José
Maria Arnau que, si escritas en el pasado siglo, pueden considerarse
intemporales o, al menos, aplicables a cuantos pucblos —en el sentido de
patrias, chicas o grandes— han conseguido ese cardcter, «consistente
~decia Carlyle- en todo tiempo, en todo lugar y en toda situacién, en
venir a la realidad y apoyarse en las cosas y no en la apariencia de las
cosas». Pues bien, en esas «cosas» religiosas, politicas, sociales y aun artis-
ticas, se apoya la personalidad juridica —destacada dentro de la «navarri-’
dad»— del Valle de Roncal, patria y solar navarro de los Gambra, a lo
largo de siglos, y hoy de Rafael.

En este trabajo en su homenaje quisiera destacar la personalidad juri-
dica de su Valle, y, en una breve coda final, evocar también el enraiza-
micnto de nuestro amigo, del que derivan al unisono su navarridad y su
espafiolidad, en esta parte del solar navarro y espafiol: Valle de Roncal,
que no es solamente una denominacién geografica —puesto que al reco-
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rrerlo se da uno cuenta que en nada se parece al concepto gramatical de
valle como «/lanura de tierra entre montes o alturas»—, sino administra-

tivo y juridico, social y politico.

2. La ley 43 del Fuero Nuevo de Navarra
y otras disposiciones forales.

Como es sabido, el Fuero Nuevo de Navarra o Compilacién de su
Derecho Privado Foral, fue reconocido vigente y promulgado, por Ley
1/1973 de 1.° de marzo; ley personal, una de las cuatro que el Jefe del
Estado espafiol, D. Francisco Franco Bahamonde, suscribié en los trein-
ta y nueve afios de su magistratura. He subrayado las palabras «recono-
cido vigente» pues dan a entender que lo que hoy es el Fuero Nuevo, ha
sido siempre Fuero de Navarra; es decir, que en la vigencia de las leyes
forales se da una continuidad ininterrumpida. Lo que vino a formalizar
dicha ley de 1.° de marzo de 1973 es un convenio progresivo (con palabras
del entonces Ministro de Justicia D. Antonio Maria de Oriol y Urquijo,
gran caballero al que mucho debemos los navarros), entre Navarra, a
través de su Diputacion Foral, y el Estado espafiol. As{ pues, tanto en el
fondo (las disposiciones del Fuero Nuevo) como en la forma (procedi-
miento de convenio formalizado por ley), se siguié el camino que desde
antes del Fuero General, con anterioridad al siglo X111, trazé el pueblo
navarro, a través de sus juristas, de sus Cortes y de sus reyes, para con-
formar su Derecho privativo: pactos, costumbres y leyes.

Desde antiguo, el Valle de Roncal es «un cuerpo solar (o Universidad),
compuesto de siete villas o pueblos, de unos cien vecinos (o familias) cada
uno, que constituyen su comunidad y que son Ustarroz, Isaba, Urzainqui,
Roncal, Garde, Vidingoz y Burgui, antemurales por la parte de Ustarroz
e Isaba del reino de Francia y por la de Garde y Burgui, del de Aragén».

A esta institucin se le reconoce, hoy también, lo que siempre tuvo:
personalidad juridica propia. Asf, la ley 43 mencionada subraya:

«Ademds de las instituciones cuya personalidad juridica se halle reconocida
por las leyes, la tienen igualmente por antigua costumbre:

L. Los Concejos que integran los diversos Ayuntamientos, Distritos, Valles,
Cendeas y Almiradios de Navarra.

2. El noble Valley Universidad de Baztdan y las Juntas Generales de los Vialles
de Roncal y Salazar, sin perjuicio de la personalidad juridica de los Ayunta-
mientos que las integran.



22. LA PERSONALIDAD JURIDICA DFEL VALLE DE RONCAL 313

Estas Corporaciones actuardn siempre conforme a lo establecido en
sus Gltimas ordenanzas homologadas por la Administracién foral com-
petente...» (la ley menciona otras instituciones navarras con personali-
dad juridica, que no son objeto de este trabajo: Junta de Bérdenas Rea-
les, Patronatos mere legos, Cajas Rurales, Hermandades y las Fundaciones
privadas).

Las instituciones del parrafo primero de esta ley foral, a las que se
reconoce personalidad juridica, son todas las que, a su vez -y esto no es
una simple tautologia—, la tengan otorgada o reconocida por las leyes.
Es decir, se trata de las instituciones de Derecho Publico; de personas
juridicas publicas, en las que lo decisivo, en rigor, es la primordial aten-
cién que prestan a un interés pablico, a un interés general, a un interés
social de indudable relevancia publica. En cuanto estas personas juridi-
cas se hallen enmarcadas en un territorio determinado entran en la cate-
goria de personas juridico-pablicas territoriales, las cuales se hallan
determinadas, en numerns clausus por lo general, en la legislacién respec-
tiva. Asi, por ejemplo, respecto al régimen foral navarro en el Reglamento
pata la Administracién municipal regulador de las Mancomunidades de
Ayuntamientos, Concejos y Entidades administrativas en Navarra, que
tienen plena capacidad juridica para el cumplimiento de sus fines. Asi
también, el llamado Amejoramiento del Fuero de 1982 parece estable-
cer numerus clausus en cuanto a las instituciones con personalidad pibli-
ca, en sus articulos 10 a 29, determinando las respectivas competencias
del Parlamento Foral y del Gobierno de Navarra; sobre éste, antafio
Diputacién Foral, la ley 42 la define también como persona juridica plena
y auténoma.

Son las instituciones enumeradas en el parrafo segundo, ya transcri-
to, de la ley 43 del Fuero Nuevo las que més interesan en el régimen foral,
puesto que su personalidad juridica se halla también reconocida, no ya por
una ley, sino por antigua costumbre; y sabido es que la costumbre, inclu-
5o contra ley, es después del «paramiento», la principal y primordial fuen-
te del Derecho navarro. Son instituciones que, bajo la designacién de enti-
dades locales, enumera la Ley Foral de 6/1986 de 28 de mayo:
Ayuntamientos, Distritos, Concejos, Cendeas, Almiradios y Valles.

Estos «Valles» son una confederacién de varios pueblos para la
defensa de sus comunes intereses: administracién, impuestos y cargas
publicas, etc., mediante Juntas municipales presididas por un Alcalde
comin. En este sentido genérico, el Valle de Roncal es también una
unidad administrativa, con bienes y montes comunales, con un solo
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Alcalde, y un solo Ayuntamiento para rodos los pueblos que lo com-
ponen, con iguales pastos y con igual blasn heréldico. Dentro del Valle
cada pueblo tiene su Ayuntamiento que rige los intereses particulares
del pueblo.

El parrafo segundo de la ley 43 del Fuero Nuevo sefiala para el Valle
y Universidad de Baztan y las Juntas Generales de los Valles de Roncal
y Salazar unas notas relativamente comunes, dada la atipicidad de estas
Mancomunidades; y luego, al tratar de ellas, destaca, al ordenar que se
rijan por sus respectivas ordenanzas, las notas diferenciales.

Las caracteristicas comunes son las de ser Corporaciones, es decir,
personas juridicas de Derecho Publico, o de interés pablico, formadas por
personas juridicas municipales, por Municipios —aunque en esto el Valle
de Baztan tiene caracteristicas propias—, de los que sus miembros, per-
sonas fisicas (vecinos), lo son en cuanto existe una vinculacion o represen-
tacién encomendada por los Ayuntamientos —lugares de Baztan—, asi
como por su encuadramiento en la Mancomunidad; cuyo origen es muy
antiguo (e/ concilium), y cuya personalidad, originada en viejas costum-
bres, est4 hoy reconocida por las leyes; personalidad distinta, como se
dijo, a la de los Municipios integrantes.

Dentro de esas caracteristicas comunes, las particularidades de la
Junta General del Valle de Roncal fuéron subrayadas —su determinacién
era anterior al siglo XV— por una Resolucién del Tribunal Administrati-
vo de Navarra de 29 de septiembre de 1975 al declarar que: «La cues-
tién concreta a las facultades de la Junta General del Valle ha de resol-
vefse necesariamente en el reconocimiento de su personalidad juridica,
distinta e independiente de la que corresponde a los Ayuntamientos que
la integran; y ha de recordarse que el Tribunal Supremo, en sentencia de
22 de enero de 1931, asi lo reconocié al admitir al Valle como deman-
dante con personalidad juridica propia».

Se alude en esta Resolucién a la naturaleza juridica de los bienes de
la Comunidad del Valle, calificindose de «Bienes comunales Atipicos»,
en intimo parentesco con las «Comunidades o Universidades de Tierra»,
caracterizadas por la presencia de una Entidad Corporativa, con perso-
nalidad juridica propia, distinta de los vecinos y de la pura «Personalidad
Municipal» (las mayusculas son de la resolucién citada).

Una tercera nota comun —ademds de ser Corporaciones y tener per-
sonalidad juridica propia— es, también con matizaciones, la de que han
de regirse por sus tltimas Ordenanzas respectivas («<homologadas, en su
caso —dice la ley 43— por la Administracién Foral competente»).
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Las ordenanzas del Valle de Roncal, desde los « Lapitulos de unién y
conservacion del Valle», de 9 de octubre de 1554 (Juan Cruz Alli, en su
libro La mancomunidad del Valle de Roncal, Pamplona, 1989, ¢ita un ante-
vior «Contrato de union y régimen de los panificados». de 15 de junio de
1345, otorgado ya «por la unibersidad de los siete pueblo de la Bal de Ron-
cal, juntos en Urzaingui segunt lo abian a costumbrado de se Plegar en_Junta
General en cada anno por hordenar e meter en estado las cosas semblantess, por
medio de representantes designados por las Villas), hasta las Ordenan-
zas sucesivas de 27 de junio de 1543, 12 de abril de 1569, 24 de agos-
to de 1596, 12 de abril de 1728, 26 de junio de 1750, 3 de noviembre
de 1825y 20 de marzo de 1890, todas ellas, en los LesSpectivos tiem-
pos, constituyeron el sistema normativo singular y propio, como Ma-
nifestacion de la autonomia del Valle, en las que se designan los fines
a cumplir y los medios que pueden utilizarse: es decir, las ordenanzas
marcan y definen la personalidad juridica de la Corporacién, con sus
érganos, atribuciones y facultades plenas, como corresponde a una pet-
sona juridica.

Unas palabras sobre el concepto de <homologacién». Noaparecia este
término en el Proyecto de Fuero Nuevo que utilizo, en esta ley 43,2, la
palabra «aprobacién»: «aprobadas —las Ordenanzas— por la Administra-
cién Foral competente», decia. E] Valle de Roncal presenté una enmien-
da, en el periodo en que el Proyecto se hallaba en informacién pablica,
con fecha 11 de octubre de 1971. A la enmienda —admirablemente razo-
nada, documentada y redactada por los entonces Asesor juridico de la
Junta del Valle de Roncal, Rafael Atzpun Tuero, y Secretario de la Junta,
José Berro, ambos tan unidos por amistad a Rafael Gambra- se adhirie-
ron la Junta del Valle de Salazar y el Ayuntamiento y Junta de la Uni-
versidad y Valle de Baztan. Las tres Juntas reivindicaban la competen-
cia, plena y exclusiva, de las respectivas corporaciones para modificar sus
Ordenanzas respectivas sin necesitarse con posterioridad «aprobacién»
alguna para suvigencia. Sin embargo, reconocian que el organismo supe-
rior en la estructura foral era la Diputacién de Navarra; y que a ésta
correspondia la misién de concordar, previo examen, la foralidad de las
Ordenanzas con las de otras disposiciones legales de includible acata-
miento.

Para expresar tal facultad superior, la enmienda del Valle de Roncal
propuso la palabra «homologacién», cuyo significado juridico viene a ser
el de la confirmacién por una autoridad superior de ciertos actos juridi-
cos llevados a cabo por quienes tienen facultad propia para realizarlos.
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Es decir hacer a dichos actos mds firmes y solemnes. La enmienda se
acepté y la <homologacién» pasé al texto de la ley 43.

La «Administracién Foral competente» a la que correspondia la
homologacién de las Ordenanzas era entonces —en 1973~ la Diputacién
Foral y, en algtin aspecto presupuestario, también el Consejo Foral Admi-
nistrativo. Hoy lo es el Gobierno de Navarra y ¢l Parlamento Foral.

La homologacién era, pues, un acto de tutela por parte de la Dipu-
tacién Foral, por cuanto implicaba una confirmacién de los actos del ente
tutelado como requisito de mayor eficacia. Pero no mermaba, en mane-
ra alguna, el valor de las Ordenanzas. En éstas se produce la «retencién
de su naturaleza antigua», como nota esencial de la tradicién juridica
navarra, formulada en la ley 1 del Fuero Nuevo.

La Ley Foral 6/1990, de 2 de julio, de la Administracién Local de
Navarra (BON nim. 84, de 13 de julio 1990), alter6é profundamente el
sistema tradicional de la organizacién administrativa de Navarra. Si por
una parte se justifica la alteraciéon por las modificaciones en materias de
Concejos, Juntas de Oncena y Veintena debidos a aumentos o disminu-
cién de habitantes en diversos pueblos o lugares, por otra parte la Ley
indicada justifica los cambios «en el orden politico derivado de la Cons-
titucién Espafiola de 1978, con los presupuestos de autonomia y sufi-
ciencia financiera de las entidades locales, recogidos en los articulos 140
y 142 de la Constitucién, y la declaracion contenida en el articulo 46,3
de la Ley Orgdnica de Reintegracion y Amejoramiento del Régimen Foral
de Navarra sobre autonomia de los Municipios navarros».

Este articulo 46,3 dice que «los Municipios de Navarra gozaran, como
minimo, de la autonomia que, con caricter general, se reconozca a los
demas Municipios de la Nacion». Declaracién baldia que no justifica las
alteraciones en el sistema tradicional; y que, ademas, parece contradic-
toria con estas otras palabras de la Ley Foral 6/1990: «Por todo ello —dice
la Ley— se hace necesario volver a orientaciones mas acordes con la tra-
dicién histérica y con los principios constitucionales (sic) inspiradores de
la vida local».

Esos principios, a los que dice volver esta ley, son —segin ella— «los
de desconcentracién, eficacia y coordinacién en la gestién de los intere-
ses publicos que las Entidades locales tienen encomendados [...}, a los
bienes comunales y al control de legalidad y del interés general de los
Entes locales de Navarra». Sin embargo, hay aspectos que chocan res-
pecto a lo establecido en las leyes 42 y 43 del Fuero Nuevo. Asi, desa-
parecen las Merindades, los Municipios pasan a ser entidades locales b4si-
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cas de la «Comunidad Foral de Navarra» (nuevo nombre para Navarra,
como si el antiguo Reino necesicara denominaciones reiterativas), aun-
que se reconoce la condicién de Entes locales de N avarra, entre otros, a
la Mancomunidad del Valle de Roncal. Para todos estos «Entes» (Distri-
tos, Concejos, Comunidades, etc.), se crea un Registro «para la debida
inscripcion». La Ley Foral 6/1990 reconoce expresamente la personali-
dad juridica de la «Mancomunidad del Valle de Roncal» cuyas «compe-
tencias —dice—se ejercerdn con plena autonomia conforme al articulo 46,3
del Amejoramiento. Parece, pues, que ya no serd necesaria la homologa-
cién de las Ordenanzas por el Gobierno de Navarra; y que esta nueva
Ley Foral viene a reconocer una mayor autonomia a los Entes Locales de
Navarra. Pero de la comparacién de los preceptos de esta ley con los anti-
guos del Reglamento para la Administracién Municipal de Navarra
—materia que escapa a este trabajo—, se desprende una mayor anteposi-
ci6n de la legislacion general del Estado a la privativa de Navarra; lo que
st puede considerarse consecuencia de lo convenido en la Ley Pacciona-
da de 16 de agosto de 1841 —y asi se reconocia también en el Reglamento
para la Administracién municipal de Navarra de 1928—, no parece, en
cambio, contribuir a lo que al antiguo Reglamento, declarado obsoleto
por la nueva Ley Foral, estim6 como su principal objetivo y logro: el de
estar inspirado histéricamente en la mayor autonomia de los Municipios
navarros.

Aunque lo indicado no afecta directamente a la Mancomunidad de
Roncal, ni a sus peculiares Ordenanzas, ni a la personalidad juridica de
su Junta General y la de los Ayuntamientos que la integran, segin la ley
43,2 del Fuero Nuevo, se hace preciso subrayar cémo la ley Foral 6/1990
no menciona a las Cendeas ni a los Almiradios, recogidos en el nimero
1 de laley 43 EN., de tanta raigambre histdrica en Navarra, Cabe adver-
tir, asimismo, que tanto en la Ley Foral 6/1990, como en otras leyes «fora-
Jes» no se menciona, o si acaso se alude rarisima vez, a la Diputacién
Foral, pese a que en el Amejoramiento del Fuero de 1982 (L.O. de 10 de
agosto de 1982) se trate siempre de «Gobierno de Navarra o Diputacion
Foral». También en este punto las leyes «forales» se han adaptado a las
leyes generales o comunes; posiblemente por un mimetismo constitu-
cional y centralizador; es decir, escasamente foral.

En todo caso, reconocida no sélo por la Ley (la del Fuero Nuevo) sino
por antigua costumbre, la personalidad jutidica del Valle de Roncal impli-
ca la capacidad juridica y de obrar. Asi pues, con arreglo a sus Ordenan-
zas, podra adquirir, poseer, reivindicar, formular, gravar y enajenar toda
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clase de bienes y derechos, celebrar contratos y obligaciones, ejercitar
acciones e interponer recursos. Las caracteristicas especiales del patri-
monio del Valle, denominado «dominio concellar», son objeto de una ley
especial: la ley 391 del Fuero Nucvo.

No se va a entrar en su estudio, que desbordaria los limites reco-
mendados, aunque se pueden resumir las caracteristicas especiales del
«dominio concellar», en cuanto afectantes a la personalidad juridica de
la Mancomunidad del Valle.

La denominacién «dominio concellar», recogida del Derecho histéri-
co, no altera la naturaleza comunal de los bienes ni varia el régimen de
éstos. El fin del patrimonio o «dominio concellar» es el de atender a las
necesidades directas o indirectas del valle o de sus vecinos, e implica que
la Junta General tenga plenas facultades y atribuciones en cuanto a la
administracién y disposicién de los bicnes de ese patrimonio y que éste
—requisito esencial—- sea indivisible. Respecto a la titularidad de los bienes
de «dominio concellar», a la de los bienes integrantes del patrimonio de
las villas integrantes de la Mancomunidad del Valle de Roncal (afecto tam-
bién al cumplimiento de su objetivo al servicio de los aprovechamientos
vecinales, aprovechamientos con nombres tradicionales y tan curiosos
como los de vedados boyerales, saisas y conseras, panificados y casalencos, veser-
vos y derales y demds comunes), asi como a la titularidad del patrimonio pri-
vado de los vecinos (casas, huertos, corvales y heredades en panificados) y los
derechos a roturaciones comunales; en cuanto al registro de los bienes en
el «Libro de Abolengo»; en lo referente a la prueba de la adquisicién y de
los derechos de retracto en favor de la Junta del Valle en los casos de ena-
jenacidén de bienes de procedencia comunal; y, en fin, en los variados
supuestos que regulan las leyes 351, parrafo 2, 391 y 346 del Fuero
Nuevo, ha de hacerse remisioén a ellos ya que su estudio alargarfa muchi-
simo este trabajo. En todo caso, ha de subrayarse que reafirman, con sin-
gulares caracteristicas, la personalidad juridica de la Junta General y lade
los Ayuntamientos de las Villas que integran el Valle de Roncal.

3. Coda.

«Profesién y amor son las dos manifestaciones reveladoras de la perso-
nalidad», escribié Xenius en Grandeza y servidumbre de la inteligencia.

La profesién de Rafael —fil6sofo, historiador, Maestro en miltiples sabe-
res y en Tradicionalismo— no es la de jurista. Sin embargo, para justificar
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ante sus 0jos este trabajo, me parece que bastard con trasladar esta cita del
Diccionario inaugural de la Universidad de Zaragoza (1880) de Casajis: «Al
choque de los nuevos principios detiénese en su marcha el derecho nacio-
nal, vivay fiel expresion del espiritu de cada pueblo... Entonces se ve sur-
gir por todas partes leyes y c6digos que no responden al estado social ni
a las costumbres de los pueblos y son contrarios a sus costumbres y a sus
aspiraciones. Entonces se desfiguran y oscurecen sencillas practicas con
los vanos y rebuscados adornos de ajenas leyes».

Dios haga, Rafael, que tu Roncal, nuestra Navarra y nuestra Espafia,
no oscurezcan ni desfiguren costumbres y leyes que forjaron, durante
muchos siglos, su recia personalidad; esa que define al Roncal dentro de
Navarra, y a Navarra dentro de Espafia; lo que se puede denominar «ron-
calidad» en el primer caso, y, en el segundo, «navarridad».

En cuanto a la otra manifestacién reveladora de esa personalidad, el
amor, todos tus amigos conocemos tu apasionamiento roncalés: a sus
montafias —las mds altas del Pirineo navarro—; a sus foces, pasos y colla-
dos; a todo el incomparable paisaje del orgulloso y aspero Roncal, «miem-
bro del cuerpo del Reino de Navarra», segtiin una de sus ejecutorias; a su
historia, de libertad y privilegios, de su nobleza —todos sois nobles («/nge-
nutos, infanzones y fijosdalgo, que siempre han goxado y gozan de las libertades,
honores y preeminencias que los dichos infanzones y fijosdalgo gozan»)—, con dere-
cho a usar como propio el escudo del Valle (un puente y sobre él la cabe-
za sangrante de un rey moro); esa nobleza que obliga, y que levé a los
roncaleses a estar siempre presentes en las empresas comunes en defen-
sa de la fe o de la Corona, de Espafa en suma, desde el 785 a 1936, fechas
de Cruzada; amor también a sus usos y costumbres: religiosas (iVirgenes
emigrantes del Castillo y de Zuberoa!), comunales (una misma Casa, un
mismo suelo, unos mismos privilegios, unas mismas libertades) y ju-
ridicas (esas ordenanzas fundamento de todo ello). Ese amor apasionado
te llevé a lo largo de tu vida a dar a conocer, en tus libros, en tus confe-
rencias, en tu ensefianza académica, las bellezas y el cardcter del Roncal
que en palabras tuyas: «Goza de una independencia dentro del mismo
Fuero de Navarra, que le hace el Valle pirenaico més auténomo después
del de Andorra. Esta autonomia, que ha corrido siempre paralela a su
espiritu ptblico y a su voluntariedad en defensa de la patria comun; que
hace de este Valle el mejor ejemplo vivo de lo que serian en el Siglo de
Oro los pueblos espafioles, tan reciamente diferentes entre si, tan celo-
so0s de su propio fuero, pero tan unidos en la misma fe y bajo la misma

corona».
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Pues bien, esa profesion y esc amor manificstan también la propia
personalidad de Rafacel, esa personalidad que se trasluce en su enérgica
defensa —«ser es defenderse» decia Maeztu— de la Tradicion. Pocas pet-
sonas mejor que €l han comprendido, y han dado a comprender a muchas
otras, la verdad de este pensamiento de Vigén: «Si bien las resistencias
de los tiempos nuevos obligan a una renovacién espiritual muy honda,
el gesto de cortar las amarras con el pasado es grotesco a fuerza de ser
incomprensible». Aunque sepa también Rafael la verdad de la sentencia
latina: Nonm revocare potes, qui periere dies (el dfa que pasé ya no lo puedes
hacer volver).
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23. PROLOGO A
LA PRIMERA GUERRA CIVIL DE ESPANA.

JOSE MARIA PEMAN (1)

He aqui un libro que concede mas de lo que ofrece: o, por lo menos,
mis de lo que hubiera bastado para responder a su estricto tema y ser en
cualquier caso un ensayo interesantisimo de aclaracién histérica de uno
de los mas esquivados y deformados episodios espafoles de la época
moderna. Bastaria al mérito del libro y a la fama de su autor que estas
pdginas fueran, como lo son muy cumplidamente, la demostracién pal-
maria de que en el periodo que va desde la sublevacion de Riego y la
reinstauracion de las Constituciones de Cadiz, hasta la intervencién de
los Cien Mil Hijos de San Luis, Espafia no vivi6 en pacifico acatamiento
del recompuesto sistema liberal, ni siquiera en inquietud de intentos o
revueltas, sino en una verdadera «guerra civil» que, sobre todo por tie-
rras de Cataluia y de Navarra, anticipaba las venideras guerras carlistas
y, en cierto amplio sentido, nuestra guerra civil de 1936, asi como con-
tinuaba la enjundia més honda de la guerra de la Independencia y de las
guerras religiosas del siglo XVI y XVII. Esta nueva visién de aquel
momento histérico aparece en este libro con una diafanidad novisima al
disiparse las brumas de intencionada parcialidad con que traté de eludir
estas realidades la historia oficialista liberal de nuestro siglo pasado, inte-
resada en que no se percibiera esa continuidad histérica de nuestras gue-
rras que tanto aclara el sentido y definicién de Espafia y la realidad pro-
videncial de su quehacer histérico. Era conveniente reducir a inquietud
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de motin o anecdotario de conspiraciones cuarteleras ese periodo hist6-
rico, para que asi, continuando la reduccién de la escala y volumen, la
entrada de los Hijos de San Luis pudiera ser interpretada como injustifi-
cada intervencién extranjera y las guerras carlistas como fandticas
rebeldias de grupos contra la mansa instauracién general de Espafia en
la vida constitucional y progresiva.

Al revelar estas paginas de modo contundente que no fue asi, no sélo se
aclara cientifica y objetivamente una verdad histérica, sino que, dentro del
mismo sentido y expresividad que las dltimas corrientes vitalistas y exis-
tenciales han dado a la Historia, esa verdad adquiere insospechadas anchu-
ras de revelacién interesantisima para conocer el auténtico «<hombre
espafol» y correlativamente la verdadera Espana, sobre él formada y sobre
él sostenida. La Historia se ha acercado cada vez mis a la Filosofia, al rein-
tegrarse la atencién del pensador hacia la «vida» como valor fundamental,
y entenderse que la vida es algo que en la Historia se realiza. En ese senti-
do, todo lo que pierden en quebradiza dureza los abstractos conceptos del
Ser o del Hombre, lo gana en densidad expresiva «cada hombre». Asf el
hombre espafiol es un ser que se ha perfilado y definido claramente al rea-
lizarse en la Historia. En el Siglo de Oro se define a si mismo como defen-
sor de una dogmitica catlica que informa toda su vida social y es defendi-
da por él a sangre y fuego por el mundo. Todavia en la guerra de Sucesién,
a principios del XVI1I, es la definicién catdlica la que da a la guerra sentido
definitivo; pues es el caricter herético de los ingleses aliados del Archidu-
que el maximo valor polémico que se esgrime en la contienda, que se vence
afavor del pariente del Rey Cristianisimo, Felipe V, cuando éste, entendiendo
del todo al pueblo que pretende, da aquellas proclamas de enjundioso esti-
lo militante de Cruzada y Lucha religiosa. Mas tarde, cuando la revolucién
religiosa que Espafia combati6 en el siglo XV1y el XVII, decanta en conse-
cuencias politicas, Espafia rechaza el nuevo esquema constitucional, deriva-
do de principios naturalistas, en la guerra del Rosellén, primero, en 1793;
luego en la guerra de la Independencia, estremecida de inspiraciones teol6-
gico-politicas; luego, en la guerra realista o de la Constitucién que se his-
torfa en este libro y, finalmente, en las guerras carlistas. De estas guerras
acaso ninguna tan expresivamente ideolégica como ésta que se aclara en
estas paginas y que seguramente por eso ha querido ser esquivada como nin-
guna otra por la interpretacién liberal de la Historia. En el perfodo entre
Riegoy Angulema, no hay motivo bélico de invasién extranjera, como antes
en la Independencia; ni de pleito dindstico, como después en el Carlismo.
Y, sin embargo, la guerra existe, no cesa un solo dia. Los espafioles pelean
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entre si su secular pleito religioso, ya convertido en politico e introducido
en nuestra Patria. El mismo pleito que decantard luego en consecuencias
sociales y dard lugar, a vida o muerte, a la guerra civil de 1936.

Con este enfoque histérico, absolutamente cientifico, las cosas se
agrandan de medida, y las anécdotas de rebeldias y militaradas a que era
tan aficionada la historia liberal, quedan superadas por un profundo esque-
ma en el que vemos vivir a Espafia, con tremenda légica, un permanente
destino providencial. Si se quiere llamar a estas realidades profundisimas,
hoy y ayer, «guerra civil», llimense asi, con la conciencia de que ese fend-
meno histdrico es el modo constante que los pueblos todos tienen de cons-
tituirse y de rechazar biolégicamente los anti-cuerpos que impiden su
salud. Con una guerra de Norte contra Sur, constituyen los Estados Uni-
dos su vida actual; sobre tres guerras civiles —Albigenses, Fronda y Liga—
cimenté Francia su sentido unitario; de una guerra civil —guerra de baro-
nes y de rosas— saca Inglaterra su permanente constitucién monérquica.
Los espafioles han hecho algo mis que pelearse secularmente entre si por
vidriosa y natural inquietud. Han defendido constante y luminosamente
un sentido religioso del mundo y han rechazado los sucesivos esquemas
politicos y sociales que se derivaban de principios contrarios. La prueba es
que Roma, verbo de la Verdad para nuestra misién catdlica de la vida, ha
venido subrayando siempre, con su luz, las geniales anticipaciones de esta
l6gica de hierro que ha regido a Espaiia. Trento le dio toda la raz6n a nues-
tras concepciones integras, superadoras de todas las acomodaciones eras-
mianas o renacentistas. El Syllabus le dio la razén a nuestras guerras anti-
liberales del XIX. La reciente condenacién pontificia del Comunismo le
dio la razén a nuestra rebeldia de 1936.

Y detras de Roma es el mundo todo el que nos da inconsciente razén,
constituida a veces por tremendas pruebas ad absurdum. Frente a la revo-
lucién materialista amenazante, el mundo no dispone mas que de unas
ideas confusas y un vocabulario evasivo e intercambiable, en el que nadie
coloca una conviccién honda ni una veneracion trascendente. Se intentd,
hasta hace varios afios, construir el mundo sobre un esquema racional y
positivista: desde los principios de Robespietre para los pueblos, hasta los
puntos de Wilson para la humanidad, todos fueron esquemas matema-
ticos y frialdades 16gicas para organizar la vida. Pero la vida ha rebosado
de esos vasos. Y ahora no son los ortodoxos y reaccionarios los que han
apufialado la razén: son ellos, los ateos y naturistas, que se han encon-
trado con una palmaria y trigica realidad existencial que desborda todos
sus esquemas constitucionales.
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Que en este momento, Espafia, poseedora de un ideario teoldgico-
politico y social, no creado por mero capricho doctrinal, sino nacido man-
samente de esa realidad viva y caliente que ahora tanto se busca y que
nunca es tan caliente ni tan viva como cuando estd transida de fe, no
deserte de su puesto y de su destino providencial. Que no desfigure un
tesoro defendido con tantas guerras y desgarramientos interiores, certi-
ficado y reafirmado por tantas ratificaciones romanas. Es un tesoro secu-
lar, pero estd, en gran parte, inédito en su dltima eficacia y realizacién.

Todo esto y mucho mas se desprende de este libro que aparenta his-
toriar escueta y cientificamente unos cuantos afios de nuestro siglo XIX.
Porque en € se ve que los realistas de Navarra y Catalufia, continuando
a los tercios, a los conquistadores y a los guerrilleros de la independen-
cia, y antecediendo a los partidos del Carlismo y de la Gran Cruzada,
peleaban por mantener intacta, limpia y prevenida una idea que el mundo
va a necesitar: que estd necesitando ya con urgencias de vida y salvacién.
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24. PROLOGO A
ESO QUE LLAMAN ESTADO.

FRANCISCO ELIAS DE TEJADA (1)

Con la certera intuicién con que los carlistas suelen ser hombres con-
cretos, Rafael Gambra resume en su vida y en su obra la plenitud histé-
rica del Valle de Roncal, su patria de origen. Es raiz que hiende piedras,
piedras aristadas en geografia de gigantes. Sus reacciones politicas, sus
actitudes intelectuales, parecen traducir en la vida y en los libros aque-
lla dimensién de su Navarra, siempre segura de si misma en la continui-
dad de una historia felizmente ininterrumpida.

Por eso la palabra de Rafael Gambra es palabra de Tradicién, en iden-
tidad que seduce a quien le conozca en su persona o a quien le lea en sus
escritos. Si Navarra pudiera ser reducida a un hombre de letras, quiza
nadie como él encarnaria la manera histérica de los suyos. Pocas veces se
habra dado una tan cordial fusién entre el espiritu tradicional de unas
gentes y las paginas impresas de un libro.

De ahi también la firmeza intelectual, que es otro de los caracteres
de Rafael Gambra. Yo le conoci hace ya muchos afos, al filo de la post-
guerra, cuando de la mano benemérita y paternal de don Méximo Palo-
mar del Val nos reuniamos en comunién de fe carlista en la «Academia
Mella», hito de tantas ilusiones y cuna de tantas realidades. Era un
muchacho en agraz, estudiante entonces, alférez todavia, que acababa de
serlo de requetés en la guerra recién terminada. Era ya lector de muchos
libros y conocedor de muchas cosas; pero, sobre todo, delataba para
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entonces, al vuelo de cualquier frase rasgada, esa certidumbre de los hom-
bres que aciertan a manejar la cultura circundante al servicio de la ver-
dad que les empapa el corazon.

La marcha de su vida, bien acompasada de lecturas, corrobora en
madurez lo que entonces era evidentisima promesa. Sus estudios histé-
ricos y filoséficos han arrojado mucha luz para mostrar que el carlismo,
lejos de mezquina disputa dindstica, se remonta desde sus comienzos a
entera concepcién del mundo, derivada de la idea de la Cristiandad que
la Europa convivente y laica quiso deshacer. Sus anélisis de la monarquia
tradicional han servido para aquilatar el sentido social con que el tradi-
cionalismo hispanico reconstruiria las sociedades vivas, aquellas que ase-
sinaron de consuno liberales y totalitarios.

Une Rafael Gambra a tales dotes y a tantos logros profunda atencién
por las palpitaciones de la extrafia cultura europea. Sigue al dia la crisis
de la Europa en quiebra, y sabe clavar en las hendiduras del terreno res-
quebrajado los pufiales de la verdad tradicional y eterna.

El presente libro es secuela de esa actitud de observador de Europa,
visto desde las atalayas del pensamiento tradicional hispanico. La unidad
de los distintos temas viene sélida precisamente desde la unidad de los
puntos de mira del autor. Las paginas que siguen son la critica serena con
que un hombre de las Espaiias sigue el giro del pensamiento europeo,
oteando sus quiebras y sacando consecuencias en funcién de los valores
de nuestra tradicién.

Las tres partes del libro ayGntanse asi en granitica trabazén l6gica.
En «Las Ideas y los Hechos» busca las raices de la crisis politica contem-
pordnea, ahondando en los motivos filoséficos que la presiden. Mérito
suyo fue ver, entre los primeros en verlo, cémo el totalitarismo naciona-
lista de hitlerismos y fascismos era producto de la crisis signada por el
existencialismo ambiente, asi como mostrar se daba las manos con el mar-
Xismo, pese a provenir éste de los postulados mismos de donde nacié el
racionalismo democratico. Los dos constantes errores basicos en que el
hombre sin cesar cae, el irracionalismo desesperado y el racionalismo
desesperante, advienen a idénticas conclusiones, presentadas por Rafael
Gambra con el vigor de un pensamiento verdaderamente magistral.

La segunda parte, consagrada a sefialar la dindmica del poder desen-
frenado, que constituye una de las enfermedades del siglo, es rosario de
verdades politicas entrafiablemente nuestras, vistas al socaire de las frac-
turas del orgulloso espiritu europeo. No tienen desperdicio las observa-
ciones tocante a Jos errores positivistas de ese Charles Maurras, tan caro
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a determinados circulos hoy entre nosotros casi omnipotentes; ni las inda-
gaciones sobre el paralelo de la ética acrual con las mudanzas sociales, ni
las que sefialan la raiz de ese desbordamiento del poder estatal en la cri-
sis de costumbres y de estabilidad en la sociedad moderna, ni el repudio
del nacionalismo de hoy frente al verdadero patriotismo, ni el aquilata-
miento de qué sea el federalismo tradicional en contraste con los varios
federalismos que dan en otro de los sarampiones del momento.

Colofén sagaz, la tercera parte trae a nuestro mundo presente lo que
fue construido antes. Son sin precio los juicios sobre el nuevo liberalis-
mo, que nos quiere seguir europeizando al estilo de Ortega, o acerca de
las dos Espafias con que un grupo de liberales de hoy suefan con cloro-
formizar a las Espafas tradicionales. Estos dos tltimos estudios estdn sin
duda destinados a entrar entre los mejores planteamientos actuales de
una politica cultural tradicionalista.

Causas muchas hay, pues, para que yo me sienta ufano de que Rafael
Gambra quisiera vinieran unas frases mias a abrir este libro verdadera-
mente oportuno, certera expresion del carlismo en el pensamiento con-
temporaneo. Diré mas: del carlismo dspero y seguro, bronco y profun-
do, que ha sido la forma incomparable que la tradicién de Espafia asumié
entre las brefias augustas de Navarra. Un localismo que no impide el
estudio ni el saber, sino que dan al estudio y al saber ese estilo denso e
inconfundible que resplandece en la obra de Rafael Gambra.

Este libro parece escrito desde su casa solariega de Roncal por el hidal-
g0 que perpetda un solar con méritos de sabiduria. Rafael Gambra nos
muestra asi, y ante todo, cémo los carlistas podemos acercarnos a las
polémicas literarias o filoséficas utilizando el tesoro de nuestra continui-
dad politica. Al lado de las lecciones concretas de este libro entre tantas
y tantas cuestiones importantes, es ésa la gran leccién que nos da siem-
pre su autor a todos cuantos nos honramos con haber sido, lo mismo que
él, inconmovibles en medio de tantas mudanzas como estamos presen-
ciando en ese grupo de intelectuales que son hoy liberales por la misma
razén por la que eran hitlerianos pocos afios atrds: por el prurito de no
ser, a secas, espafioles.
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25. PROLOGO A
EL SILENCIO DE DIOS.

GUSTAVE THIBON

Este libro es un testimonio. No «al sol que mas calienta», sino a los
astros que fueron ayer estrellas fijas de nuestro destino y que estan hoy
desapareciendo de nuestro horizonte. Un testimonio en favor del hom-
bre eterno contra los idolos que ha segregado nuestra locura y que devo-
ran nuestra propia sustancia. Un grito de alarma profético frente al
inmenso suicidio colectivo que nos amenaza y que se reviste euférica-
mente de los bellos nombres de progreso, de sentido de la historia, de
liberacién, de democracia —cuando no de ecumenismo o de aggiorna-
mento—.

Por ello, este libro posee todas las virtudes de la novedad. En un siglo
en que reina el conformismo del absurdo y del desorden, en que el idolo
de la revolucién permanente se ha convertido en centro de atraccién para
los rebafios de esclavos teledirigidos, nada hay més nuevo ni mas insoli-
to que predicar el retorno a las fuentes y defender la naturaleza y la tra-
dicién. «Nunca como hoy el genio de una época se ha aplicado a la des-
truccién minuciosa de su propia “ciudad humana” —de sus valores y de
su sentido— hasta el extremo paradéjico de que el conformismo ambien-
tal se expresa hoy por la actitud revolucionaria, y que la posicién insos-
tenible, heroica, ha llegado a ser la conservacién y la fidelidad». Han lle-
gado ya los tiempos anunciados por Nietzsche en los que «hacerse
abogado de la norma se convierte en la forma suprema de grandeza».
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La Cindad de los hombres que defiende Rafacl Gambra estaba hecha de
un conjunto de lazos vivos y vividos que, a través de los diferentes nive-
les de la creacién, mantenian al hombre unido a su origen y le orienta-
ban hacia su fin. La casa, la patria, el templo le protegian contra el ais-
lamiento en el espacio; las costumbres, los ritos, las tradiciones, al hacer
gravitar las horas en torno a un ¢je inmévil, le elevaban por encima del
poder destructor del tiempo.

Hoy estamos presenciando la agonfa de esta Ciudad de los hombres.
El liberalismo, al aislar a los individuos, y el estatismo al reagruparlos en
vastos conjuntos artificiales y anénimos, han transformado a la sociedad
en un inmenso desierto cuyas ciegas arenas son arrebatadas en los tor-
bellinos del viento de la historia. Y ¢l hombre, victima de este fendme-
no de erosién, no tiene ya morada en el espacio (se ve, a la vez, en pri-
sidn y en destierro), ni punto de referencia en un tiempo por el que corre
cada vez mas de prisa sin saber adénde va.

Las Ciudades de antafo, al enlazar al hombre con las realidades visi-
bles e invisibles, le ayudaban a elevarse sobre si mismo. Hoy dia, el ideal
que se le propone no es vertical, sino horizontal: esta en la carrera misma,
en Ja «huida hacia adelante», y no en el crecimiento espiritual. En lugar
de intentar reproducir un arquetipo eterno, hay que dejarse arrastrar por
un movimiento perpetuoy siempre acelerado. Psicologos y socidlogos «al
dia» nos hablan sin cesar de la «mutacién radical exigida por los progre-
s0s de la téenica y de la socializacién». En este punto, los luminosos ana-
lisis de Rafael Gambra sobre la aceleracion de la historia coinciden con
los recientes juicios de una joven filésofo francesa, Frangoise Chauvin:
«Los hombres han descado siempre cambiar; pero en otro tiempo dese-
aban ese cambio para acercarse a aquello que no cambia, al paso que hoy
quieren cambiar para adaptarse a lo que de continuo cambia... Ya no se¢
trata de ganar altura, sino de llevar la delantera; no de superarse, sino de
no dejarse adelantar.» El hombre se encuentra asi reducido al mas pobre
de sus atributos, al mds proximo a la nada: el cambio indeterminado, sin
principio y sin objeto. ..

Que este tipo humano asi fabricado en el laboratorio del progreso y
de la democracia abstracta goce de un nivel material incomparablemen-
te superior al de sus antepasados; que pueda esperar, en un porvenir més
o menos proximo, verse libre de la miseria, de la enfermedad y de la gue-
rra, poco importa; habra perdido esos dos bienes esenciales para él e irre-
emplazables que son el arraigo y la continuidad; y, con ellos, la posibili-
dad misma de ejercer las mds altas virtudes del hombre: el amor y la
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fidelidad. «{Cémo amar lo abstracto que no tiene forma o figura huma-
na ni divina? ¢Cémo ser fiel a un flujo permanente?». Adn peor, nisiquie-
ra se acordara del bien perdido: «pierde lo esencial sin darse cuenta de
que lo ha perdido». Asegurado contra todos los riesgos, quedara al mismo
tiempo insensibilizado a todas las promesas. Acuden a la mente los ver-
sos de Machado: «soledad de barco, sin naufragio y sin estrella...».

Las paginas mds emocionantes y mas dolorosas de este libro son aqué-
llas en que el autor analiza los efectos de este proceso de desintegracién
en cl seno de la Iglesia Catdlica. El progresismo catélico corta los puen-
tes (Simone Weil diria los meteaxu) encre el hombre y Dios, la tierra y el
cielo. Una religién que disucelve lo eterno en la historia y que rechaza,
como adherencia de un pasado para siempre concluso, practicas y ritos
que son ¢l punto de insercién de lo infinito en el espacio y de lo eterno
en el tiempo ~tal religién no serd mds que un vago humanitarismo, sin
forma y sin contenido. En ella, la prostitucién a los idolos del siglo se
reviste del vocablo halagiiefio de «apertura al mundo»; la mescolanza y
la confusion se presentan como un progreso hacia la unidad; la desercién
se distraza de «superacién». (Como no evocar las lineas proféticas de Dos-
toiewsky?: «cuando los pueblos comienzan a tener dioses comunes es
signo de muerte para esos pueblos y para sus dioses... Cuanto miés fuer-
te es un pueblo, mas difiere su Dios de los otros dioses... Cuando muchos
pucblos ponen en comin sus nociones del bien y del mal, es entonces
cuando la distincién entre ¢l bien y el mal desaparece...».

Lasantiguas formas de lasociedad, al impregnar de sagrado casi todas
las manifestaciones de la vida temporal, hacian el tiempo permeable a lo
eterno y a Dios presente en la historia. Pero esta alianza de lo social y lo
divino se desmorona en cuanto el hombre no reconoce otro dios que él
mismo, ni otra patria que el mundo temporal transformado y desfigura-
do por sus manos. Y se acerca a grandes pasos la hora en que la idolatria
del porvenir Je ocultard la eternidad.

Esta serd, sin duda, para los Gltimos fieles, la suprema prueba de la
fe. La purcza, el heroismo de csa fe se medirin por la resistencia del «pneu-
ma» divino, interior y libre (spiritus flat ubi vult) al viento servil de 1a his-
toria. Ante el silencio de Dios, los creyentes de mafiana tendrdn quizéd
que elegir entre la realidad invisible de una eternidad en apariencia sin
porvenir y el espejismo brillante de un porvenir sin eternidad.

Bérulle definfa al hombre como «una nada capaz de Dios». Pero he
aqui que ese hombre se transforma cada vez mds en un falso dios, inca-
paz del Dios verdadero. {Llegaremos hasta el término de esta subversién
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y habré que desesperar de la Ciudad de los hombres? Rafael Gambra se
complace en repetir las palabras demasiado licidas de Taine: «ningin
hombre sensato puede ya esperar». Pero no olvidemos (cito de nuevo a
Frangoise Chauvin) que «la lucidez es la peor de las cegueras si no se ve
nada mis alld de aquello que se ve». El cristiano, a imitacién del apéstol
San Pablo, estd obligado a esperar contra toda esperanza (contra spem in
spe), porque Cristo ha vencido al mundo y esta victoria abarca la totali-
dad del tiempo y del espacio. Y, por inciertas que sean las probabilidades
de éxito, nuestra misién aqui abajo consiste en restaurar pacientemente,
en nosotros y en torno nuestro, las condiciones para una restauracion de
la Ciudad de los hombres; es decir, en preparar un porvenir a la eter-
nidad.

Con este llamamiento se acaba este bello libro. Nuestro deseo mads
ferviente es que sea escuchado, en el secreto de las almas, como un eco
del silencio de Dios.
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