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PRESENTACION

Con la publicacién de Crisis de la modernidad vy filosofias ibéricas se cum-
plen quince afios de colaboracién entre la Fundacién Ignacio Larramendi
y la Asociacién de Hispanismo Filoséfico. Las actas de las III Jornadas de
Hispanismo Filoséfico tituladas Estudios sobre Historia del Pensamiento espaiiol,
fueron publicadas por la Sociedad Menéndez Pelayo en Santander, en 1998
por el entonces director de la Biblioteca Menéndez Pelayo y secretario de la
Sociedad Menéndez Pelayo, Xavier Agenjo, ahora director de Proyectos de
la Fundacién Ignacio Larramendi, gracias a la ayuda de su maestro y amigo
Ignacio Hernando de Larramendi y éste la canalizo a través de la Fundacién
Historica Tavera.

Es claro que Ignacio Hernando de Larramendi vio que aquel proyecto
que entonces se estaba fraguando tenfa un evidente paralelismo con las ideas
que ya se perfilaban en su mente sobre la elaboracién de un gran corpus de
acceso digital al pensamiento espafiol, lo que serfa la Biblioteca Virtual de
Poligrafos, una de las que componen las Bibliotecas Virtuales FHL, accesi-
bles en el sitio web de la Fundacién Ignacio Larramendi.

Ademds, también percibi6 claramente, como ya lo habfa hecho a lo largo
de las dos décadas precedentes en el campo de la edicién y digitalizacién de
textos con las Colecciones MAPFRE 1492 y los Cldsicos Tavera, por citar los
mids descollantes entre los proyectos que llevé a cabo, la necesidad de contar
con un apoyo tedrico y sobre todo con una perspectiva que mejor que nadie
podrian dar los especialistas en la Historia del Pensamiento hispano. De todo
ello nacid esta colaboracién y quince afios mds tarde se hace de nuevo patente
en este nuevo libro.

Es de notar que uno de los trabajos recogidos en el volumen estd redac-
tado precisamente por el ya citado director de proyectos de la Fundacién
Ignacio Larramendi, con la brillante colaboracién de Francisca Herndndez
Carrascal, de DIGIBIS, y de Patricia Juez que serfa, por citar correctamente
su cargo, la Deputy Project Manager de la Fundacién. El trabajo de estos
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autores versa sobre la Biblioteca Virtual de la Escuela de Salamanca, que ha
constituido un firme paso adelante en la consecucién de los fines ya mencio-
nados, es decir, acercar los textos del pensador —del poligrafo, como hemos
querido llamar en la Fundacién Ignacio de Larramendi al autor— utilizando
para ello las técnicas mds avanzadas de la informdtica aplicada a la gestién
documental: Linked Open Data y en concreto las recomendaciones finales
del W3C Library Linked Data Incubator Group, traducidas, adaptadas y
accesibles en el sitio web de la Fundacién Ignacio Larramendi, sitio en el
que se encuentra también la Biblioteca Virtual de la Escuela de Salamanca.

El humanismo digital, sin duda alguna, serd cada vez de mayor uso en
los estudios hispanisticos y, de hecho, ya las Obras completas de Ortega y Gas-
set se beneficiaron de la aplicacién de las tecnologias de la informacién como
se recoge en el tomo X de la edicién de la editorial Taurus y la Fundacién
José Ortega y Gasset. Asf, los editores incluyen la siguiente frase:

“Esta edicién se ha podido realizar gracias a unas herramientas tecnolégicas
que no es habitual utilizar en un proyecto de este calibre. Buena parte de
ello es contribucién de DIGIBIS, con Tachi Hernando de Larramendi y Jesus
Dominguez, asi como del asesoramiento de Xavier Agenjo Bullén, de la Fun-
dacién Ignacio Larramendi.”

Por lo tanto, la Fundacién Ignacio Larramendi se siente orgullosa de
poder prestar su colaboracién en la edicién de las actas de las X Jornadas de
Hispanismo Filoséfico, celebradas en la Universidade de Santiago de Com-
postela del 11 al 15 de abril de 2011, pues, como se ha dicho antes, sus fines
coinciden con los de la Asociacién de Hispanismo Filoséfico y, aunque varie
el procedimiento de aproximacion al estudio del Pensamiento Hispano, esta
variacién, a la postre, resulta enriquecedora para ambas instituciones.

Luis H. DE LARRAMENDI

Vicepresidente Ejecutivo de la Fundacién Ignacio Larramendi

Madrid, 15 de febrero de 2013
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PREAMBULO

La excelente introduccién de mi ya viejo amigo José Luis Mora Garcia,
pues nuestra relacién se remonta casi a veinte aflos atrds, me exime de la
crénica de las circunstancias en las que se compusieron los textos que forman
este libro y que suponen una parte importante del trabajo de investigacién
de quienes participaron en las X Jornadas de la Asociacién de Hispanismo
Filoséfico celebradas en Santiago de Compostela los dfas 13 al 15 de abril
del 2010.

No tuve la fortuna de asistir a las jornadas, mdxime celebrdndose, como
se celebraron, en una ciudad de la que estoy enamorado desde la primera vez
que la visité.

A lo largo de los afios, y por razones profesionales, casi siempre en cola-
boracién con mi buen amigo Ignacio Cabano, he tenido que visitar Santiago
de Compostela, o por mejor decir, he disfrutado de la suerte de visitarla,
tanto para las labores de elaboracién del Catdlogo Colectivo del Patrimonio
Bibliogrifico, a finales de los afios 80, como de la implementacién de Gali-
ciana, la biblioteca dixital de Galicia, a mediados de la década pasada.

Muchos han sido los cursos y conferencias que he tenido la ocasién de
impartir en Santiago y en muchas ocasiones he redactado articulo o corregido
pruebas de imprenta de temdtica gallega en la ciudad del Apdstol. Sin em-
bargo, aunque no tuve ocasién de asistir al congreso, Patricia Juez, persona
fundamental de la Fundacién Ignacio Larramendi, defendi6é nuestra comu-
nicacién de forma admirable y esto lo sé no solo por referencias directas sino
porque me lo dijo un paxariio.

Escribo esta introduccién mientras preparo la presentacién que dentro
de unos pocos dias dictaré en las Jornadas organizadas por la Universidad
Pontificia de Salamanca, justamente tituladas E/ Maestro Francisco de Vitoria
y la Escuela de Salamanca: fuentes documentales y lineas de investigacion que
lleva por titulo “La herramienta del humanismo digital TEI (Text Encoding

Initiative)”.
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Creo que se va a producir un encuentro muy fecundo entre quienes nos
dedicamos a la creacién de bibliotecas digitales y los estudiosos de los textos
que se encuentran en ellas. Pienso, por ejemplo, especialmente, en aquellas
que, como la Biblioteca Virtual de Poligrafos de la Fundacién Ignacio Larra-
mendi, tienen como propdsito crear objetos digitales a partir del escaneado
de las obras originales de los autores de corte filoséfico y la asignacién de
metadatos que permiten su hipervinculacién semdntica con otras obras, con
otros autores, con otras materias, con lugares y con lineas de tiempo, etc.

Es obvio que la gran cantidad de materiales digitalizados, cuando re-
dacto estas lineas Europeana ya supera los 26 millones de objetos digitales
e Hispana ha rebasado los 4,5 millones, entre ellos centenares de miles de
articulos de revistas especializadas y todo tipo de textos que recolecta en los
repositorios institucionales de las bibliotecas, resultard muy ttil.

Pero creo que la colaboracién vaa llegar mds alld. Las bibliotecas digitales
como las que crea DIGIBIS, que son légicamente las que mejor conozco, y
muy en particular la Biblioteca Virtual de Poligrafos, digitalizan las paginas
de libros, con frecuencia de muy dificil acceso, proceden a un reconocimien-
to Gptico de caracteres y codifican cada palabra de cada una de las pdginas
mediante un esquema de metadatos denominado ALTO (Analyzed Layout
and Text Object), lo que permite que posteriormente se pueda efectuar una
basqueda textual y que las palabras recuperadas aparezcan destacadas en la
imagen facsimilar que digitalmente se muestra al investigador.

Pues bien, dentro de las diferentes corrientes del humanismo digital van
surgiendo nuevas iniciativas, entre ellas las de la propia Fundacién Ignacio
Larramendi, para poder ir transformando de forma semiautomdtica todas
esas palabras a sus categorfas gramaticales, lo que en principio permitiria
obtener unos indices que podrian ser verdaderamente Jocupletissimi rerum na-
turalium thesanri accurata descriptio, pero mucho mds alld que todo ello, con
leyes estadisticas sobre el lenguaje como las basadas en las de Zipf o las de
Lotka que nos arrojardn una informacién preciosa sobre la frecuencia de las
palabras en un texto, de lo cual se podrdn desprender importantisimas con-
secuencias.

Si antes mencionaba la Text Encoding Initiative como herramienta que
permite un tratamiento digital de un texto con fines fundamentalmente ec-
déticos y que a lo largo de sus casi veinte afios de existencia ha sido amplia-
mente utilizado por bibliotecas, museos, editores y sobre todo académicos
con el fin de presentar los mejores textos posibles en linea, creando lo que ya
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podriamos llamar una ecdética digital, surge ahora, en un proyecto ya tan
maduro como el de la Biblioteca Virtual de Poligrafos, la creacién de textos
etiquetados con los c6digos TEI, pero ya con un valor puramente semantico.

Obviamente, si més de la mitad del trabajo lo proporcionan las biblio-
tecas virtuales con obras digitalizadas a texto completo y con cada una de
las palabras de esos textos correctamente codificadas, gran parte de la tarea
podra estar realizada.

Se abre un nuevo campo de interés para los historiadores y los estudiosos
de la filosoffa y del pensamiento hispanicos que, probablemente trabajando
en equipos pluridisciplinares, podrdn llevar a cabo ediciones criticas de la
mejor calidad gracias a la ecdética digital; y andlisis filoséficos de las obras
y corrientes del pensamiento mds significativas (o no suficientemente va-
loradas) gracias a esta inmensa tarea previa informdtico-lingiifstica que las
nuevas tecnologfas aportaran.

El humanismo digital se abre paso de forma cada vez mds rdpida y el
Hispanismo Filos6fico no debe quedar, en mi opinién, fuera de esta corriente.
As{, nuestra ponencia sobre la Escuela de Salamanca se inclina claramente
hacia esa direccién, pero no hacfa mds que dar un primer paso en lo que
dentro de muy poco supondrd un cambio de paradigma de cualquier tipo de
estudio basado en el andlisis de unos textos que pueden o bien ser el signifi-
cante o bien el significado de expresiones liricas, de invocaciones gramdticas,
de divertidas o patéticas narraciones o, como es el caso que nos ocupa y so-
bre todo nos ocupard, de un pensamiento que inevitablemente se reflejé en
textos bien desde el mismo momento en el que fueron escritos, bien cuando
fueron recogidos por oyentes y discipulos.

A esta nueva tarea quiero convocar a las futuras generaciones de estudio-
sos del hispanismo filoséfico. Tengan por seguro que tanto DIGIBIS como la
Fundacién Ignacio Larramendi estardn allf preparados para prestar esa ayuda
bibliotecaria que tan bien reflejan los datos apécrifos de Virgilio y que han
sido durante tantos afios el lema de los bibliotecarios espafioles: Sic vos non

vobis.

XAVIER AGENJO BULLON

Director de Proyectos de la Fundacién Ignacio Larramendi

Madrid, 15 de febrero de 2013
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INTRODUCCION

A Janusz Wojcieszak

I memoriam

Es dificil sustraerse a la circunstancia que condiciona la redaccién de
estas palabras de introduccién a los textos que componen este libro, una
parte importante del trabajo de investigacion de quienes participaron en
las X Jornadas Internacionales de Hispanismo Filoséfico, celebradas en la
Universidad de Santiago de Compostela (13-15 de abril de 2011). Cuando
pensaba en cémo comenzar y qué decir, recordaba los buenos momentos de
aquellos dfas en que profesores mds veteranos, otros de mediana edad o mds
jévenes, convivian con estudiantes doctorandos o recién doctorados parti-
cipando de la satisfaccién intelectual por la calidad excelente de la mayor
parte de los trabajos presentados, al tiempo que disfrutando del cardcter y el
clima afectuoso creado en torno a los amigos del Departamento de Filosoffa
de la universidad jacobea que habfan puesto tanto de su parte para que todo
estuviera en su sitio.

Mas ahora me encuentro con el correo electrénico que hace unas horas
llegaba desde las tierras frias del norte de Polonia con la triste noticia del
fallecimiento de un gran hispanista, entusiasta del pensamiento en lengua
espafiola, de la propia Espafia y de los pafses americanos, y no menos del
pensamiento portugués y su cultura. En Lisboa tuvimos ocasién de compar-
tir unos excelentes dfas en 2009 pues hasta la capital portuguesa se acercé
fnuestro amigo para participar en aquellas jornadas peninsulares.

Janusz Wojcieszak ha representado la calidad del hispanismo de los pai-
ses centroeuropeos que no se ha restringido al 4mbito filoldgico o histérico
sino que se ha esforzado por adentrarse en las claves del pensamiento filos6fi-
co, lo ha investigado y lo ha defendido con esmero y entusiasmo. El capitulo
“La raz6n ensayistica de Octavio Paz y la crisis de la modernidad” que se in-
cluye en este libro serd, pues, su Gltimo trabajo tras el que permanecen otros
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estudios y traducciones imprescindibles para los estudiosos de cualquier lu-
gar del mundo y, especialmente, para sus paisanos de Polonia.

Cuando lleguen estas palabras al lector habrdn pasado esas semanas que
diluyen el pesar y el golpe seco de los primeros momentos, mas, con seguri-
dad, se habrd acrecentado el reconocimiento a su labor y a la persona amable
y de modales exquisitos como buen universitario que era Janusz. Por ello,
aunque el tiempo pase, este recuerdo mantendrd su sentido como expresién
de un acto de justicia agradecida.

Tiene el lector entre sus manos un libro de investigaciones, realizadas
por miembros de la una comunidad cientifica que estudia desde hace ya
veinticinco afios el pensamiento filos6fico de las lenguas peninsulares, que
incluye por igual a Espafia, a Portugal y a los paises de América. La Asociacion
de Hispanismo Filosdfico, a lo largo de dos décadas, ha organizado jornadas con
distintas universidades espafiolas. Desde las primeras, celebradas en Madrid
(1992) {E! reto enropeo, Madrid, Trotta, 1994}; las celebradas, posteriormen-
te, en afios alternos, en la Universidad Complutense de Madrid, en la Real
Sociedad Menéndez Pelayo de Santander, la Societat Catalana de Filosofia
(Barcelona) mds las organizadas por el Centro de Filosoffa de la Universidad
de Lisboa (2009) hasta las décimas que tuvieron lugar en Santiago de Com-
postela (2011), todas ellas representan una radiograffa de la produccién del
conocimiento en este campo del saber.

No se trata de congresos en los que se acumulan aportaciones de distinta
calidad sino de reuniones cientificas que se organizan en torno a nicleos de
conocimiento que se programan y debaten previamente y para las que se
solicitan investigaciones propias, junto con las aportaciones de jévenes que
se hallan realizando sus tesis doctorales y, por consiguiente, ofrecen aporta-
ciones inéditas que permiten conocer dénde y en qué autores se ha ido po-
niendo énfasis desde que se fundé este grupo (1988). Junto con la edicién de
la Revista de Hispanismo Filosdfico. Historia del Pensamiento Iberoamericano, estas
aportaciones forman un corpus imprescindible que se une al trabajo de otros
investigadores por recuperar y restaurar dmbitos poco conocidos de nuestra
historia filos6fica. Gracias a la Fundacién Gustavo Bueno (las II Jornadas
celebradas en la Universidad Complutense de Madrid estdn recogidas en E/
Buasilisco. Segunda Epoca, 21, abril-junio 1996); a la Real Sociedad Menén-
dez Pelayo (las correspondientes a las III (1997) y IV (1999) publicadas en
1998 y 2000 respectivamente); y desde que tuvieron lugar las V, a comien-
zos del presente siglo (Sociedad Menéndez Pelayo, 16-18 de abril de 2001),
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hasta las celebradas en Lisboa (26-28 de noviembre de 2009) publicadas
por la Fundacién Ignacio Larramendi, son siete los volimenes que recogen
los trabajos mds valiosos de todas las ediciones que estdn a disposicién de
estudiosos e investigadores. El actual es el quinto de los publicados por la
Fundacién I. Larramendi y cierra, como deciamos, esta primera década del
siglo xx1. Corresponde, pues, el presente volumen a las celebradas en abril
de 2011 como sefialdbamos al principio.

El ndcleo central, que se recoge en la primera parte de este libro, estuvo
dedicado, l6gicamente, a pensadores gallegos que han escrito bien en gallego
o en castellano; o, como en el caso de Carlos Gurméndez, que, atin siendo
uruguayo de nacimiento, terminé recalando e identificindose con las tierras
de la ribera sacra que nos unen con la tradicién, de las rias que se abren al
infinito y de esa otra parte de Galicia que permite reflexionar hacia adentro.
De esos tres elementos se nutre su pensamiento y tienen su reflejo y repre-
sentacién en los estudios recogidos en este apartado.

Habrfa de ser una andaluza, Marfa Zambrano, quien nos descubriera que
“Galicia no tiene partes sino que es una unidad entera en cada parte” y que
lo hiciera evocando a un gallego, Rafael Dieste, de quien nos dice, ni mds ni
menos, que gracias a él descubrié Europa (“Rafael Dieste y su enigma”, Las
palabras del regreso. Ed. de M. G6mez Blesa, Madrid, Catedra, 2009). En torno
a ese ntcleo, local en sus inicios, que se proyecta sin destruirse hacia fuera de
si mismo, giraron los estudios que conforman el primer bloque y que incluye
estudios sobre algunos de sus autores mas importantes. El profesor Barreiro
ofrece un extenso estudio sobre la recepcién del pensamiento gallego en estas
Gltimas décadas y los trabajos llevados a cabo por él y su grupo en pro de la
reivindicacién de la tradicién gallega; junto a él, los trabajos sobre Dieste
(Arturo Casas); Viqueira (Ramén Regueira), el gran impulsor gallego de las
ciencias sociales, institucionista emparentado con la familia Landa con la que
conformé un grupo muy comprometido con el conocimiento cientifico, la
educacién y la emancipacién popular; y sobre Carlos Gurméndez (José Luis
Mora). Otro cardcter tiene el capitulo firmado por Andrés Torres Queiruga,
quien desde la objetividad requerida por la reflexién filoséfica, nos remite a
su propio legado intelectual como parte de esta misma tradicién. Claro estd
que la tradicién gallega es mucho mds amplia, que nos ha faltado un trabajo
sobre Amor Ruibal y sobre otros pensadores que Marcelino Agis incluyé en
su monograffa sobre pensadores gallegos (2001) pero es una primera muestra
que esperamos pueda ser completada en posteriores ediciones.
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Ordenados por siglos se ofrecen las demds ponencias que constituyen
trabajos monogrificos sobre autores, algunos muy poco estudiados como es
el caso de Casiodoro de Reina que presenta Marfa Martin; o, en un orden
bien distinto, del venezolano Eduardo Calcafio, analizado por Gloria da Cun-
ha; el poeta espafiol Bernardo Clariana, investigado por Goretti Ramirez; o
el escritor argentino, Leopoldo Marechal, cuya presentacién corre a cargo de
Florencia Gonzilez, también argentina.

Otros trabajos, sobre autores mds conocidos, estudian aspectos impor-
tantes de sus respectivas producciones filoséficas, buscando focalizar la lec-
tura, en algin nidcleo que es clave para su comprension, o tratan de corregir
errores 0 lugares comunes. Los estudios sobre Unamuno (Miguel A. Rive-
ro); Antonio Machado (Marfa Martin); Ortega y Marfas (Enrique Ferrari);
Zambrano (Elena Trapanese, Marfa Ardnzazu Serantes y Angel Casado/Juana
Sdnchez-Gey); o Salvador Pdniker (Marta Nogueroles) comparten espacio
con el dedicado a Bolfvar Echeverria por el profesor de la Universidad de
Guanajuato, Aureliano Ortega; o el dedicado a Octavio Paz por parte de
Janusz Wojcieszak con un detallado y casi exhaustivo andlisis del diagndsti-
co realizado por el escritor mexicano sobre la crisis de la modernidad.

Se incluyen en este apartado tres estudios dedicados a cuestiones puntua-
les y de cardcter singular: el trabajo sobre filosoffa del paisaje en Unamuno
y Ortega del profesor de la Universidad de Szeged, Dezso Csejtei que ade-
lanta, para lectores en espafiol, una monografia mds amplia que verd la luz
en los préximos meses en hiingaro; el trabajo de Nel Rodriguez, director del
departamento de Filosoffa de la Universidad de Santiago, sobre la posicién
de Ortega y Gasset frente al fascismo; y el de Miguel A. Lépez, profesor cas-
tellanomanchego, sobre un tema ampliamente debatido: el del “falangismo
liberal”.

Sefialamos también el trabajo de Marcelino Agis que versa sobre la re-
cepcién de Paul Ricoeur en Espafia porque este tipo de estudios constituye
un empefio de la propia Asociacién por conocer mejor las reciprocas relacio-
nes que se han establecido, o establecen, entre autores de distintas tradicio-
nes que dialogan por conformar la tradicién de cardcter mds universal.

Jests Payo aporté en las jornadas, como anticipo de la que ha sido su
gran monografia sobre Francisco Giner (Madrid, Dykinson, 2012), la con-
cepcién que de la ciencia tuvo el krausismo espafiol de segunda generacién.
Completan asi todos estos capitulos una aproximacién muy centrada en el
siglo XX (con la excepcién de los trabajos dedicados al xv1y también los dos



INTRODUCCION 21

que versan sobre el X1X) que marca los intereses de una buena parte de los
investigadores de este grupo.

Las nuevas tecnologfas y su uso para la difusién del corpus de nuestros
autores se han convertido en una herramienta imprescindible y muy benefi-
ciosa para romper, definitivamente, el viejo mito de la inexistencia de tradi-
cién filoséfica en Espafia. En este apartado la ponencia que ofreci6 Patricia
Juez fue la muestra de una realidad viva, en la cual la Fundacién Larramendi
ha puesto muchos medios y personas hasta poder ofrecer a los estudiosos e
investigadores buena parte del legado de nuestro riquisimo siglo XvI con la
incorporacién de los textos de la Escuela de Salamanca y Francisco Sinchez
el escéptico.

Cierra el volumen un estudio basado en técnicas bibliométricas, rea-
lizado por el profesor de la UNED de Cantabria, Gerardo Bolado, sobre la
produccién filoséfica de esta primera década del siglo xx1. Se trata de una
aportacién valiosa, poco habitual en los estudios de filosoffa, que requiere
paciencia y dedicacién y ofrece, sobre un trabajo de campo, una primera va-
loracién de nuestra comunidad filoséfica y sus puntos de interés y, también,
sobre sus puntos débiles. Puede comprobarse qué autores nacionales o ex-
tranjeros se leen con mayor asiduidad y sobre cudles se investiga mds. Previa
a cualquier valoracién ulterior de tipo cualitativo, imprescindible para en-
tender los datos aqui aportados, queda el trabajo de recogida de los mismos
que requiere meticulosidad y aprecio por el detalle. Son estas, cualidades que
no abundan por ser hijas de la humildad.

Es obligado agradecer a los compaifieros de la Facultad de Filosoffa de
Santiago de Compostela, especialmente a Nel Rodriguez, director del De-
partamento de Filosoffa e Antropoloxia Social, a Martin Gonzilez, profesor
del mismo, y a los estudiantes que les ayudaron, la organizacién de unas
magnificas Jornadas en cuyo marco se realiz6 un reconocimiento al trabajo y
larga trayectoria del profesor José Luis Barreiro, con una excelente exposicion
y la publicacién del libro Fidelidade a terra, editado por la propia Universidad
a cargo de Javier Barcia Gonzdlez (Santiago, 2011). Las jornadas, en verdad,
son herencia de su trabajo. Légicamente a su Rector que presidi6 la inaugu-
racién y al Decano de la Facultad, profesor Luis Modesto Garcfa Soto, que
las apoyd y, ademds, nos ha facilitado el texto del profesor Torres Queiruga.

También, a todos cuantos intervinieron en ellas, presentando sus inves-
tigaciones y a quienes han ayudado en la presente edicién, Delia Manzanero

de manera especial.
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Y, finalmente, a la Fundacién Ignacio Larramendi que nos apoya en esta
aventura de seguir estudiando lo mejor de nuestra historia hasta formar esta
pequefia biblioteca que forma parte de la historia de la filosoffa espafiola de
las dltimas décadas en su esfuerzo por la recuperacién de varios siglos.

JosE Luis Mora GARCia
Presidente de la AHF

18 de octubre de 2012



GALICIA Y SUS FILOSOFOS






25

A RECUPERACION DO PENSAMENTO GALEGO
NOS ULTIMOS VINTECINCO ANOS

XosE Luis BARREIRO BARREIRO

Universidade de Santiago

Antes de comezar coa exposicién do tema que me foi suxerido quixera
facer unha serie de reflexiéns a propdsito da mifia intervencién nestas Xor-
nadas:

Primeira: Despois de escoitar as intervenciéns precedentes, xenerosas
e esaxeradas, dos profesores amigos que me acompafian neste acto (Nel Ro-
driguez Rial, José Luis Mora, José Luis Abelldn, Antonio Heredia, Marcial
Gondar, Martin Gonzédlez) véfienme 4 mente as palabras pronunciadas por un
colega meu, paisano e amigo, Xosé Luis Barreiro Rivas, por mor da presenta-
cién dun libro de A. Torres Queiruga (penso que Repensar a resurreccion: a dife-
rencia cristid na continuidade das velixions e da cultura, 2003) cando, tralo asen-
tamento dunha ducia de teses sobre a obra, remataba enfdticamente: “penso
que o libro, despois da mifia intervencién, queda bastante mellorado”. Apli-
cdndolle o conto ao caso concreto penso eu que o meu labor docente, investi-
gador e de servicios prestados 4 Universidade de Santiago queda tamén moi,
pero que moi, mellorado. Tan mellorado que me fai recordar aquela anécdota
de Soeren Kierkegaard referida a un famoso libreiro de Copenhage, chamado
Soldin (que eu tefio comparado co histérico libreiro Eduardo da Rida do Vilar
de Santiago —que os mdis vellos ainda recordamos—), cando nas stias conver-
sas exuberantes e verborreicas perdfa o fio do discurso e reclamaba a axuda
da sta dona dicindolle: “Rebeca, son eu mesmo o que estou falando?”. Para
0 meu caso concreto quédame a dibida se realmente son eu mesmo, ou é ou-
tro, o suxeito das referencias dos meus colegas e amigos. (Lamentablemente
xa hai anos que eu perdin a mifia ‘Rebeca’ —Ana— para poder recabar a stia
axuda, facéndolle a mesma pregunta).
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Segunda: Eu respecto profundamente o imperativo de Bacon de Veru-
lamio (De nobis ipsis silemus), que Kant sita no frontispicio da primeira das
stas grandes criticas —a Critica da razén pura— e que reza asf:

Calemos sobre nés mesmos. Desexamos, en cambio, que a cuestién aqu{
tratada non sexa considerada coma unha mera opinién, senén coma unha obra,
e que se tefia por certo que non sentamos as bases dalgunha secta ou dalgunha
idea ocasional, sendén as da utilidade e dignidade humanas. Desexamos, pois,
que, en interese propio (...) se pense no ben xeral (...) e se participe na tarefa.
Asimesmo, que non se espere da nosa instauracién que sexa algo infinito e
sobrehumano, posto que en realidade é o término conveniente e o fin dun erro
inacabable!.

Pero a esta cita eu engado: algo ‘puramente humano’, polo que ninguén
agarde da mifia intervencién nada extraordinario.

Sen embargo, pese ao respecto do De nobis ipsis silemus, algo tefio que
dicir en relacién a min mesmo. Quero lembrar que no seu dfa —por mor do
concurso de acceso 4 Cdtedra de Filosoffa, ao me ter que referir a min mesmo
no primeiro exercicio de presentacién do curriculum e do proxecto docen-
te— declaraba que non podfa menos que experimentar un certo rubor por
verme na circunstancia de ter que falar da mifia persoa despois de vintecinco
anos de servicios prestados na Universidade. Este mesmo rubor —ou se cadra
mdis acentuado ainda— o volvo a experimentar agora ao ter que referirme
outra vez a min mesmo, despois de coarenta anos de dedicacién 4 institucién
universitaria.

Terceira: Con todo, posto na tesitura de ter que dicir algo sobre min
mesmo e tamén arredor de min mesmo, abordarei o tema en tres momentos:
A) A recuperacién propia do pensamento galego. B) A recuperacién do pen-
samento galego na época contempordnea. C) A recuperacién académica do
pensamento galego.

A). A recuperacion propia do pensamento galego

Quero deixar claro desde os inicios 0 meu posicionamento respecto ao
que eu entendo por pensamento galego, e por Galiza. Ao meu ver convén
distinguir catro acepciéns ou referencias cando se fala de Galiza: de Galiza,

en canto a orixe ou procedencia; en Galiza, en canto referencia 4 ubicacién

1 . Kant, L., Critica de la razin pura. Prélogo, traduccidn, notas e indices de Pedro Ribas. Ma-
drid, Ediciones Alfaguara, 1978, B 11 (Traduccién propia ao idioma galego)



LA RECUPERACION DO PENSAMENTO GALEGO NOS ULTIMOS VINTECINCO ANOS 27

dunha actividade racional (o pensamento) que en si mesma non ten patria
nin fronteiras; é dicir, que é universal; sobre Galiza, en canto ao obxecto
de reflexién nunha dimensién de matiz mdis ben politico-social e mesmo
econémico (e aqui se poden establecer dous momentos no proceso de con-
figuracién do pensamento e da identidade galega: a consideracién de “Os
problemas de Galicia” —momento correspondente 4 época da Ilustracion, sec.
XVIII, na que s6 Martin Sarmiento, pola defensa que fai da lingua e da cultura
galega, pode ser considerado como un proto-nacionalista—; e a consideracién
de “Galicia como problema” —momento que se corresponde coa descuberta
da propia identidade, a partir da segunda metade do século x1x. Deste xeito,
do descubrimento dos problemas de Galiza, se pasa a considerar Galiza como
problema). E, finalmente, para Galiza, é dicir, en clave de futuro, no senso
de saber se a historia, amais de ser mestra da vida —como pensaba Cicerén—,
pode ser tamén un instrumento ou factor de cambio e de emancipacién so-
cial. Trdtase nesta referencia proxectiva cara o futuro dunha historia que non
se reduce a unha vision pasadista ou arqueolixica do acontecido, coma se fose
un f6sil ou un lugar de escape ou de refuxio. Non se trata dunha historia
pasiva, senén dunha memoria histérica activa, combativa e til, concebida
como un deber fronte 4 tentacién do olvido; tritase dunha historia que sir-
va como instrumento co que poder construir un novo mundo, mdis libre e
solidario. Emilio Lled6 expresa este para —en clave de futuridade— cunha
claridade nidia:

Cémpre indagar na Historia, porque ignordrmola serfa descofiecermos a xe-
nealoxfa e renunciarmos a utopia e a posibilidade de construccién dun futuro
diferente (...) A Historia é (...), sempre foi con todas as stias limitaciéns 16xicas
elementais, a manifestacién dun compromiso (...) Unha historia que se ve —e
sublifien o de ver—, interpreta e analiza (...) Un pobo que non sabe quén é e de
onde ven, é como un vellifio cheo de esquecemento, cheo de alzheimer (...) Per-
der a historia é perder a mirada, esa mirada que revela as cousas de cada persoa
e, desde logo, esa mirada coa que nos vemos. Mirdmonos e encontrimonos; mi-
rada no espelllo da nosa particular reflexion (...) A Historia quere dicir nas sdas
orixes (...) capacidade de mirar, de ser testemufia (...) De perder a memoria,
perderemos esa longa experiencia histérica que non sé nos trouxo ao concreto
presente que vivimos, senén que continuamente nolo permite reler, repensar e

reinterpretar; € dicir, con ela perdemos tamén o presente e o seu sentido?.

2 “A cultura: o0 modelo de pensamento e conducta Gnico”, en Globalizacidn e cambio de mi-
lenio, XVII Semana Galega de Filosofia (Pontevedra, 2000), Vigo, Ediciéns Xerais, (2001),
pp. 72-74.
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Ora ben, esta estructura de momentos ou dimensions (de, en, sobre e para
Galiza) implica unha dialéctica de integracién e non de exclusién, da identi-
dade e da diferencia, ou mesmo da identidade na diferencia; unha dialéctica
do et/er e non do aut/aut; unha dialéctica integradora e modernizadora, ins-
pirada no ‘universal concreto’ de Hegel; dialéctica que parte da aceptacion
do multiculturalismo e do pluralismo e que se op6n a todo tipo de discur-
so centralizador e monopolizador (da historia, da cultura e da politica). En
virtude desta mesma dialéctica restltanme incomprensibles e unilaterais (e
mesmo desfiguradoras da realidade histérica) determinadas consideracions,
ds veces intempestivas, sobre os nacionalismos —como o galego, o cataldn ou
0 vasco— que sostefien que non son ‘sensibeis’ 4 ‘historia comin’ —que para
eles € s6 a historia de Espafia—, ou 4 ‘lingua comin’ —que € s6 o espafiol—, co-
mo se o galego, o casteldn e o cataldn non fosen linguas derivadas do mesmo
tronco comun, que € o latin. Claro estd que este posicionamento —o meu e de
moitos mdis que pensan como eu— parte de, ou baséase na concepcién dun
estado espafiol federal (concepcién acorde, no caso galego, coa mellor tradi-
ci6én republicano-federal desde as Irmandades da Fala, pasando pola Xeracién
Nds, ata a constitucién do Partido Galeguista, o nacionalismo durante o fran-
quismo e os nacionalismos posfranquistas). A cuestién sitase xustamente
aqui: na contraposicién Estado federal/ Estado unitario, e na contraposicién
Nacién-Estado/Nacién sen Estado (porque, como se sabe, hai Naciéns con
Estado e Naciéns sen Estado). O recofiecemento da ‘nacién-cultura’ (na ver-
tente estrictamente ‘culturalista’) por parte dos centralistas-unitaristas, no
fondo, non é mdis que unha concesién retérica que non modifica o punto
de partida. E quero ilustrar o tema cunha anécdota que me ocorreu na Fun-
dacién Gustavo Bueno (Oviedo, 2000). Por mor da presentacién da versién
ao espafiol da Antoniana Margarita, de Gomez Pereira, na sede da Funda-
cién o Prof. Gustavo Bueno presentoume a un capitdn da marifia mercante
nos seguintes términos: “Barreiro, aqui tienes a otro gallego de Ferrol”. E
0 capitdn, sen vir a conto € sen o pensar moito, respostou: “Si, pero yo soy
espafiol antes que gallego”. Diante desta saida de tono, eu retruqueille de
stpeto: Eu tamén son espafiol, s6 que escribo “hespafiol’ con 5, o mesmo
que ‘Hespafia” que tamén leva b; € dicir, eu son ‘hespafiol’ da Hispania, que
inclde a todos os pobos da Peninsula Iberica e mesmo aos pobos de Ultramar,
isto é, de Hispanoamérica. Esta distincién clarificadora espafiol/Espafia (sen
b que é a Espafia centralizadora, e con 5, referida 4 Hispania, confederada e
integradora) estd establecida e defendida permanentemente por membros
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cualificados da Xeracién Nds, como R. Castelao e X. V. Viqueira; distincién
(e contraposicién) que mesmo concorda co significado e sentido xenuino do
Hispanismo Filoséfico, que promove estas Xornadas. Unha pasaxe tomada
de Carlos Taibo —especialista en temas relacionados coas politicas do Leste
europeo e noutras moitas vertentes, como a cuestién nacional, a globaliza-
cién capitalista, a teorfa do decrecemento, a democracia directa, etc.— pode
aclarar o que estamos a dicir:

O discurso dominante nas nosas sociedades mostra unha xeral vontade de
demonizacién dos nacionalismos responsivos e de paralela lexitimacion dos
poderes estatais que agochan o vigor doutros nacionalismos que, silenciosos,
estin comodamente instalados nos seus privilexios. Non se trata de que os
primeiros nacionalismos —os responsivos— non sexan portadores de problemas
e incoherencias: naturalmente que uns e outros existen. O realmente signifi-
cativo € que se esqueza que eses problemas e incoherencias estdn presentes con
singular forza tamén en estructuras estatais que aos ollos de moitos pasan por
ser naturais e, en consecuencia, inalterabeis (...) Ao lector intelixente proba-
blemente non é preciso lembrar que a nosa visién dos feitos considera que no
trasfondo destas discusiéns debe facerse valer unha inescusdbel defensa simul-
tdnea de nacionalismo e internacionalismo. O primeiro sen o segundo é unha
realidade xeradora de sospeitas e comdnmente ruin, que case sempre reflicte
antes xendfobos sentimentos de superioridade que unha vontade de emanci-
pacién. O segundo sen o primeiro ben pode ser, pola sua conta, un exercicio
valeiro, produto da ignorancia de moitas realidades marcadas pola opresion e

a inxustiza”?.

Esta é xustamente a postura das Irmandades da Fala: a compatibilidade
entre o nacionalismo e o internacionalismo, reflectida no lema “Galiza, célu-
la de universalidade” (lema, cuxo significado a middo se esquece).

Coémpre dicir, asemade, que esta dialéctica integradora (de momentos
e perspectivas) implica tamén un dobre tipo de discurso: o signico-monosé-
mico-monovalente (que é o discurso ‘oficializado’, o discurso do poder, o dis-
curso da ciencia e mesmo o da chamada filosofia ‘sistemdtica’); e o discurso
simbdlico-polisémico-polivalente (que é o discurso do pobo; discurso que se pode
ver reflectido e aplicado, p. e. 4 lectura de Prisciliano —figura da que nestas

3 TaiBo, C., Fendas abertas —Seis ensaios sobre a cuestion nacional—, Vigo, Ed. Xerais, 2007,
pp- 23-28. Cémpre distinguir entre nacionalismos impresentabeis —os non solidarios— e na-
cionalismos representabeis —os solidarios—, I4., pp. 42-43. Ramén Villar Ponte é un claro
expofiente destas vertentes ou dimensiéns dialécticas no ensaio O sentimento nacionalista e o
internacionalismo (1927); ensaio do que nos temos ocupado nun traballo especifico, “O sofio
nacionalista/internacionalista de Ramén Villar Ponte”, Roteiros —Arumes de Pensamento Critico—,
tresCtres, Santiago, n. 0 (2006), pp. 99-112.
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xornadas contamos cun especialista, Victorino Pérez Prieto, que vén de pu-
blicar o estudio mdis completo no mundo hispanico sobre a stia figura®~, ou
ao Sermdo aos Peixes de Santo Antonio de Lisboa —en realidade quen construe
o ‘sermdo’ é o Xesuita, P. Antonio Vieira, posto en boca de Santo Antonio de
Lisboa, 1654)—. Vale a pena recordar o seu sentido alegérico-simbdélico e os
seus obxectivos: defensa dos pobres indixenas do Maranhao -Brasil—; critica
da prepotencia dos colonos que os explotan; oposicién a distincién entre
cristidns ‘novos’ e cristians ‘vellos’ e a leccién metaférico-social que se pode

tirar dalgin fragmento, como o seguinte:

A primeira cousa que desedifica, peixes, de v6s, é que vés comeis uns
aos outros. Grande esciAndalo é este, mas a circunstancia o faz ainda
maior. Ndo s6 vés comeis uns aos outros, sendo que os grandes comen
os pequenos. Se fora pelo contrario, era menos mal. Se os pequenos
comeran aos grandes, bastaba un grande para muitos pequenos; mas
como os grandes comen os pequenos, ndo bastan cem pequenos, nem
mil, para un s6 grande’.

Fragmento ao que nés apostillamos: Se os pequenos comerdn aos gran-
des, outros galos cantarfan. Coa conxuncion destas catro referencias (de, en,
sobre ¢ para Galiza) pretendemos —como dicfamos— aplicar ou pofier en practica
unha dialéctica integradora do et/et, e non do aut/aut (ou da exclusién); dialéc-
tica que responde exactamente ao que Hegel entendfa por “universal concreto”
ao soster que a filosoffa non ten nada que ver, nin que facer con formulaciéns
puramente tedricas ou abstractas, con universais abstractos, senén sé con “uni-
versais ou pensamentos concretos”.

As catro referencias a Galicia constitien unha mostra clara do ‘universal
concreto’ de Hegel. Universal concreto que Miguel Torga (pseudénimo do
médico-humanista portugués de Tras-Os-Montes, Adolfo Rocha) traducia

poeticamente ao afirmar que o universal non é mdis que “o local sem pare-

4 PEREZ PRIETO, V., Prisciliano na cultura galega, un simbolo necesario, Vigo, Ed. Galaxia,
2010.

5 VIEIRA, A., Sermdo avs peixes, Biblioteca Digital. Colec¢do Classicos da Literatura Portugue-
sa, Porto Editora, 1997, c. V., p. 14. Lembro, ao respecto, o convite a un recital poético (du-
rante a celebracién do I Congreso Internacional luso-galaico-basileiro de pensamento, 1850-2000)
sobre a Terra-Nai e sobre 0 Sermdo aos Peixes, no que un Maxistrado de Lisboa recreaba este
‘sermdo’, nun café-literaio, pertifio do Douro, no outubro de 2007. Mesmo semellaba que se
podia ver, ou imaxinar, aquela loita pola sobrevivencia entre os peixes grandes e os pequenos,
nunha época de maior abundancia de peixes, porque habia menos captura e menos contami-
nacién.
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des’®, ou mesmo cando describe a sda terra natal —~San Martinho de Antas,
nunha dimensién universal- coma “Um reino maravilhoso”. Dialéctica in-
tegradora que o mesmo Castelao, a nivel prixico, expresaba graficamente ao
pé dun dos seus xeniais debuxos: “Non lle pofiades chatas 4 obra namentras
non se remata; o que pense que vai mal, que traballe nela; hai sitio pra todos”.
Ninguén queda excluido; todos estdn integrados e implicados. Dialéctica in-
tegradora que en Castelao é como a columna vertebral da sda concepcién
republicano-federal. Un s6 exemplo —a propdsito dun comentario ao modelo
internacionalista de Jean Jaures— clarifica o que estamnos a dicir: “Para este
autor —di Castelao—, a patria universal non pode realizarse mdis que a base das
naciéns auténomas e reconciliadas (...); o internacionalismo eficaz non deser-
ta das patrias, senén que as transforma en 6rgaos d-unha nova humanidade
(...) Digase o que se queira, a sociedade futura terd de crearse pol-a conxun-
cién das sociedades presentes, de modo que o Estado mundial leve o cuifio das
patrias que o integren. Porque a patria non ten por fundamento exclusivo as
categorfas econémicas apreixadas no estreito marco d—unha propiedade de
clases, pois conta con outra fondura orgénica e outra meta ideoléxica”’.

Pois ben, o resultado concreto deste modelo dialéctico o podemos con-
densar nas seguintes vertentes de aportacioén propia:

1) Autores galegos estudiados, en orde cronoldxica: Prisciliano (na Anti-
giiidade); Gémez Pereira (no Renacemento); M. Sarmiento, B. G. Feijoo, M*.
Francisca de la Isla, V. do Seixo (na Ilustracién); Indalecio Armesto, Octavio
Lois, Rosalia de Castro, C. Arenal, E. Pardo Bazdn, Ramén de La Sagra (no
século x1x); X. V. Viqueira, A. Amor Ruibal, R. Castelao (nas dimensiéns

6 A mesma palabra ‘torga’ é escollida adrede para significar a pertenza 4s orixes, a fidelidade
4 terra, porque ‘torga’ é un arbusto —a urce— con raices profundas coas que se fai o carb6n. Por
iso describe garimosamente as stias orixes, e deveza sempre por retornar a elas: “No fundo,
foi bom ter eu abandonado a casa paterna quase ao nascer. Fiquei sempre a ver as palhas do
ninho como penas de aconchego. Ndo houve tempo para minima erosdo. Envolvidas numa
redoma de saudade que nunca foi quebrada, as impressdes infant{s guardam toda a pureza de
um amanhecer sem ocaso. Intemporal e mitica, a paisagem geogrifica é nos meus sentidos
uma perpetua miragem; quanto 4 outra, a humana, tais virtudes lhe descubro, que parece que
s6 junto dela sou gente” (TORGA, M., Didrio VII, 3* Edi¢do, Coimbra, 1983, pp. 65-606).

7 CASTELAO, A.D., Sempre en Galiza, C. IV (Paquebote Campana, xullo-agosto, 1947). Edicién
do Parlamento de Galicia/ Universidade de Santiago de Compostela, 1992, 432-33/676-77.
E neste mesmo contexto integrador Castelao formula a stia proposta autonomista-federalista,
concretada nos catro principios seguintes: “a) Autonomia integral de Galiza para confederarse
cos demais povos de Hespafia. b) Republica Federal Hespafiola para confederarse con Portu-
gal. ¢) Confederacion Ibérica para ingresar na Unién Europea. d) Estados Unidos de Europa
para constituir a Unién Mundial” (I6. 477/725).
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artistica, de compromiso intelectual, e de politica), Ramén Villar Ponte,
Pldcido Castro del Rio, Ramén Pifieiro, I. Diaz Pardo, X. L. Méndez Fe-
rrin... (século xx). Nomes aos que haberia que engadir os presentados neste
evento: Santiago Montero Diaz, José Antonio Miguez Rodriguez e Carlos
Gurméndez.

2) De ensaios en galego sobre autores non galegos: G. de Ockham, G.E
Lessing, C.G.J. Jacobi, J.G Fichte, S. Kierkegaard, EW.]. Schelling, H.
Marcuse, J. Ferrater Mora, L. Wittgenstein, Enzo Paci, M. Onfray...

3) Sobre temas galegos: As bases materiais do pensamento; Galicia como
realidade histérica; o Camifio de Santiago; modelos de ilustracién; a filo-
soffa ilustrada en Galicia; trazos descritivos do pensar galego-portugés; ‘os
problemas de Galicia’ e ‘Galicia como problema’; identidades e fronteiras
(Galicia/norte de Portugal); tendencias e presencias no pensamento galego
contempordneo; a historia como ‘intrumentum honoris’ e a historia como
‘reivindicacidn’; a configuracién dunha conciencia propia; o mito da iden-
tidade e a identidade como mito; o retorno 4s orixes; o mito do celtismo;
a tradicién republicana en Galicia; funcién e compromiso do intelectual,;
filosoffa e compromiso, filosoffa e accién social; realidade e utopia; mito e ra-
z6n; sonos e sofios da razén, etc. Todas estas referencias (1/2) son aportaciéns
propias dadas 4 luz e, en conxunto, se poden articular en catro etapas ou lifias
de investigacién: a) Etapa amor-ruibaliana. b) De escritos varios e traballos
ocasionais. ¢) Etapa roméntico-idealista. d) Etapa Ilustrada® .

B). A Recuperacién do pensamento galego na época contemporanea
(1850-2012).

A recuperacién (por aproximacion histérica) ao pensamento galego du-
rante esta longa época non pretende outra cousa que desefiar un cadro de

caracter forzosamente informativo e indicativo.

1. Na procura da propia identidade.

2

E, partir da segunda metade do século XI1X, cando se poden seguir os di-
versos momentos do proceso da toma de conciencia da identidade de Galiza,

8 As referencias bibliograficas concretas a estas lifias de investigacién constan no libro-home-
naxe Fidelidade 4 terva. Estudos dedicados 6 profesor Xosé Luis Barreiro, Universidade de Santiago,
2011, pp. 503-507.
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da sda singularidade como pobo diferenciado, dotado dun matizado Volksgeist
propio. Son os momentos nos que Europa enteira se sente invadida por un
sentimento romdntico, por un desexo ardente (Sehnsucht) de recuperar as stas
orixes e os seus modos de ser diferenciados. E neste 4mbito onde o mito da
Ur-volk (dun pobo primitivo, dotado dunha cultura excepcional, transmitida
dun modo un tanto misterioso ate o presente) obtén plena funcionalidade, se-
gundo as diversas dimensiéns establecidas, de tipo cronoléxico-fundacional.
A lexitimidade, e mesmo a dignidade, dun pobo estaba en relacién directa
coas sdas orixes: canto mdis antigo, mdis pobo é. Para o caso concreto de Ga-
liza, as Historias de Verea y Aguiar (1775-1849), de Martinez Padin (1823-
1859), de Benito Vicetto (1824-1873) e, mesmo, de Murguia (1833-1923),
hipervaloran a compofiente celta, e cifran as orixes da conciencia histérica de
Galiza nos tempos anteriores 4 ocupacion polos romanos.

Pero, mitos a parte, o certo é que a recuperacioén da conciencia histérica
de Galiza e a consideracién de Galiza como entidade diferenciada iniciase a
partir da segunda metade do século X1x, xusto cando xurde unha conciencia
politica que d4 lugar a un movemento, ou a movementos, tendentes a exaltar
e a reivindicar a singularidade histérica de Galiza e a sda autonomia politi-
ca e administrativa. E dicir, esta toma de conciencia comeza a evidenciarse
coa aparicién do galeguismo (e de seguido co nacionalismo), como doutrinas
terico-politicas que xeran un movemento encamiflado a conseguir un poder
de decisién efectivo para o pobo galego, en canto pobo diferenciado, dotado
de personalidade propia. Este movemento complexo —que considera Galiza
como problema e como obxecto de reflexién e de preocupacién—, no seu devir
histérico, foi susceptibel de formulacidns, acepcidns e ideoloxfas distintas,
en canto a obxectivos, contidos doutrinais, programas e procedementos de
tipo reivindicativo. A monumental obra do Prof. Xusto Beramendi (De pro-
vincia a nacion. Historia do galeguismo politico)®, froito dun labor investigador
intensivo de vintecinco anos, analiza polo miudo a complexidade, intres his-
téricos, dimensiéns e persoeiros participantes e/ou vinculados a ese proceso
de configuracién en tres grandes apartados: O Provincialismo, O Rexionalismo
e O Nacionalismo de anteguerra (cun Epilogo dedicado ao nacionalismo no fran-
quismo e no postfranquismo). A esta obra nos remitimos e remitimos tamén
aos lectores interesados, porque, obviamente, non podemos entrar agora na
consideracién particularizada das distintas fases ou etapas do galleguismo

9 BERAMENDL, X., De provincia a nacion. Historia do galeguismo politico, Vigo, Ed. Xerais, 2007.
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e do nacionalismo. Pero si queremos indicar que o nacionalismo durante o
franquismo sufriu unha ‘longa noite de pedra’, en expresién atinada do poeta
Celso Emilio Ferreiro. Durante a represion, algins nacionalistas vironse na
necesidade de emprender o camifio dun exilio forzoso e sen retorno para po-
der salvar as stas vidas; outros, menos afortunados, que ficaron no pafs, foron
executados; outros, refuxidronse no ‘culturalismo’, renunciando 4 actividade
politica; outros, en clandestinidade, participaron na actividade politica, in-
corporando elementos de andlise en clave marxista. Sobre o nacionalismo pos-
franquista —que forma parte do presente e constitde tamén un enigma que s6
o futuro desvelari— é preferibel gardar un prudente silencio, esperar a estudos
mdis paricularizados e esmiuzados. O mesmo Prof. Beramendi remata a sia
mencionada obra cun capitulo relativo 4 segunda metade do século XX que,
con caricter provisorio, titula: “Da noite ao novo abrente”. Capitulo no que
vai narrando o proceso que pasa pola clandestinidade, o exilio, os primeiros
pasos no franquismo, a mutacién ideoldxica, o estatuto do 1980, a instaura-
cién da autonomia, a adaptacién do nacionalismo ao novo sistema, a estruc-
tura e funcionamento do Bloque Nacionalista Galego, luces e sombras na
construccion da nacién, para concluir cunha especie de aviso para navegantes:

“...por fin no poder, pero acompaifiados (...) A politica comparada di que o
socio menor dunha coalicién desequilibrada adoita encistarse nesa condicién
de acdlito, pois tal posicién inhibe as sdas posibilidades de alcanzar e superar
6 socio maior, e isto tanto se a coalicién vai ben como se vai mal. De aqui os
esforzos que estd a facer nos seus primeiros pasos como gobernante de Galiza
por facerse visible 4 sociedade como forza auténoma e eficaz dende as sdas con-
sellarfas. Poida que algin dfa consiga ser a forza politica maioritaria de Galiza.
Poida que non. O futuro non estd escrito. E menos podemos escribilo quen s

sabemos escrutar o pasado con mellor ou peor fortuna” 1.

(Palabras, as de Beramendi, posiblemente proféticas, despois do acontecido

en Galiza nas tltimas elecciéns autonémicas).

2. Tendencias e presencias no pensamento galego contempordneo.

No I Congreso Internacional luso-galaico-brasileivo de filosofia’’ temos pre-
sentado por encargo unha ponencia que pretende recoller, nin mdis, nin me-

nos, que cento cincoenta anos de pensamento en Galiza. Para poder rexistrar,

10 Ib., p. 1134.

11 O pensamento luso-galaico-brasileiro —1850-2000—, Porto, 2007. Actas en tres vols. (2009).
I, pp. 83-130.
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dalgunha maneira —amais do proceso de configuracién dunha conciencia
propia— este longuisimo periodo de tempo, optamos por sinalar unha serie
de tendencias ou presenzas que, de forma programdtica, se poden reducir ds
seguintes:

1°. Tendencia tradicionalista (M. Freire Castrillén —1757-18207—; J. Cao
Cordido —1781-1859—; Hermenegildo Calvelo, 1856-1918; J. B. Armada y
Losada, Marqués de Figueroa (1861-1932). E na segunda metade do séc. xx
destacarfa a Elfas de Tejada (1917-1978) e algtin dos seus discipulos!2.

2°. Tendencia cientifiwo-positivista-evolucionista (J. Varela de Montes; A.
Gonzdlez Linares, L. Calderén, Rodriguez Carracido; Octavio Lois). Tanto
na Universidade Civil como na Eclesidstica houbo detractores (a maior parte)
e defensores (a menor parte) do evolucionismo. Un dos Gltimos detractores
foi o vigués Leopoldo Eijo Garay, mdis tarde, cardeal-arzebispo de Madrid.

3°. Tendencia agrarista e economicista (O Congreso Agricola de Santiago,
1864; M. Colmeiro; Basilio Alvarez; Uniéns Agrarias; Comisiéns Labregas.
Lois Pefia Novo; A. Béveda). Na actualidade: X. M. Beiras, Xavier Vence;
X. Ferndndez Leiceaga; E. Lopez Iglesias. ..

4°. Tendencia idealista —krausista e hegeliana— (A. Gonzélez Linares, L. Cal-
derén, M. Varela de la Iglesia, X. Sieiro Gonzalez; E. Luis André). A ‘Segun-
da cuestién universitaria’ estala xustamente en Santiago de Compostela. E
como idealista hegeliano, I. Armesto Cobidn.

5°. Tendencia feminista de cardcter social (Rosalia de Castro —1837-1885—;
Concepcién Arenal —1820-1893—; Emilia Pardo Bazdn —1851-1921-). Ou-
tras mulleres menos cofiecidas. O movemento feminista na actualidade.

6. Tendencia naturalista (Leopoldo Alas ‘Clarin’; V. Blasco Ibdfiez —como
precursores e inspiradores—). E. Pardo Bazin.

7%, Tendencia federalista ¢ anarquista (figuras republicano-federais: das Ir-
mandades da Fala a Castelao). Ricardo Mella, anarquista libertario.

8. Tendencia reformista utdpico-social (C. Arenal; R. de La Sagra —1798-
1891).

9*. Tendencia metafisica anovadora (A. Amor Ruibal, 1869-1930).

10 Tendencia filosdfico-politica. Provincianismo (Antolin Faraldo, E. Afidén)
. Rexurdimento literario (Rosalfa de Castro, M. Curros Enriquez, E. Pondal).

Rexionalismo —conservador (A. Brafias); liberal ( M. Murgufa); federalista

12 De Elias de Tejada cémpre resefiar ddas obras sobre Galicia: La tradicién gallega, Coruiia,
1987 (segunda edicién) e E/ Reino de Galicia, Vigo, Galaxia, 1966 (obras inxustamente esque-
cidas, posiblemente por mor da stia ideoloxia carlista).
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(A. Pereira)—. Irmandades da Fala e Partido Galeguista: Tendencias e figuras:
Castelao, Béveda, Sudrez Picallo, Porteiro Garea, Pefia Novo (no espectro
da esquerda); Losada Diéguez, R. Villar Ponte, V. Risco, Filgueira Valverde
(na vertente da dereita); A. Villar Ponte, Otero Pedrayo e outros (nunha
opcién conservadora moderada). A figura estelar do pensamento filoséfico da
Xeracién Nds: Xodn Vicente Viqueira, obxecto do discurso de encerramento
destas Xornadas, a cargo do seu maximo especialista, R. Regueira Varela.

E xustamente nesta dimensién ou perspectiva (da ‘Galicia como proble-
ma’) onde se pode falar con precisién de ‘pensamento galego’. As{ o recofiece
expresamente o autor de De provincia a nacion. Historia do galleguismo politico
—X. Beramendi—: “O pensamento vencellado ao galeguismo ou ao naciona-
lismo si que ten un cardcter particular e propiamente galego”.

Pero, alongando esta lifia de pensamento ata a actualidade, cémpre men-
cionar, entre outros, a R. Pifieiro Lépez (1915-1990), como representante do
ensaio filoséfico e lingiifstico; a Isaac Diaz Pardo (1920-2012), como repre-
sentante dun tipo de ensaio ético-empresarial e artistico-cultural; e Xosé Luis
Méndez Ferrin (1938), Presidente da Real Academia Galega, como represen-
tante do ensaio poético-literario-filoséfico. Os dous primeiros poderian ser
incluidos dentro da Xeracién do 36’. Pifieiro —xunto a outros galeguistas, co-
mo C. Ferndndez de la Vega, D. Garcia-Sabell, J. Roff Carballo, F. Ferndndez
del Riego, Xaime Isla Couto...—, forma parte do grupo ‘Galaxia’, constituido
por intelectuais formados nas ensinanzas herdadas da Xeracién Nds e do Se-
minario de Estudos Galegos. Ambos (Pifieiro e Dfaz Pardo) experimentaron
os traumas da guerra civil e da represién franquista. O primeiro, morreu no
ano 1990; o segundo (Dfaz Pardo) acaba de deixarnos tamén (xaneiro-2012),
cumpridos os noventa anos de idade; e o terceiro, Méndez Ferrin, estarfa mdis
ben no ‘grupo da posguerra’, pero igualmente sofreu a represién franquista,
contra a que sempre loitou sen acougo. Os tres contan con algin tipo de ac-
tividade politica, ainda que bastante diferenciada'®.

Finalmente na mesma direccién, hai outra figura que ven pedindo paso,
e merece unha consideracion especifica. Trdtase de Carlos Taibo Arias, profe-
sor de Ciencia Politica e da Administracién na Universidade Auténoma de
Madprid; analista politico, ensaista, escritor prolifico e conferencista, defensor
apaixoado do movemento antiglobalizacién, asi como da teorfa do ‘decre-

13 Deste tres persoeiros xa me tefio ocupado nas Xornadas do Hispanismo (2009). Af remito
aos lectores interesados para unha maior informacién ao respecto: “Pensar en Galicia. El ensa-
yo filoséfico en lengua gallega en la actualidad”, Actas, Ed. Larramendi (2010), pp. 349-382.
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cemento’ e da democracia directa. Vale a pena reproducir unha pasaxe ben
significativa (para estes tempos de crise):

Na percepcién comiin, na nosa sociedade, o crecemento econémico, digimo-
lo as{, é unha benzén. O que case nos ven a dicir é que alf onde hai crecemento
econémico, hai cohesién social, servizos piblicos razoablemente solventes, o
desemprego non gafia terreo, e a desigualdade tampouco é grande. Creo que
estamos na obriga de discutir hipercriticamente todas estas ideas. ;Por qué?
En primeiro lugar, o crecementro econémico non xera —ou non xera necesaria-
mente— cohesién social. Ao fin e a ao cabo, este é un dos argumentos centrais
esgrimidos polos criticos da globalizacién capitalista. ;Alguén pensa que na
China hai hoxe mdis cohesién social que hai quince anos? (...) O crecemento
econémico xera, en segundo lugar, agresiéns medioambientais que en moitos
casos son, literalmente, irreversibles. O crecemento econémico, en terceiro tér-
mino, provoca o esgotamento dos recursos que non van estar a disposicién das
xeraciéns vindeiras. En cuarto e Gltimo lugar, o crecemento econémico facilita
o asentamento do que mdis dun chamou ‘modo de vida escrava’, que nos fai
pensar que seremos mdis felices cantas mdis horas traballemos, mdis difieiro
gafiemos e, sobre todo, mdis bens acertemos a consumir .

Por detrds de todas estas aberracidns, pensa que hai tres reglas de xogo
que o impregnan case todo nas nosas sociedades. A primeira é a primacia da
publicidade, que nos obriga a comprar aquilo que non necesitamos, e a mit-
do incluso aquilo que obxectivamente nos repugna. O segundo € o crédito,
que nos permite obter recursos para aquilo que non necesitamos. E o terceiro
e dltimo, a caducidade dos productos, que estdn programados para que, ao
cabo dun periodo de tempo extremadamente breve, deixen de servir, co que
nos vexamos na obriga de comprar outros novos. E nunha Conferencia no
Ateneo Libertario de Milaga (16.03.2011) volve sobre 0 mesmo tema: “A
sia crise e a nosa, as sdas respostas e as nosas’, resumindo ideas expostas no
seu libro A s#a crise e a nosa. Un panflero sobre o decrecemento (2009): “O proxecto
de decrecemento reclama uns principios e valores novos: reducién do consu-
mo, primacia da vida social fronte 4 loxica do consumo, reparto do traballo,
retorno 4 l6xica global, recuperacién do local, democracia directa, ocio crea-
tivo, autoxestion, sinxeleza e sobriedade. Trdtase dun proxecto social, ecolé-
xico e solidario, fronte ao capitalismo inmoral, excluinte e explotador. Esta
é a 16xica da tradicién libertaria e da ecoloxia radical que desde hai tempo se
ven facendo Se non acabamos decrecendo fronte ao capitalismo global do que
formamos parte, o hiperconsumo ten pouco que ver coa felicidade(...) Mdis

14 Conferencia “Decrecemento e autoxestién”. Xornadas ‘Como te defendes ti da crise’, Cér-
doba, 25.11.2008.
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ald do poder politico e econémico, mds ald do sindicalismo homologado polo
poder, mds ald dos medios de comunicacién sumidos e dependentes dos po-
deres, hai voces criticas que se alzan contra a crise con criterios independen-
tes e con respostas solventes, voces de persoas que tefien moito que aportar e
non teflen que adaptar o seu criterio aos intereses dos amos do poder, porque
non dependen deles, porque nada lles deben”.

C. Taibo é unha desas ‘voces criticas contra a crise’; unha voz critica
libertaria. Autor de mds de ddas ducias de libros dos que, entre os publi-
cados en galego e portugués, salientariamos os seguintes: O Castelo de fogos.
Nove ensaios sobre o porvir da Europa do Leste (1991. Premio da Critica, 2002);
Imperio novteamericano e capitalismo global (2003); Os movementos de resistencia
[ronte d globalizacion (2005); Misérias da globalizagom capitalista (2006); Fendas
abertas. Seis ensaios sobre a cuestion nacional (2008)...

11%. Tendencia vitalista (Victoriano Garcia Marti —1881-1966—, o ‘filéso-
fo da Pévoa do Caramifial).

12%. Tendencia antropoléxico-humanista (R. Novoa Santos —1885-1933—;
J. Rof Carballo —1932-1933—; X. Manuel Lépez Nogueira —1932-1983—;
Grupo Galaxia —xa mencionados, R. Pifieiro, C. Ferndndez de la Vega, D.
Garcfa-Sabell, X. Isla, E Ferndndez del Riego...)—, vinculados a este Grupo,
como J. Chao Rego, A. Torres Queiruga, C. Ferndndez, e outros ensaistas
—sen relacién directa con Galaxia— que vefien publicando ensaios en proxec-
cién kantiana, romdntico-idealista, neo-nietzscheana, heideggeriana e mes-
mo estructuralista, como F. Martinez Marzos, A. Leyte Coelho, E Sampedro,
Ignacio Castro, Carlos Oliveira...

13% A trinidade golfo-artdbrica: Santiago Montero Dfaz (1911-1985),
Antonio Miguez Rodriguez (1919), e Carlos Gurméndez (1916-1997).
Quero indicar con este rétulo unha presencia que representa mdis ben unha
ubicacién xeogrifico-comarcal, ou unha referencia ao ‘de’, na nosa nomencla-
tura, relativa 4s orixes. Trdtase de autores nados, ou moi vencellados ao golfo
Artabro, denominacién que Ramén Otero Pedrayo emprega para designar
as rias de A Coruiia, Betanzos, Ares e Ferrol; denominacién que Otero toma
dos xedgrafos greco-romdns Estrabén, Pomponio Mela e Plinio, que a desig-
naban como Portus Magnus Artabrovum.

Santiago Montero nace en Mugardos (Ferrol). De neno traslddase coa stia
familia a Cuba. Retorna a Galiza para realizar estudos de ensino medio en
A Coruiia e no Ferrol e, posteriormente, na Universidade de Santiago, onde
obtén o grado de Licenciado en Filosoffa e Letras (Seccién de Historia). Mdis
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tarde realiza a sda tese de doutoramento na Universidade Central de Madrid,
e ingresa no corpo de Arquiveiros, Bibliotecarios e Arquedlogos. Antes do
comezo da Guerra Civil gafia a cdtedra de Historia da Idade Media Universal
na Universidade de Murcia. Dez anos despois obtén o traslado 4 Universidade
de Madrid e recibe o encargo (durante moitos anos) da citedra de Historia da
Filosoffa Antiga, sustituindo nesta etapa a X. Xubiri, catedrdtico en exceden-
cia de Historia da Filosoffa (Facultade de Filosofia e Letras). A stia traxectoria
politica non estivo exenta de mutaciéns e avatares: no 1931 militaba nas filas
comunistas; pasa a ser logo —con Ramiro Ledesma Ramos— un nacional-sin-
dicalista —en sentido patridtico-revolucionario—, sendo o representante do
‘jonsismo’ en Galiza. Na época de Bibliotecario na Universidade de Santiago,
foi membro da Comisién redactora do Estatuto Galego, aprobado na Asem-
blea rexional dos Concellos Galegos (1932). No ano 1934 causa baixa no
nacional-sindicalismo ao non aceptar a fusién das JONS e da Falange Espa-
fiola. En carta dirixida a Ramiro Ledesma —a quen recofiece como ao seu xefe—
manifesta: “...cuando ingresé en las J.O.N.S., llevando un compacto grupo
de militantes conmigo, hice de esta plataforma una consigna. Mantenfamos
el sentido patriota y revolucionario de las J.O.N.S. como nuestra bandera
de combate mds didfana (...) Ya conoces la opinién que os remiti. Centupli-
car nuestras actividades, aclarar nuestra actitud; no fundirnos con un movi-
miento cuyas limitaciones derechistas eran bien patentes (...) los contingentes
falangistas estdn muy lejos de entender y sentir los objetivos reales de nuestra
revolucién, y me impiden prestar la disciplina inquebrantable y fandtica que
necesito dar al Partido (...) Se llamard izquierdista a esta actitud, y no lo
es. Es, en cambio, derechista la esencia misma de la Falange”. Trala Guerra
Civil —el nunca estivera moi de acordo coa politica do seu paisano F. Franco—
tivo varios incidentes co Réxime. No 1965 participa nunha manifestacion
estudiantil; manifestacién na que toman parte tamén os profesores Lopez
Aranguren, Garcfa Calvo e Aguilar Navarro. Como consecuencia dela, foron
suspendidos de emprego e soldo durante dous anos; perfodo no que Montero
acepta unha invitacién para impartir docencia no Instituto de Filosoffa na
Universidade da Concepcién (Chile). Durante esta estadia entra en contacto
co MIR (Movemento da Esquerda Revolucionaria chileno). Segundo relata
E Alvarez Gonzilez, Montero declardralle nunha conversa que en relacién
4 politica interna de Espafia el era ‘nacionalista gallego’; que “Galiza era un
pafs conquistado e escravizado por Espafia”. Rematado este periodo, retorna
a Madrid. E restablecido na cdtedra; deixa de publicar; desaparece da vida
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publica. “Cuando le conté a Constantino Lascaris-Comneno —sigue relatando
Alvarez Gonzélez— estas experiencias mfas en Chile y algunas de las salidas
y posturas de Montero Dfaz, rié mucho y me explic6 que siempre habfa sido
as{, mordaz, satirico y que todo eso, aparte su saber, eran las razones de que
conquistase la buena voluntad y admiracién de muchos de sus alumnos”'>.
Ao se xubilar, a Universidade Complutense outorgalle a medalla de ouro.
Pero, amais dos seus avatares ideoléxico-politicos, interesa sobre todo a
sta figura en canto director de medio cento de teses de doutoramento sobre
temas variados (filosoffa, historia, historia das relixiéns, literatura, mitoloxia,
xeograffa...). En filosoffa foi director das teses de cofiecidos persoeiros como
Rafael Calvo Serer (Menéndez Pelayo y la decadencia espaiiola, 1940); José Marfa
Sdnchez de Muniain (Teoria de la belleza del paisaje, 1942); Constantino Liscaris
(El pensamiento filosdfico de Quevedo, 1946); Gustavo Bueno Martinez (Funda-
mento formal y material de la moderna filosofia de la religion, 1947); Carlos Castro
Cubells (Aportaciones al estudio filosdfico del Romanticismo, 1747); Elfas Martinez
Ruiz (E/ motivo de Los Problemas fundamentales de la filosofia y del Dogma, de
Amor Ruibal (1948); Saturnino Casas Blanco (Demostracién de la existencia de
Dios en la filosofia de Don Angel Amor Ruibal, 1948); José Antonio Miguez Ro-
driguez (Voluntad y vida en el pensamiento romdntico alemdn (1949); Emilio Lledé
Triigo (E/ concepro de ‘poiesis’ en la filosofia griega (1956); Carlos Amable Balifias
Ferndndez (La historicidad del ser. El concepto de historia, 1963); Ramén Lipez
Caneda (Prisciliano, su ideologia vy su significado en la historia cultural de Galicia,
1964); Salvador Parga y Pondal (Comarca natural de Bergantiiios, 1966). .. Sa-
lienta, ademais da direccion de traballos sobre autores e temas Galegos —como
Prisciliano, Feijoo, Amor Ruibal, Tumbo A da Catedral de Santiago, Comarca
de Bergantifios, Coleccién diplomdtica de Jubia— e polas stas publicacins
sobre autores e temas galegos como Galicia en el Padre Feijoo (1931); Las ideas
estéticas del Padre Feijoo (1932); Las miniaturas del Tumbo A de la Catedyal de San-
tiago (1933); La coleccion diplomdtica de San Martin de Jubia, 977-1199 (1935)...
As referencias de B. Cores Trasmonte e wuww. Filosofia.org, a0 tempo de
redactar estas pdxinas, apareceron algiin estudos mdis completos sobre a stia
figura e o seu pensamento (Xestis Montero Diaz, Xosé M. Nifiez Seixas)'¢.

15 “Mi amistad con Constantino Liscaris”, Acta Académica, 24 (1999), pp. 168-175.

16 Cores Trasmonte, B., O Estatuto de Autonomia de Galicia (1932-1936), Santiago, 2000.
BaLiNas, C., Entrada ‘Santiago Montero Diaz’, Diccionario Enciclopedia do Pensamenrto Gale-
go, Santiago, 2008, pp. 205-207. VV.AA, Estudios sobre la Antigiiedad en homenaje al Profesor
Santiago Montero Diaz, Geridn—Anexos, 11, Facultade de Xeograffa e Historia, Madrid, Uni-
versidade Complutense, 1989. www.filosofia.org. Xests Alonso Montero, “Santiago Montero
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José Antonio Miguez Rodriguez (1919) é a segunda figura desta trinida-
de golfo-artdbrica. E quero recofiecerlle —e mesmo agradecerlle— a Antonio
Heredia a sta chamada de atencién sobre este personaxe, tan valioso como
inxustamente descofiecido. Licénciase en Filosoffa e Letras, na especialidade
de Filolox{a cldsica, na Universidade Central de Madrid, e dout6rase na mes-
ma Facultade cunha tese titulada Voluntad y vida en el pensamiento romdntico
alemdn (1949), dirixida polo seu paisano e Profesor Santiago Montero Diaz.
Foi Profesor Axudante na Cétedra de Historia da Filosoffa Antiga (da que
estaba encargado Santiago Montero) no bienio 1950-52. A partir desa data
¢é Catedrdtico de Lingua e Literatura Espafiola no Instituto de Ensino Medio
de Betanzos. Desde esa ria artdbrico-betanceira leva adiante un labor sorpren-
dente en diversas dimensiéns: como colaborador en determinados xornais (L
Noche, de Santiago; La Voz de Galicia —seccion de ‘Artes y Letras’; Anuario
Brigantino; ABC, e outros). E fundador de Boletin AZbor do antigo Instituto
Laboral de Betanzos, e colaborador habitual da Revista Arbor (C.S.1.C) desde
0 1970. Salienta, asemade, o seu labor como traductor (labor polo que recibiu
determinados galardéns) dos seguintes autores: de Séneca (De la brevedad de la
vida, 1954); Baumgarten (Reflexiones filosdficas acerca de la poesia, 1959; Santo
Tomds (De los principios de la naturaleza, 1954); Kierkegaard (M: punto de vis-
ta, 1959; Estadios erdticos inmediatos o Lo erdtico musical, 1967); Schopenhauer
(Fragmentos sobre la bistoria de la filosofia, 1966); Nietzsche (Estudios sobre Gre-
cia —seleccion—1968); Bergson (Obras escogidas, 1960); Descartes (Meditaciones
metafisicas, 1959; Las Pasiones del alma, 1963); J. Chevalier (Conversaciones con
Bergson, 1960; Bergson y el Padre Pouget, 1960; Historia del pensamiento, 1958-
68, 4 vols.); V. Cousin (De lo verdadero, 1968); Robert Etienne (E/ Universo
de las formas, La vida cotidiana en Pompeya, 1970); Raimond Boudon (Para
que sirve la nocidn de estructura, 1972); Platén (Alcibiades; Teetero, 1960; Eu-
trifon, 1963; La Repiblica; 1959; Parménides, 1963); Plotino (Las Enéadas,
1955-67)...Finalmente, o seu labor investigador e ensaistico queda consig-
nado nunha rea de artigos significativos publicados en Arbor: Estudios sobre el
ateismo, 1970; El ser y la moval de Blondel, 1971; Memoria y esperanza en San

Diaz (Ferrol, 1911, Madrid, 1985): retrato de un intelectual, notas biogréficas y unas breves
incursiones en su condicién ética y en su espléndida etapa marxista”, Ferrol/Andlisis, n. 29
(2011), pp. 141-153; Xosé M. Niifiez Seixas, “Comunismo, fascismo y galleguismo imterial:
la deriva particular de Santiago Montero Diaz”, en X. M. Nufiez Seixas/Fernando Molina
(Editores), Los heterodoxos de la patria: biografias de nacionalistas atipicos en la Espaiia del Siglo
XX, Comares, Granada (2011), pp. 169-196; Idem; “As derivas dun fascista heterodoxo”, II,
Grial (Vigo), T. 49, n. 189 (2011), pp. 57-69; n. 190 (2011), pp. 65-77.
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Juan de la Cruz, 1972; La filosofia de H. Bergson, 1972; Defensa del sentido comiin
y otros ensayos, 1972; Poética de Aristiteles, 1975; Pensadores heterodoxos del mundo
bispdanico, 1975; El socialismo de Mounier, 1976; Alain Guy, Mounier y Espaiia,
1976; Una tesis sobre Joaquin Xiran, 1978; Sobre la prudencia politica, 1978;
Supervealismo y simbolizacion, 1980; Volver a Roussean, 1980; Antonio Macha-
do redivivo, 1980; e moitas outras colaboraciéns no Anuario Brigantino, con
referencias a personaxes galegos (p. e., E. Vales Villamarin, F. Garcia Acufia,
Martinez Balboa, Antonio de la Iglesia, E. Pardo Bazdn... ); sobre temas
de cultura, de historia de Galiza, de actualidade e, mesmo, de creatividade
poética (como Poemas de la vejez, con achegas sucesivas nos Anuarios de 1991,
1993, 1994, 1995, 1996, 1997, 1999, 2000, 2001...). No Anuario do 2003
atépase o seu ultimo artigo (dos nimeros revisados ata 2008) conmemorativo
desta revista: “Una obra bien hecha: 25 afios del anuario brigantino”. J. A.
Miguez sempre dd mostras dunha enorme erudicién (lembro, p. e. Latines pa-
ra la veflexion, n. 21, 1998). E como obras de propia autorfa, cémpre lembrar
En torno al romanticismo alemdn —tema/obxecto da siia tese doctoral—, 1949;
Introduccion a Platon (en Obras completas, 1966, E. Aguilar); La tragedia y los
trdgicos griegos, 1973; Historia y vicisitud del Periodismo brigantino, 1980...%7.

Pese a todo, € preciso recuperar a stia figura nas sdas diversas dimensions,
desde a recopilacién da stGa obra ata a realizacién de estudos sobre diversas
perspectivas do seu pensamento. Facéndome eco da chamada de atencién
de A. Heredia, con esta simple referencia, non pretendo mdis que acreditar,
agudizar e xustificar esa convocatoria premente. Un campo moi interesante
queda aberto.

A terceira figura da trinidade aridbrica é a de Carlos Gurméndez (1916-
1997). Ainda que nado en terras de Montevideo, aos oito anos de idade tras-
ladese a Madrid (o seu pai era consul xeral do Uruguai en Espafia) e realiza
estudos de Bacharelato e de Filosofia e Letras e de Dereito na Universidade
Complutense de Madrid (e completa os de Filosoffa na Universidade de Ber-
lin). Por iso se considerou sempre a si mesmo coma madrilefio. A sda traxecto-
ria curricular tampouco estivo exenta de avatares: foi membro de FUE (organi-

zacién xuvenil de esquerdas, onde cofiece a Tufién de Lara). Represaliado polo

17 Gran Enciclopedia Gallega, vol. 21, p. 44. Entrada elaborada por outro ilustre betanceiro,
o P. Xesuita Santiago de la Fuente Garcia, estudioso de temas histéricos relativos 4 cultura,
a educacién betanceiro-marifidn e mesmo 4 xeograffa de Galicia. Foi promotor de UNTIA
—Seminario de Estudios Marifidns—, e profesor de Xeografia e Economfa na Repiblica Domi-
nicana, onde publicou determinadas obras como Geografia dominicana, El rio Bao y su drea de
influencia, Doctrina social de la Iglesia, Antropologia Filoséfica, Fundamentos de Teologia, etc.
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franquismo tivo que abandonar Espafia, exilidndose en Francia. Gardou silen-
cio publicitario durante anos; s6 en [ndice e en La Gaceta Literaria lle solicita-
ban, de cando en vez, algunha colaboracién. En Parfs, traballa como traductor
na Unesco e colabora en la Licorne —revista editada por un grupo de surrealis-
tas—, que lle permite cofiecer a Sartre, S. de Beauvoir e G. Marcel. No 1954,
animado polo seu amigo José Bergamin, traslddase a Uruguai como director
interino de Cuadernos (na edicién espafiola). Mantén unha intensa actividade
que comparte con Borges, Alberti, Victoria Ocampo e Lorenzo Varela. Volta
a Europa como diplomadtico do Uruguai; é expulsado da carreira diplomatica
e retorna a Espafia como asesor literario da Editorial Santillana. E comeza a
publicacién da sda actividade filoséfica con Teoria del humanismo (1954). Desde
ent6n vai ofrecer o mellor da sta produccién nunha serie de libros que siguen e
se entrecruzan: “Desde as stas reflexiéns sobre a alienacién —una critica severa
da sociedad capitalista—, a unha antropoloxfa radical de paixéns e sentimentos,
que no fondo inclde unha teorfa do cofiecemento” (E/ Pais, 08/02/1997).
Non é, pois, fillo natural de Galicia, pero si é fillo adoptivo de Pontedeu-
me, bautizando co seu nome un mirador sobre a ria de Ares. A este Concello
a sta viuva, Emilia Patifio, cedeu a sda Biblioteca persoal mediante a firma
dun convenio que obriga 4 institucién municipal divulgar a sta obra e o seu
pensamento mediante publicacidns, cursos e seminarios. E de feito, as{ vén
acontecendo cos sucesivos “Cursos de Pensamento Carlos Guméndez”, desde
0 1998. O mesmo C. Gurméndez recofiece que aqui estd a fonte de inspira-
ci6n e o lugar da escrita de obras nucleares: “En este rincén gallego he escrito
mis libros mds importantes, como Teoriaz de las Pasiones y Tratado de las Pasio-
nes. Ambos los escribi en Centrofia (onde, por certo, se atoparon restos dunha
Vila romana) viendo el espacio abierto hacia Redes y Ares”...E na Ontologia
de la pasion recorda o ceo policromo de Pontedeume: “Recuerdo que al con-
templar ese cielo policromo de Puentedeume no me quedaba a contemplarlo
con placer tranquilo sino que retornaba a mi interior donde mana el pensa-
miento, y libre, desatado, escribia con asombrosa fluidez, como arrebatado
por corriente desconocida. En algiin momento, detenido en la meditacion,
oteaba aquellas aguas tranquilas que parecfan no ir, ni venir, y de nuevo surgia
el afdn especulador, la audacia reflexiva. “Das Sein das Seienden ist das Wag-
nis” —~Heidegger, Sein und Zeit— : El Ser de los seres es la aventura”'®. E non s6

esa admiracion pola paisaxe, sen6n que C. Gurméndez procurou recuperar o

18 Ontologia de la pasion, Madrid, FCE, 1996, pp. 31-32
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significado da vida e da obra dalgins persoeiros tan cualificados, como Rafael
Dieste, e outras figuras sobresaintes da cultura galega —coas que mantivo
contacto— como Eduardo Dieste (hirmdn maior do anterior), Lorenzo Varela,
Luis Seoane e o mesmo Isaac Dfaz Pardo. Digamos tamén que a sia firma
colaboradora vai aparecendo en FerrolAndlisis —Revista de pensamiento y cultu-
ra— desde 0 1993 ( p. e. “Michel Montaigne y la Subjetividad”, 1993; “La
obra ensaistica y filos6fica de Rafael Dieste, 1995; “El pensamiento de José
Bergamin”, 1996; “La obra de Juan Garcia Bacca”, —p6stuma—, 1998...)

Despois dos diversos cursos celebrados ata agora, e despois da excelente
intervencién nestas mesmas Xornadas sobre ‘Carlos Gurméndez o la pasién
racional’ —que non € a primeira— de J. L. Mora arredor do significado da
stia obra —na que establece tres momentos evolutivos do seu pensamento:
os anos da paix6n, os anos da razén e os os anos da paixén racional (amais
da stia consideracién especifica e matizada sobre a saudade)—, a min non me
queda outra cousa que asumir e acreditar (como no caso de J. A. Miguez) a
necesidade urxente coa que J. L. Mora —pese a todos os estudos realizados
xa— ven reiterando. E preciso seguir afondando nas diversas dimensiéns dun
pensador profundo, polivalente e mesmo atrainte.

O mesmo Gurméndez precisa que: “A ontoloxia da Paixén remata nunha
antropoloxia unificadora dos mundos suxeitivo e obxectivo, fundamentais na
formacién e desarrollo infinito do ser humdn, a stia dialéctica histérica”!?.
Na mesma cardtula se recolle a estructura desta obra en das partes: 1 0 reino
da materia —paixén terrestre, paixén césmica, paix6n humana obxectivada,
coordenadas e conxuntadas polo traballo dos seres humanos—. II: A materia
sensible— que ven ser unha investigacién sobre o sentir da corporeidade, da
que nacen os sentimentos que, cando non se pecham en perspectivas pura-
mente idealistas, son paixéns suxeitivas proxectadas a transformar o mundo
para crear un ser human novo, cuxa plural riqueza serd capaz de desenvolver,
utilizando e inventando novas técnicas dirixidas somentes ao achddego deste
tltimo fin—.

E, como resume dos estudos realizados en libros anteriores, cuxos ti-
tulos poden servir de estimulo para investigaciéns especificas —Ser para no
ser (1964); E/ secrero de la alienacion (1967) El tiempo y la dialéctica (1971),
Teoria de los sentimientos (1981); Tratado de las pasiones (1985); Estudios sobre
el amor (1985); E/ sector de la alienacion y la desalienacion humana (1989); La

19 Ib., p. 156.
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melancolia (1990); Critica de la pasion pura, 1 (1990); 11 (1993)—, la Ontologia
de la pasidn (1996).

Pouco antes do seu pasamento, C. Gurméndez traballaba na elaboracién
dunha obra publicada péstumamente co titulo Diez sentimientos clave, na que
de forma sinxela, accesible e agradable o autor presenta unha sintese do seu
pensamento (s6 os grandes mestres poden facer as grandes sinteses, neste caso,
dos sentimentos).

Na presentacién desta obra na Residencia de Estudiantes, en presencia da
sta viuva, Emilia Patifio, unha aserie de amigos lle renderon homenaxe, con-
siderando a sda figura nas dimensiéns de filésofo, escritor, periodista e, sobre
todo, como amigo dos amigos (El Pafs, 9/02/2011). J. L. Abelldn o considera
como ‘o filésofo necesario’, amosando a sda preferencia polo libro La melan-
colia. Francisco Alonso Ferndndez definiuno como ‘un cabaleiro filoséfico e
grande comunicador’, que facfa compatibles a sta sélida formacién alemana
(e o rigor) coa amenidade e mesmo co enxefio espafiol. Romano Garcia resal-
ta a vocacién filoséfica de C. Gurméndez e a siia paix6én pola libertade. Xa

previamente R. Garcfa resefiara —En recuerdo de Carlos Gurméndez”?°—

0
significado da sta fugura, recorrendo aos seus trazos persoais, pero atendendo,
sobre todo, 4 problemdtica que estudou, a0 método que utilizou e aos resulta-
dos tedricos que acadou, puntualizando os seguintes trazos configuradores: a)
C. G. cultivou sempre a filosoffa como vocacién ou paixén, nunca coma pro-
fesién, nin coma medio de vida; b) o fundamental da obra de C.G. constitie
unha fenomenoloxia das paixéns; fenomenoloxia alicerada —4 sta vez— sobre
algunas premisas do materialismo histérico?!. ¢) pero cémpre precisar que se
trata da asuncién dun materialismo critico (Derrida dirfa ‘filtrado’) que é o
que pode chamar 4s portas da fenomenoloxfa: “La obra de Gurméndez sélo
puede ser leida correctamente desde estas coordenadas (...) En la teorfa de
Gurméndez la pasion es activa por ser dialéctica: su actividad no se recluye en
el hombre; su accién llega hasta la historia: el hombre por su pasién-accién
constituye el origen y el sentido de la historia”??. No estudio sobre La melan-
colia, C. G., aborda en primeiro lugar o tratamento histérico (por medio dun

20 Isegoria, 17 (1997), pp. 233-244.

21 A posible compatibilidade entre fenomenoloxia e marxismo xa fora estudada por E. Paci
e Guido D. Neri, aos que Carlos Gurméndez cita expresamente. Cfr. X. L. BARREIRO “El
proyecto fenomenolégico—co marxista de Enzo Paci”, en I Congreso Internacional de Feno-
menologfa, Santiago, 1996. Actas, 1998, pp. 591-600.

22 Isegoria, pp. 233-34
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recorrido) desde os gregos ata a posmodernidade, pasando pola melancolia
medieval e a romdntica. Nun segundo momento octpase da melancolia re-
volucionaria (guiada polas promesas dun porvir que non acaba de cumprirse,
pero que poden significar unha funcién utépica importante). Tamén fai un re-
corrido polas diferentes etapas da vida humana e pola mesma literatura, onde
salienta, principalmente, a interpretacién do caso de M. Proust —Na busca do
tiempo perdido—. Ao final destes percorridos, mdéstrase o cardcter dialécticamen-
te positivo desta paixén: “La melancolia es un estado de dnimo enriquecedor
de la subjetividad”. Tamén intervifieron neste acto de homenaxe J. Muguerza,
que destacou a stia inxente obra, con mdis de vinte libros de filosoffa, varias
novelas, obras de teatro e miles de artigos de pensamento en periédicos e re-
vistas especializadas. Ricardo Navarro en representacién do Fondo de Cultura
Econémica recorda como C. G. “aprendeu a ser radical, sen ser dogmatico e
c6mo ser tolerante sen ser escéptico”. E, finalmente, Jer6nimo Gonzalo —com-
pafieiro de redaccién de E/ Pais— considérao como ‘el filos6fo de El Pafs’: “al
igual que Ortega fue el filésofo de E/ So/ o Albert Camus el de Combar”, C. G.
escribi6 miles de articulos desde los tiempos de la censura en Indice, Cuadernos
para el didlogo o Triunfo y ya en la etapa democritica en E/ Pafs, La Calle y la
Revista de Occidente”.

Cémpre tamén citar algtns traballos de C.G sobre determinadas figu-
ras do pensamento galego (R. Dieste, José Luis Barros, Valle-Incldn etc.).
Na recuperacién desta figura, un rico campo de investigacién queda aberto.
Abertura que eu quixera entender e traducir nun proxecto non acabado, no
sentido daquelas palabras de Lessing, que Max Plank fai sdas, que eu tamén
asumo e aplico, neste caso, a Carlos Gurméndez: non € a posesién da verdade,
senon o afdn por alcanzala por penetrala —inter die Wahrbeit zu kommen— o que
produce gozo ao investigador, porque sempre forcexamos por ir di relativo
ao absoluto; e considera asi mesmo Lessing que se Deus lle ofrecese na sia
man dereita a posesién da verdade total e plena, e na esquerda o afdn por ir
detrés dela, non vacilarfa en escoller a segunda posibilidade, mesmo ao “pre-
zo de errar sempre e de ter que andar eternamente na stia procura’, porque a
posesion plena da verdade € atributo da divinidade, mentres que a busca da

mesma € a caracteristica propia da condicién humana.??

C) A recuperacién académica do pensamento galego

23 Texto original, Eine Duplik, 1778 (S. W.V, 1000), que S. Kierkegaard valora moi positi-
vamente no Post-scriptum définitif et non scientific aux Miettes Philosophiques, 1846 (Editions de L
Orante, Paris, 1977, pp. 100-101)
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1. Situacion académica da filosofia en Galicia. Centros de estudio. A His-
toria se ocupa fundamentalmente do pasado, pero como nos queremos referir
tamén ao presente, o relato vaise reducir, neste caso, a unha simple crénica
de actualidade respecto 4 situacién da filosoffa en Galiza. Nestes momentos
existen en Galiza os seguintes centros der Estudo de nivel superior: unha
Facultade de Filosoffa en Santiago na que se imparte docencia completa na
Licenciatura de Filosoffa (agora chamada “Grao”, segundo a denominacién
derivada dos planos de estudo, elaborados de acordo coas directrices do pro-
ceso de Bolofia); unha Facultade de Humanidades no campus de Lugo (Uni-
versidade de Santiago); das Facultades de Humanidades na Universidade de
A Corufia (campus de A Coruiia e do Ferrol); unha Facultade de Historia no
Campus de Ourense e unha Facultade de Filoloxfa e Traduccién no campus
de Vigo. En todos estes centros é ministrada docencia, en maior ou menor
medida, en Filosoffa; e neles exercen profesionais da filosofia en calidade de
profesores, investigadores e formadores de futuros docentes e investigadores.

Verbo da docencia especifica en Pensamento Galego nos planos de Estu-
dos do 1979 (despois da segregacién de Filosofia e Ciencias da Educacién da
vella Facultade de Filosofia e Letras, curso académico, 1973-74) introduciuse
unha disciplina, con cardcter optativo, titulada simplemente ‘Pensamento
Galego’. No plano de estudos do 1993, considerando que noutras materias
—como a Literatura, a Historia, a Arte, a Antropoloxia a Socioloxfa...— tamén
existe pensamento, esta asignatura pasou a denominarse ‘Pensamento e Dis-
curso. A Filosoffa en Galicia’; denominacién que amplia e enriquece o abano
do pensamento e concorda coas diversas acepciéns do término ‘Galicia’ que
deixamos estabelecidas. Finalmente, no plano de estudos do 2009 (elaborado
segundo a directrices do proceso de Bolofia) refindese (perdendo identidade
e mesmo presencia horaria) en ‘Filosoffa espafiola e galega’. Da presencia do
pensamento galego noutros niveis de estudo, me consta que hai anos ten-
taron algins profesores de Ensino Medio de introducir e seleccionar algin
autor galego para comentario de textos nas Probas de Acceso 4 Universidade,
pero a proposta non tivo éxito, se ben hai un mes nunhas xornadas dedicadas
ao “Pensamento Galego no Ensino” celebrouse como algo positivo o feito de
que a Consellarfa de Educacién concedera un médulo de pensamento galego,
nunha materia optativa, para Ensino Medio. Non é moito, pero pode ser un
xermolo, un indicio. Pese a todo, se temos en conta a crise global na que

estamos inmersos, para a drea de Humanidades os ventos que corren non van
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ser precisamente propicios; por iso, non podemos ser optimistas.

2. Lifias de investigacion. Sen nomear expresamente aos profesores (o elen-
co figura no Diccionario Enciclopedia do Pensamento Galego, 2008), e aténdonos
d dialéctica integradora da perspectiva adoptada (de, ¢n, sobre e para Galiza, co
que practicamente ninguén queda excluido) as diversas lifias de investigacién
acreditadas (nas 4reas de Filosofia e Estética; de Léxica e Filosoffa da Cien-
cia; de Filosoffa Moral e de Filosoffa Politica; e de Antropoloxia) poderian
agruparse en catro blocos temdticos: a) de orientacién histérico-metafisica
(en senso amplo); b) de orientacién positivista (incluindo aquf as presenzas
loxicistas, analiticas, semdnticas, semidticas, epistemoldxicas, estructurais,
retéricas e borrosas); ¢) de orientacién suxeitivista (cun amplo abano de pre-
senzas variadas —marxistas, fenomenoléxico-existencialistas, humanistas,
personalistas, estructuralistas, iusnaturalistas, multiculturalistas, hedonis-
tas, feministas, etc.); d) e un grupo mdis heteroxéneo, no que entrarfan o
pensamento ic6nico, simbdlico, metaférico, ecoléxico, bioético, estético,
nacional-identitario e antropoléxico-cultural en multiples dimensiéns. No
ambito extra-universitario (enténdase no Ensino Medio, fundamentalmente)
as lifias de investigacion acreditadas (unha considerable némina de autores
figura no mecionado Diccionario) poden incluirse tamén dentro dos mesmos
blocos tematicos indicados.

3. Medios de expresidn (revistas). Respecto aos medios de expresién (sen
considerar outros medios de maior 7mpacto a nivel nacional e internacional)
citaremos s6 algunhas revistas, editadas en Galiza, de cardcter filoséfico, de
ensaio ou de tipo cultural, como Cuadernos de Estudios Gallegos (Santiago,1944
ss); Revista Compostellanum —Consejo Superior de Investigaciones Cientifi-
cas— (Santiago, 1954 ss); Grial —Revista Galega de Cultura— (Vigo, 1963
ss); Encrucillada —Revista Galega de Pensamento Cristidn— (Santiago, 1977
ss); Enxergo —Grupo galego de diddctica da Filosoffa— (1988, Vigo); Agora
—Papeles de Filosofia—, Santiago, 1981 ss; Agdlia —Revista da Associagom da
Lingua— (Ourense, 1985 ss); Andaina —Revista do movimiento feminista
galego—, 1982 ss; Festa da palabra silenciada —Revista Cultural Feminista—,
Vigo, 1983 ss; Estudios Mindonienses. Anuario de estudios histérico-teolégicos
de la Di6cesis de Modofiedo (1985 ss); A Trabe de Ouro —Publicacién Galega
de Pensamento Critico— (Vigo, 1991 ss); Télos —Revista de Estudios Utilita-
ristas— (Santiago, 1991 ss); Cadernos de Pensamento (Extras de A Nosa Terra,
Vigo, 1994 ss); Tempo Exterior —Instituto Galego de Documentacién Inter-
nacional— (Baiona-Pontevedra, 1997 ss); Cadernos de Pensamento (Seminario
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de Estudos Galegos, Santiago, 2000 ss); Cadernos de Filosofia ¢ Antropoloxia
(Departamento de Filosoffa e Antropoloxia, Universidade de Santiago, 2000
ss); Coleccién Baia-Pensamento (A Coruia, 2002 ss); Cadernos Ramdén Piiieiro
(Santiago, 2002 ss); La Tribuna (Real Academia Galega, A Corufia, 2003 ss);
Roreiros —Arumes de Pensamento Critico— (Santiago, 2006 ss); e moitas ou-
tras publicaciéns de tipo histérico-cultural subsidiadas polos Concellos e De-
putaciéns Provinciais de Galiza. A estas revistas convén tamén acrecentar as
publicaciéns elaboradas por colectivos de profesorado de ensino medio como
Galaxia, Noein, Noéma, Enxergo —grupo galego de didéctica da filosofia—,
Ancxel Fole, Alétheia, Mac Graw, Asociacién de Estudos Filoséficos Doutor
Castro, etc., a partir da década dos oitenta a nivel de manuais para BUP,
COU, LOGSE..., e mesmo numerosos estudos temdticos ou monogrificos.

4. A Aula Castelao de Filosofia. Dentro dos colectivos anteriormente cita-
dos a Aula Castelao de Filosoffa (Pontevedra) merece unha consideracién de
honra. Desde o ano 1984, ao longo de vintenove anos sen interrupcién, ven
desenvolvendo un labor realmente encomiabel. Consolidada a sdia estructura
en sesiéns de mafid (exposicién dos grandes paradigmas teéricos), de tarde
(aplicacién dos paradigmas a Galiza) e de noite (a nivel de conferencias des-
tinadas ao gran publico), diante dun foro que vén superando cada ano un
milleiro de inscritos e coa intervencidn sucesiva de profesores de todas as
partes do mundo, as Semanas Galegas de Filosoffa tefien sometido a revisién
critica os grandes temas (vellos e novos problemas) da Filosoffa. Velaqui os
seus titulos sucesivos: Filosofia: teoria e praxe, 1984; Filosofia e Etica, 1985;
Filosofia e Ensino, 1986; Filosofia, Ciencia ¢ Sociedade, 1987; Filosofia e ldenti-
dade, 1988; Filosofia ¢ Ecoloxia, 1989; Filosofia ¢ Poder, 1990; Filosofia ¢ Lati-
noamérica, 1991; Filosofia ¢ Nacidn, 1992; Filosofia ¢ Relixion, 1993; Filosofia e
Democracia, 1994; Filosofia ¢ Xénero, 1995; Filosofia ¢ Lingua, 1996; Filosofia e
Traballo, 1997; Filosofia, 1998; Filosofia e Autodeterminacion,1999; Filosofia e
Cambio de Milenio, 2000;, Filosofia e Tecnoloxia, 2001; Filosofia e Deporte, 2002;
Filosofia e Compromiso, 2003; Filosofia e Cidadania, 2004; Filosofia ¢ Sustentabi-
lidade, 2005 ; Filosofia e Violencia, 2006, Filosofia ¢ diferenzas, 2007, Filosofia e
Utopia, 2008; Filosofia ¢ Educacion, 2009; Filosofia e Economia, 2010; Filosofia
¢ Mentira, 2011 e Filosofia e Europa (2012).

Embora ainda existe moito material sen publicar, s{ convén resaltar unha
serie de publicaciéns derivadas ou relacionadas coas mencionadas Semanas,
como Antén Losada. Teoria e Praxe (Vigo, 1984); O Pensamento Galego na Histo-
ria. Aproximacion critica (Santiago, 1990, 1992); Posmodernidade e Poder (Vigo,
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1989); América Latina. Entre a realidade e a utopia (Vigo, 1997); Globalizaciin
¢ cambio de milenio (Vigo, 2001); Filosofia e Compromiso (A Corufia, 2004). ..

APENDICE I: Diccionario Enciclopedia do Pensamento Galego (E. Xerais,
Vigo, 2008)

A) Autores histéricos/ autores vivos (en conxunto, 110 autores). A Edi-
cién foi ben acollida, pese a algunhas criticas recibidas pola aplicacién dos
criterios de delimitacién establecios e, sobre todo, por omisiéns —conscientes
ou inconscientes— (paxs. 7-325)

B) Parte temdtica (16 temas, pdxs. 330-680): Antropoloxia (R. Marifio
Ferro); O pensamento cientifico (F. Diaz-Fierros); Dereito (L. Rodriguez Ennes);
Economia (E. Dopico/ X. Lopez Facal); Estética (F. Lépez Silvestre); Exilio (X.
L. Axeitos); Feminismo (M*. X. Agra Romero); Liberalismo e absolutismo (X. R.
Barreiro Ferndndez); Literatura Galega (D. Vilavedra); Matemdtica (R. Mo-
reno Castillo); Medicina (X. A. Fraga/R. Sixto Edreira); Pedagoxia en Galicia
(A. Costa Rico); Politica (X. L. Barreiro Rivas); Prensa (L. Alvarez Pousa);
Relixion (V. Pérez Prieto).

APENDICE 11: Galicia 2020 (Ir-Indo, Vigo, 2000).

Velaqui os temas e os participantes: “Inventar o futuro”, Carlos Casares;
“A Galicia do 20207, X. L. Barreiro Rivas; “Algtns aspectos da politica am-
biental galega”, Xose Benito Reza; “As cidades e o territorio”, Anxel Vifia
Carregal; “Cidades, arquitectura e cultura urbana”, Xerardo Estévez; “His-
toria con algo de perspectiva”, Ramén Villares; “As finanzas, X. L. Méndez
Lépez”; “Agricultura e gandeirfa”, J. C. del Alamo Jiménez; “A pesca”, E.
Lépez Veiga; “Ciencia e tecnoloxia”, Carlos Pajares; “A biotecnoloxia xenéti-
ca”, C. Zapata Babfo; “A sociedade da informacién en Galicia hoxe e dentro
de vinte anos”, Domingo do Campo; “Galicia.com”, E Campos Freire; “A
muller, T. Rey Barreiro-Meiro”; “A Igrexa galega”, A. Torres Queiruga; “O
peche”, X. L. Méndez Ferrin.

En clave de futuro o fragmento final de X. L. Méndez Ferrin (Presidente
da Real Academia Galega) pode servir de guieiro orientativo:

...Pensaba eu, e penso, que o século XXI entra cunha Galicia freada, pexada,
empozada, falta de ilusién e de interese en si mesma, demogrdficamente lan-

zada ao abismo. Pero pensaba eu, e penso, que esta Galicia actual estd dotada
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duns poderes para construirse do novo que nunca tivera na stia Historia. Sobre
todo, estd dotada de mdis cultura cientifica, técnica e humanistica da que xa-
mais dispuxera; malia que sexa, para 0 mundo que nos agarda, ainda moi de-
ficitaria e insuficiente. Acumula Galicia hoxe unha conciencia de nacién mdis
forte da que ousara sentir en ningin intre da sta vida pasada; pero tamén é
verdade que o mdis dese nacionalismo ascendente é timido nas stas propostas,
non se atreve a manifestarse como tal e non se propén, ficando asi diminuidos
desde a orixe, os obxectivos necesarios e finais do dereito de autodetermina-
cién. O nacionalismo galego, ou polo menos a sia corrente hexeménica, seme-
lla reprimirse a si mesmo e cada vez se identifica mdis plenamente cun réxime
no que Galicia non pode salvar nin a sda lingua nin a sia condicién de nacién
soberana nin a sta identidade diferencial.

Eu non sei o que vai ser de nds cara 0 2020. Pro sei ben o que eu desexo que
aconteza. E iso é que Galicia acumule e concentre as sdas partes dindmicas,

sans e intelixentes, como fixera en 1931 e 1936 (Fronte Popular e Estatuto),

e propicie un cambio de rumo en direccién 4 apropiacién de poder nacio-
nal sen interferencias. Que isto ocorra ou non ocorra depende das condiciéns
obxectivas interiores e externas, é verdade; pero tamén pende da nosa vontade
colectiva, da emerxencia de subxectividades soberanistas de novo tipo e da
necesaria sabedorfa tdctica e estratéxica para transformar os sofios e as materias
econémicas tanxibeis e as forzas sociais colectivas en realidade histérica” (“O

peche”, p. 295).

Iso pensaba X. L. Méndez Ferrin respecto ao futuro de Galicia (ou para
Galicia) no ano 2000. A dia de hoxe, seguro que contintia a pensar 0 mesmo
ou peor. Certo é que seu pensamento estd afectado por unha forte dose de
utopia; pero a utopia pode mover o mundo. En calquera caso, se lle poderia
aplicar o titulo dun libro de homenaxe 4 sda figura que reza asi: A semente da
nacion soiiada (Ed. Sotelo Blanco, Santiago, 2008).

E unha anécdota para rematar: Adoitaba decir un amigo meu cando lle
preguntaban por quen {a votar, ou votara nas elecciéns, respostaba: “Nés non
votamos, nés botamos —semente—" (E digo eu: cémpre facer que esta semente
‘botada’ agrome e medre. Tritase dunha utopia, pero concreta).

APENDICE I1I: O estado da cuestion bibliogdfica (Do Gltimo cuarto de
século 4 actualidade). Sen considerar os estudos e monografias de cardcter
indivual (que son numerosos e valiosos) nos Gltimos anos —para unha infor-
macién mdis concreta remitimonos ao mencionado Diccionario— si compre
facer referencia a outras publicaciéns recentes de cardcter colectivo, como
“Vintecinco afios de ensayo en Galicia”, de C. Garcia, Revista de lenguas y
literaturas castellana, gallega y vasca, 5 (1996-97), 241-48; El nacionalismo
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gallego (1916-1936), de C. A. Antuiia Souto, Espacio, Tiempo y Forma, Serie V.
H*. Contempordnea, 13 (2000), 415-440; A formacion do nacionalismo galego
contempordneo (1963-1984), de M. A. Ferndndez Baz, Laiovento, Santiago de
Compostela, 2003; “Vintecinco anos de Historia da Ciencia en Galicia”, de
J. A. Fraga Vazquez, 2005; Vintecinco anos de cultura galega: Vintecinco perspec-
tivas para o século XXI, 2005; “Donas de seu: 25 anos transformando a reali-
dade e creando cultura”, de M*. X. Agra, en Galicia: unha cultura para o novo
século, 2008; O darwinismo en Galicia, (Coord. E. Dfaz-Fierros), Universidade

de Santiago, 2009... E pola temdtica abordada merecen salientarse:

Marfia José Lopez Sande, Paisaje y naciin, VII Premio de Ensaio Ramén
Pifieiro, 2007

X. Ramén Quintana Garrido, Un longo e tortuoso camiiio: adaptaciin, crise
¢ cambio no Blogue Nacionalista Galego (1982-2008), VIII Premio de Ensaio
Ramoén Pifieiro, Santiago, 2008.

M. Barros, Ramén Pifieiro e a revision do nacionalismo (1943-1981), 2
vols., E. Galaxia, Vigo, 2009.

AAVV, Historia de la Galicia Moderna (Coord. Isidro Dubert). Recopila-
cién das investigaciéns mais sobresaintes dos dltimos vintecinco anos sobre
esta época. Universidade de Santiago, Servizo de Publicaciéns e Intercambio
Cientifico, Santiago, 2012.

R. Lopez Facal, M., Cabo Villaverde, L. Ferndnez Prieto (Editores), De
la idea a la identidad nacional: estudios sobre nacionalismos y procesos de naciona-
lizacidn, Universidad de Santiago, Servicio de Publicaciéns e Intercambio
Cientifico, 2012.
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APOLOXIA TEOLOXICA DO “DEUS DOS FILOSOFOS”

ANDRES TORRES QUEIRUGA

Universidade de Santiago de Compostela

Redondeando nimeros, hai vinte anos que entrei nesta Facultade. Os
vinte anteriores paseinos no Instituto Teol6xico Composteldn, pero sempre
en contacto vivo e cordial cos traballos e os dfas da Facultade de Filosoffa. En
total, uns corenta anos. Para a mocidade estudosa que tefio diante, poida que
soe algo as{ como unha eternidade. Para min, 4 altura da xubilacién, todo
parece que foi onte, todo pasou sicut fulgor, velut umbra: como l6strego stbito
ou sombra de nube pasando ante o sol permanente da vida.

Pero non vefio falar de nostalxias nin pretendo evocar saudades. Ollando
o camifio percorrido —sombras pero tamén luces, 16stregos repentinos pero
tamén fidelidades sostidas, asegirovos que a vida paga a pena. Vida clarifi-
cada socraticamente pola luz da razén e, no meu caso, tamén secretamente
iluminada e animada pola claridade sempre auroral da vivencia relixiosa.

Non € casual que evoque esta dobre luz, esta dual claridade. Porque
dela quero falar, por ser asunto estreitamente ligado ds ddas etapas, antes
evocadas, na mifia carreira docente, marcadas pola teoloxfa, primeiro e pola
filosoffa, despois. Marcadas pero nunca monopolizadas, pois non se tratou
da simple sucesién de tramos adxacentes, abandonando o primeiro ao entrar
no segundo, nin ignorando o segundo cando estaba no primeiro. Foi sempre
unha intima convivencia, unha coexistencia dialéctica, mais diferenciada ca-
ra a fora, cara aos destinatarios da mifia docencia, que cara a dentro, cara ao
labor{o intrinseco da mifia reflexién e ds prospectivas da mifia busca.

Non sempre foi doado. Refirome 4s lecciéns directamente en contacto
co tema relixioso, como foron as dedicadas 4 Historia das relixiéns e, sobre
todo, 4 que considerei sempre a “mifia asignatura”, a Filosoffa da relixi6n.
Pois agora podo confesar que non resultaba cémodo. Porque non o era falar
durante anos dun tema tan fondo e comprometido, tan intima e entrafiable-
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mente unido 4 mifia paixén intelectual e relixiosa, e a0 mesmo tempo —creo
podelo afirmar con plena honestidade— manterme con coidado exquisito no
plano estritamente filoséfico.

Leccién dura por veces. Pero leccién extraordinariamente fecunda, por-
que fa directa a unha preocupacién radical, 4 que sen ddbida non foi allea a
influencia do noso Amor Ruibal, de cuxa evocacién os ointes fostes decote
testemuflas... e espero que non vitimas. Refirome 4 preocupacién por un
xusto equilibrio entre a fe e a razdn, entre a relixién e a cultura, apoiada
nunha intima colaboracién entre a filosofia e a teoloxfa.

A fundamentar esa colaboracién dirixiuse xa, como indica o seu mesmo
titulo, a mifia memoria de oposicién, que por algo fala da constitucién “mo-
derna” da “razén relixiosa”!. Os primeiros anos desta etapa na mifia docencia
foron, de feito, un tempo intensamente dedicado a esclarecer a posible conver-
xencia entre o Jogos filoséfico e o logos teol6xico (claro estd, cando e onde tamén
o primeiro se decide a afrontar o gran problema da Transcendencia). Como
dicfa entén: “Xuntas naceron, sen dibida, a filosoffa e a teoloxia na alba do
pensamento; se logo foi necesario separalas porque a sda unién se pervertera
en kantiana ‘loita das facultades’ ou en doméstica rivalidade de serva e sefiora,
talvez estea chegando o momento dunha unién dialogal e igualitaria”?.

E chego asi, antes de vos cansar demasiado, ao tema de hoxe. Xa por
aquel tempo se me confirmara a sospeita que abriguei desde os meus estudos
en Comillas: nunca fun capaz de aceptar ese abrupto afastamento dun supos-
to “deus dos filésofos”, como nunca concibin unha teoloxia que acaparase o
“deus dos te6logos”, péndoo a cuberto das xustas e lexitimas esixencias da
raz6n. O tempo e o estudo non fixeron mdis ca me confirmar na sospeita, con-
verténdoa en firme conviccién. Dela quero falarvos hoxe, nunhas reflexiéns
que, xustamente, ainan os dous cabos da mifia presenza nesta Facultade.
Empezou cun interrogante, confeso miis cortés ca timido: “Ainda o Deus dos
filésofos?”?. Hoxe péfiolle o ramo en modo mdis decididamente indicativo,
sen pretensions de apodiciticidade, pero con claro enunciado da convicién
unitaria de ambos Jogos: “Apoloxia teoldxica do Deus dos filésofos”.

1 La constitucidn moderna de la razin religiosa. Prolegdmenos a una Filosofia de la Religion, Estella,
Verbo Divino, 1992 (Pode atoparse tamén en: http://www.todoebook.com/LA-CONSTITU-
CION-MODERNA-DE-LA-RAZON-RELIGIOSA-ANDRES—TORRES-QUEIRUGA—EDITORIAL-VERBO-
DIVINO-LibroEbook-9788481692280.html).

2 1b., 14.
3 “¢Todavia el Dios de los fildsofos?”, Razén y Fe 242, 2000, pp.165-178.
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Iso explica a estrutura deste discurso, que retomando a proposta inicial,
trata de facer mdis explicitos e acaso mdis fundados os presupostos, os datos
e mesmo o talante hermenéutico en que se apoia. S6 me queda expresar que
estas reflexiéns queren ser tamén unha agradecida homenaxe 4 nosa Faculta-
de de Filosofia. Para ela, 4 que tanto debo, desexo unha renovada, creadora
e longa navegacién. Navegacién que auguro comprometida coa cultura hu-
manista e cos duros e graves problemas desta terra de nés, que merece todo
0 noso esforzo e toda a nosa entrega.

“M4is que a cuestidn de se se cre ou non se cre en Deus, foi o Deus dos
filésofos o que a través dos séculos determinou a relacién amor/odio entre
teélogos e filésofos” . Para min foino certamente. S6 que o foi sen a palabra
odio, pois sempre me sentin cordialmente incurso nos dous lados, que, cada

O problema: ;de novo a dobre verdade?

Os grandes tépicos, como os grandes problemas, tefien sempre longa
vida: expulsados pola porta, volven entrar pola fiestra; cando se crian supera-
dos, reaparecen baixo formas inesperadas e ds veces non doadamente recofie-
cibles. O tema da dobre verdade pertence sen dibida a esta clase.

Problema grande e real, pois non resulta doado conxuntar razén e re-
velacién, vivencia relixiosa e ocupacién filoséfica. Problema dalgin modo
superado, pois hoxe non é tan comprensible soster hoxe o dualismo abrupto
da sta forma tardomedieval. Pero problema que tende a reemerxer lateral-
mente, cando unha determinada manifestacion, a forza de repeticion, escapa
inadvertida 4 reflexién critica. Temo que co tema “Deus dos filésofos” pode
suceder precisamente isto.

Se hai un Deus e este Deus € tinico, non pode haber un “deus” para os fi-
16sofos e outro para os te6logos ou simplemente para os crentes. Existen, cla-
ro estd, diferenzas de estilo, pois danse mesmo entre as distintas relixiéns; e é
certamente inevitable que a aproximacién ao misterio divino resulte distinta
segundo se faga dende a filosofia ou dende a teoloxia. Trdtase certamente de

»5

distintos contextos “pragmadticos””, pero o referente é o mesmo. Distincién

4 A. W. Houtepen, Gott-eine offene Frage. Gott denken in einer Zeit der Gottvergessenheit,
Giitersrsloh, 1999, p. 304.

5 Cf. as axustadas observaciéns de J. Gémez Caffarena, “Dios en la filosoffa de la religién”,
en J. MARTIN VELASCO, F. SAVATER, J. GOMEZ CAFFARENA, Interrogante: Dios, Madrid 1996,
pp-59-62
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non significa oposicién e menos ainda pode converterse en exclusién: pers-
pectivismo e pluralismo son conceptos xa familiares que deberfan facer isto
patente.

Tratar de restablecer a unidade, afirmdndoa en principio e esforzandose por
realizala na prictica intelectual non significa ignorar os abusos nin descofiecer
a dificultade. Séculos de insistir nunha concepcién do divino esgazada por un
dualismo que a repartia entre unha visién filosoficamente exsangtie e outra re-
lixiosamente sobre-naturalista, alimentaron —e en certo modo xustificaron— o
equivoco da oposicién. Logo o prestixio de Pascal, reforzado pola autenticidade
dunha experiencia ardente con data precisa (noite do 23 ao 24 de novembro
de 1654), as{ como pola stia xenialidade intelectual e literaria, converteu a dis-
tincién radical en tépico case que indiscutible: “jDeus de Abraham, Deus de

Isaac, Deus de Xacobe; non Deus dos filésofos e dos sabios!”.

Lan de grace 1654

Lundi, 23 novembre, jour de saint
Clément, pape et martyr, et autres au
martyrologe. Veille de saint Chrysogo-
ne, martyr, et autres.

Depuis environ dix heures et demie du
soir jusques environ minuit et demi,
FEU.

“ DIEU d’Abraham, DIEU d’Isaac,
DIEU de Jacob ”

non des philosophes et des savants.
Certitude. Certitude. Sentiment. Joie.
Paix.

DIEU de Jésus-Christ.

Deum meum et Deum vestrum.
Deum meum et Deum vestrum.

“ Ton DIEU sera mon Dieu. ”

Oubli du monde et de tout, hormis
DIEU.

11 ne se trouve que par les voies enseig-
nées dans I'Evangile.

Grandeur de I'dme humaine.

“ Pere juste, le monde ne t’a point
connu, mais je t'ai connu. ”

Joie, joie, joie, pleurs de joie.

Je m’en suis séparé:

Dereliquerunt me fontem aquae vivae.
“ Mon Dieu, me quitterez-vous ? ”

“O ano de graza de 1654.

Luns, 23 novembro, dia de San Cle-
mente, papa e martir, e doutros no
martiroloxio. Véspera de San Criségo-
no martir, e doutros.

Desde ao redor das dez e media do
serdn, ata ao redor das doce e media da
noite,

LUME.

“DEUS de Abraham, DEUS de Isaac,
DEUS de Xacob”

non de filésofos e dos sabios.

Certeza. Certeza. Sentimento. Alegria.
Paz.

DEUS de Xesus-Cristo.

Deum meum et Deum vestrum.

“O teu DEUS serd o meu Deus”.
Olvido do mundo e de todo, excepto
DEUS.

Non se encontra mdis que polos cami-
fios ensinados no Evanxeo.

Grandeza da alma humana.

“Pai xusto, o mundo non te cofieceu,
pero eu cofiecinte”.

Alegria, alegria, bagoas de alegria.

Eu afasteime del.

Dereliquerunt me fontem aquae vivae.
“Meus Deus, abandonariasme ti?”..
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Que je n’en sois pas séparé éternelle-
ment.

“ Cette est la vie éternelle, qu’ils te
connaissent seul vrai Dieu, et celui que
tu as envoyé, Jésus-Christ. ”
Jésus-Christ.

Jésus-Christ.

Je m’en suis séparé; je l'ai fui, renoncé,
crucifié.

Que je n’en sois jamais séparé.

Il ne se conserve que par les voies en-
seignées dans I'Evangile:

Renonciation totale et douce.
Soumission totale a Jésus-Christ et a
mon directeur.

Eternellement en joie pour un jour
d’exercice sur la terre.

Non obliviscar sermones tuos. Amen.

Que eu non sexa separado eternamen-
te

“Esta € a vida eterna, que te cofiezan
s6 Deus verdadeiro, e a aquel a quen ti
enviaches, Xesis-Cristo” (Jn 17, 3)
Xesus-Cristo.

Xesus-Cristo.

Eu separeime del, fuxin del, reneguei-
no, crucifiqueino.

Que non sexa nunca separado del.

El non se conserva mdis que polos ca-
mifios ensinados no Evanxeo:
Renunciacién total e doce.

Submisién total a Xests-Cristo e ao
meu director.

Eternamente en alegria por un dfa de
traballo na terra.

Non oblviscar sermones tuos. Amén.
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Aos poucos dias da stia morte, un servidor encontrou casualmente na stia levita
un pequeno pergamino escrito 4 man (e nel tamén unha copia exacta en papel).
A importancia que Pascal daba a esta experiencia —o famoso Memorial—, méstrao
o feito de que levou sempre consigo este escrito, coséndoo e recoséndoo cada vez
que cambiaba a roupa.

2. Un Deus “ante quen se pode danzar”

Convén, as{ e todo, unha alerta critica: coma todo tépico, debaixo dun-
ha gran verdade tamén este pode encubrir unha gran mentira. E claro que
Pascal denunciaba, con toda razén, unha situacién real: a dunha imaxe de
Deus, de frio corte deista, dominada polo esprit de géometrie, dunha metafisi-
ca racionalista e abstracta e dunha escoldstica decadente. Fronte a elas tifia
razén en postular unha visién mdis viva, concreta e existencial, rexida polo
esprit de finesse e atenta 4 rica experiencia da tradicién biblica. Pero abonda
con pensar algo no que de ordinario non se repara: que, contra o que suxiren
as palabras expresas, o “Deus” denunciado por el non era s6 o dos filésofos,
senén tamén, e acaso en maior medida, o dos teélogos do tempo®. As{ pois,

6 O que non significa que fose sempre con razén: véxanse as medidas reflexiéns de L Ko-
lakowski, Dios no nos debe nada. Un breve comentario sobre la religion de Pascal y el espivitu del
Jansenismo, Barcelona 1996. Cf. para a contextualizacién histérica, H. Gouhier, Blaise Pascal.
Commentaires, Paris 21971, pp. 10-65.
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a contraposicién non era —ou, cando menos, non era exclusivamente— entre o
Deus dos filésofos e o Deus da teoloxia, senén entre o “Deus vivo” e o “Deus
abstracto”, fose este filésofo ou teoldxico.

Noutras palabras, simplificase e def6rmase o problema, cando se enfron-
tan sen mais o “Deus da filosofia” e o “Deus da teoloxia”; ou cando se en-
fronta unicamente o primeiro co “Deus vivo” da relixidn. O enfrontamento
verdadeiro estd entre este Gltimo e determinados modos dos dous primeiros.
Do contrario, determinase a priori que o Deus dos filésofos ten que ser sem-
pre abstracto, exsangiie e “deista”.

Como queda dito, non faltan certamente motivos para pensalo. Contri-
bufu con forza toda unha tradicién que se remonta xa aos Padres da Igrexa,
que se consolida na escoldstica co endurecemento da cognitio supernaturalis
de Deus en canto extrinsecamente complementaria e contraposta 4 cognitio
naturalis, e que culmina no defsmo e na ilustracién cunha separacién que
chega aos nosos dfas’.

Pero non é licito decidir @ priori que ese fenémeno constitde a norma e
non simplemente a deformacion histérica. Heidegger, ainda que por culpa
da sda concepcidn excesivamente positivista da teoloxia non logrou superar
aqui todas as ambigiiidades, constitie unha ilustracién significativa. Foi el
quen, dende a filosofia, postulou con vehemencia a superacién do “Deus ontoteo-
loxico” —en definitiva o mesmo denunciado por Pascal—, precisamente 4 busca
dun Deus mdis vivo. Pois iso é o que significa a esixencia dun repensamento
[ilosdfico que supere a imaxe dun deus “a quen o home non pode rezar nin facer
sacrificios”, ante quen “non pode caer reverente de xeonllos, nin tampouco
tocar instrumentos nin bailar”8. (Observacién 4 que fai eco Zubiri, cando
recorda aquilo de que ninguén pode rezar: 0h tu, causa causarum, miserere mei,
“ti causa das causas, ten piedade de min”)? .

Por fortuna, non toda a filosofia estd incursa en tal acusacién. De feito,
unha vez disparada a alerta heideggeriana e con tal de non incorrer na dura
unilateralidade das stias simplificaciéns histéricas (xustamente denunciadas
por Ricoeur), non resulta dificil comprobar como, ao lado da lifia abstracta
criticada por Pascal, existe tamén outra grande lifia de fondo calado filoséfico

7 Para os primeiros tempos cf. W. Pannenberg, Grundfragen systematischer Theologie 1, Gottin-
gen, 21971, 296-346, e para o proceso moderno, A. Torres Queiruga, La constitucién moderna
de la razon religiosa, Estella 1992, 149-161, coa bibl. fundamental.

8 Identidad y Diferencia, Barcelona, 1988, p.153.
9 E! hombre y Dios, Madrid, 1984, p. 131.
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que se esforza por unha concepcién viva de Deus. O mesmo movemento ilus-
trado, na stia intencién mdis orixinaria, buscaba ante todo unha renovacién
do pensamento relixioso que o fixese significativo dentro da nova situacién

1'%; e, como é ben sabido, toda a reaccién romadntica levaba incluso

cultura
unha carga mdis intensamente relixiosa. Mdis ainda, cando se baixa ao fondo
dos grandes filésofos que fundan a Modernidade, apréciase un vivo latexar
relixioso, que s6 por reaccién fronte 4 estreiteza ortodoxa pode quedar moita
veces enmascarado.

Asf{ sucede no propio Descartes, mdis traspasado pola viva infinitude de
Deus de canto Pascal e certa historiograffa estdn dispostos a recofiecer'!. As{
en Spinoza, co seu amor dei intellectualis como “unha parte do amor infinito co
que de Deus se ama a si mesmo” 2. Asi no Gltimo Fichte, cando en idéntica
direccién afirma que “neste amor o ser e a existencia, de Deus e o home son
un, completamente amalgamados e fundidos”!?. As{ no dltimo Schelling,
todo el buscando a vida relixiosa no fondo da razén e da historia'4. Asf en
Hegel, que non s6 constitide Deus en “obxecto unitario e Gnico da filosoffa”,
senén que chega a afirmar que “a filosoffa é teolox{a, e que ocuparse dela, ou
madis ben nela, é para si culto divino” .

Non pertence a este lugar prolongar as referencias, que deberfan che-
gar aos nosos dias, con Whitehead, Jaspers, Marcel, Unamuno, Zubiri,
Lévinas, Ricoeur, por exemplo. Pero, sen negar desigualdades, deficiencias
e deformaciéns —;onde non as hai?—, as citadas abundan para mostrar que

10 Cf., por ej. G. Gursdorf, La conciencia cristiana en el siglo de las luces, Estella 1977, passim; cf.
espec. p. 9-14: “Prélogo 4 edicién espafiola”. Xa antes, W. Dilthey, “Federico el Grande y la
Ilustracion alemana”, en: De Leibniz a Goethe, México 1945, 159-165 e E. Cassirer, La filosofia
de la Lustracion, México 31972, pp. 156-159..

11 Cf. W. Schulz, E/ Dios de la metafisica moderna, México 1961, p, 11.; J. L. Marion, princi-
palmente Sur le prisme métaphysique de Descartes, Paris, 1986.

12 Ethica V, prop. XXXVL.

13 Die Anweisung zum seligen Leben, en: Fichtes Werke, hrsg. von 1L.H. Fichte, V, Berlin 1971,
540; cf. p. 518-522 (hai trad. cast. Exhortacién a la vida bienaventurada, Madrid, 1995.

14 Entre a abundante bibliograffa, cf. ., W. Schulz, Die Vollendung des deutschen Idealismus
in der Spitphilosophie Schellings, Stuttgart 1955; X. Tilliette, Schelling. Une philosophie
en devenir. I: Le systéme vivant 1794-1821; II La derniére philosophie 1821-1854, Paris
1970 ; M. Maeschkalck, Philosophie et révélation dans l‘itinéraire de Schelling, Leuwen /
Paris 1989 ; W. G. Jacobs, Gottesbegriff und Geschichtsphilosophie in der Sicht Schellings,
Stuttgart-Bad Cannstatt 1993 ; E. Brito, Philosophie et théologie dans 'oeuvre de Schelling,
Paris, 2000.

15 Lecciones sobre filosofia de la religion I, Madrid, 1984, p. 4.
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non convén resignarse doadamente aos tépicos, dando por suposto que o
Deus dos filésofos ten que ser necesariamente frio e abstracto, un Deus
que non fala e a quen non se fala. A filosoffa, cando descobre o Divino e
logra sintonizalo na stia intencionalidade especifica, pode chegar tamén ao
“Deus vivo”, algunhas veces, mesmo, como proclamaba Hegel, mellor ca
certa teoloxia '°.

Pero non serfa bo contentarse cunha simple constatacién de feito. E pre-
ciso subir 4s razéns de principio. Porque unha das miserias do pensamento,
tanto filoséfico como teoldxico, consiste en que moitas veces os avances e
descubrimentos, mesmo unha vez aceptados na teorfa, contintian sen efecti-
vidade —ou polo menos sen suficientemente efectividade— na praxe reflexiva.
Procldmanse as novas evidencias, pero, en lugar de transformar mediante elas
os problemas, mantense a rutina dos vellos tratamentos. No caso da relixién,
debido, por un lado, 4 complexidade mesma do asunto e, por outro, ao ordi-
nario endurecemento polémico das posturas, esta inconsecuencia faise notar
con forza especial.

Lograr claridade non é doado e precisaranse ainda moitos traballos. O
que aqui ofrezo son unhas aclaraciéns fundamentais, ainda que sexan esque-
midticas. En principio, deberdn atender 4s ddas frontes en cuestién, a filosé-
fica e a teol6xica. Posto que ambas as ddas estdn afectadas, s6 unha reconsi-
deracién dual pode renovar a formulacién. S6 as{ resultard posible romper o
excesivo dualismo que se converteu en moeda corrente 4 hora de explicar as
relacidns entre a razén e a revelacién. Unicamente dende unha radical flexi-
bilizacién de ambos os dous extremos poderd patentizarse a existencia dunha
intima converxencia de fondo.

Aqui tratarei con mdis amplitude a fronte filoséfica, insistindo na nece-
sidade dunha “razén ampliada”, fiel ao seu cardcter concreto e integralmente
humano. Respecto da teol6xica deberei ser mdis breve, insistindo na necesi-
dade dunha concepcién post-ilustrada (jque non é o mesmo que “ilustrada”!)

da revelacién.

16 Fronte 4 teolox{a abstracta do seu tempo afirmou que “se conservou miis de dogmi-
tica na filosoffa ca na Dogmdtica e na teolox{a mesma” (0. ¢., 72). Unha excelente sintese
deste problema pode verse en W. Pannenberg, “La doctrina de la Trinidad en Hegel y su
recepcién en la teologia alemana”, en: X. Pikaza.-W. Pannenberg.-B. Forte, Pensar a Dios,
Salamanca 1997, 210-227; mdis amplamente, nas sdas ultimas publicacidns: Theologie und
Philosophie. Ihr Verhiltnis im Lichte ihrer gemeinsamen Geschichte, Gottingen 1996,257-293;
W. Pannenberg, Problemgeschichte der neueren evangelischen Theologie in Deutschland, Gottingen
1997, pp. 260-289.
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3. Cara a unha nova formulacién: 1) revelacién como maiéutica

A entrada da Modernidade supuxo un xiro revolucionario no concepto
de revelacién. Esta non pode xa continuar co seu caricter de pura remisién
fideista e en definitiva autoritaria 4 “palabra de Deus”, baixo a forma dun:
debo aceptar o que Deus revelou, simplemente porque o di o profeta, sen
que a min se me permita ningdn tipo de verificacién. A critica biblica, ao
mostrar os innegables e inevitables condicionamentos histéricos do proceso
revelador, puxo en crise irreversible ese modelo. Pero por iso mesmo fixo
posible tamén unha visién renovada.

Os estudos criticos mostran, en efecto, que a revelacién ten unha xénese
humanisima, porque se realiza necesariamente na indispensable mediacién
do espirito humano: a través do seu esforzo e acudindo a todos os seus recur-
sos. E iso significa que a fe non consiste nun engadido ou suplemento que 5¢
se lle dea aos profetas e a través deles aos crentes: agora aparece mdis ben no
seu cardcter de resposta particular e concreta que, xunto a outras, se articula
dentro da comin busca humana. E, pois, unha resposta humana, que no seu
contido fundamental coincide con todas as demais de caricter afirmativo,
sexan filoséficas ou relixiosas: algo que se aprecia claramente cando se ven na
stia contraposicién 4 negacién atea. Polo tanto o “Deus biblico” non é, neste
sentido e en principio, distinto nin do doutras relixiéns nin do doutras filo-
soffas. Nin sequera o diferencia o feito de que a Biblia insista expresamente
en que é El quen se manifesta, pois iso dino igualmente todas as relixidns, e
ha de recofiecelo, en realidade, toda filosofia concreta: se se descobre a Deus,
é soa e unicamente porque El estd af a sustentar a realidade e a se manifestar
nela. Porque, se xa para calquera realidade, e mdis se ten cardcter persoal,
vale que s6 € cofiecida en canto dende si mesma se manifesta e se “revela” ao
suxeito, moito mdis vale para a realidade maximamente suprema e persoal.
Unicamente vellos hébitos mentais puideron ocultar que o grande adaxio
teoléxico ten tamén alcance filoséfico: “a Deus s6 se o cofiece por Deus”.

Claro estd que sobre a coincidencia fundamental, cada resposta concreta
representa unha perspectiva peculiar, que como tal ofrece trazos especificos
e riquezas propias; pode mesmo contradicirse coas demais en determinados
aspectos. Tritase, en definitiva, do pluralismo que afecta a todo cofiecemento
humano. Por iso ningunha visién pode considerarse tnica nin total, e ali
onde ofrece algo novo ou contraditorio coas demais deberd apoialo en razéns
e sometelo ao didlogo.
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O cal vale, claro estd, tamén para a Biblia. Unha tradicién sobre-natura-
lista e a stia prolongancién fundamentalista tratan de a excluir deste proceso,
coma se a ela e §d z ela se lle mostrase Deus por camifios Gnicos, en definitiva,
extra humanos e milagrosos. O novo realismo nacido da critica esexética,
axudado pola nova filosoffa do suxeito, permite ver que non é nin pode ser
asi. O revelado non se impén autoritariamente porque si, porque o di a Bi-
blia, senén que é aceptado cando convence, € dicir, cando a visién de Deus
e da vida que nela se expresa é percibida como resposta xusta e acertada ds
grandes preguntas humanas nese dmbito preciso. Acudindo a unha categoria
de Sécrates, levo tempo expresando isto afirmando que a revelacién biblica
se presenta como unha oferta maiéutica. E iso significa que, ao contacto libre e
critico con ela, ou ben se recofiece que a sia visién reflicte a mdis profunda e
auténtica realidade propia, e entén acéptase; ou ben non se recofiece, e entén
rexéitase.

En calquera caso, o decisivo é que a visién de Deus que as{ se acolle —o
“Deus da relixién”— foi adquirida por camifios humanos, que como tales non
s6 estdn abertos ao exame, senén tamén que, dentro da stia “dacién” especi-
fica, estdn abertos 4 “verificacién”. Que a Biblia € revelada non constitte —a
este nivel de estudio critico e de principio— a premisa da aceptacién, senén
xustamente a conclusién: ao recofiecer que a resposta é xusta, recofiécese
que é Deus quen a suscita. Por fortuna, o didlogo relixioso estd a lograr que
isto resulte claro respecto das distintas relixiéns. Chega o momento de com-
prender que debe suceder 0 mesmo respecto da filosofia (polo menos da que
afronte en concreto a cuestién de Deus, como resposta a unha busca viva,
existencial e real).

Comprendo que expresar algo tan denso e complexo, e facelo ademais
con tal concisién e brevidade!’, choca de fronte con habitos arraigados e con
“crenzas” (en sentido orteguiano) que parecen evidentes por indiscutidas.
Pero creo tamén que € hora de ter polo menos a coraxe de o formular con
claridade e de o discutir con liberdade. Esixe, dende logo, transformaciéns
radicais; pero na medida en que van na direccién do cambio xeral de para-
digma que segundo todos os indicios estamos a vivir a partir da Ilustracién,
non son tan impracticables nin acaso tan afastadas como de entrada puidese

17 Para unha fundamentacién mdis detallada, permiteme remitir aos meus traballos: Repen-
sar la revelacion. La revelaciin divina en la vealizacion humana, 2* edicién, revisada y ampliada,
Madrid, Trotta, 2008; La razin teoldgica en didlogo con la cultura, Iglesia Viva, 192, 1997,
pp-93-118.
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parecer. Talvez a dificultade principal, mdis que da teoloxfa (por desgraza,
s6 da teoloxfa critica), vén hoxe do costado da filosofia. Pero son moitos os

indicios de que tamén nel as cousas estdn a cambiar.

4. Cara a unha nova formulacién: 2) Unha “razén ampliada”

A contraposicién abrupta entre filosoffa e teoloxia, que se impuxo sobre
todo a partir da Ilustracién, respecto do problema de Deus levou , como
estamos vendo, a unha concepcién abstracta da primeira e a unha visién in-
mobilista da segunda. Nacidas supostamente de ddas fontes distintas, razdn
por un lado e revelacién polo outro, aparecfan —seguen aparecendo en moitos
tratamentos— como magnitudes contrapostas e sen verdadeiro contacto, que
viven ou na ignorancia mutua ou en loita permanente.

O contacto, de producirse, tende a funcionar no modo da absorcién du-
nha por outra, pofiéndoa ao servizo dos propios intereses. Kant expresouno
ben, cando, en evidente resposta 4 “soberba pretensién” da teoloxia medieval
de converter a filosoffa na sda escrava, pregunta con ironfa se esta “lle leva
4 stia digna sefiora o facho por diante ou a cola” por detrds'®. E Hegel fixo
notar, xa dende Glauben und Wissen, que dese modo, asi como a fe se converte
en fideismo, perdendo a claridade critica da razén, esta convértese en mero
racionalismo superficial e pragmadtico, perdendo a profundidade da fe.

Por fortuna, non € esa a inica alternativa: o proceso histérico da razén,
ao mostrar as consecuencias desa (mala) “dialéctica da Ilustracién”, fixo ver a
necesidade dunha “razén ampliada”, lonxe das estreitezas ilustradas e prag-
matistas. Hai sobre todo dous aspectos de inmediata relevancia para o pro-
blema de Deus: 1) o cardcter situado e histérico da razén e 2) a sda apertura
a integrar todas as dimensions da experiencia.

4.1 Cardcter situado e histérico da razon

O cardcter situado e histdrico foi impofiendo de xeito irreversible a sia evi-
dencia para a razén en xeral, e estd a pedir unha aplicacién consecuente para
o seu “uso relixioso”. A filosoffa actual non pode ignorar o enraizamento da
raz6n no humus dunha tradicién fondamente marcada pola experiencia re-

lixiosa. O cal non significa, claro estd, que a deba aceptar sen mdis como ver-

18 La contienda de las facultades de Filosofia y Teologia, Madrid 1992, p.11.
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dadeira. Pero é evidente que non a pode ignorar; mdis ainda: debe recofiecer
que o dereito a examinala criticamente, que Kant proclamou como conquista
irrenunciable da modernidade, ten como contrapartida a necesidade expresa de
0 exercer sen prexuizos, se pretende tratar con seriedade o problema.

Nesta perspectiva, hai un fenémeno que resulta especialmente significa-
tivo. Como xa queda indicado, hoxe é comunmente aceptado o feito de que
o pensamento filos6fico bota as stas raices nas tradiciéns relixiosas: algo moi
estudado respecto dos presocraticos e que de modo mdis xeral se tematiza
ordinariamente baixo o epigrafe do paso do myzhos ao logos.

Un elemental sentido histérico deberfa entén esixir moita cautela cando
se considera sen mdis a concepcién grega de Deus como exclusivamente
filoséfica: sen querer, estanse a traspofier a unha situacién totalmente im-
pregnada polo relixioso os esquemas da situacién secular —post-ilustrada—
do noso tempo. O titulo da obra de W. Jaeger —"A reoloxia dos primeiros

19_ abonda xa para alertar sobre o desenfoque neste punto.

filésofos gregos”
Desenfoque que se confirma con s6 examinar nesta perspectiva a filosoffa do
“divino” Platén e, con ela, a de todo o rico e variado platonismo posterior,
as{ como a dos dous epicireos e os estoicos; en realidade, de case toda a fi-
losoffa antiga.

Intimamente relacionado con isto estd o tremendo equivoco —tan tépico
e estendido— de considerar a Aristételes como o contrapunto filoséfico da
concepcién relixiosa de Deus. Algo no que, por certo, lle cabe unha forte res-
ponsabilidade hist6rica nada menos que a san Tomds de Aquino: foi el quen,
ao convertelo no philosophus por antonomasia e totalmente alleo a calquera in-
fluxo “revelado”, cravou esa idea na conciencia occidental ?°. Resultaba talvez
inevitable naquel tempo, tanto pola concepcién excesivamente sobrenatura-
lista e particularista da revelacién como pola tipica falta de sentido histérico
4 hora de xulgar os sistemas filos6ficos (que por certo sublifiou con inigua-
lada enerxeia o noso Amor Ruibal). Pero hoxe constituiria un anacronismo
rampante ignorar que tamén o “Deus de Arist6teles” resulta inconcibible

19 La teologia de los primeros fildsofos griegos, México, 1952

20 W. Pannenberg, Theologie und Philosophie, cit., 77, fai notar con razén: “Igual que os fil6-
sofos da antigiiidade serodia, tamén os Padres da Igrexa atoparon menos agudas as diferenzas
entre Aristételes e Platon de canto mdis tarde foi o caso no Medioevo latino”. Algo no que in-
sistira incansablemente Amor Ruibal: sendo incompatibles os sistemas, comungan, con todo,
nun fundamental fondo comin, Aristételes “al fin platénico fue antes de ser antiplaténico” “d
fin platénico foi antes de ser antiplaténico” (Los problemas fundamentales de la filosofia y el dogma
VII, Santiago 1933, p. 251).
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na sia xénese bhistorica, e seguramente tamén na sGa vivencia persoal, féra do
seo nutricio da relixién grega, que non por distinta da biblica deixa de ser
real e, ao seu modo, “revelada”?!. Pode resultar diferente e acaso madis “frio”
que o doutras visiéns, mesmo gregas. Con todo, non é excepcién: por algo
“a doutrina do Ser supremo, de Deus,” constitde “a coroacién da filosofia

2

aristotélica”?%; e Hegel non escolle por casualidade, como coroacién da stia

Enciclopedia, a famosa pasaxe na que o Estagirita proclama a Deus como “a
vida eterna e mellor” .

Por outra banda, o cardcter histdrico da razén é algo que despois da reac-
cién romdntica e sobre todo da filosoffa idealista imptixose de modo irrever-
sible 4 conciencia moderna: o historicismo do dezanove incorreu sen dibida
en esaxeracions, pero non fixo mdis que sacar as consecuencias.

Concretamente respecto do dmbito relixioso, Hegel e Schelling puxeron
de manifesto o fundamental. Hegel afrontou dende o comezo, con admirable

24 ¢ na sta madureza

agudeza, o problema da positividade histérica da relixion
chegard a afirmar que “a filosoffa da relixién estd infinitamente mdis preto
[que a teoloxia} da doutrina positiva”?. En Schelling pola sta parte, sobre
todo no Schelling da Filosofia da Mitoloxia, e da Filosofia da Revelaciin, a
positividade da relixién non sé non € allea 4 razén, senén que entra intrin-
secamente na sda constitucién, pois forma parte do movemento polo que se
media consigo mesma.

Da importancia e da forza do problema dan conta as discusiéns sub-
seguintes, que, tanto dende a esquerda coma da dereita hegeliana, marcan
unha das pautas fundamentais das discusiéns en torno ao relixioso. De Bruno

Bauer a Ernst Troeltsch o cardcter histérico da razén relixiosa impuixose de

21 Isto pode estraflar 4 primeira vista. Pero é hoxe unha aceptacién comun, dende logo na
Fenomenoloxia da Relixién, pero tamén de xeito crecente na Teoloxia, que “todas as relixiéns
son reveladas”, ainda que cada unha o sexa ao seu xeito e coas sdas tipicas limitaciéns. Es-
téndome sobre este punto en Repensar la revelacidn, cit., c. VIII, 389-448 e E/ didlogo de las
religiones, Madrid, 1992.

22 H. G. Gadamer (Hrsg.), Aristdteles Metaphysik X1I, Frankfurt a. M. 19948, 3; W. Weische-
del, Der Gott der Philosophen I, cit., 54, que o cita aprobindoo, engade que “o caricter teoléxico
maniféstase xa no comezo do filosofar de Aristételes” (I4.)

23 Metaf. X11, 9: 1074 b 34; Hegel, Enz. § 577, o.c., 605.

24 Léase, por ex., o admirable novo comezo (1800) de La positividad de la religion cristiana, en
Escritos de juventud, México, 1978, pp.419-432.

25 Lecciones sobre filosofia de la religion 1, Madrid 1984, 42. Cf. W. JAESCHKE, Die Vernunft in der
Religion, Stuttgart / Bad Canstatt 1986, 314-377. Obra fundamental ao respecto.
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26 E, dende logo, hoxe resulta evidente que unha filosoffa

xeito irreversible
que queira afrontar criticamente o problema de Deus non pode prescindir
de examinar a experiencia acumulada “na masa enorme da vida relixiosa” de
que falaba W. Dilthey.

Iso, repito, non prexulga o éxito, positivo ou negativo, da empresa. Pero
dun modo ou doutro —sexa no modo mdis simple e directo de aprender da
historia magistra vitae, sexa no hermenéutico da “recoleccién do sentido”,
sexa no heideggeriano de “pensar o impensado” na tradicién ou sexa, final-
mente, no mdis socio-critico de “recuperar o reprimido” nesta?’— a dimen-
sién histérica do problema constittie hoxe unha condicién indispensable para
calquera discurso que aspire 4 lexitimidade filosé6fica.

4.2 Apertura da vazin a todas as dimensidns da experiencia

O segundo aspecto enunciado era o da apertura integral da razdn a todas as
dimensiéns da experiencia. Neste aspecto foi decisivo o impacto da Fenome-
noloxfa coa stia ruptura do interdito positivista, que impofifa un auténtico
imperialismo da razén cientifica e instrumental. Non sé porque puxo de
relevo a estrita lexitimidade do estudio do relixioso como tal, senén tamén, e
acaso sobre todo, porque fixo caer na conta da esixencia filosdfica de acomodar
o método ao “obxecto” estudado.

Dificilmente cabe expresar a importancia deste feito para a precisa cues-
tién que nos ocupa. De ordinario ddse demasiado doadamente por suposto
que a consideracion filoséfica de Deus ten que ser abstracta, neutra e distan-
ciada, sen se decatar de que iso implica unha nfidelidade radical ds esixencias
mdis elementais da mesma filosofia. Igual que non se pode comprender a amiza-
de con métodos de laboratorio ou xulgar a experiencia estética dun cadro de
Veldzquez pola composicién quimica das cores usadas, tampouco ten sentido
abordar o problema de Deus cos métodos propios para captar realidades neu-
tras, que non afectan ao sentido da vida, ou simplemente mundanas, que

deben someterse os canons da experiencia empirica.

26 Véxase a exposicion de W. Pannenberg, Problemgeschichte der neueren evangelischen Theologie,
0.c.

27 Algo no que insiste con vigor a reflexidn actual, moi influida polo pensamento xudeu, so-
bre a razdn anamnética: ct. J. B. METZ, Zum Begriff der neuen politischen Theologie (1967-1997),
Mainz 1997 e R. MATE, Memoria de Occidente. Actualidad de pensadores judivs olvidados, Madrid
1977.
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Para quen busca, Deus poderd existir ou non existir, pero para o des-
cubrir e comprender, é indispensable proceder co método correcto: miran-
do na direccién xusta e usando os instrumentos axeitados. Hegel expresara
magnificamente o principio xeral no Prélogo d Fenomenoloxia, indicando que
o verdadeiro cofiecemento (el aqui chdmao “cientifico”) “esixe entregarse 4
vida do obxecto”, “mergullarse” no seu movemento?®.

Tratase, pois, de entregarse 4 cousa mesma, deixdndose guiar por ela, aco-
moddndose como unha luva fiel e sensible ao seu modo de ser, e non recor-
tandoo procustianamente 4 medida dos propios prexuizos ou simplemente
someténdoo a métodos alleos. Non € casual que as descriciéns de Deus na
Fenomenoloxia da Relixién resulten de ordinario moito mdis realistas, vi-
vas e concretas —nese sentido, mdis “obxectivas”— ca moitas filosoffas da
relixién.

Este cambio fundamental na perspectiva enriquécese, como é ben sabi-
do, dende moitas frontes, pois a Fenomenolox{a non constitde un fenémeno
illado. Ela mesma formaba parte dun enorme plexo, ao que serviu certamen-
te de catalizador decisivo, pero do que, 4 stia vez, era indice e manifestacién.
Mostrao ben o mesmo feito das stias “herexias” (Spiegelberg), asi como o
proceso interno que —unha vez superada a sda tension coa historia, causada
polos equivocos dun demasiado fdcil “intuicionismo das esencias”— a levou
a abrirse 4 historicidade do “mundo da vida”. Fixose sobre todo eficaz na sia
prolongacién na Hermenéutica, tanto na forma inmediatamente existencial
da “via curta” heideggeriana, como na mdis histérica da “via longa” en Ga-
damer e Ricoeur?.

Por outra banda, o seu impacto conflie e interinfliie con outros fenéme-
nos que ampliaron a razén en distintas direcciéns e supuxeron un enriquece-
mento que estd ainda en marcha.

Pénsese tan s6 no personalismo, no existencialismo, na ampliacién da
filosoffa analitica cara 4 linguaxe ordinaria (coa admisién dos distintos “xo-
gos lingtifsticos”), no mesmo “marxismo cédlido” (con enorme impacto na
teoloxia, como no caso de Ernst Bloch), na rica e complexa acentuacién da
intersubxectividade e da “accién comunicativa”, e mesmo na nova sensibili-

dade postmoderna...

28 Fenomenologia del Espiritu, trad. cit., 36; cf. 39.

29 Da rica e complexa armazén de relaciéns que aqui se aluden ocipome con mdis detalle en
La constitucion moderna de la razin religiosa, o.c., pp. 45-49, pp. 257-260 y pp. 266-273.
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5. “No infinito coinciden filosofia e teoloxia”

Comprendo que estas reflexiéns poidan resultar un tanto abruptas, pois
son consciente de que intentan introducir unha perspectiva que non resulta
doada nin acaso cémoda. Non o resulta nin para o te6logo nin para o filésofo,
pois demasiadas veces contintian mantendo o problema no carril dos trata-
mentos herdados, que non responden 4 nova situacién filoséfica e teoldxica.
O teblogo propende a refuxiarse con excesiva facilidade no “misterio”, esqui-
vando dese modo o rigor e as esixencias da critica; o filésofo tende a persistir
en obxecciéns obsoletas, que non sé descofiecen os avances da teoloxfa senén
que prescinden da sintonfa metodoléxica co “obxecto” relixioso, impedindo
asi a Einf#iblung axeitada, Gnica capaz de lexitimar un xuizo verdadeiramen-
te critico. Pero a verdade é que, ao meu ver, respecto dos tépicos correntes
acerca do “Deus dos filésofos”, a nova formulacién resulta francamente enri-
quecedora e ainda liberadora.

En primeiro lugar, o suxeito addptase 4 especificidade do seu “obxecto”
nesa activisima pasividade (ou nesa pasivisima actividade) que constitde o
auténtico cofiecemento. Evitase asi o perigo de impor esquemas ou restri-
ciéns apriéricas —que no Noso caso converten necesariamente o Divino en
algo morto e abstracto— e 16grase a verdadeira actitude: acollelo en toda a stia
riqueza (intellectus fit quodammodo omnia, dicfan xa os antigos) e abrirse 4 stia
iniciativa (é sempre o obxecto o que, en realidade, se pensa a si mesmo no
suxeito, dicfa profundamente Hegel). Por outro lado, faise posible recuperar,
de xeito expreso e baixo control metddico, toda a riqueza da positividade
histérica. Canto a humanidade vivenciou respecto de Deus na vida relixiosa
e expresou nos seus mitos, credos, teoloxias e mesmo reproducidns artisticas
ofrécese como canteira lexitima para a filosoffa.

Non evidentemente, para ser aceptado sen mdis, senén para ser exami-
nado criticamente, como unha inmensa herdanza que, “dando que pensar”,
amplia os horizontes e multiplica as posibilidades. A relixidn, dicfa Lévinas,
sabe cousas que a filosoffa ignora®. Naturalmente, como dixen, procedendo
asf, hai que contar « priori coa dobre posibilidade dun éxito positivo ou nega-
tivo do exame. Porque este pode levar 4 conclusién da non existencia de Deus.
Entén o camifio da filosoffa da relixién non serd o de investigar a riqueza do
Divino, senén o de constatar o seu baleiro. En consecuencia, ou abandonard

30 Non encontrei a cita; tomo a referencia de X. Tilliette, “Lo sguardo del filosofo sulla mor-
te”, en: Morte ¢ immortalita, a cura de G. Sansonetti, Brescia, 2011, p. 118.
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sen mdis a empresa ou, de continuala, dedicarase —positivamente— a asegurar
o ben fundado da propia postura e —negativamente— a criticar a validez e
coherencia da postura tefsta. En cambio, para unha filosoffa da relixién que,
como estadio primeiro e fundamental, chegue 4 afirmacién da existencia de
Deus, dbrense sen restricién todas as posibilidades indicadas. Theodor W.
Adorno poderd ter ou non razén cando afirma que “un pensamento que non
se decapita ten que desembocar no Absoluto” L.

Do que non cabe dubida é de que unha filosoffa gue chegue a el e que queira ser
verdadeiramente “sabedorfa viva” —€ dicir, compromiso vital e non mero exercicio
retérico ou brillante xogo para eruditos—, terd necesidade de esforzarse por avanzar
no seu descubrimento, vendo as consecuencias para a vida, examinando a posibi-
lidade e a coherencia das afirmaciéns ou negacions, aproveitando todos os recursos
para “entrar mdis a dentro na espesura” fascinante. Noutras palabras, sentirase
chamada dende a stia mesma entrafia a romper os tépicos acerca do “Deus dos
filésofos” e a transgredir os tabus que tenden a recluila na asepsia dunha conside-
racién neutra, apriorica e abstracta. Co cal aparece claro que se abrird unha am-
pla fronte de converxencia e contacto cunha teoloxfa verdadeiramente critica. O
“Deus dos filésofos” e 0 “Deus dos teélogos” deixardn de ser distintos e distantes;
midis ben, o tedlogo e o filésofo, unidos acaso co poeta, cumprirdn o dito heide-
ggeriano de “habitar xuntos en montafias separadas”. Porque, en definitiva, ainda
que partan de orixes diversas, ambos os dous buscan o mesmo: intentan internarse
un pouco, de xeito critico, metédico e consecuente, na inmensidade do misterio
que se abre ante eles. Husserl dixoo admirablemente: “No infinito coinciden a
filosoffa (que cada vez se volve mdis concreta) e a teoloxia (que cada vez se volve
midis filoséfica)” 2.

6. Coda final, dez anos despois

6.1 Propdsito

Tratando de Deus, a verdadeira cuestién, a pregunta que o decide todo,
é en realidade esta: se 0 mundo no seu ultimo e radical modo de ser remite

31 Dialéctica negativa, Madrid, 1975, p. 401.

32 Ms. E III 10, p. 19; tomo a cita de I. Gémez Romero, Husserl y la crisis de la razén, Ma-
drid, 1986, 194; cf. 194-195. J. Ladriére, conxuntando tamén outras perspectivas, consagrou
amplos estudos ao problema da racionalidade teol6xica; cf. principalmente Sens et vérité en
théologie. L'articulation du sens I11, Paris 2004.
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a un fundamento outro, que permita comprender e dar algin sentido 4 sia
existencia. Con outras palabras: se Deus € esa realidade-outra que dalgiin modo
d4 resposta e fundamento ao asombro abisal que, polo menos 4s veces, todos
perciben no oco inmenso de sermos nacidos sen que se nos poida pedir permi-
s0; na aberta “saudade” dun parafso non sabemos se perdido ou presentido; na
tenebrosa angustia de non ser que en ocasiéns nos asalta ou nos 16stregos dunha
plenitude que, entrevista, “pide eternidade”; ou que acaso, logra facerse brillar
nalgin indicio de razén no dobre asombro pascaliano fronte d4s dimensiéns
dun universo que 0 mesmo cara ao inconmensurablemente grande que cara
ao inmensamente pequeno rompe a capacidade da nosa imaxinacién; ou que
finalmente pode facer soportable, conferindolle algin sentido, o sufrimento in-
comprensible dos nenos inocentes ou a brutal traxedia das inacabables vitimas
da historia... Ante a dificilfsima resposta a estas preguntas, que unha longa tra-
dicién tematizou como experiencia da continxencia, as outras cuestiéns son en
definitiva secundarias, xogos agostinianos de neno 4 beira do océano inmenso.

Como non pode ser doutro xeito, a resposta dividese entre 0 si, 0 non e o
non sei. Dividese, non porque a opcién adoptada xerarquice as intelixencias,
senén porque estd condicionada pola integral realidade humana, que € inte-
lixencia, corazén e liberdade. Ante a opcién allea sé cabe o respecto, e, cando
se poida ou se queira, o didlogo. A simple afirmacién 4 contra é absurda,
porque todos estamos ante o mesmo interrogante e sé ten verdadeiro sentido
colaborar na busca da posible resposta.

A apoloxia que propén o traballo é xa interna a unha delas: a do si. A
stia preocupacion refirese 4 relacién entre dias modalidades, a filoséfica e a
teol6xica. A historia diferenciounas, agrandando cada vez mdis a distancia,
ata a contraposicién abrupta. Foi un proceso comprensible e seguramente
inevitable, pero parece que d feito empeza a remitir. A mifia insistencia é que
tamén debe facelo de dereito, cara a unha nova converxencia que seguramente
non pode chegar 4 identidade, pero que, ainda que conscientemente asint6-
tica, non deberfa renunciar 4 médxima proximidade posible.

Neste sentido, creo que paga a pena sublifiar uns cantos puntos funda-

mentais.

6.2 Referente, significado e tdpicos que escurecen o problema

Empezo polo miis elemental, pero que por iso mesmo, como sucede co
aire que respiramos, tende a facerse invisible. Reffrome 4 distincién entre
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referente e significado. Se se dd o paso radical e se recofiece a “Deus” (con ese
nome ou con outros posibles) como o fundamento tGltimo, entén El consti-
tlese en referente Ginico e polo tanto idéntico para todos. Visto asi, ten razén
Robert Spaemann: “o Deus dos filésofos non é outro que o Deus de Abrahan,
Isaac e Xacobe, ao igual que o luceiro matutino non é outro que o luceiro
vespertino”??. As diferenzas sittanse no significado: no duro e inacabable tra-
ballo por dar forma consciente e perfil cognoscitivo a “aquilo” a que todos
nos referimos. Dende af creo que non é gnoseoloxia inxenua ou dogmatismo
serodio pensar que, a estas alturas, a filosoffa e a teoloxfa estdn en condiciéns
de seren mdis enérxicas para desbotar tdpicos que enturban o ambiente e es-
curecen o didlogo.

Atrévome a situar entre eles a moda dunhas proclamas “politeistas” que,
se poden ter algtin fundamento psicol6xico contra abusos fdcticos do mono-
teismo, sofren de clara anemia metafisica (;por qué temer tanto esta palabra?)
na cuestién de fondo. Mesmo, pace Kant, atrévome a incluir af a afirmacién
de que o apoio na continxencia do mundo —o “argumento cosmoléxico’—
levarfa todo o mdis 4 existencia dun “demitrgo”. Persoalmente comprendo
que se poida non concluir a un fundamento Gltimo, pero (ainda sendo moi
consciente de que, cando alguén se empefia, as sutilezas e distingos poden
multiplicarse sen fin), en caso de dar o paso, son absolutamente incapaz de
pensar que ese fundamento poida ser finito e, polo tanto, continxente como
o mesmo mundo; con mdis razén hoxe cando a inmensidade do universo abre

cada dfa o inimaxinable das sdas dimensiéns>* .

6.3 Pascal como sintoma dunha transicion cultural

O segundo punto, aludido no titulo deste traballo, refirese 4 curiosa si-
tuacién de Pascal, como gonzo que, acentuando a ambigiiidade da situacidn,
abre tamén o camifio 4 nova posibilidade. Recordando a distincién, tan que-
rida por Maurice Blondel, entre limplicite vecu e Pexplicite connu, dirfa que o
que Pascal vive e realiza coa sta protesta é moito mdis profundo e verdadeiro
ca o0 que 47 e pensa de xeito explicito. O que pensa impidelle captar toda a
potencialidade encerrada no que vive.

33 El rumor inmortal. La cuestién de Dios y la ilusién de la Modernidad, Madrid, 2010, p. 14.

34 Algo parecido sucede co famoso “abismo da razén”, ante o Ser que se preguntaria: Se todo
vén de min, de onde vefio eu (cf. A. Torres Queiruga, “De Flew a Kant: la objetivacién de
lo divino”, en: E/ problema de Dios en la modernidad, Estella 1998, 233-259, en pp. 248-253.
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A paixén relixiosa, sobre todo polo seu choque co librepensamento e o
escepticismo, reforzada talvez pola stia pouco xenerosa comprensién de Des-
cartes®’, fixoo atinado en percibir de xeito vivisimo a insuficiencia do modo
en que entdn se estaba a usar a razén para abordar o problema de Deus e da
fe en xeral. Pero esa mesma paix6n, mal asistida por unha lectura literal da
Escritura (entén inevitable) e agudizada polo seu xansenismo, levouno a un
forte fidefsmo teoléxico>®, facéndolle ver como un dualismo abrupto a diferenza
razén-revelacion.

Dende ese dualismo interpretou como froito exclusivo da fe e da graza
todo aquilo que no descubrimento e a comprensién de Deus ten que ver co
sentimento, a vontade e o corazon.

O resultado foi que Pascal non puido comprender que a sda propia in-
sistencia nas “raisons du coenr” ou no “esprit de finesse” implicaba e estaba a
postular outra posibilidade: a de ver que tamén esas dimensiéns pertencen 4
razén-integralmente-humana, constituindo #» dos modos do seu funciona-
mento real.

Para o ver en toda a stia consecuencia, sen por iso recaer no intelectualis-
mo abstracto que xustamente criticaba, era necesario un repensamento tanto
da razén coma da revelacién. Algo que entén resultaba talvez imposible,
pois —recordémolo con simplificacién esquemdtica— non se producira ainda a
dobre revolucién necesaria para iso.

S6 trala “revolucién roméntica e idealista” se foi abrindo paso a que cabe

37 en canto razin amplia-

chamar “a constitucién moderna da razén relixiosa
da, capaz de integrar en si mesma, sen perder a sia autonomia, o descuberto
nas tradiciéns relixiosas (igual que, no seu peculiar modo, o fai a filosoffa
coas stas propias).

E s6 tras a critica biblica foi posible unha idea de revelacion que permita
salvagardar esa autonomfia, porque xa non ve a palabra reveladora como “di-
tado” divino ou “inspiracién milagrosa”, é dicir, como acontecemento que,
irrompendo dende féra na subxectividade humana, converta o revelado en
algo totalmente inaccesible 4 razén, alleo 4s sdas leis e sen ningidn tipo de

verificacién ou de control.

35 Paga a pena ler a exposicién en contrapunto que de ambos fai H. Kiing, Existe Dios?,
Madrid 1979, pp. 25-74 y 75-140.

36 K. Miiller, Glauben, Fragen, Denken, Bd. 1, Aschendorf 2006, 38, fala de afinidade co credo
quia absurdum de Tertuliano (4 letra, dunha sertulianische Option).

37 La constitucidn moderna de la vazdén religiosa, o.c.
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Xa queda dito, pero convén aclaralo algo mdis, ainda que sexa de modo
cruelmente breve®®. Unicamente os estudios biblicos fixeron posible —e con
cantas resistencias, que perduran...— ver a revelacién como acontecendo no
proceso mesmo da comin subxectividade humana en canto “razén relixiosa”
(igual que, nos seus campos respectivos, sucede na ética en canto “razén prac-
tica” ou na estética en canto “razén artistica”). Nese sentido, a revelacion, po-
lo que respecta d legalidade interna do proceso subxectivo, é algo tan humano como
a filosoffa ou mesmo a fisica. O que a distingue é o seu “obxecto”, Deus, cuxo
modo de “darse” determina a especificidade das leis da sda captacion (insis-
to, estruturalmente igual a como o faktum morale determina as da ética ou a
experiencia cuantificable, as da fisica). Cando a raz6n humana “descobre” a
Deus, porque a realidade mesma no seu radical modo de ser a lava ao con-
vencemento de que s6 contando coa existencia divina se pode comprender
ultimamente a si mesma e ao mundo, resulta [6xico que trate de asegurarse
do que significa un descubrimento tan literalmente transcendental e influen-
te na vida. No fondo, iso é o que dende sempre instaurou e fixo imparable a
escura e dificil busca en que consiste a historia das relixiéns.

A categoria de revelacidn —debidamente renovada ou repensada— trata de
explicar a fonda, escura e controvertida entrafia desa historia. Centrindonos
en como cabe entendela hoxe dende a tradicién biblica, a experiencia revela-
dora aparece como un proceso humanisimo de comprensién e interpretacion.
O que a caracteriza é, como dixen, o modo de dacidn do seu obxecto. Ao des-
cubrir a Deus como fundamento de toda a realidade, ve esta como creacién
libre e amorosa, non s6 fundada, senén tamén habitada e promovida por
El. Comprende ent6n que, igual que o artista na stia obra, tamén o Creador
—ainda que sexa de modo abisalmente mdis radical— se manifesta activamen-
te na enteira creacién: na natureza, na historia, na experiencia individual.

O esforzo por captar e “caer na conta” do que Deus trata de expresar res-
pecto de si mesmo e respecto de nés a través desa manifestacién inevitable-
mente dificil e escura —non hai outra posibilidade, dada a “diferenza” divina
e a precariedade nos medios de captacién humana— constite o proceso da
revelacién. Proceso que, por forza, avanza de modo desigual nas distintas
culturas e relixiéns; sempre, a base de tenteos insistentes e rodeos penosos,
con descubrimentos fulgurantes e caidas terribles. Digo “por forza”, non

or falta de xenerosidade divina, sexa como “silencio” voluntario ou mesmo
falta d dade d R

38 Para un tratamento detallado, remito a Repensar la revelacion, o.c..
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como a famosa “envexa dos deuses” (Hegel, evocando a Platén e Aristételes,
viu aqui mellor ca algtns teélogos)?, senén pola constitutiva limitacién ou
a libre resistencia da creatura.

A historia biblica, a pesar da letra de tantas narraciéns, € un bo exemplo.
O seu estudo critico fixo posible comprender que a especificidade da reve-
lacién non estd en contar con irrupciéns milagrosas que rompesen a legali-
dade auténoma do espirito humano, senén en lograr “ver” a realidade tamén
como un xesto ou “palabra” divina. A Biblia nun duro e exaltante traballo
milenario logrou as{ unha visién global que, en expresién de Northrop Frye,
se constitufu no “gran c6digo” da cultura occidental®’. Considerala como
revelacion é asumir que ese c6digo constitie unha lectura acertada da crea-
ci6n —mundo césmico e historia humana— como expresién viva do proxecto

divino sobre esta.

6.4 Heidegger como confirmacion

Unha aguda observacién de Klaus Miiller a propésito de Heidegger con-
firma significativamente a dialéctica pascaliana entre a negacién explicita e a
posibilidade implicita. A siia insistencia en que ante o Deus da filosofia non
se pode rezar nin adorar, non se pode cantar nin danzar, mostra que, “ainda
que dende o lado oposto, chegou ao mesmo resultado que Pascal”*'. E che-
gou por idéntica razén: “debido 4 intransitable diferenza que marcou entre
filosoffa e teoloxfa” 4.

En efecto, tamén el parte dunha concepcién sobrenaturalista e positivista
(no sentido do Offenbarungspositivismus que Dietrich Bonhoffer lle reprochaba
a Karl Barth) da revelacién. Faino as{ dende as stas primeiras leccions sobre

san Paulo, que matizard pero non logrard xa cambiar®: ve a revelacién como

39 Cf. Enziklopddie, § 564; trad. de R. Valls Plana, Enciclopedia de las ciencias filosdficas, Madrid
1997, p. 587; cf. tamén Lecciones sobre la Historia de la Filosofia 11, México > 1977, pp. 198-199.

40 E! gran cédigo: Una lectura mitoldgica y literaria de la Biblia, Barcelona, 1988.
41 Glauben, Fragen, Denken, o.c., p. 42.
42 Ib., p. 42.

43 Ainda en 1969 publica a conferencia Phinomenologie und Theologie, que pronunciara en
1927 (Tiibingen) e repetira en 1928 (Marburg). Publicouna bilingiie —alemdn e francés— en:
Arquives de Philosophie 32 (1969) 355-415, xunto cunha carta —Das Problem eines nicht objek-
tivierenden Denkens und Sprechens in der heutigen Theologie— que enviara ao Coloquio Teol6xico
celebrado na Drew-University, Madison, USA. En alemdn apareceu ao ano seguinte, 1970,
na editorial Vittorio Klostermann. Agora pode verse en Wegmarken: Gesamtausgabe 9, 1976)
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unha fonte aparte que, pechada en simple positividade de opcién crente,
impide a pregunta da razén. Por iso, ao revés de Pascal, el entrégase de modo
unilateral 4 esta, recluindo a revelacién nun silencio racionalmente inefable,
onde morre toda pregunta.

Pero curiosamente, tamén en Heidegger, ainda que de xeito mdis su-
til e complexo, se dd a mesma tensién implicito/explicito que aparecia en
Pascal. Tratei de analizalo con certo detalle hai xa algin tempo, falando de
que, sobre todo na sda obra Gltima, se dd algo asi como “un tefsmo das mil
cualificaciéns” 4. Por un lado, parte desa visién claramente reduccionista
da revelacién. Pero, por outro, na sda tGltima etapa, cando fala do Ser, a sta
“razén filoséfica” acode a categorias que —como nun palimpsesto doadamente
recofiecible— delatan unha evidente afinidade coa “razén relixiosa”:

Empezando pola caracterizacién xeral e mdis decisiva do Ser a partir da
Kehre {volta ou conversién}. Toda a iniciativa pasa a el. Ao estatismo de
ser como ‘mera presenza’ sempre af e polo tanto dispofiible, sucede agora
a dialéctica de mostracién e ocultamento (Entbergung-Verbergung) que o ho-
me debe acoller e 4 que mesmo se lle debe ofrecer en ‘sacrificio’ (Opfer). O
‘despexamento’ (Lichtung) e ‘acontecer’ (Ereignis) son os que fan xermolar e
vir 4 luz da existencia as cousas e os homes. O Ser decideo e ‘destina’ (Schic-
kung) todo. E ‘dar’ como fondo xeneroso. Heidegger chega mesmo a falar
da ‘benevolencia’ ou a ‘graza’ do Ser (Huld, asi traduce o grego charis); do

seu favor (Gunst)" .

Karl Lowith sublifiou este feito ata case o converter en leit-motiv da sia
midis radical interpretacién de Heidegger. Sinala que af reside non sé a razén
de que dende o comezo esa presenza do relixioso non s6 fose “entendida polos

crentes”, senén de que sexa percibida tamén no ambiente cultural:

45-78. A bibliografia ao respecto é moi abundante; ver a excelente sintese de A. Gethmann-
Siefert, Das Verhdlimis von Philosophie und Theologie im Denken Martin Heideggers, Freiburg/
Miinchen 1974, pp. 7-10.

s

44 En A. Torres Queiruga, “Heidegger y Dios: entre el silencio y las ‘mil cualificaciones™,
no meu libro E/ problema de Dios en la modernidad, cit., 17-200. Refirome ao dito de Anthony
Flew, que, criticando o tefsmo tal como entén o interpretaba, coa sia famosa “pardbola do
xardineiro invisible”, fala do “ateismo das mil cualificaciéns”. Para defender a existencia do
inaprehensible xardineiro, o explorador “crente” ten que ir facendo tantas matizaciéns que ao
final € igual ca se fose imaxinario ou simplemente non existise: morreu “coa morte das mil
cualificaciés” (A. Flew, “Theology and Falsification”, en: A. Flew. —A. Maclntyre, New Essays
in Philosophical Theology, London 1963, 96-99). Non deixa de ser curioso que, de modo real-
mente inesperado, dada a stia traxectoria filos6fica, Flew escribira, segundo el como auténtico
testamento, un libro titulado “Deus existe”: There is « God, HarperOne, 2007.

45 0. c., 196, ali remito 4s referencias exactas.
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“...0 que se atopa no trasfondo de todo o dito por Heidegger e fai que moitos
agucen o oido e oian atentamente € o tdcito: o motivo relixioso que sae da fe
cristid, pero que, precisamente pola sia indeterminacién non ligada a dogmas,

interpela tanto mdis a aqueles que xa non son cristidns crentes pero que queren

ser relixiosos” 4.

Ata o punto de que pode afirmar, creo que con razén:

“O tradicional, metafisico pensamento de Deus non é rexeitado por el polo

feito de que a stia remembranza do ser sexa irrelixiosa, senén porque este Deus

dos filésofos ou da metafisica non é nada divino”?’.

6.5 A Fenomenoloxia como apertura da razin

Se ata aqui tratei do sucedido coa revelacién, a referencia a Heidegger
chama a facer o mesmo coa rzzdn. Ainda que non sexa debidamente subli-
fiado nos manuais, talvez o mdis renovador na proposta de Edmund Husserl
foi o chamado por el mesmo “principio de todos os principios”. Referfase 4
necesidade —urxente, despois da que Zubiri considerou unha especie de “bo-
rracheira intelectualista” no século X1x— de respectar e recoflecer a riqueza
polifénica do real, sen privilexios ou imperialismos de ningunha dimensién
sobre as demais: “toda intuicién en que se dd algo orixinariamente € un fun-
damento de dereito do cofiecemento {...} pero tamén sé dentro dos limites
en que se d4” 8.

O principio tifla unha clara aplicacién 4 dimensién relixiosa. De feito, o
cambio estaba xa no ambiente. No fondo, proclamérao Friedrich Schleierma-
cher ao reivindicar para o relixioso unha “provincia especifica” na subxecti-

46 Heidegger, pensador de un tiempo indigente. Sobre la posicion de la filosofia en el siglo XX, FCE,
Buenos Aires, 2006, 287; cf. tamén os seus comentarios en “La intepretacién de lo ticito en
la sentencia de Nietzsche ‘Dios ha muerto™ (I4., 237-280, principalmente, 258-264). Todo
isto converxe co que nunha ocasién lle escoitei a Max Miiller: “Heidegger era un pensador
piadoso que non lograba crer”.

47 Ib., 328; cf.179-180. 328-330; con isto converxe a sda tese de que Nietzsche sé nega o
“deus moral” “ (“La interpretacion de lo tdcito en la sentencia de Nietzsche ‘Dios ha muerto™,
1b., pp. 237-280.

48 “Non hai teorfa concibible capaz de errar en punto ao principio de todos os principios:
que toda intuicién na que se dd algo orixinariamente é un fundamento de dereito do cofiece-
mento; que todo o que se nos brinda orixinariamente (por dicilo asi, na sda realidade corpérea
[leibbaften]) na ‘intuicién’, hai que tomalo simplemente como se dd, pero tamén s6 dentro dos
limites en que se dd” (Ideen 1, § 24, Husserliana 111, 74; trad. cast. de J. Ggos, Ldeas relativas a
una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica, México/ Buenos Aires, 1962, p. 58).
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vidade humana®. E, como o recofieceu o propio Husserl a propésito da obra
de Rudolf Otto, a Fenomenoloxia da Relixién estaba a exercelo de modo es-
pontdneo. Heidegger, pola stia banda, reforzou a sta eficacia non s6 mediante
a enérxica radicacién na “facticidade” a partir da analitica do Dasein, sen6én
que ampliou e radicalizou as sias posibilidades cos stia “fenonomenoloxia do
invisible”, en canto “mostracién” no que se ve daquilo que non pode verse
en si mesmo’’. A dimensién relixiosa do real entraba asi con pleno dereito
dentro das posibilidades da razén.

Non s6 se rexeitaba, por fin, o positivismo estrito e estreito, senén que
resultaba superada a desconfianza instintiva do filésofo fronte ao relixioso,
desconfianza convertida para moitos en auténtico interdito. Xavier Tilliette
fala ao respecto dunha “educacién da mirada, unha actitude de receptividade
espiritual,” e afirma que “Husserl abriu de par en par as fiestras pechadas”

»51

polo psicoloxismo, o neo-kantismo e o empirocriticismo””'. Entre nés es-

te mesmo fenémeno foi detectado con fina sensibilidade por José Antonio

Marina, que non sé alude ao seu alcance teérico’?

, senén que recofiece un
real influxo autobiogrifico: “Foi a finais dos sesenta cando por influxo de Ed-
mund Husserl, ao estudio da filosoffa ao cal me dedicaba intensivamente, me
empecei a ocupar da actitude teol6xica, no ronsel da actitude fenomenoléxica

que o meu mestre esixia” >,

49 Insiste con lucidez e enerxia neste punto R. R. Williams, Schleiermacher the Theologian. The
Construction of the Doctrine of God, Philadelphia 1978, que chega a definir o seu intento como
“teolox{a fenomenol6xica”. Remite tamén a E. Farley, Ecclesial Man: A Social Phenomenology of
Faith and Reality, Philadelphia, 1975.

50 Explicao ben J. L. Marion, “Aspekte der Religionsphenomenologie: Grund, Horizont und
Offenbarung”, en A. Halder, K. Kienzler., J. Moller (Hrsg.), Religionsphilosophie beute. Chancen
und Bedentung in Philosophie und Theologie, Diisseldorf 1988, pp. 84-103. Analizo o tema con
certo detalle en : La constitucidn moderna de la razin religiosa, o.c., cap. 2, pp.85-147.

51 X. Tilliette, Filosoft davanti a Cristo, Brescia 1999, pp.387-398; as citas corresponden a
pp- 388 e 396.

52 Na stia pdxina persoal de internet: Notas de Autor. ;Por qué soy cristiano? Versién 1.2. Di-
cembre 2005, principalmente, p. 3-4: “Me interesaba relacionar la religién con el tema de la
“actitud”, que en aquel momento estudiaba desde la fenomenologfa. Husserl hablaba de la
“actitud fenomenoldgica” como necesaria para descubrir una dimensién de la realidad que de
otro modo quedaba oculta”.

53 Los mejores libros de cristianismo para José Antonio Marina, El Ciervo, 14.07.06 (pode verse
en htep://blogs.periodistadigital.com/elciervo.php/2006/07/14/p36898#more36898). Perso
almente tamén me ocupara do tema en: “La mostracién fenomenolégica de Dios”: Razdn y Fe
78, 1990, pp.82-91.
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6.6 A tarefa pendente

Para rematar estas indicacions quero engadir algo que me parece impor-
tante e que, sen dibida, estd a esperar un tratamento monogrifico. Rota a
desconfianza filoséfica fronte 4 positividade histérica e renovado criticamente
o concepto de revelacion, a filosoffa estd en condiciéns de comprender que
tamén para ela as relixiéns son, de seu, o lugar mdis propio para o estudio da
intencionalidade relixiosa. Igual que unha coidadosa formacién e dedicacién 4
arte constitden a preparacién axeitada para comprender a intencionalidade
estética, a historia das relixiéns constitde dalgiin modo o “museu imaxi-
nario” onde con mdis riqueza e profundidade se pode estudar a captacién e
interpretacién “do que se brinda orixinariamente” na dimensién relixiosa do
real.

Claro estd que isto non é unha patente de corso para facer sen mdis acep-
table todo o que se afirma nas relixiéns. Coa posibilidade positiva vai indiso-
lublemente unida a restricién do “s6 dentro dos limites en que se dd” e polo
tanto, a esixencia critica de mostrar que se dd realmente. O cal enuncia toda
unha dificil e complexa tarefa, que talvez sexa hoxe a mdis urxente o mesmo
para unha teoloxfa critica que para unha filosoffa que queira establecer un
didlogo serio e responsable con ela. Seria inxusto afirmar que a teoloxfa e,
como tratei de mostrar neste traballo, a filosoffa non a vefian exercendo xa
dalgin modo. Pero serfa irreal non recofiecer o moito que resta por facer,
aproveitando a dobre claridade que nos estd a chegar tanto da critica biblica
da revelacidn coma do novo e mdis integral modo de ver a rzzdn. O reto con-
siste xustamente en sacar con rigor as consecuencias, superando os restos,
ainda moi fortes, de fundamentalismo biblico, por un lado, e de racionalismo
estreito, polo outro.

Dende a teolox{a, creo que a categorfa de maiéutica histirica pode achegar
claridade. A maiéutica implica un triplo e fundamental recofiecemento: 1)
que a revelacién non é unha intrusién milagrosa do divino no mundo, se-
nén a captacién de algo que a realidade, en canto recofiecida como creatura,
estd a manifestar a fodos; 2) que esa manifestacién pode ser descuberta pola
raz6n humana (na sda “funcién relixiosa”), cousa que de ordinario logran ini-
cialmente individuos especialmente dotados (sucede sempre: todos os fisicos
vian caer mazds, pero foi Newton quen soubo ler af a lei da gravitacién); e
3) que o descubrimento inicial ten en principio un efecto mayéutico sobre
os demais, que entén poden velo e verificalo por si mesmos (unha vez descu-
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berta por Newton, os fisicos aceptan a lei porque poden vela e verificala eles
mesmos).

Esta visién pode estrafiar de entrada porque choca de fronte co dualismo
fortemente ancorado na tradicidn teoléxica ¢ na filoséfica. Dualismo cémodo
para ambas as ddas, pero tamén estéril: o te6logo séntese a cuberto nun es-
pazo reservado e, en definitiva, inalcanzable para a critica externa; o filésofo
queda eximido de examinar por si mesmo e sentirse de verdade concernido
pola cuestién (isto é obvio para quen dende a filosoffa non conclufu 4 exis-
tencia de Deus; en cambio, para quen si o fixo, o perigo adoita ser o de inco-
rrer nunha defensa fundamentalista da teoloxia “tradicional”, renunciando a
achegarlle o seu traballo critico e creativo)>.

Ainda que na teoloxia esta proposta non é a mdis corrente € mesmo
suscitou desconfianzas oficiais ou oficiosas, non é tan estrafia como parece.
De feito, sen unha formulacién clara, ten unha presenza intensa na tradi-
cién, dende falar do Espirito iluminando a todos, sen que deba haber nes-
te sentido mestres nin discipulos, pois “todos serin ensinados por Deus”
(Xn 6,45), pasando polo “mestre interior” de Santo Agostifio, ata chegar a
Maurice Blondel (a conversién como converxencia do fait extérienr do anun-
cio co fait intérienr da propia intimidade) e a Karl Rahner (dialéctica entre
revelacién “transcendental” e tematizacién “categorial”). Franz Rosenzweig
formulouno en frase perfecta: “A Biblia e o corazén din a mesma cousa. Por
isto (e s6 por isto) a Biblia é ‘revelacién™ .

Dende o concepto fenomenoléxico de “reducién” non resulta dificil ver
que esta estrutura maiéutica permite —e mesmo esixe— unha verdadeira e
auténtica verificacién. Se a revelacién consiste na captacién e interpretacién
daquilo que o real, percibido como creacién, “brinda orixinariamente” —di-
gamos, na sta “dacién relixiosa’— a todos, entén ten que ser posible “redu-
cir” as sdas expresions, € dicir, reconducilas ata o seu radical orixinarse na

subxectividade humana. Dese xeito unha aceptacién critica debe consistir

54 Trato el problema en “Xavier Zubiri y la relacién filosoffa-teologia”, en: A. Pintor Ramos
(coord.), Zubiri desde el siglo XXI, Salamanca, Biblioteca Samanticensis. Estudios 321, 2009,
pp- 395-408.

55 Brief an B. Jacob, 27 de maio de 1921, en F. Rosenzweig, Der Mensch und sein Werk 1. Briefe
und Tagebiicher 2, Den Haag 1984, 708-709. O texto completo é: “Die Bibel ist eben darin
anders als alle anderen Biicher. Alle andern Biicher kann man nur kennen lernen, indem man
sie liest. Was in der Bibel steht, kann man auf zwei Wegen kennen lernen, 1. indem man
hort, was sie sagt, 2. indem man dem Schlagen des menschlichen Herzens lauscht. (‘Induk-
tion’ ist beides.) Die Bibel und das Herz sagen das Gleiche. Deshalb (und nur deshalb) ist die
Bibel ‘Offenbarung™.
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dalgin modo en refacela e vela por si mesmo. Os que Kierkegaard chamaba
“discipulos de primeira man” e “discipulos de segunda man” son en realida-
de “contemporineos” da revelacién orixinaria>®.

Isto non adoita verse asi —nin por desgraza, presentarse dende a teo-
loxfa—, porque facticamente o normal é partir das formulaciéns dunha tradi-
cién de fe como algo dado e pasivamente recibido. Pero, en principio e e
dereito, tras as experiencias inaugurais e grazas a elas, unha fe critica ten que
poder dicir: non vexo asi as cousas porque creo, sendn que creo porque eu mesmo ou eu
mesma vexo asi as cousas. A aludida escena dos samaritanos é unha boa metd-
fora: “Xa non cremos polas tiias palabras; que nés mesmos oimos e sabemos
que este € verdadeiramente o Salvador do mundo” (Xn 4,42).

Isto significa, claro estd, que estamos a enunciar o proceso ideal. Na rea-
lizacién concreta, os modos multiplicanse e as gradacidns criticas van dende
a fe rutineira ata as alturas da experiencia mistica. E o prezo da finitude: a
reflexion busca desvelar a estrutura; a vida sé pode achegarse a ela. Mesmo
os propios misticos deben atravesar as sdas noites escuras. O que cabe espe-
rar € un alternativo sucederse de claridades e escuridades. Pasa con todo o
profundo, ainda que no relixioso se acentie pola abisal fondura da sta trans-
cendencia’®’. Pero iso non ten por que ser proba de falsidade ou ilusién. Pode
ser tamén, e creo que o é, indicio de verdade: xustamente a que corresponde
4 Gnica que cabe esperar na intencionalidade relixiosa.

Para o0 noso tema: se o pensamento se mantén fiel 4 propia esixencia,
deixdndose adoutrinar polo seu obxecto, tanto o filésofo como o teélogo que
se abran a el estardn entregados 4 mesma fonda, dificil e exaltante tarefa.
Unbhas veces Deus serd o “luceiro vespertino” tras unha longa e acaso penosa
peregrinacién filoséfica, outras o luceiro matutino acollido con gozo na re-
flexion teol6xica. Outras pode suceder exactamente ao revés: Deus pode ser
deslumbramento matutino dunha intuicién filos6fica ou poética, mentres

56 Migajas filosdficas o Un poco de filosofia, Madrid, 2007; en Repensar la revelacion, o.c., pp.166-
180, analizo este punto, apuntando algunhas reservas.

57 Cf. as ldcidas observaciéns que a este prop6sito fai Giovanni Ferretti, pois aclaran ben un
aspecto do proceso mayéutico: “Coa empatia, en efecto, dalgin xeito podemos advertir ou
‘sentir’ (mitfiihlen) as vivencias doutros e as correlativas verdades de valor que descobren nelas,
mesmo sen as termos feito nosas e non sendo capaces de as ‘advertir’ directamente. Neste
caso, tratarfase dunha forma de ‘ver cos ollos de outro’. Unha forma coa cal moi a mitido énos
dado ampliar de feito a nosa experiencia da realidade e tamén de poder facer unha avaliacién
critica” (La teologia, volto pubblico della fede. Le sfide del mondo contemporaneo: Studia Patavina 59
(2012) 1-24,, en p. 6). Remite en nota a M. Scheler, Esencia y formas de la simpatia, Buenos
Aires, 1967.
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o te6logo talvez se atope camifiando por vales escuros, tratando de atopar
o brillo e a coherencia da fe nunha cultura que moitas veces parece facela
imposible.
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FILOSOFIA DE LA HISTORIA EN LA ENSAYISTICA
DE RAFAEL DIESTE: LA VIEJA PIEL DEL MUNDO (1936)

ARTURO CASAS

Universidade de Santiago de Compostela

Podria decirse que la filosoffa de la historia —ese mito de la Ilustracién
(Marquard 2007)— ha funcionado a impulso de dos factores fundamentales:
las grandes impugnaciones a regimenes consolidados de la razén y del co-
nocimiento y los momentos de cambio profundo en las condiciones de vida
histérica. Ambos factores convergieron de forma abrupta en el primer tercio
del siglo xx, lo que explica la importancia de esos afios e incluso de los inme-
diatamente anteriores a la segunda guerra mundial para la progresién y revi-
talizacién de la disciplina. En otras ocasiones ha sido uno de esos dos factores
el que ha dado la pauta para la emergencia a menudo sibita de la filosoffa de
la historia tras etapas de un cierto anquilosamiento. Ocurrié as{ por ejemplo,
debido a la fortaleza del primero de los dos factores, con Giambattista Vico
en el siglo xvIil y con Wilhelm Dilthey en el x1x. Y probablemente ocurra
algo semejante en el tiempo actual por incidencia primordial del segundo
factor, coadyuvante en la reactivacién del interés que se viene evidenciando
durante los dltimos veinticinco afios y que, lo mismo que en otros momen-
tos histdricos abruptos —piénsese en Kant frente a la Revolucién francesa—,
otorga mayor autoridad a las voces que hablan desde fuera de los grandes
conflictos abiertos que a las que lo hacen desde dentro. La novedad provendrd
en cualquier caso del hecho de que uno de los apoyos basicos de la filosofia
de la historia, la referencia a una universalidad/universalizacién hoy redefi-
nida en términos de globalidad/globalizacién, ha desdibujado por completo
la linea geosimbdlica y semidtica de lo que estd fuera y lo que estd dentro,
de lo que es periferia y lo que es centro, y también la crucial cuestién de la
simultaneidad de lo no simultdneo de la que ya fueron conscientes los ilustrados,
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pero que en nuestro tiempo se potencia de forma extraordinaria en un senti-
do acusadamente espacial (Rohbeck 2007). Todo ello, por cierto, a la vez que
esa referencia a lo global-universal ha vuelto a poner en el disparadero otra
de las referencias mds frecuentes y controvertidas de la filosoffa de la historia,
el concepto de progreso (de Herder y Rousseau a Benjamin) o en general el
propio programa de la Ilustracion.

En la obra de Rafael Dieste (1899-1981) es permanente el interés por
una indagacién sobre el modo en el que accedemos al conocimiento (no so-
lo al histérico pero a este también) y sobre la discursividad en la que ese
conocimiento se expone y trata de convencer a quien lee de que el autor
comprende aquello a lo que se refiere. La historia, por ejemplo. Serfa indtil
buscar una sistematizacién de esta atencién y de su preocupacién de fondo
por la existencia y entidad de una historia universal, pues a menudo aquella
fue bosquejada de forma circunstancial en articulos y apuntes, otras perfilada
de forma ya mds nitida en ensayos breves y en escritos de naturaleza critica,
y quizds solo en una ocasién convertida en elemento verdaderamente axial de
uno de sus libros, aunque esto ocurri6 en fecha tan sefialada como la de 1936,
por tanto —volviendo a Kant— en buena medida desde dentro del conflicto, el
mds importante del siglo XX si aceptamos que la guerra civil espafiola fue en
lo bésico un preludio de la segunda guerra mundial.

Presentaré en concreto en este trabajo una relectura de la trayectoria
filos6fica de Rafael Dieste con atencién a dos nicleos apenas estudiados de
su pensamiento, el hermenéutico y el de la filosoffa de la historia. Uno y
otro se desarrollaron de forma conjunta por el autor desde antes de su exilio
(1939-1961) mediante un anilisis de las relaciones existentes entre racio-
nalidad, historicidad, religién y mito. El didlogo fundamental lo estableci6
Dieste con Kant, Hegel, el materialismo histérico, Dilthey y en especial con
Nietzsche. Su obra mds significativa en este campo es La vieja piel del mundo.
Sobre el origen de la tragedia y la figura de la bistoria (1936), ensayo publicado
en Madrid semanas antes de la sublevacién contra la Republica y revisado en
una nueva edicién en 1981.

Algunas encrucijadas y desarrollos

Antes de dar paso a la necesaria concrecién y a su contextualizacién no
serd ocioso efectuar un repaso esquemdtico de las ocupaciones y condiciones
del autor en tanto intelectual y pensador, insuficientemente conocidas trein-
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ta afios después de su fallecimiento en 1981 y poco tenidas en cuenta en los
balances e historias del exilio intelectual republicano, digamos que entre las
propuestas publicadas por José Luis Abelldn (1998) y por Antolin Sdnchez
Cuervo y Fernando Hermida de Blas (2010)!. Esto es mds llamativo si se
tiene presente que Dieste fue un pensador de largo recorrido, en absoluto
ocasional, y que en su obra se dan apreciables paralelismos con la obra de
otros pensadores del exilio republicano, por ejemplo con la de Marfa Zam-
brano y la de Eduardo Nicol. Y podriamos mencionar aun a otros filésofos
que, como los anteriores, se marcaron como uno de sus objetivos no secun-
darios pensar la historia y pensar lo histérico, ademds de tratar de razonar el
historicismo hispano en sus especificidades. José Gaos por ejemplo, y tam-
bién Eugenio Imaz, traductor al espafiol de Dilthey, Collingwood y Cassirer
y autor de la fundamental monografia E/ pensamiento de Dilthey (1946). Sin
duda, una posible explicacién para lo sefialado vendria dada justamente por
la reaparicién en Dieste de esas caracteristicas que el propio Nicol observé
como constantes en la produccién textual de la filosoffa hispdnica: su auto-
consciencia a veces ensimismada en el marco de los problemas tratados, la
tendencia —exacerbada en Unamuno y Ortega— a situarse a s{ mismos como
“protagonistas de su pensamiento” (Nicol, 1998: 137) y lo que podriamos
entender como concesiones excesivas al ensayismo y al estilo —a la literatura—
en detrimento de la teorizacién y la sistematicidad.

Rafael Dieste naci6 en el seno de una familia culta y acomodada, antigua
propietaria de tierras en Galicia, Uruguay y Brasil y vinculada con la ma-
gistratura y el ejército espafioles. Varios de sus hermanos mayores nacieron
en Uruguay, donde se habfan conocido sus padres, Eladio Dieste Muriel y

1 En el libro coordinado por los dos tltimos, a diferencia de lo que ocurre en el influyente vo-
lumen de Abelldn, sf se cita el nombre de Dieste, aunque no mds alld de su localizacién en una
némina de cuarenta ensayistas exiliados preparada por Ricardo Tejada (pp. 203-229). Menos
justificable me parece la falta de representacién de la ensayfstica diesteana, y en la préctica casi
del nombre del autor, en las mil pdginas de la reciente antologia E/ ensayo espaiiol. Siglo XX
debida a Jordi Gracia y Domingo Rédenas (2009). En su extenso y en algunos tramos prolijo
estudio introductorio (9-174) se muestra, por otra parte, una peculiar comprensién de lo que
supuso la guerra civil en relacién con el ensayo, tanto que se dirfa que los afios 1936 a 1939
no hubieran existido nunca a efectos del género del que se ocupan los editores del volumen.
Esto ocasiona que su referencia a Hora de Espaiia sea por completo tangencial e irrelevante
(como “estupenda coleccién” se cataloga en la p. 825), grave error de apreciacién en un vo-
lumen destinado a fijar no solo el canon de la ensayistica espafiola del siglo xx (la panoplia
de adjetivos desplegados a tal fin resulta abrumadora) sino ademds la canonicidad asociada,
esto es, los modelos y rasgos de repertorio promovidos en relacién con un momento histérico
dado y, de paso, los postulados sobre la propia actualidad desde la que se ejerce el acto critico.
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Olegéria Gongalves Silveira, él gallego y ella brasilefia. Reclamada la familia
desde Galicia tras el fallecimiento en 1885 del abuelo paterno, magistra-
do del Tribunal Supremo, el matrimonio tomé la decisién de instalarse en
Pontevedra y posteriormente, debido a una quiebra patrimonial de origen
bancario, en Rianxo (A Corufia), villa marinera de la rfa de Arousa en la que
en 1899 nacerfa Rafael, el menor de sus hijos. Entre los hermanos, por su
incidencia en la formacién intelectual y artistica del mds joven de los Dieste,
destaca Eduardo, nacido en Rocha (Uruguay) en 1882 y formado en Teologia
y Filosoffa y Letras en Santiago de Compostela. Reinstalado desde 1911 en
su pafs natal, fue all{ profesor, diputado nacional, notable poligrafo (ficcién,
estética y critica de arte, teoria literaria, traduccién) y diplomatico.
Eduardo Dieste acogid a su hermano Rafael un tiempo en Londres a fina-
les de los afios veinte y desempefi6 labores consulares en Madrid desde poco
después de la proclamacién de la Segunda Republica y hasta el estallido de
la contienda, logrando aglutinar en torno suyo un grupo de jévenes artistas
y escritores que se citaba en la tertulia del Café La Granja El Henar. Desde
este lugar promovié en 1935 P.A.N. Revista epistolar y de ensayos, en cuya
némina se cuentan algunos de los nombres que poco después constituirfan
el grupo fundador de Hora de Espaiia y que pese al cardcter atribuidamente
conservador de su mentor se situaban, no en proporcién menor, en la iz-
quierda y aun en el trotskismo?. La personalidad intelectual y politica de
Eduardo Dieste, a la que aqui no hay posibilidad de referirse en extenso,
posee contemplada desde la actualidad el atractivo de lo paradéjico, pues
combina elementos de dificil encaje que acaban proyectindose en su pen-
samiento filoséfico y estético mds que en su propia produccién narrativa o
dramadtica. Se han mencionado por parte de Carlos Gurméndez, por ejemplo,
una filiacién orsiana y algunos paralelismos con Lukdcs, sin que se produzca
en ello auténtica contradiccién. Una de las vertientes que llama la atencién
en su obra es la elocutiva, en la que se detectan sin dificultad elementos

2 Una de las colaboraciones del tltimo nimero publicado de PA.N., el séptimo, de julio de
1935, fue “Notas sobre la concepcién materialista de la historia” (pp. 146-152), de la autoria
de L. Fersen, pseudénimo de Enrique Ferndndez Sendén y viejo amigo y colaborador de Dies-
te desde mediados de los afios 20. Sin duda, es un texto con el que entablara didlogo La vigja
piel del mundo (1936). Fersen anota en su ensayo lecturas de Hegel, Croce, Labriola, Weber y
Oliveira Martins, ademds de las obvias de Marx. El texto deja clara su aceptacién del materia-
lismo marxiano como filosofia de la historia, si bien se distancia de los que considera excesos
de la ortodoxia mecanicista aplicada indebidamente en nombre de Marx.
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3 con otros de procedencia barro-

propios del modernismo latinoamericano
ca, con un estilo en ocasiones arcaizante y préximo a un ideal ascético muy
castellano, unamuniano en casos y ajeno a toda marca de mundanidad. Lo
destaco porque una proporcién de lo sefialado persiste, sin duda con matices,
en la obra de su hermano menor. Y también porque los dos hermanos fueron
intelectuales que en la esfera pablica lograron casi siempre el respaldo co-
lectivo y undnime de sus compaiieros de trayecto en momentos de extrema
tensién, incluso en aquellos en los que alguna forma de poder coaccionaba la
libre accién o la libre expresién del criterio personal. Se ha mencionado por
parte de sus bidgrafos, los de ambos hermanos, un sentido muy profundo de
integridad ética y entereza politica, perceptible por ejemplo en la denuncia
que Eduardo Dieste dirige en septiembre de 1936 a la Presidencia de la Re-
publica del Uruguay cuando el gobierno de Gabriel Terra rompi6 relaciones
diplomdticas con la Republica Espafiola para pasar a apoyar a Franco. Léase

en estas lineas una muestra:

Al conocer la ruptura de relaciones entre nuestro pafs y Espafia que acaba de
confirmarme el St. Encargado de Negocios en Madrid, un gran dolor acongojé
mi espiritu viendo cémo se distanciaban dos pueblos en que la raza mantuvo
una pureza de cardcter mds decantada, y que se manifiesta en la historia cons-
tante y heroicamente en favor de la libertad humana y del progreso politico.

Cualquier atento observador de los sucesos espafioles (y yo lo soy desde su
origen) no tendrfa mds remedio que reconocer objetivamente la dificultad de
encontrar en la historia una revolucién jugada con mds honradez: la responsa-
bilidad no caerd en modo alguno sobre el Gobierno de la Repiblica Espafiola
y sus hombres representativos. (#pud Axeitos 1992: 104)

Esta carta ocasiond su salida de Espafia en enero de 1937 y origind una
efusiva muestra de solidaridad colectiva de la Alianza de Intelectuales An-
tifascistas para Defensa de la Cultura. Personajes tan diferentes como José
Bergamin, Rosa Chacel, Rafael Alberti, Eugenio fmaz, Delia del Carril y
Rodolfo Halfter, entre otros, dirigieron un escrito al diario Claridad en el
que destacaban la nobleza y ejemplaridad del diplomdtico uruguayo frente a
la actitud del gobierno de Terra.

Antes de su convergencia con aquellos grupos actuantes en la Espafia
republicana Rafael Dieste vivié una juventud relativamente convulsa, con

persistentes dudas profesionales y crisis espirituales y emocionales que oca-

3 En su resefia de La vieja piel del mundo, en el primer nimero de Hora de Espaiia (enero de
1937), Manuel Altolaguirre reconocia en Rafael Dieste el rastro de sus lecturas americanas,
llegando a sugerir que de algiin modo era “un escritor de ultramar”.
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sionaron una breve instalacién en México. M4s adelante, tras dos afios mo-
vilizado en la guerra colonial del Rif, opt6 por dedicarse al periodismo y a
la critica de arte. Destacé pronto su capacidad tedrico-critica para dotar de
andamiaje estético y de fundamentos ontoepistemolégicos al movimiento
renovador de las artes pldsticas en Galicia, en auténtica ebullicién en un
momento marcado por la recepcién de la fenomenologia y las vanguardias
y a la vez por los debates identitarios y el auge del nacionalismo, con cuyas
posiciones Dieste nunca lleg6 a converger pese a la fecunda contribucién con
su agenda y a la participacién en proyectos tan decisivos como el Seminario
de Estudos Galegos.

En general, cabe afirmar que en la obra de Rafael Dieste es notoria una
proyeccién dialégica por la cual se reconoce la razén del otro y se asume la
alteridad de la conciencia propia®. Toda individualidad se presenta en sus
textos como compleja e irreductible. Por ello pudo asegurar, en expresién
de estirpe unamuniana, que cada una de sus obras era en realidad un drama
de ideas. Y en otro plano, el del sujeto, que toda poesia es dramdtica. Como
literato y ensayista tuvo oportunidad de dar desarrollo discursivo amplio
y variado a este principio, que es a la vez ético, estético, hermenéutico y
politico y que se vuelca a la comprensién y la mediacién para preservar el
cardcter heterolégico y heteroglésico de toda alteridad. Dieste aplicé esta
marca temdtica y discursiva desde su comparecencia inicial como escritor de
ficciones. Una de las obras que publicé al comienzo de su carrera, la comedia
A fiestra valdeira {La ventana vacfa} (1927), no habla en realidad de otra cosa,
a pesar de la centralidad que en ella tiene el debate familiar y social sobre el
retrato que un pintor hace de un indiano regresado a su villa natal tras poner
fin a una exitosa etapa americana. Interesa a este respecto tener en cuenta al-
gunos datos complementarios que ayudardn a calibrar mejor el vinculo entre
anécdota y alegorizacién. Los tres principales son que en esta pieza teatral de
Dieste los problemas dirimidos son simultdneamente individuales y colec-
tivos (la memoria, la identidad, el proyecto de vida y convivencia); que esos
problemas afectan, también a la vez, al mundo de la vida, a las dimensiones
representativa y simbdlica del arte y al pacto comunitario y socio-politico
que define un modo de estar en el mundo; y en tercer lugar que, pese a un
cierto aire intemporal y abstracto, carente como en él fue habitual de alusio-

4 He desarrollado estas claves por extenso en el capitulo titulado “Las nociones de /ibertad y
didlogo. Por una antropologia filoséfica”, del libro La teoria estética, teatral y literaria de Rafael
Dieste (Casas 1997: 115-129).
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nes cronoldgicas y espaciales precisas, la comedia aspira a trasladar la reali-
dad social y cultural de unas circunstancias histéricas concretas y bastante
reconocibles.

La propensién a lo abstracto y lo alegérico se reforzarfa aun en la breve
pieza “O drama do cabalo de axedrez” {El drama del caballo de ajedrez},
publicada en el diario E/ Pueblo Gallego el mismo 1927 y posteriormente
incorporada al libro de cuentos Dos arguivos do trasno [De los archivos del
trasgo} en su segunda edicién. Ese drama, como siempre en Dieste, es si-
multdneamente individual y colectivo. En este caso se refiere a las reglas del
juego de ajedrez. El caballo blanco de rey, ante los prejuicios del resto de las
piezas, juzga excesivas y limitadoras esas normas. Le gustarfa probar otras
posibilidades de movimiento sobre el tablero y, por consiguiente, querria
tener la experiencia de otras identidades, que lo serfa también de unas alte-
ridades percibidas ya de otro modo.

Este mismo caricter con otras caracteristicas, en fin, ha llamado la aten-
cién a propésito de la obra mds reconocida entre las escritas por Dieste en
lengua castellana, sus Historias ¢ invenciones de Félix Muriel, publicadas en
Buenos Aires en 1943 y carentes de referencias textuales directas a la guerra
civil o a la segunda guerra mundial, algo sin duda excepcional en un exiliado
que venia de combatir y de perderlo todo, de pasar por un campo de concen-
tracién y de fundar una revista como Hora de Espafia, a la que tendremos oca-
sién de referirnos con algo de detalle en las pdginas siguientes. Las mismas
marcas perdurarfan, bastante reforzadas, en la que fue su dltima produccién
en el campo de la narrativa, el texto de publicacién péstuma Lz Islz (1985),
expresién de lo que Carlos Gurméndez distingui6 en su prélogo a la obra con
el r6tulo de lo maravilloso metafisico (Dieste 1985: 7) y que Darfo Villanueva
describié como un proyecto novelistico que quiso fundir los discursos filo-
séfico y teolGgico entreverando tal sintesis con una clara referencia homérica
(Villanueva 2006: XLIII).

En correlato con lo hasta aqui sefialado, Dieste es reconocido por los
historiadores de la literatura ante todo como narrador y dramaturgo, aunque
entre otras tareas fue también critico de arte, poeta, traductor, guionista
y adaptador literario, ejerciendo desde primera hora y hasta poco antes de
proclamarse la Segunda Republica en lenguas gallega y castellana. Desde
mediados de los afios 20 elaboré una nutrida reflexion tedrica referida a las
artes pldsticas, el teatro y la literatura, que he tenido oportunidad de estudiar
con detalle (Casas 1997). Durante la guerra civil dirigié el Teatro Espafiol
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e impulsé revistas de tanta relevancia como la mencionada Hora de Espaiia’,
y varias otras de nitida condicién antifascista, ademds de lo cual participé
en el frente bélico oriental algunos meses. A lo largo de un exilio de mds de
veinte afios, transcurridos sobre todo en Argentina, México y Reino Unido,
trabaj6 como editor y profesor universitario. En ese tiempo, poco a poco, la
ocupacién literaria fue cediendo ante la reflexién filoséfica y una cada vez
mds absorbente dedicacién a la geometria, en debate con los dos modelos no
euclideos, el de la geometria hiperbélica (Gauss, Lobatchevski, Bolyai) y el
de la geometria eliptica (Riemann), parcela esta Gltima que ha recibido re-
cientemente la atencién de Xosé Diaz en su tesis doctoral (2012). La lengua
preferente de publicacién de Dieste en ese tiempo, en realidad ya a partir de
1931, fue de modo claro el castellano.

Debido a la escasa atencién que hasta ahora ha suscitado su produccién
filoséfica en el d4mbito académico, incluso, como he anotado, en el de los
especialistas en el pensamiento del exilio republicano espafiol, se hace nece-
saria una minima descripcién sobre esta parcela de su obra, que procederé a
esquematizar a partir de trabajos anteriores. Me gustarfa reiterar que siendo
su trayectoria muy singular en mds de un aspecto es también representativa
de los quehaceres, proyectos y suerte de otros miembros significados del co-
nocido como grupo de Hora de Espaiia, Marfa Zambrano en especial. Algo se
verd en esta direccién en las padginas que siguen.

Dieste escribi6 una serie de ensayos de fundamentacién fenomenoldgica
sobre teorfa del conocimiento y teorfa estético-literaria progresivamente mds
abiertos a la historicidad de la experiencia. La disposicién aporética de su
pensamiento, referida bdsicamente al acceso a la realidad y a su descripcién
fiable a través de diversos lenguajes —entre ellos el artistico— sustenta tam-
bién buena parte de su obra literaria. Tal cardcter se reforzé a menudo por

S Hora de Espafia constituye en el criterio de la mayor parte de los investigadores de la cultura
espafiola del siglo XX la revista mds sélida, influyente y duradera, y también la mejor com-
puesta, de cuantas surgieron en periodo de enfrentamiento bélico en la Europa contempori-
nea. Su titulo completo fue Hora de Espaiia. Revista mensual. Ensayos. Poesia. Critica. Al Servicio
de la Causa Popular. Se publicaron veintitrés nimeros entre enero de 1937 y noviembre de
1938. Existe acuerdo general al sefialar en Rafael Dieste al mentor de un proyecto cuya né-
mina de colaboradores fue amplisima. La fundacién se debi6 al propio Dieste, Ramén Gaya,
Antonio Sdnchez Barbudo, Juan Gil-Albert y Manuel Altolaguirre, a quienes acompafiarfan
en el consejo de redaccion a partir de julio de 1937 Marfa Zambrano, Arturo Serrano Plaja
y Angel Gaos, y més adelante también Enrique Casal Chapi y José Marfa Quiroga Pla. La
revista estuvo sometida de modo formal en sus dos tltimos ndmeros al control de un Comité
Directivo formado por Zambrano, Quiroga Pla, Rafael Alberti y Emilio Prados, los tres tlti-
mos del Partido Comunista.
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una discursividad favorable al empleo del didlogo, incluso en los ensayos
filoséficos, y por la indefinicién de los limites genéricos entre lo especulativo
y lo ficcional, con marcada tendencia al empleo del simbolo, el oximoron y
la paradoja. Su interés por el aforismo como modalidad discursiva se vincula
con otro de los rasgos que caracterizan su produccién: la vocacién por lo
fragmentario y la sintesis expositiva, proclive a incorporar las marcas de la
detractio retérica. Casi todo ello tiene repercusion estilistica y compositiva
directa en La vieja piel del mundo, el ensayo del que aqui nos ocuparemos de
modo preferente, que Dieste clasificé empleando diversas etiquetas (incluida
la de poema en prosa®) y que mantiene relaciones de intertextualidad no
evidentes pero si profundas con otras obras ensayisticas, narrativas y poéticas
de su autoria.

Por otra parte, la vocacién inicial de Dieste como publicista obedecié a
un programa de antropologia filoséfica: pensar el ser humano como totalidad
e integridad, sin desatender claves transcendentes que, a menudo a través
del mito, deberfan estar capacitadas para incorporar también lo misterioso
y lo sagrado. Resulta clara en ese momento, ya a mediados de los afios 20,
la recepcién del pensamiento de Kant, Scheler, Simmel y Ortega, asi como
de las lineas identificativas de la ética krausista-institucionista y de una vo-
luntad regeneracionista que en aquella altura todavia supeditaba la vida al
espiritu. El cardcter deontolégico de la ética diesteana en sus escritos de los
afios 20, que en términos mds politicos que ideoldgicos derivé inicialmente
en una defensa del liberalismo, toma de Scheler la reafirmacién de una je-
rarquia axioldgica por la que unos valores tienen primacia sobre otros y de-
terminan la intencionalidad racional y sentimental de cada ser humano. Ese
liberalismo de cardcter paradéjico, propiciado —como en Marfa Zambrano y
otros discipulos de Ortega (Gémez Blesa 2008)— en tanto razdn mediadora,

6 Esto en concreto, de forma tangencial y sin gran convencimiento, figura en el borrador de
una carta a la que se hard referencia detallada mds adelante, escrita en 1974 y dirigida a Jaime
Salinas. Lo cito porque parece revelador acerca de la concepcién de la genericidad en Dieste,
quien tampoco tuvo problemas para hacer de alguna de sus obras teatrales (Revelacion y rebelidn
del teatro, 1935) una especie de ensayo escenificado, jugando aqui con el doble sentido del
sustantivo. Fijémonos en que La vigja piel del mundo, lo mismo que unos afios después “El
alma y el espejo” (uno de los dos ensayos del volumen bonaerense Luchas con el desconfiado,
de 1948), admite sin problemas la conjuncién de lo ensayistico y lo narrativo, incluso de lo
narrativo ficcional y la autoficcién, en linea con lo sefialado sobre la propuesta diesteana de
que en todo texto se traslada un drama de ideas y un conflicto intimo de la subjetividad. “El
alma y el espejo” tematiza en buena medida esa conviccidn a fin de explorar la entidad del
sujeto desde una doble perspectiva y una doble discursividad acopladas entre si, la especifica
de lo ensayistico-argumentativo y la propia de lo narrativo-diegético.
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aspiré a intervenir contra toda imposicién dogmadtico-ideolégica. En sentido
estético, la clave axiol6gica explica también la prioridad concedida a la de-
terminacién conceptual del estilo como sistema orgdnico de preferencias. Y de
cada obra de arte como revelacion de valores. La nocién de estilo y la propia
consideracién disciplinar de la estética, inspirada por la atribucién de conte-
nidos en Croce, muestran en realidad las conexiones que ese dmbito tendria
con una teoria del conocimiento y con una teorfa de la comunicacién. En
realidad, la proximidad mds evidente del pensamiento estético de Dieste se
da con la estética fenomenoldgica, con lo que ello implica sobre la prioridad
otorgada al objeto estético y sobre la consideracién de la gpojé como clave de
la experiencia estética. Proximo aqui al pensamiento de Heidegger y al de
Hartmann, en Dieste el objeto estético presupone una aparicion que debe
fundamentar una efectiva a/étheia a través de la cual se manifieste la verdad
esencial de lo representado (recuérdese lo dicho sobre A fiestra valdeira). De
ahi proviene precisamente su apuesta en los afios 20 y 30 por una pintura del
Juror ontoldgico y de la auroralidad.

Otras indagaciones declaran también la inclinacién hermenéutica
del pensamiento diesteano. Entre ellas, las relativas a la naturaleza de la
ficcién, al lugar del mito o a la identidad disciplinar y discursiva de la
historia. Varias de estas dimensiones aparecen en el ensayo La vieja piel
del mundo, centrado en la posibilidad de constituir una razén histérica
superadora de esquemas positivistas y naturalistas, con claro propésito
de refutar una comprensién morfoldgica de la historia, por ejemplo en el
sentido spengleriano. Por otra parte, en el ensayo de 1936 puede percibirse
una irradiacién hasta la fecha insuficientemente explorada por la critica,
la relativa al modo en el que la concepcién diesteana del relato ficcional
e incluso de la poesfa estdn afectadas por lo explorado en La vieja piel del
mundo sobre la historicidad y sus testimonios; pues no caben dudas sobre
la presencia de esas claves en una obra como Historias e invenciones de Félix
Muriel (1943) o, incluso antes, en el tnico libro de poemas publicado por
el escritor, Rojo farol amante (1933)7. Valdrfa como lema para lo que intento
expresar una frase tomada de Antonio Gémez Ramos (2003: 80). “Ser
histérico es tener que ver la historia”, y ello con independencia de cémo se

7 En relacién con Rojo farol amante he podido analizarlo con detenimiento en un estudio que
concluye que el tema seminal de un libro aparentemente tan disperso es la conciencia de la
perduracién del ser en su devenir (Casas 1995). Siempre en este plano que se acaba de destacar,
es muy iluminadora a propésito del Félix Muriel la reciente monografia de César Andrés
Nufiez Una patria alld lejos, en el pasado (2011).
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8

organicen tras ello las formas de verla, sus visiones®, tres bdsicamente en

nuestra contemporaneidad si seguimos lo explicado por el mismo autor:

es ya secundario para una definicién de la historicidad el que esa visién se
oriente a un sentido colectivo en el que inmolar el destino individual una
vez asumida la propia finitud, como en Heidegger, o la eficacia que el pasado
como tradicién tiene sobre nosotros cuando nos entregamos a él como sus
intérpretes, como en Gadamer, o incluso a las ruinas que van creciendo a los
pies del dngel de Benjamin. Son, en definitiva, visiones que, porque empiezan
a percibir que la historia es opaca, asumen la incapacidad de recoger con la mi-
rada todo el escenario, pero también la imposibilidad de no mirarlo. (Gémez
Ramos 2003: 80)

La restante produccién filos6fica de Rafael Dieste, publicada en diversos
momentos y volimenes, procede casi en su totalidad de los afios finales de
la segunda guerra mundial, etapa en la que residia en Buenos Aires con su
esposa Carmen Mufioz. Comprende una serie de ensayos agrupados como si-
gue: “Sobre la libertad contemplativa” y “El alma y el espejo” (reunidos en el
volumen Luchas con el desconfiado, 1948); “Didlogo de Manuel y David”, “La
Paloma Equis” y “Variaciones sobre Zen6n de Elea” (reunidos en el volumen
Didlogo de Manuel y David y otros ensayos, de 1965); y “Teorfa del hdbito” y
otros textos mds breves, compilados bajo el epigrafe Tablas de un naufragio en
1985 y publicados junto a la narracién La Is/a. Los libros de 1948 y 1965
fueron reunidos para la edicién que en 1981 vio la luz con el titulo E/ alma
y el espejo.

A todo ello conviene adjuntar una informacién que ha sido reiterada
por Carmen Muiioz y reconocida por el propio escritor: la mayor parte de
la obra escrita durante el exilio por Dieste fue destruida (incinerada) por
él mismo de forma sistemdtica y pricticamente inmediata al acto de escri-
tura. Esto se produjo asi, de forma fehaciente, al menos durante el primer
decenio bonaerense de su destierro, al que puso término en diciembre de
1948 para viajar por Europa comisionado por el Museo Nacional de Artes
Plasticas de Uruguay con el cometido de asesorar la adquisicién de pintura
contempordnea por el gobierno de la Republica, labor que compatibilizé con
su dedicacién como traductor y, durante dos cursos académicos, a partir de
octubre de 1950, con la imparticién de clases de espafiol en la Universidad
de Cambridge.

8 El vocablo remite al conocido libro de Ferrater Mora Cuatro visiones de la historia universal:
San Agustin, Vico, Voltaire, Hegel, cuya primera edicion fue la bonaerense de Losada, en 1945.
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Sefialaré a continuacién de forma somera algunas claves de los ensayos
filos6ficos del autor. “Sobre la libertad contemplativa” estudia el problema
de la aprehensién de la realidad y de cualquier objeto de experiencia, tanto
de conciencia como externa. La cuestién de fondo, proveniente de la episte-
mologia kantiana, es la de si la realidad concreta es causa de nuestro conoci-
miento de ella, algo que finalmente no se admite. Por via de lo que denomina
humildad empirica, Dieste asume que la realidad efectiva es antecedente del
conocimiento, pero solo eso. La discrepancia es simultdnea con el idealismo y
con el materialismo, aquel “insuficientemente empirico” y este “insuficien-
temente humilde”.

“El alma y el espejo” converge con algunos de los presupuestos que la
hermenéutica fenomenoldgica y las escuelas de Ginebra y de Constanza de-
sarrollaron desde los afios 60 en el dmbito de la recepcidn estética tomando
como partida la obra de Roman Ingarden, el discipulo de Husserl que mayor
atencién prestd al fenémeno literario. Dieste analizé en este texto hibrido
de cardcter narrativo-ensayistico, emparentado con modos unamunianos y
pirandellianos y a la vez préximo a la metaficcién postmoderna, los diversos
usos del texto literario y la polivalencia interpretativa de la obra, asi como las
complejas relaciones entre personaje, autor y lector. Ademds, en “El alma y
el espejo” se presta atencion a la lectura en cuanto constitucién de un mundo
vinculado a la estructura horizéntica de la conciencia, en sentido gadame-
riano. Quizds sea este ensayo uno de los que mejor traslucen la influencia
de Eduardo Dieste, quien habia propugnado en su obra una superacién de
la estética que tendria que pivotar necesariamente en la tematizacién de la
experiencia artistico-literaria y que él mismo calificaba en su libro Teseo (Los
problemas literarios), de 1938, acudiendo a una etiqueta tan llamativa como
[ilosofia de la literatura.

Los temas tratados en “Teorfa del hdbito” y “Didlogo de Manuel y Da-
vid” son bédsicamente el hdbito, el juicio y las creencias. El primero de esos
textos es en realidad una especie de introduccién al segundo, donde Manuel
y David se corresponden respectivamente con sendas actualizaciones de Kant
y Hume, o, en otros términos, con el racionalismo realista y el empirismo
escéptico. Como en otras ocasiones, el propdsito parece ser el de conciliar
tales posiciones para entender mejor la naturaleza humana. Para ello se pos-
tula la existencia de un hédbito esencial previo a la experiencia y ya orientado,
asi como la conexién entre creencias y hdbitos. El “yo” se presenta a esta luz
como un substrato de habitos.
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Finalmente, el ser que da titulo al ensayo “La Paloma Equis” es la re-
presentacién de cualquier ente sensible. El texto preconiza, nuevamente con
metodologia fenomenoldgica, la correlacién entre realidad y subjetividad.
Las ideas centrales son las siguientes: 1) si la paloma es actual/posible su
mundo también lo es, 2) por habitar su mundo, la paloma habita igualmente
el Mundo objetivo e ingresa ademds en los mundos que se corresponden con
el resto de los seres, 3) ningin mundo es posible sin el Mundo objetivo, y 4)
ningin mundo es prescindible para el Mundo. En la parte final del ensayo es
apreciable un giro ético y politico a través del cual se traslada la idea de que
cada mundo es en realidad el Mundo.

Aqui concentraremos la atencién en el ensayo La vieja piel del mundo,
en principio una lectura critica de las consideraciones de Nietzsche sobre el
nacimiento de la tragedia y la dialéctica entre lo apolineo y lo dionisfaco (Dze
Geburt der Tragidie aus dem Geiste der Musik, 1872), pero que Dieste reorientd
hacia una indagacidn sobre la sistematicidad del mito y sobre la historicidad.
De modo particular, ese mito central resultard ser en Dieste el referido a Her-
mes/Mercurio, por él entendido como razén mediadora y fundamento de la
propia historia. En este planteamiento puede sefialarse un anticipo del curso
posterior de la historia cultural y a la vez una recuperacién de algunas claves
de la scienza nuova de Vico, por defenderse que la historia no se entiende sin
la poesia o sin la actualizacién permanente de los mitos”. En estos y otros
argumentos sustento la propuesta de que La vigja piel del mundo es uno de los
libros aurorales de la hermenéutica moderna en Espafia, producto ademds de
un momento en el que por emplear la conocida férmula de Reinhart Kose-
lleck (2004: 126-135), por él aplicada al convulso arranque del siglo XIX en
Europa, crecia sin tregua el abismo entre experiencia y expectativa histdri-
cas. En efecto, la inminencia de la guerra civil, preludio de una guerra mun-
dial, es algo que parece proyectar su sombra sobre las pdginas mds intensas
del ensayo de Dieste. Es inevitable que ocurra asi para quien lea el presente
del libro como su propio pasado.

Segtin lo sugerido, antes de 1936 es innegable que Dieste habfa dado
muestras de interés por una indagacién sobre el modo en el que alcanza-

9 Como ha descrito Cacciatore (2004-2005: 29): “El mito, la poesfa, las fidbulas, las creencias
religiosas, las formas arcaicas del derecho, asumen en Vico una plena y propia dignidad cog-
noscitiva, filoséfica y ético-préctica, y constituyen la esfera de lo pre-16gico y de lo pre-reflexi-
vo, que no representa el escalén mds bajo de lo instintivo y de lo irracional, sino la histérica
manifestacién de un momento de la evolucién de la humanidad, que conffa su significatividad
a los productos de la fantasia, de las metdforas poéticas, de los simbolos religiosos”.
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mos el conocimiento histérico y también sobre la discursividad en la que tal
conocimiento puede y suele manifestarse. El debate estaba en el ambiente,
como €l mismo reconoce en carta de 11 de mayo de 1973 a Francisco Caudet
referida al bagaje filoséfico del grupo de Hora de Espaia y a las coordenadas
que sobre la conciencia histérica de lo occidental, lo europeo o lo hispdnico se
venfan desplegando en el discurso piblico, con pujanza especial a partir de la
dictadura de Primo de Rivera (Dieste 1983: 18-20). Ademads de observar /z
ejemplaridad orientadora y confortadora de Antonio Machado y Manuel Bartolo-
mé Cossio y de nombrar las revistas y autores mds frecuentados por el grupo
—inevitablemente, Marx, Kierkegaard, Nietzsche, Unamuno, Ortega, D’Ors,
Malaparte, Revista de Occidente, Cruz y Raya...—, juzgo significativo que Dieste
sefiale dos planos de referencias que decide encabezar con Der Untergang des
Abendlandes. Umriss einer Morphologie der Weltgeschichte (1918-1922) de Oswald
Spengler y con Virgin Spain (1926) de Waldo Frank, libros que circularon en
versién castellana desde 1923 y 1927, respectivamente traducidos por Ma-
nuel Garcia Morente y Le6n Felipe.

Se trata, en efecto, de dos planos diferentes que Dieste y sus compafieros
de grupo se vieron en la necesidad de tener muy presentes a partir del mo-
mento en el que asumieron el reto de pensar la historicidad y la identidad
cultural hispdnica. A este propésito no debe olvidarse, por una parte, que
Spengler tuvo una incidencia también relevante en el dmbito gallego y que
influy6 desde muy pronto en los dos tedricos del nacionalismo conservador
que mds contribuyeron a configurar una filosofia de la historia adaptada a
su ideario. Me refiero a Vicente Risco (autor antes de su etapa nacionalista
del libro Las tinieblas de Occidente, no publicado hasta 1990 pero escrito en
fecha indeterminada entre 1912 y 1917) y a Ramén Otero Pedrayo'®. Por

10 El libro de Risco, subtitulado Ensayo de una valoraciin de la civilizaciin europea y muy
préximo a los presupuestos spenglerianos, fue editado por Manuel Outeirifio en Sotelo Blan-
co (Santiago de Compostela, 1990). Risco sefialé en su momento que la publicacién por
Spengler de La decadencia de Occidente habfa inutilizado su propuesta. Por otra parte, la filosoffa
de la historia de Otero Pedrayo se apoya en el propio Spengler y en Frobenius, y a la vez en
Chateaubriand, Bergson y el saudosismo portugués para formularse como providencialismo
secularizado (Duarte 2009). Con Risco y Otero sostuvo Dieste algunas polémicas ptblicas en
péginas periodisticas a mediados de los afios 20. En ellas estd presente el problema de la con-
ciencia histérica y la necesidad de reformular esta en sentido critico como reviviscencia actuali-
zada por una perspectiva volcada a la accién, términos de nitida estirpe fenomenoldgica y mds
en concreto orteguiana con los que el joven Dieste postulé la necesidad de que lo histérico
dejara de verse como objeto de conocimiento arqueoldgico disociado del presente. La critica,
ejercida desde su columna de opinidn, se dirigia al nihilismo de ciertas comprensiones de la
identidad nacional gallega y al inmovilismo servido por conceptos como /irismo o saudade,



FILOSOFIA DE LA HISTORIA EN LA ENSAYISTICA DE RAFAEL DIESTE... 97

otra parte, tampoco es irrelevante el modo en el que el libro de Waldo Frank
present6 una forma de estar en el mundo que insistia en algunos viejos pa-
trones desarrollados por los hispanistas y viajeros norteamericanos ya desde
George Ticknor, a menudo en consonancia con las elaboraciones debidas a
Friedrich Schlegel y el romanticismo europeo sobre el cardcter profunda-
mente diferenciado del pueblo espafiol y especificamente de su literatura, /z
mds nacional de todas las europeas. Aunque mds importante que esto podria
ser la férmula que Frank consagré en el subtitulo de su libro (Scenes from the
Spiritual Drama of a Great People), muy propicia para su recepcién por los
representantes del institucionismo espafiol y por el propio Dieste. Pienso
en la idea de lo dramadtico interpretada a la luz del dialogismo, la isegoria y
la dignidad individual, segtin ha habido ocasién de indicar. Dieste y otros
miembros del grupo Hora de Espaiia desarrollaron incluso a partir de esa
conviccién una idea de ejemplaridad universal en la que la convivencia de
los diferentes llegé a ser un horizonte esperanzado cuando el protagonismo
se cefifa a lo popular, clave esta también presente en Frank. A propésito del
decenio anterior al estallido de la guerra civil le sefialaba Dieste a Caudet
que habia sido

un momento de gran apertura no sélo al exterior, sino también hacia dentro;
hacia la hondura, gracia, sabidurfa de la gran tradicién espafiola, entendida en
si{ misma y en su redescubierta trascendencia —no solamente “histérica”, en el
sentido de pasada, sino también futura— para Europa y para el mundo. {...}
hablo ahora no sélo de lo “cultural”, sino también de lo politico, lo social, etc.
(Dieste 1983: 19).

Fueron preocupaciones que durante la guerra acabarfan concertando la
atencién del grupo de Hora de Espaiia, rétulo este promovido por el propio
Dieste y de suyo ilustrativo de otra cuestién recurrente en el pensamiento
del colectivo y de cada uno de sus miembros. De nuevo, la relacién entre la
historia y el presente, o entre la tradicién y sus efectos (Gadamer) en la coyun-
tura, la contingencia, el acontecimiento!!. Al respecto, Dieste desarroll$ su

interpretados de forma inadecuada en su criterio. Frente a todo ello su propuesta pasaba por
elaborar un indice de los principales problemas histéricos que persistfan en cada encrucijada y
a partir de ahi buscar una intervencién decidida surgida de un pacto entre el pueblo y las mi-
norfas que supieran razonar la prioridad de s perspectiva en el presente (“A reviviscenza da hes-
toria”, Dieste 1981b: 127-129). Serfa aventurado pensar que con ello el periodista se alineaba
con el Nietzsche de la II intempestiva, asunto al que en todo caso volveremos mds adelante.

11 Recuérdese al respecto la apertura del ensayo de Marfa Zambrano “La historia, smedio
de visibilidad?”. Dice as{: “Se hace visible la historia, ante todo, en los llamados momentos
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propio andlisis de lo que el grupo represent6 antes, durante y después de la
guerra. En ocasiones se refiri6 a este nicleo, una especie de intelectual colec-
tivo en el sentido que Bourdieu ha dado a la expresién, como grupo de Misio-
nes Pedagdgicas; y es que, en efecto, sus antecedentes estaban en ese proyecto
social, cultural y politico de la Segunda Republica, propiciador de un trato
mantenido en el tiempo y adaptado a circunstancias muy cambiantes que no
impidieron preservar una capacidad de debate intelectual abierto y auténo-
mo frente a estructuras partidarias e incluso frente a las coordenadas mera-
mente tdctico-politicas que pudieran retratar a cada uno de sus miembros.
Uno de los lugares en los que Dieste se refiere a estos asuntos es la sec-
cién “Epistolario” del libro péstumo Testimonios y homenajes (1983), donde se
recuperan algunas cartas de los aflos 70 dirigidas a Francisco Caudet, Juan
Lechner, Marfa Zambrano y Manuel Aznar Soler, este altimo editor del volu-
men. La némina que Dieste reiter6 en este y otros lugares estaba configurada
por Antonio Sdnchez Barbudo, Marfa Zambrano, Eduardo Vicente, Ramén
Gaya, Arturo Serrano Plaja, Luis Cernuda, Xosé Otero Espasandin, Enrique
Azcoaga, Juan Gil-Albert, Lorenzo Varela, Urbano Lugris, Miguel Prieto,
Antonio Ramos y Cdndido Ferndndez Mazas. Buena parte de ellos dejaron en
Hora de Espaiia pdginas importantes para la historia del pensamiento espafiol
del siglo XX y para la propia constitucién, siempre compleja, del ensayismo
hispdnico. A sus nombres habria que afiadir los de otros colaboradores que en
el espacio dificilmente delimitable de pensamiento, critica, estética y filoso-
fia exploraron temas de su especialidad en alguno de los veintitrés niimeros
de la revista. Por la entidad de sus textos en los planos critico o filoséfico
mencionaré a Max Aub, Enrique Dfez Canedo, Joaquin Xirau, Antonio Ma-
chado, Ddmaso Alonso, José F. Montesinos, Corpus Barga, José Bergamin,

Julidn Marfas, Antonio Porras y Le6n Felipe.

La vieja piel del mundo y la hermenéutica diesteana

El libro de 1936 constituye un preludio inmediato de una de las lineas de
pensamiento que con mayor intensidad fueron atendidas por el grupo de Hora
de Espaiia en las paginas de la revista a partir de su aparicién en el mes de ene-
ro de 1937, justamente la lectura de aquella durisima circunstancia histérica

histéricos, mds que en el paso de las generaciones que insensiblemente se suceden mientras
uno de estos momentos histéricos no se produce. Se trata, salvo excepciones, de una caida. La
caida de algo que ya se ha consumido por virtud de un nuevo espiritu” (Zambrano 2007: 86).
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sobre el fondo de la tradicién y de la historia comin europea desde los griegos,
vistas —al modo de Kant, al modo de Goethe— como historia universal. Lz vieja
piel del mundo. Sobre el ovigen de la tragedia y la figura de la bistoria salié de los
talleres de la Editorial Signo, tan propicia a la generacién del 27, mediando re-
comendaci6n de Pedro Salinas. Pero lo hizo con tan mala fortuna que una parte
importante de su tirada resulté afectada tras uno de los primeros bombardeos
sufridos por Madrid, que como es sabido destruy6 también las viviendas y las
bibliotecas personales de algunos poetas del 27, Aleixandre y Salinas entre
ellos'?. Al mencionarlo aqui, es dificil sustraerse a la tentacién de considerar
parejas la suerte del libro y el reconocimiento de su autor en el campo del pen-
samiento hispdnico del siglo XX. Pese a ello, el ensayo recibi6 algunas resefias
que sera oportuno mencionar, una de ellas en el diario L# Nacidn de Buenos
Aires ya en agosto de 1936 firmada por Benjamin Jarnés; por otra parte, segiin
carta de Eduardo Dieste a su hermano a la altura del invierno austral de 1937
era posible encontrar el libro en las librerfas montevideanas.

En este punto, es pertinente asimismo apuntar algo sobre los regresos de
Dieste a su ensayo. Esa préctica, la de volver a los viejos textos para reescri-
birlos o al menos retocarlos en algtin aspecto durante o después del exilio, fue
habitual en el escritor. Lo hizo con su prosa narrativa, con sus farsas de guerra,
con la poesfa, con las piezas teatrales extensas y desde luego con su obra ensa-
yistica y tebrico-critica. La vieja piel del mundo habfa sido redactado en pocas
semanas en Parfs en el verano de 1935, tras la participacién del autor en el
Congreso Internacional de Escritores y poco antes de que se cumpliera el tiem-
po de la beca concedida a Dieste por la Junta para Ampliacién de Estudios a
fin de estudiar teatro y escenograffa contempordneos en Bélgica y Francia.

Antes de proseguir, recordaré que, asimismo en Parfs y cinco aflos mds
tarde, escribié Marfa Zambrano La agonia de Europa, libro ciertamente de la
familia del de Dieste en su aproximacién al nacimiento de la cultura europea
y al lugar que en ello corresponde sobre todo al cristianismo y al idealismo
(Ortega Mufioz 1994: 232-253), pero que cuenta ademds con un iluminador

seguimiento correlativo de la violencia, el nihilismo y el andlisis de la razén

12 En carta de 7 de junio de 1974 dirigida por Dieste a Jaime Salinas, director entonces de
Alianza Editorial, se sefiala lo siguiente: “...no hace mucho, consultado el voluminoso estudio
de Sobejano sobre Nietzsche en Espafia me encontré con una amplia referencia a La vieja piel,
“libro prdcticamente desconocido”, dice Sobejano. La razén del desconocimiento es que apa-
recié en visperas de la guerra civil. Su difusién quedé truncada. La edicién, casi totalmente,
desaparecié —segin se dice, sepultada en algiin bombardeo que afecté a los depésitos de “Sig-
no”. No tengo datos precisos” (Dieste 1995: 741).
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instrumental vista como dominio de la naturaleza y dominio del otro. Ade-
mis, este libro de Maria Zambrano asocia de forma clara el nacimiento de
Europa con la figura de Agustin de Hipona, por lo que puede afirmar a pro-
posito de las Confesiones que “La Historia misma se confiesa en él. Pues lo que
cambia no es tanto el alma de san Agustin, sino el alma del mundo antiguo
que se convierte en el nuevo” (Zambrano 2000: 65). No es posible detenerse
ahora en los puntos de convergencia con las propuestas sobre la dialéctica de
la Tlustracién debidas a Horkheimer y Adorno pero juzgo de interés la re-
consideracién de la relacién entre mito e Ilustracién en Dieste y Zambrano a
partir de lo publicado en los afios 30 y 40 por los filésofos francfortianos, con
sus importantes matices en torno a una racionalidad supuestamente emanci-

13 asf como la invitacién de Helmut Dubiel para leer la teorfa

pada del mito
critica bdsicamente como una filosoffa de la historia.

Sobre el proceso intelectual de Dieste resultan ilustrativas algunas de las
menciones que su epistolario recoge en relacién con La vieja piel del mundo.
Las mds graficas son probablemente las que cruza con Jaime Salinas cuando a
mediados de los afios 70 se plantea preparar una compilacién de toda su en-
sayistica e incluso del resto de su produccién literaria. Alguna de las cartas a
las que me refiero se han incorporado al Epistolario del escritor (Dieste 1995),
otras no. Un tercer grupo es el constituido por borradores de cartas acaso
nunca remitidas que tuve oportunidad de consultar en el Archivo Dieste
hace mds de veinte afios. Entre estas Gltimas sefialaré en particular la que
me parece mds rica en términos informativos. Parece probable que fuera una
primera redaccién de la que efectivamente envi6 a Salinas el 7 de junio de
1974, ya mencionada, si bien carece de fecha. Entre sus observaciones me-
recen destacarse las siguientes: 1) en Buenos Aires, cabe suponer que hacia
los primeros afios 40 y en la Editorial Losada, Guillermo de Torre ofreci6
a Dieste reeditar el ensayo, proyecto que prefirié diferir “porque tenfa que
decantar mi propio juicio acerca de él”, algo que mediados los afios 70 Dieste
ya habrfa resuelto'?; 2) la publicacién del ensayo ocasioné al autor algunos

13 A propésito de lo que aquif se verd, es por ejemplo significativa la atencién prestada a
Vico por el joven Horkheimer en la cuarta y dltima seccién de su ensayo de 1930 Anfinge der
biirgerlichen Geschichtsphilosophie (Horkheimer 1982: 13-118), la titulada en su traduccién al
castellano “Vico y la Mitologfa” (pp. 100-118).

14 Puede pensarse, en funcién de algunas cartas no publicadas que Dieste remitid a su sobrino
Eladio Dieste, el célebre arquitecto uruguayo, y a Esther de Céceres, poeta de la misma nacio-
nalidad, que parte de esas reservas tuvieran caracter religioso. Dieste sugeria el 13 de mayo de
1971 a su sobrino que algunas pdginas de La vieja piel del mundy eran fruto de una desmedida
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desencuentros en el mismo afio 36: “Recuerdo una {resefia} de Informaciones,
en conjunto elogiosa pero con alguna curiosa reticencia. Segiin su autor yo
acababa por “arrimar el ascua a mi sardina”. Se adivinaba que la tal “sardi-
na” era el marxismo, aun cuando no se mencionase a Marx ">, Los marxistas,
en cambio, estaban muy amoscados conmigo. Tuve que hacer prodigios de
esclarecimiento para no perder muy entrafiables amistades”; 3) para su au-
tor, lo distintivo de su ensayo era que arrancaba de “una situacién personal
sentida como histérica, o del concepto mismo de la Historia contemplado
y sentido como asunto personal”, congoja que en su criterio habrfa animado
posteriormente el objeto de atencién de los existencialismos'®; y 4) el autor
parece tener conciencia plena de la especificidad de su propuesta en el plano
constructivo y discursivo'’, hasta el punto de percibir que en algunos aspec-
tos La vieja piel del mundo es en ese momento mds moderna que cuarenta afios
antes —“el libro, a mi juicio (ya suficientemente decantado), serd acogido
(creo) como “modernisimo””—, percepcién esta que a mi juicio podria aso-
ciarse con los recorridos de la novelistica, la ensayfistica, la autobiografia y en
general la llamada /iteratura del yo durante los afios 60 y 70 en el dmbito in-

elocuencia juvenil y que contenfan “algunas herejfas promotoras de fe”. Este lenguaje podria
estar condicionado por las convicciones catdlicas de sus destinatarios, aunque lo Gnico que
Dieste modificé de forma sustantiva en la edicién de 1981 fue el tratamiento dado en 1936 a
los judios por uno de los dos personajes de la “Novela de los dos desnovelados”, el idealista,
en especial en el capitulo decimoquinto.

15 En nota marginal se apunta que esas observaciones tenfan como referente precisamente la
“Novela de los dos desnovelados”, situada entre los capitulos undécimo y decimoquinto del
ensayo.

16 Con probabilidad, Dieste pensaba aqui en Heidegger. Una carta dirigida a Juan Gil-Albert
en 1963 sefialaba la atenta lectura que ya en el exilio bonaerense habfa comenzado a efectuar
del conocido como “segundo Heidegger”, luego continuada tras el regreso y su instalacién en
la casa natal de Rianxo. Pero es mds. Dieste confiesa en su carta al viejo compafiero de Hora
de Espaiia que su impresion se parecia mucho a un haber estado esperando a Heidegger desde
los dfas de 1935 en los que escribi6 en Paris La vieja piel del mundo, a lo que afiadia que en
su criterio Heidegger habfa llegado de forma magistral a donde él mismo hubiera querido
llegar con su propio ensayo (Dieste 1995: 596). Se dird algo mds al respecto en la parte final
del capitulo.

17 Las resefias que Benjamin Jarnés, Manuel Altolaguirre y Antonio Sdnchez Barbudo pu-
blicaron entre junio de 1936 y enero de 1937, sin dejar de reconocer la excepcionalidad en el
ensayo, no llegaron a entrar en su estructura ni en su significacidn, quizds por un problema
de orden retérico y pragmadtico o performativo, suscitado por ejemplo por Sinchez Barbudo
en las paginas de E/ So/ (25 de junio de 1936, p. 2) mediante esta observacién critica: “Sus
palabras nos arrebatan por dentro, pero no nos mueven. Las oimos y las olvidamos”. M4s re-
levante que este juicio es otra propuesta de la resefia de Sdnchez Barbudo a la que se aludird
mas adelante.
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ternacional, bien conocidos por Dieste, aunque también con la reactivacién
en ese tiempo del interés por el libro de Nietzsche Also sprach Zarathustra.

El autor parti6 en La vieja piel del mundo de la comprensién de la tra-
gedia en el primer Nietzsche, pero contra la interpretacién que determina
que el origen de la tragedia consiste en una afirmacién dionisfaca de la vida,
defendi6 el nacimiento de la tragedia como un intento de asignar sentido al
tiempo. La dualidad bdsica de principios que operan en la tragedia griega
serfa, pues, no la concretada por Nietzsche (Apolo/Dionisos) sino la existente
entre historia universal y destino personal. Justo por la asuncién de que la
historia universal integra los mitos junto a la vida de los seres humanos, es
Hermes-Mercurio —el mediador, el inductor del didlogo, el mensajero, el
traductor— quien pasa a ocupar en Dieste el lugar prioritario que Nietzsche
reservé a Dionisos. En €l se sefiala en definitiva el principio fundamentador
de la razén dramdtica o dialégica que en buena medida explicaria la civili-
zaci6n occidental. Esta centralidad del mito estarfa capacitada para iluminar
una filosoffa universal de la historia, irreductible a cualquier filosoffa natu-
ralista o metafisica, de inspiracién hegeliana o de otra indole. Ademds de
esto, los cuatro capitulos finales del ensayo conforman una interpretacién del
conjunto de la obra nietzscheana, apoyada en f6rmulas discursivas habituales
en la ensayistica posterior del autor, que como se ha indicado otorgé en sus
libros no solo presencia sino también voz a filésofos como Kant o Hume,
por ejemplo para dirimir la nocién de hdbito. De modo andlogo, La vieja piel
del mundo incorpora transducciones, paréfrasis, relecturas, incluso alguna vez
parodias, de autores como Unamuno, Leibniz y Schopenhauer!®. A menudo
sin nombrarlos directamente pero s{ aludiendo a ellos de forma inequivoca
merced a un procedimiento que recordard al también usual en el propio
Nietzsche, o incluso en Marfa Zambrano, quien por ejemplo en su mayor
contribucién a una filosoffa de la historia, Persona y democracia. La bistoria
sacrificial (1958), si bien cita alguna vez de modo explicito a Hegel, Marx,
Scheler, Spengler y sobre todo a Ortega y Gasset, ciertamente no llega a en-
tablar didlogos didfanos con sus respectivos programas como filésofos de la
historia ni declara expresamente todas las referencias a ellos hechas.

18 El de Schopenhauer es el caso mds destacado. A €l se dedica la mayor parte del capitulo
cuarto pero la referencia habitual no es su nombre. Dieste opta por hablar del Pesimista. Su
retrato es el mds duro de cuantos a titulo individual elabora Dieste a propésito del curso de la
razén mediadora como razén histérica. En particular por su denuncia de la vida. En el plano
colectivo el correlato es el de los dogmadticos. En él destacan quienes se limitan a zolerar la vida
y la inocencia, entre ellos los administradores de la fe catélica.
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Entre los filésofos no citados de forma expresa por Dieste se encuentra
Giambattista Vico, cuyo pensamiento —se ha sugerido ya en estas paginas—
parece sobrevolar los argumentos diesteanos sobre el mito y la historia en
distintos aspectos'?, todos ellos cruciales, pese a lo cual ninguno de los pa-
noramas sobre la recepcién del filésofo en la cultura hispdnica se hace eco de
tal proximidad. En particular, pareceria que es asi por lo referido a su Scienza
Nuova, de alambicada recepcién en Espafia, hasta el punto de que su mayor
reivindicacién en los albores republicanos correspondié a Ledesma Ramos.
Resulta conocido, por otra parte, que Ortega apenas se hizo eco explicito
de las propuestas de Vico en relacién con sus elaboraciones o con las de
Dilthey sobre la razén histérica y sobre la sistematicidad de la experiencia
y de la propia historia. Y ademds que, cuando lo hizo, tergiversé de modo
sorprendente algunas de las propuestas del profesor napolitano (Marin Casa-
nova 1991, Sevilla Ferndndez 1991). A todo ello se habri de regresar en las
paginas siguientes.

Indudablemente, la singularidad del libro de Dieste proviene de su es-
pecificidad hermenéutica. El tercero de los puntos detallados en relacién con
la carta a Salinas subraya una idea matriz, la aspiracién de concretar una
indagacion sobre el concepto de historia interpretado y experimentado co-
mo asunto personal. No es sencillo dilucidar lo que signifique exactamente la
expresion asunto personal en ese contexto pero no parece que detrds haya una
deriva psicologista?” sino més bien existencial, en especial por lo que respecta

19 Aunque otro tanto pudiera afirmarse a propésito de Croce, impulsor por cierto de la difusién
hegelianizada de Vico por toda Europa partiendo de una dudosa correspondencia entre espiritu
objetivo y Providencia. Horkheimer (1982: 105) prefirié describir tal correspondencia como
astucia de la razén / divinitas, resaltando no solo el triunfo del espiritu objetivo sobre el caos
sino ademds la conexién etimolGgica de la divinitas y la providencia con la comprensién de
lo oculto y lo no previsto. Esto es de interés para su lectura de la mitologfa en Vico como
forma primitiva de conocimiento, como antecedente de la interpretacién antropolégica de
la religién por Feuerbach y, en fin, como trasunto simbdlico de la efectiva vida social y sus
conflictos, lo que en cierto modo constituye una sociologizacién del pensamiento viquiano.

20 Lo deja todavia més claro la resefia que Dieste public en la revista bonaerense Sur en
septiembre de 1939 sobre la traduccidn al castellano del libro de Roger Caillois Le Mythe et
Phomme (1938). Dieste asume la hip6tesis de que a través de los mitos cabria rehumanizar la
cultura de Occidente pero discrepa en lo tocante a lo que juzga exceso de pragmatismo del
sociélogo francés, al ver este en el mito una proyeccién del instinto y un sintoma asociado a
la conflictividad psicolégica del individuo, que posteriormente se totalizarfa y objetivaria en
el espacio de la comunidad. La resefia aparece recogida en el volumen Testimonios y homenajes
(Dieste 1983: 161-169). Una nota manuscrita de fecha indeterminada, localizada en la carpe-
ta 8 del Archivo Dieste, recoge algunas observaciones sobre el debate con Caillois, quien vivié
entre 1941 y 1945 en Buenos Aires y coincidi6 allf con Dieste. Lo més relevante es esta frase:
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a la comprensién de la historicidad y a la propia vivencia critica de la con-
ciencia histérica, cuyos fundamentos parece fuera de duda que el autor habfa
asentado solo a partir de su decisiva participacion en el proyecto de Misiones
Pedagédgicas y de su compromiso con los ideales de Manuel Bartolomé Cos-
sio. Es posible que todo ello se entienda mejor, de forma cabal, volviendo
a las pdginas de Waldo Frank en lo que el propio escritor norteamericano
definié como aproximacién a una historia sinfénica de Espafia (Frank 1989:
30). Su Espaiia virgen, al retratar el conglomerado artistico-cultural y social
del pafs, un poco al modo de Voltaire en su Siécle de Louis XIV (1751), supo
retratar con apoyo en Cervantes y Veldzquez, o en la picaresca y la mistica,
todas las tensiones e impotencias histéricas de lo espafiol, el exceso de heroi-
cidad de la voluntad, la escasez de objetividad y de capacidad para el andlisis
justo por sobreabundancia de fantasfa. Por supuesto, también la presencia
de la religién catélica y su asociacién con el poder. En este sentido, puede
decirse que La vieja piel del mundo aspiraba a leer la historia universal sin de-
jar de tener presente en ninglin momento el conocimiento que Dieste tenia
de la realidad espafiola, de sus retratos mds fidedignos y de las posibilidades
existentes de superar tal estado de cosas con apoyo en un programa de in-
tervencién sociocultural como el de Cossio —influyente también en Frank, y
no solo a propésito de El Greco— y en una razén histérica enraizada como
hermenéutica y como mediacién reconductora del exceso, del gesto y del
abuso. El libro de Dieste abrfa as{ un cauce nuevo para el ensayo?!, com-
binando una concepcién estilistica y argumentativa deudora de Nietzsche ??
con unas metas ultimas que, aun nutriéndose de las premisas naturalistas y
biologistas del autor de Lz Gaya Ciencia (las primeras presentes incluso en
Dilthey), hacfan profesién de fe historicista y abrian el marco de atencio-
nes de la hermenéutica de este tltimo al mito y a otras formas culturales

“Si Caillois tiene razén, no tiene sentido La vieja piel del mundo. Pero yo he probado, segtin el
mismo Caillois, testimonio de J{osé} Bianco, que si tengo razén”.

21 En la resefia que Sdnchez Barbudo publicé en E/ So/ se expresan serias dudas sobre la efi-
cacia discursiva de la solucién encontrada por Dieste para el tratamiento de un problema para
él tan trascendental: “Creemos que su libro serfa mds eficaz para ayudar a describir el mundo
si fuese sélo poesfa o recordacién”.

22 La vieja piel del mundo asimila del primer libro de Nietzsche ademds la pretensién de
alcanzar conclusiones ontoldgicas desde el ejercicio critico estético, la reivindicacién de un
lenguaje poético para la filologfa y la filosoffa (de modo que la definicién positiva de conceptos
cede terreno a la descripcién metafdrica, a la analogfa, al simbolo y a los juegos de lenguaje), la
exposicion de las marcas del adocenamiento cultural burgués y la critica de las bases morales,
axiolGgicas y antropolégicas del cristianismo, que en Dieste se redirige a la Iglesia catélica.
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universales; y, ya sin rubor de ninguna clase, también a la experiencia de la
vida, como en Ortega y Zambrano.

Esta vocacién pionera, acaso excesivamente ambiciosa, la reconocié con
exactitud Altolaguirre en su resefia de Hora de Espaiia, al sefialar en La vieja
piel del mundo la comparecencia “de un pafs nuevo, la desbordante necesi-
dad de construir una tradicién, de crear un nuevo sistema, de ser la piedra
angular de una cultura”. Estaba Dieste por consiguiente también frente a
lo que representaban Spengler y sus epigonos espafioles. Se situaba al lado
de quienes reconociendo en la historia facticidad y significacién la asumie-
ron como factor de intervencién y de cambio histérico. Y en este sentido,
quizds solo en este, se hacfa eco Dieste del reto lanzado por Nietzsche en su
segunda consideracién intempestiva, redactada apenas dos afios después de
sus investigaciones sobre el nacimiento de la tragedia (1872). En efecto, Vom
Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben {Sobre la utilidad y el perjuicio
de la historia para la vida} (1874) es una invitacién a buscar otra forma de
entender la funcién y limites de la historia, lejos del historicismo y del po-
sitivismo. Una propuesta para relacionarse con la historia nada mds que en
la perspectiva de que esta sirva a la vida y mueva a la accién (memento vivere),
nada mds, segln se lee en el sexto capitulo de la segunda intempestiva, que
en la medida en que ayude al ser humano en la dificil tarea de medirse con
los acontecimientos que le son incomprensibles y que nadie puede asegurar
que tengan relacion entre si.

En La vieja piel del mundo son diferenciables tres segmentos si priorizamos
los ejes argumentativos del ensayo. En el primero se localiza la aportacién
diesteana a una filosoffa de lo trdgico y estd configurado por ocho capitulos,
los cuatro del principio y los cuatro del final. El segundo sector corresponde
a los capitulos de la algo unamuniana “Novela de los dos desnovelados”, del
XTI al XV, que por su forma enunciativa y discursiva se diferencian claramen-
te del resto del libro; si bien en su interior se reservan un par de capitulos, el
XTI y el XIV, para un excurso-parabola referido a la vida de un cenobita en
el que se reconoce a Jests de Nazareth y que da paso a una compleja alego-
rizacién relativa a la Iglesia catélica y al orden de las creencias?. El resto de
capitulos, en dos series (V a X y XVI a XIX), corresponden a un seguimiento
de la peripecia histérica de Hermes-Mercurio.

23 Obsérvese, por consiguiente, que lo que habilita el autor es un encaje doble: la “Novela de
los dos desnovelados” estd dentro de un ensayo que, a su vez, contiene un excurso ensay{stico
sobre algunos correlatos histéricos de la tension fraticida sostenida por los dos desnovelados.
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No es sencillo, al margen de ello, resumir las claves fundamentales que
desarrollan esos tres segmentos. Lo principal juzgo que sea lo siguiente. Pa-
ra Dieste, la tragedia no es conciliacién sino acto. ;Qué clase de acto? Aqui
comparece el lenguaje metaférico que reconduce la argumentacién al orden
tropoldgico. El acto serfa, dice Dieste, el de pedir nombre a la historia universal.
La idea de historia universal diesteana converge con la de Goethe mds que con
la de Kant, esta tiltima volcada incluso desde antes de 1790 hacia la sociedad
cosmopolita y la ideacién como #é/os de la paz perpetua. Consiste en realidad en
la historia de los seres humanos y la de sus correlatos miticos, siendo el mito la
memoria en la que se expresa el universo histérico existente. Para Dieste esto
no resulta problemdtico. Postula que a Dionisos se le debe no solo la danza y el
teatro sino también la historia, de modo que en origen todo fue memoria y re-
presentacién mutua. Su propuesta consiste en defender que no hay posibilidad
de una filosoffa de la historia universal pero s{ de una filosoffa universal de la
historia, cuyo objeto queda perfilado en el primero de los capitulos de la “His-
toria de los dos desnovelados”, el undécimo?*. All{ leemos lo siguiente, siendo
los sujetos de la oracién precisamente los dos desnovelados, nombrados como
el materialista y el idealista: “Y no vefan que se completaban y que eran un
solo espiritu partido en dos, puro principio de individuacién y puro principio
de causalidad, cuya sintesis, cuando deja de ser pura y se aplica a la historia, es
la filosoffa universal de la historia en forma descriptiva” (Dieste 1981a: 235).
La idea del uno partido en dos fue desarrollada en términos relativamente and-
logos por Marfa Zambrano en La agonia de Enropa (2000: 74-77), pues para la
pensadora malaguefia lo propio del hombre europeo a partir de Agustin de Hipo-
na es ser por lo menos dos, al llevar cada ser humano otro dentro de si:

24 El término novela tiene en Dieste con frecuencia significacién peyorativa. O al menos
fatigosa por sus exigencias, excesivas para un ideario estético marcado por lo sintético y por
el propésito de contar solo lo imprescindible. Esta novela narra —en realidad, esquematiza— la
vida de dos estudiantes ideolégicamente distantes e incapaces de percibir su complementa-
riedad; incapaces asimismo, y esto es mds grave en el sistema axiolégico del autor, de experi-
mentar la duda, el debate interior. Los jévenes demuestran pese a ello voluntad para mantener
en el tiempo sus tensos encuentros, no exentos en algiin momento del brote de la amistad.
Pero la deriva fue finalmente hacia el temor mutuo y en consecuencia hacia el odio. En la
conclusién del relato percibimos que ha transcurrido mucho tiempo. La elipsis temporal es
tan abrumadora que asistimos ya a las muertes de los protagonistas de la novela, la del mate-
rialista solo recordada (muri6 violentamente, por el sablazo de un guardia), la del idealista en
directo, aislado en su cdtedra universitaria y recordando al viejo contrincante y su defensa del
materialismo histérico. Si no existiera la edicién de la primavera de 1936 el lector calcularia
que Dieste alegorizé en los dos desnovelados la guerra civil espafiola. Pero no pudo ser asi. Si
acaso lleg6 a preverla.
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Aquel de quien huye, el yo en sombra, el que vive en desprecio, del que nos
avergonzamos, el que irénicamente reconocemos como contrapartida obstina-
da de nuestro proyecto, y aquel otro de nuestros suefios con el que llegamos
a confundirnos en los momentos afortunados, en esos raros momentos en que
nos parece que de veras vivimos y somos. (Zambrano 2000: 74-75)

La propuesta diesteana se desarrolla indicando que la filosoffa universal de
la historia tiene su complemento en lo que el autor describe como una filolo-
gia de la historia universal, cuya mision es interpretar el mundo (humanidad
mds mitos) en tanto cultura. De forma que esta filologia podria verse como
hermenéutica, como metahistoria y como semidtica cultural, o, a partir de
Gadamer, ya como hermenéutica de la cultura. Afiade a ello que del didlogo de
las dos disciplinas surgiria una novisima teologia ajena a la ideacién de un dios
personal y que tendria por objeto llegar a conocer #n mito incorruptible que diera
sentido a los instantes (p. 209) pero que no por ello remitirfa el eterno retorno
nietzscheano. En la parte final del libro, siempre en didlogo con Nietzsche —y,
en funcién de lo que se acaba de decir sobre la complementariedad de filosoffa
y filologfa, sobre el vinculo entre metafisica e historia o sobre la significacién
culturolégica del mito, parecerfa que también con Vico?’—, Dieste expone su
desacuerdo con la posibilidad de pensar la vida al margen de la historia. Para
el autor radica justamente ahi el origen de la tragedia griega, volcada a hallar
sentido al tiempo entre la historia universal y el destino personal®® (p. 278).
Esta Gltima serfa la oposicién relevante, no la de fatalidad y albedrio, no la
de lo apolineo frente a lo dionisfaco ni la de representacién frente a voluntad.

Pero resurge algo paradéjico en esta proposicién, puesto que si bien
Dieste no atribuye lo trdgico a una quiebra de lo absoluto por irrupcién
de la historia personal de un sujeto desgajada de una totalidad —aunque

25 Curiosamente, en las pidginas introductorias, destinadas a explicar el grabado del
frontispicio de su libro, Vico define la ciencia nueva como una teologia civile ragionata della
provvedenza divina.

26 Las alusiones previas a Unamuno podrian inducir la sospecha de que Dieste considerase
para estos fines la posible productividad de la nocién de intrabistoria, pero es algo que me
parece descartable. Ante todo por ese cardcter equivoco del concepto que destacé Morén
Arroyo (1974: 161-164) en su estudio sobre la presencia de Hegel en el escritor vasco, para
lo que ahora nos importa por la posible y méds que problemdtica convergencia de la innere
Geschichte hegeliana y la intrahistoria de Unamuno. De las ambivalentes aplicaciones de lo
intrahistdrico en cuanto a la identificacién de su sujeto (humanidad / pueblo / colectividad
/ tradicién nacional) solo la primera interes6 de forma decidida e indiscutible a Dieste en su
ensayo. Otra cosa es lo ocurrido a partir de enero de 1937, segiin se percibe con claridad en
los ensayos que publicé en Hora de Espaiia.
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no cifre la hamartia en la mera individuacién del héroe trdgico, en su ser
individuo— en ningin caso se deja de reconocer como fondo del problema
la tensién dialéctica entre lo que es #na parte y lo que se presenta como
totalidad, la vida personal y la historia universal. La paradoja estriba en
que, con toda probabilidad por la propia encarnadura antidialéctica del
pensamiento diesteano, la polaridad se venga a asociar a la figura de la me-
diacién, a un tercer vértice que aspira a comunicar los dos polos dados sin
subsumir ninguno de los dos en el otro, tampoco en una sintesis. Hermes-
Mercurio representa asi para Dieste el surgimiento de una comprensién
y un didlogo hermenéutico entre mundos; lo que, por cierto, para una
poderosa tradicién que parte de Goethe, desvaneceria totalmente la posi-
bilidad de lo trdgico, pero que anticipa de algin modo los desarrollos por
parte de Marfa Zambrano de una razén mediadora cuyo horizonte seria la
piedad (Gémez Blesa 2008) y cuyo antecedente es sefialado por la autora
en Séneca?’ y el estoicismo.

Segin lo indicado, el tercer segmento del libro comprenderfa en nuestra
lectura dos series de capitulos, la que va del quinto al décimo y la que va
del decimoséptimo al decimonoveno. La primera sigue la historia de la hu-
manidad hasta la era cristiana en forma de un acompafiamiento del espiritu
de mediacién representado en Mercurio, quien para Dieste “es el principio
inalterable en que se funda la raz6n dramdtica” (p. 222). Tal principio reapa-
receria a lo largo de la historia, en sucesivas manifestaciones, subraya. En
Sécrates, por ejemplo. Y en Platén. Y en el Espiritu Santo del judaismo y del
cristianismo. El ensayo vincula esas reapariciones con la superacién de fases
de caos o de pérdida, y las asocia ademads al surgimiento de nuevas disciplinas
y de nuevos principios, entre ellos la metafisica y la matemdtica, también la
causalidad histérica y con ella el determinismo, también la caridad.

La segunda serie arranca con “La historia del nazareno” y se centra en dos
periodos. Uno es el de la absoluta soledad de Mercurio a través de los siglos
de eterno descanso promovidos por la iglesia de Roma. Mediante procedimien-
tos propiamente narrativos, tipicos del discurso ficcional y en ocasiones de
clara marca irénica, Dieste sitta a sus lectores en la perspectiva de Mercurio
para intentar comprender la l6gica de la redencién y la de un paraiso pre-

histérico de armonia universal:

27 En Zambrano la atencién a Séneca comenzé precisamente con un articulo que le dedicé en
la revista Hora de Espaiia, concretamente en el nimero 17, de mayo de 1938.
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Asf, pues, habfa un universo que pasaba por la historia y no siempre po-
dfa rescatarse. Y habfa que rescatar a todos de la historia, es decir, salvarlos.
Y como todos esperaban la tierra prometida y un emperador, y aquello —la
salvacién— no parecia ser lo prometido, cundieron las intrigas y el Hijo fue
crucificado. Su conflanza fue infinita. S6lo una vez dijo: Padre mio, ;por qué
me has abandonado? Pues estuvo quizd al borde del caos, de la ausencia... Al
borde sélo, mas jqué angustia infinita para él...!

La historia quedd para mucho tiempo desacreditada... Lo cual sirvié maravi-
llosamente a fines histéricos a las grandes unidades y armonfas del poder his-
térico. Fue un pacto pavorosamente equivoco entre la potencia y la impotencia
en nombre del Espiritu... (Dieste 1981a: 257)

Finalmente, el ensayo plantea en su capitulo XIX, siempre bajo el pris-
ma del eje organizador que se ha venido reiterando, un repaso de la filosoffa
occidental entre Leibniz y Kant —que enlazard tras la “Novela” en el sector
dedicado a Schopenhauer y Nietzsche—, constituyendo este por otra parte
el Gnico momento en que se produce una referencia a un mito espafiol, el
de don Quijote, al que la filosoffa occidental no habria comprendido nunca
segn Dieste.

En este momento se hace oportuno regresar a la frase que se ha citado ya
varias veces en este andlisis, la dirigida por Dieste a Jaime Salinas a propésito
de La vieja piel del mundo en tanto resultado de una situacién personal expe-
rimentada como histérica.

El profundo conocimiento que Sdnchez Barbudo tenfa en 1936 de Dieste
por su participacién comin en las Misiones Pedagigicas y en Hoja literaria.
Poesia y critica, revista que él mismo habfa fundado en 1932 junto con Arturo
Serrano Plaja y Enrique Azcoaga y en la que Dieste, Zambrano y Cernuda
publicaron diversas colaboraciones, hace que cualquier observacién suya so-
bre este ensayo merezca toda la atencién. Lo que Sdnchez Barbudo suscita
en su nota critica —ademds de lo antes sefialado sobre el cardcter heteréclito
de un texto que hubiera funcionado mejor como poema o como crénica— es
que lo que su compafiero publicaba constitufa una especie de abstraccién
autobiogréfica. En sus términos exactos, decfa lo siguiente: “Dieste se define
a sf mismo en esta historia que nos hace de Mercurio”. Se trata de una pers-
pectiva sugerente, que los biégrafos del autor y sus criticos probablemente
admitan al menos parcialmente, mds o menos como suele hacerse en relacién
con otro de sus ensayos, “El alma y el espejo”. Lo mds relevante es destacar
ahora que lo que el autor retrata en el dios mensajero es la posibilidad y
necesidad de una comunicacién entre esferas o actitudes con tendencia a
desarrollar relaciones antidialégicas y contrarias al cambio histdrico. De ahf,
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sin duda, la inscripcién ética y politica de su ensayo2®. De hecho, en la breve
“Nota” que él mismo redactd para abrir la segunda edicién de La vieja piel
del mundo, la de 1981, se concluye lo siguiente:

Dieste se ve conducido, como Nietzsche, a extender sus conceptos a la historia
0 a la visién del destino humano, y de ahi que el libro se refiera al origen de la
tragedia y a la figura de la historia, pero con esta particularidad: que tiende a con-
ferir, por su significacién, peso histdrico a la mitologfa y, a la vez, una suerte de
trascendencia mitolégica (poética) al proceso histérico. (Dieste 1981a: 203-204)

La victoria de Hermes-Mercurio serfa asi la del didlogo, la memoria y
la razén histdrica. Inversamente, presupone la derrota del eterno descanso, la
del discurso monoldgico y la de cualquier dialéctica sublimadora de sintesis
clausurantes. A la pregunta de si persiste en ello un residuo de la filosoffa
especulativa de la historia?® habria que contestar que en parte sf, aunque solo
si Dieste concediera —y no lo hace fehacientemente, como tampoco lo hizo
Vico— que, de alcanzarse, tal situacién (posthistdrica) seria definitiva o irre-
versible, conjurdndose con ello toda posibilidad de regreso a la barbarie. En
definitiva, si supeditara la vida a aquel plan general fluyente hacia el didlogo
y la mediacién®. Por otra parte, aplicada a lo trégico tal propuesta representa
el rechazo de la integracién de lo apolineo en lo dionisfaco. Dieste no cree
que esto explique lo tragico. En realidad, el nacimiento de la tragedia se
produciria por el afdn de hallar sentido al tiempo, tarea de nuevo hermenéu-
tica que conjuga la posibilidad de una comprensién mutua entre la historia
universal y el destino personal.

;Se limita entonces La vieja piel del mundo a ser una filologia de la historia
universal? Entiendo que no. Dieste se propuso alcanzar un objetivo méds am-

28 Sobre estos aspectos se ha extendido Sampedro (1995), quien atiende incluso a la toma
de posicién de Dieste contra la teorfa del resentimiento en cuanto modelo explicativo del
pensamiento marxista.

29 Aplico la terminologia de Concha Rolddn (1997), quien, siguiendo a William H. Walsh,
contrasta la filosoffa especulativa de la historia con la filosoffa critica de la historia, esta dl-
tima “caracterizada por el estudio de todos o algunos de los problemas de los cuatro grupos
fundamentales de cuestiones que él [Walsh} presenta, a saber: a) La historia y otras formas de
conocimiento, b) Verdad y hecho en historia, ¢) Objetividad histérica, y d) La explicacién en
historia” (Rolddn 1997: 115-116). Rolddn establece en este mismo lugar muy pertinentes in-
dicaciones sobre la correspondencia entre la polaridad de Walsh y la mds conocida de Arthur
C. Danto entre filosoffa substantiva y filosoffa analitica de la historia.

30 O hacia lo que en lenguaje actual serfa un modelo hermenéutico-traductivo de la comuni-
cacién y de la interaccién humanas. Incluso, en otra vertiente, hacia un modelo culturolégico.
Respecto a la posibilidad de una filosoffa de la historia integrada en una filosoffa critica de la
cultura véase Rohbeck (2007).
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bicioso a través del didlogo entre esta filologfa y una filosoffa universal de la
historia. De ser asi, en el ensayo tendrfamos materializada la novisima teologia
a la que hace referencia su segundo capitulo. Aquel mito sin larva de cansan-
cio, dador de sentido a los instantes, no seria otro que el de la mediacién,
el de Mercurio. Por consiguiente, Mercurio se revela como el mito central
generador de la novisima teologia, configurada como un saber sobre el mito
que, antes de nada, es un saber mediador y no normativo sobre el mundo,
sobre la historia y sobre la vida, la de cada uno. En este plano alcanza todo
su significado el amor a la eternidad de Nietzsche y su deseo de regreso del
instante, algo que Dieste reformulé con reiteracién en su obra literaria®' y
que en La vieja piel del mundo se plasma en forma de imperativo recuperando
y transduciendo al filésofo alemdn: “Obra en cada instante de manera que
puedas querer su retorno” (Dieste 1981a: 274).

Esa apelacién a la vida y a la individualidad en el ensayo diesteano hace
pensar de nuevo més en Vico o en Dilthey®?, incluso en Ortega y en Heide-
gger, que en la filosoffa hegeliana de la historia. A través del mito perenne
de la mediacién Dieste reintegré dialdgicamente historia universal e historia
personal en la esfera amplia de la historicidad de la condicién humana. Con
ello amplificaba el sentido del viejo apotegma verum ipsum factum, por el cual,
frente a la matematizacién cartesiana del conocimiento, el autor de la Scienza
Nuova reforzd, hace casi tres siglos completos, la autonomfia del conocimiento
histérico basdndola en una sencillisima clave que después retomaria y amplia-
ria el historicismo diltheyano: sabremos mds sobre nosotros como colectivi-
dad y sobre cada uno de nosotros en tanto individuos no postuldndonos como
referencia de un andlisis objetivante sino analizando experiencialmente —com-
prendiendo, tra(ns)duciendo, interpretando— aquello que hemos ejecutado o
producido. El arte y las costumbres, el lenguaje y la fantasfa, la cultura y los
mitos, por ejemplo, aunque también el mundo institucional, social o civil.

Se trata de convicciones que cimentaron a finales del siglo XI1x la au-
tonomia de las ciencias del espiritu y que acabarfan llegando a Ortega y
Gasset y sus discipulos?? a través de desarrollos propios y de un acceso tardio

31 Sin ir mds lejos, en el poema que da titulo al libro Rojo farol amante, cuyos versos conclusi-
vos son los siguientes: “Instante, de ti mismo / certero vaticinio, / volverds, volveré”.

32 Tengo presente el andlisis de Alberto Damiani, quien observa que “las ideas de Vico son
significativas para nosotros gracias a la problemdtica que Dilthey formuld sistemdticamente”

(1997: 370).
33 Dieste lo fue a distancia (Casas 1997: 129-136 y 202-239).
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aunque pionero fuera de Alemania al estudio del propio Dilthey, quien no se
debe olvidar que manifest6 en mds de una ocasién su convencimiento de que
comprender el arte es el camino mds apropiado para comprender la vida. La
historiologia orteguiana entendida como metahistoria (Sevilla 2003) presu-
pone de hecho la pre-estructuracion légica de la realidad histérica anunciada
ya en parte por E/ tema de nuestro tiempo (1923) y que acabarfa concretdndose
de forma definitiva en un ensayo aparecido en el mismo afio 1936 de La vieja
piel del mundo. Me refiero a la contribucién al homenaje oxoniense a Cassirer,
su “History as System>*”, donde Ortega postula la sistematicidad de las ex-
periencias y de las creencias activas en un momento histérico determinado
partiendo de la base de que convicciones y creencias son ¢/ suelo de nuestra vida
y aquello que constituye relacionalmente e/ estado del hombre. En ello podria
atisbarse una aproximacién no explicita a algunas de las ideas de Marfa Zam-
brano y del propio Vico sobre la entidad de lo mitico®.

En este contexto querria situar, para finalizar, la concepcién de la histo-
ria en Marfa Zambrano, expuesta fundamentalmente en su libro Persona y
democracia, resaltando a tal fin, como es l6gico, aquello que muestra proximi-
dad con los postulados diesteanos en La vigja piel del mundo. Algunas de las
proposiciones que vertebran el ensayo de Zambrano, subtitulado segiin se ha
indicado ya La bistoria sacrificial, son las siguientes: i) lo decisivo de nuestro
tiempo, mds que cualquier avance técnico-cientifico, es la conciencia histéri-
ca, cuyo reverso es la responsabilidad histérica; ii) la historia se ha comporta-
do hasta el presente como una deidad que ha exigido renovados y constantes
sacrificios humanos que solo podremos parar haciendo mds y mds extensiva la

34 Se publicé en castellano con el titulo “Historia como sistema” por primera vez en 1941 (Or-
tega y Gasset 2006). Otros eslabones de esa cadena son sin duda el curso ;Qwé es filosofia? (1928-
1929) y el prélogo a la traduccidn al castellano de las Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte
de Hegel, que José Gaos publicé en Revista de Occidente en 1928. El prélogo de Ortega a las
Lecciones, titulado “La “filosoffa de la historia” de Hegel y la historiologfa” (en Hegel 1999: 15-
32), activa un uso distintivo y muy interesante del sustantivo fignra aplicado a la historia como
res gestae o a cualquier otro tipo de conocimiento: lo hace equivalente a forma y a estructura. No
me parece descartable que Dieste haya asumido este valor semdntico del término, nada infre-
cuente en su prosa, cuando al subtitular Lz vieja piel del mundo se refiere a la figura de la historia.

35 José Luis Molinuevo recuperd en el volumen compilatorio Notas de trabajo. Epilogo...dis-
tintos materiales que Ortega elabor6 en 1943 y en afios sucesivos. El segundo bloque del libro
se titula “Mirada hacia atrds” (Ortega y Gasset 1994: 121-272) y contiene, en asociacién con
“Historia como sistema” y con su “Leibniz”, algunas de las pdginas mds interesantes dedicadas
por el filésofo madrilefio a la mente mégica de los primitivos y al mito o pensar visionario
relacionados con la poesfa y la religién. Para Ortega el mito no pretenderfa ser una explicacién
sino mds bien “la etimologfa (popular) de la realidad presente” (209).
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conciencia histérica, lo cual se ha de lograr en un proceso largo y abierto en
el que no tiene encaje la instantaneidad de la revolucidn; iii) la historia tiene
argumento por estar constituida en forma de drama, que cabe leer como tra-
gedia debido a que lo propio de la tragedia es un actuar sin saber y, a su vez,
lo propio de la condicién humana es adquirir conocimiento de si actuando
o0 haciendo mds que pensando; iv) en la historia tragica el personaje se hace
mdscara; v) la historia es representacién volcada a absolutismo, pues el nudo
tragico de la historia occidental es ese y no otro, el absolutismo, equiparable
a un querer algo absolutamente; vi) la historia tendria que dejar de ser repre-
sentacion sacrificial para entrar en una fase humana que supondria el paso de
una historia trdgica a una historia ética; vii) el error de todo absolutismo es
siempre alimentar el propésito de detener e incluso retener el tiempo.

Proposiciones como la tercera y la cuarta revelan cierta semejanza con
algunos de los desarrollos mds conocidos de Hegel en el plano de la filosofia
de la historia. Podrfa decirse incluso que las proposiciones sefialadas y alguna
otra amplifican lecturas hegelianas de Unamuno, mds incluso que la siempre
influyente mirada de Ortega sobre este tema cuando se habla de Marfa Zam-
brano. Como ha expuesto Cerezo Galdn (1996: 481), el paso dado por Una-
muno tras su crisis religiosa de 1897 es comprensible en aquel plano como
un abandono de la metafisica especulativa de la historia para ir, con Kant,
hacia una praxis moral que, negando virtualidad a toda ley histérica, harfa
del conflicto —Unamuno y el 98 dirfan mejor de la lucha—y de la fe moral el
centro de toda observacién sobre el sentido de la historia. Por esto mismo,
Cerezo Galdn refuerza brillantemente la clave que me gustarfa destacar en
este momento, segtn la cual el conflicto que sustenta la concepcién trigica
de la historia en Unamuno es el entendido “como dindmica interna de la
conciencia en su aspiracién a mds conciencia”.

Frente a Hegel y a Marx ello constituirfa la base de lo que el autor de
La agonia del cristianismo calificé de posicién histdrico/liberal a propésito de

su propia filosoffa o mitologia de la historia®°

, en la que como en Dieste y en
Zambrano no es nada infrecuente el trazado de homologias o transposiciones
entre los planos de la subjetividad y la esfera social, y entre la conciencia per-
sonal y la intrahistoria. La referencia a la persona fue la luz coman que estos
dos participantes en el programa de las Misiones Pedagdgicas republicanas

encontraron en su no renuncia a lo que con Ernst Bloch nombrarfamos como

36 Asi opta por leerla Cerezo Galdn a propésito de Unamuno, como mitologia de la historia

(1996: 492).
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un principio esperanza y una funcién utépica. La persona como es convocada
por Zambrano en La agonia de Europa y en Persona y democracia® y la persona
tal como Dieste la asume tras sus lecturas anotadas de Scheler y Landsberg
hacia 1927, fase en la que muestra mayor receptividad hacia el personalismo.
En ese momento escribié que los libros de estos dos autores estaban supo-
niéndole la mejor preparacién posible para leer después a Unamuno a nueva
luz y para reinterpretar el concepto de individualidad sin borrar necesaria-
mente el rastro de la espiritualidad humana (Casas 1997: 113-115), que el
pensamiento occidental habria resuelto difuminar a partir de Kant.

El paso de una historia sacrificial a una historia ética y la toma de posi-
cién frente a aquella representacién de méscaras volcada a absolutismo cons-
tituyeron sin duda ejes primordiales del proyecto de Hora de Espaiia durante
la guerra civil e incluso de la trayectoria intelectual y civil de la mayor parte
de sus miembros una vez exiliados. En la filosoffa diesteana de la historia
estas claves que he formulado con terminologia propia de Marfa Zambrano
quisieron dialogar de modo preferente con Nietzsche, no solo con el prime-
ro, que es al que mayor nimero de referencias se localizan en La vieja piel del
mundo. Quizds a través de Herder, Dilthey y Croce incorporaron ademds una
aproximacién hermenéutica al mito ciertamente préxima a la postulada por
Vico. ¢Supuso entonces de algiin modo La vieja piel del mundo una respuesta
a la despedida de la divinidad o la Providencia como sujeto de la historia?
En los términos en los que ha expuesto el asunto Odo Marquard (2007: 75-
91), entiendo que si. A lo que afiadiré, para concluir, que las observaciones
que aqui se han reproducido sobre el juicio del propio Dieste en torno a la
actualidad recuperada de su ensayo a finales de los afios 70 del pasado siglo
se entienden efectivamente mejor considerando la produccién del llamado se-
gundo Heidegger, en particular su Nietzsche (1961), donde este es presentado

como culminacién del nihilismo consubstancial a la metafisica.

37 Marfa Zambrano llega a establecer una correlacién entre persona y democracia: “Si se
hubiera de definir la democracia podria hacerse diciendo que es la sociedad en la cual no sélo
es permitido, sino exigido, el ser persona” (2004: 169). Ello le dard pie en su ensayo para
proponer una reconsideracién de las ideas de pueblo, masa y minoria, entre otras.
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TRECE TESES SOBRE XOAN VICENTE VIQUEIRA

RAMON REGUEIRA VARELA

Aula Castelao de Filosoffa. Pontevedra

No meu estudo do pensamento de Viqueira parto de tres hipétesis, que
marcan o desenvolvemento da mifia “idea” sobre todo o seu pensar:

A) A primeira hipétese é que Viqueira pretendeu, conscientemente, ser
un fildsofo. En tempos de fuxida da filosofia baixo moitas formas é necesario
recalcar esta afirmacién. Non € un filésofo cldsico que tenta colocar a filosoffa
diante da ciencia e da historia como pensamento “programador” e “creador”
dos “campos” dos diversos saberes, nen é un “negador” do pensar filoséfico
como un “campo”, un “argumentar” e un “dicit” propio, senén que afirma
a “necesidade” da filosoffa como pensamento, que funddndose nos saberes
concretos das diversas ciencias, no seu caso, sobre todo a Psicologia e a Pe-
dagogia, “cerra”, “pecha” ou “sistematiza” o conxunto co obxecto de “ter”
unha “idea” da realidade, perspectiva e posibilidades de transformacién aos
mesmos campos desde os que partiu. Parafraseando e seguindo a E. For-
net, diremos que “a perspectiva filos6fica brota da actitude que prentende
harmonizar en si as dimensiéns do saber de (teoria) e o saber para (praxe)” e
con isto “lograr o esclarecemento tedrico do que hai desde o fondo, isto é
inquirindo polas condiciéns baixo as que pode acontecer algo asi como o que
aceptamos como dado ou real de seu, e sin que isto nos faga olvidar, sen6én ao
contrario, 0 seu enxuizamento critico con vistas a unha posta a punto para a
transformacién”!. No noso caso concretizase no esforzo para facer ver como
o pensamento viqueirdn é un “todo” no que cada parte é analisada desde o
concreto e coas técnicas mais actuais da sda época (en verbas de G. Bueno fai

1FORNET-BETANCOUR, R. “Las relaciones raciales como problema de comprensién y comu-
nicacién intercultural. Hiptesis provisionales para una interpretacién filoséfica”, Cuadernos
Americanos 18, (Novembro-Decembro), vol. 6, pax. 109.
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o regressus categorial analisando cada compofiente: psicolégico, pedagéxico,
social, politico, etc.) co fin de chegar a esa “idea” (en verbas do Prof. Bueno,
progressus) que continuamente “retroalimenta” dun xeito “aberto”, dado que
se estd continuamente definido ao aparecer novos elementos, ese todo ou
conxunto (seguindo con Bueno, serfa a symploké). Mais abaixo, ao ir aclarando
as teses nas que trato de sintetizar a Viqueira, voltarei na practica ao que ago-
ra “te6ricamente” presento como hipétese gnoseolégica. Sé asi creo, se pode
ser critico, é dicir, escaparse do que “hai” e decubrir tras do que hai o que
“non hai”. S6 as{ a raz6n deixa de ser instrumental para convertirse en critica.
Ainda mdis, s6 deste xeito se pode lograr unha auténtica filosoffa materialista
e dialéctica na que os acontecementos aperecen no tempo e aparecen porque
as contradiccibns reais os fan aparecer.

B) A segunda hipétese gnoseoldgica de que parto, e que xa foi insinuada
no apartado anterior, é ésta: o pensamento de Viqueira é un pensamento
social. Quere isto dicir que a vida real, a vida social na que lle tocou vivir,
é a que lle plantexa problemas. “Favidaa que determina a conciencia”, en
verbas de Marx. Non se acerca, sen embargo, a esa realidade, non a vive, des-
provisto de “a prioris”. Acudindo a Lerena diremos que para Viqueira non
son os problemas quen plantexano mesmo e dan a solucién, senén que o fai
desde unhas hipdétesis, desde unha perspectiva onde a realidade econémico-
social, politica e cultural, por certo multiforme, lle esixe e permite. Viqueira,
en efecto, cofieceu e viviu a realidade de Europa, de Espafia e de Galiza a fon-
do. Pero esa realidade, en verbas do xa citado R. Fornet, fai que “o conflicto
entre as filosoffas sexa un conflicto entre racionalidades, pero igualmente en-
tre creencias.” Agora ben, estas racionalidades e creencias estdn ao inicio da
filosoffa no senso “en que vai tentando reaccionar reflexivamente diante dela.
E a realidade a que ofrece as tarefas, os problemas, que hai que resolver. A
realidade € o desafio primeiro con que comenza o pensamento.” Este desafio
non é, en Viqueira, s6 tedrico, senén que é a mesma accién a que lle pide un
compromiso na “solucién dos problemas que presenta esa realidade.” Non
filosofa, xa que logo, para “divertirse”, para “contemplar”, para “teorizar”,
senon cun obxectivo: a transformacién da realidade.

C) O terceiro presuposto, a priori ou “idea”, que dirixe todo este traballo,
é o da coberencia. Viqueira, como insinuamos denantes, non crea, en verbas de
Castelao, “estupefacientes” para que a xente “se olvide” da realidade en que
vive, senon que pretende “abrir os ollos” diante dunha realidade que pide ser
cofiecida, traballada e transformada. Pero da un paso mais, comprométese
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persoalmente con esta realidade, como diremos na tese final. Non vive fora
da realidade. Non vive fora da paideia. Vive dentro. Cree que hai “solucién”,
que hai un programa social, politico, pedagéxico, econémico alternativo.
Non € un antiutépico. E un moralizador, non un desmoralizador. O seu pro-
grama non € sé profildctico, desde logo pretende a ascese, a inmunidade
diante dos “cofiecementos cientificos” cldsicos, apostando polos “cofiecemen-
tos propios” do seu tempo, pero iso non lle impide, senén que lle esixe,
un uso da razén ao servicio duns ideais que quere levar a tédolos campos
desnates sinalados. O primeiro campo, o mais inmediato, é o seu propio ser.
Viqueira vive, traballa e morre “dentro” e “conforme” a sta filosofia.

Sinalados os a prioris desde os que traballei, paso a presentar as conclu-

siéns, ou teses, as que me levaron.

TESE 1°— Vigueira vesponde ¢ € coberente, coas situacions reais do seu tempo.
Coflece as circunstancias econdmicas, sociais, politicas e culturais de Europa, Espaiia e
Galiza. Fronte as mesmas, non toma unba actitude tedrica sendn que trata de afondar
nelas e darlle unba resposta.

O noso pensador por razéns persoais vive a realidade europea representa-
da ao fio da stia vida por Franza, Alemania e Inglaterra. Xa desde os primei-
ros anos da stia vida traslddase a Franza. Mais tarde, tras rematar a sta licen-
ciatura en filosoffa, vivird tres longos anos en Alemania e logo en Inglaterra,
e: qué vive? Vive unha realidade econémico-social de fins do XI1X e comenzos
do XX que se caracteriza por un desenvolvemento acelerado do capitalismo
industrial que escomenza a convertirse nun capitalismo imperialista. Quere
isto dicir que os estados europeos unha vez que lograron unha coherencia
interna co dominio dun modo de produccién, buscan entradas e saidas para
a stia economia, do contrario o sistema farfase inviable. O anterior xera dous
tipos de crises: unha primeira, interna, que levard ao enfrentamente a morte
entre un modo de produccién tradicional, campesifio, ruralizado, que non
entrou polo camifio da modernidade e outro industrial, urbano, que trata de
imporse ao primeiro marcdndolle os obxectivos e os medios para acadalos; e
unha segunda, externa, entre os diversos estados que buscan territorios onde
extraer materias primas e man de obra, nun primeiro intre, e, nun segundo,
un mercado onde levar esas materias primas transformadas en productos na

metrépoli. Serd esta segunda crise a que creard as condiciéns e causard a pri-
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meira guerra mundial, que Viqueira vive e sufre como toda persoa racional.
Os feitos anteriores levan emperellados outros como son: un desenvolvemen-
to técnico acelerado, un desenvolvemento, tamén rdpido, das comunicaciéns,
a causa da necesidade de levar os productos da periferia e dentro da metrépoli
e traer as materias desde esa periferia, e, finalmente, sinalar a concentracién
financieira.

A segunda realidade que vive é espafiola. Viqueira nace en Madrid, add-
case alf e é nesa cidade onde escomenza a sua profesién de ensinante. A sta
orixe familiar 1évao a ver a realidade espafiola desde a torre dun funcionaria-
do ao servicio dun Estado, neste caso o espafiol. E: qué ocurre? a quén sirve
este Estado? Qué conflictos provocan a sta accién? A resposta podémola dar
contando coa realidade europea denantes analisada e na que faldbamos de
ddas crises, unha interna (enfrentamente entre dous sectores) e outra externa
(enfrentamento entre as totalidades). Europa soluciona a primeira co domi-
nio total, e sometemento por tanto, da economia campesifia ao sector in-
dustrial e moderno. O capitalismo penetra en todos os eidos e impén unhas
regras Gnicas nas que a “produccién” industrial sateliza e organiza todolos
sectores productivos. A segunda crise, polo tanto, convirtese no eixo da etapa
na que Viqueira vive. En Espafia, sen embargo, ocurre que a segunda crise
case non existe. E non existe porque non estd solucionada a primeira. A loita
entre o sector tradicional e o moderno da nosa economfa € o eixo central. E
seguirdo a ser ainda despois da morte de Viqueira. Quere isto dicir que hai
un desenvolvemento industrial, que hai un desenvolvemente urbdn, unha
concentracién de capital, un aumento importante das vias de comunicacién,
etc., pero este desenvolvemento ainda non logrou “dominar” a vida espafiola.
O feito provocard o que perda o camifio do capitalismo industrial e do capi-
talismo imperialista. Perdendo as Gltimas colonias, quedamos sen mercados
exteriores....

Finalmente, a derradeira realidade na que o noso pensador vive e na que
crea a sua personalidade é a galega. Poucos meses despois do seu nacemento
regresa a Galiza e aqui estuda o seu bacherelato e sobre todo exerce a sta
profesién de profesor de filosoffa no Instituto de Santiago e logo no de A
Corufia. Aqu{ césase, ten os seus fillos e morre. Como nas realidades anterio-
res, podemos preguntarnos: qué vive? Vive a realidade dun pobo retrasado.
Retrasado: por quén? Por unhas estructuras internas e externas que fan man-
terse nun estado de dependencia, de abandono e de bloqueo. As causas son
enddxenas e es6xenas. Externas pola insercién no marco do Estado, que lle
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imp6n unha morea de reglas que lle impiden un desenvolvemento auténomo
e centrado. Outras internas. Analisando estas derradeiras sinalarfamos unha
industralizacién escasa que non permite, nen cumple, o papel asignado a este
sector da economia. Non turra pola mesma, non produce excedentes, non
necesita man de obra que hai que retirar do campo...e falarfamos, en segun-
do termo, dun retraso secular do sector agrario causado, sobre todo, por una
realidade tipica e tépica da Galiza do seis tempo: os foros.

Desde estas tres realidades, vive, pensa e actua o noso filésofo. Estas rea-
lidades constitien o medio desde o que o seu “ser” se “fai”. Nél “o ser e o
tempo” marchan unidos. Definese nun tempo e coas posibilidades que lle da
o mesmo. Non ignora, nen pasa de largo diante da realidade.

Se a realidade econémica € esa, a realidade social é parella e s6 vou a
insinuar as contradicciéns fundamentais que se dan nesas realidades e que
se converten no motor do desenvolvemento. Na realidade europea € a loita
de clases: burguesfa-proletariado a contradiccién principal e 4 que se subor-
dinan todo o resto das chamadas contradicciéns secundarias. A burguesia,
neste intre, tenta, por todos os medios, perfeccionar o aparello productivo e
comunicativo das mercadurias. O proletariado vive un tempo de afirmacidn,
de creaci6n de conciencia da situacién obxectiva.

En Espafia, a contradiccién anterior é aminorada polo feito de que a
burguesia non conseguiu coverterse na “Gnica” clase do poder econémico.
Ten, pois, que loitar unha guerra a morte cos sectores tradicionais do Antigo
Réxime, para poder pensar logo nun enfrentamento similar ao europeo de
burguesfas-proletariado. A loita entre os donos dos medios e donos da forza
de traballo amosa unha faciana propria da realidade enorme de persoas que
buscan a saida a sia situacién na emigracién a outros lugares. Este mesmo
feito manterd o retraso de diversos sectores pola ausencia dunha competicién
forte que lles esixa progresar. Explicanse as{ os enfrentamentos entre sectores
tradicionais, clero e nobreza, frente a sectores novos, agresivos, urbans, bur-
gueses, que queren potenciar un desenvolvemento moderno de Espaiia. Esta
transformacién que no resto de Europa estd superada, como xa dixemos, é
aqui, ainda, motivo de confrontacién real polo que as organizaciéns proleta-
rias son mais febles que no resto de Europa.

En Galiza, o problema espafiol agudizase e convirtese a economia cam-
pesifia na determinante da economia propia. Este sector, que produce para o

autoconsumo e autosubsistencia, vive nun precapitalismo ficilmente visible.
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Os sectores modernos son minoritarios e, ademadis, ou tratan de obter resul-
tados pola explotacién facil dese sector tradicional ou son meros interme-
diarios dun sector moderno situado féra do pafs. A loita, xa que logo, entre
campo e sector moderno € anterior a loita patrén-obreiro. Incluso mdis: as
contradicciéns internas ao campo priorizanse fronte as anteriores. Non hai
por tanto un modo de produccién claro e determinante, senén que estamos
nun momento de triansito onde o sector moderno trata por todos os medios
de imporse aos sectores regresivos. A loita obreira, que é necesaria e urxente,
estd como tapada por esa conflictividade do campo e da siia transformacidn.

A esta realidade econémico-social responde a situacién politica da época,
tanto en Europa, como en Espafia e Galiza. Dixemos que unha clase social se
impdn polo que tratard por tédolos medios de defender e xustificar o seu pos-
to. Desenvélvese un Estado e unhas leis que acudindo a defensa dos dereitos
do individuo (poder constituinte) xere unha constitucién froito do acordo, do
consenso, dos cidaddns libres e iguais. Nesa constitucién, que non pode de
modo algin violentar os dereitos anteriores, entre os que estd o da propiedade
dos medios de produccién, sinalaranse os poderes constituidos, representati-
vos dos primeiros. A unién entre os dous estd no voto democratico que elixe a
quen debe exercer os segundos dentro do marco da constitucién. Esta mesma
actuacién debemos trasladala a convivencia entre os estados co que o dereito
internacional acada unha fundamentacién igual 4 anterior dentro de cada
Estado. Isto mesmo téntase de levar a realidade de Espafia, pero aqui, como
dixemos ao facer o anilise econémico-social, non hai unha clase, un modo de
produccién, que domine “totalmente” o poder. Dadse asi un enfrentamento
entre unha postura tradicional defensora da relixién, tradicién, foros, etc.,
e fundamentadora do poder por Deus (suxeito do poder) e unha defensa do
individuo, parlamento, constitucién, igualmente fronte a lei, propiedade pri-
vada, etc., que fundamenta o poder nos dereitos do individuo, fronte de toda
riqueza e de todo poder polo consenso dos cidaddns. O enfrentamento entre a
sociedade tradicional e a sociedade burguesa —as chamadas ddas Espafias—, o
rexime de turnos, o cunerismo politico, definen a forma de facer politica nun-
ha Espafia onde os “grupos” gastan as enerxias en impofier a sia “concepcién”
e a sda realidade social “tedrica” e non na practica “real” que levard deica o
enfrentamento armado de 1936. A realidade galega é filla das anteriores, pero
cunha pegada propia: ofvido do ser proprio. Aqui faise politica de costas a reali-
dade e isto fai que aparezan Institucidns alleas e a stia consecuencia l6xica: o ca-

ciquismo. Galiza perde as tradicionais organizacidns en aldeas, parroquias, bis-
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barras, provincias e nacién, e aparecen os concellos, os partidos xudiciais, as
deputaciéns provinciais e as catro provincias que a unen administrativamente
ao Estado. Xéranse con estas instituciéns unha morea de conflictos, como
poden ser os de campo-cidade, galego falantes-casteldn falantes, funcionario-
campesifio, etc.; as instituciéns separanse dos individuos e crean unha morea
de intermediarios que logren solventar esta separacién. Con isto aparecen 0s
caciques, que se converten en intermediarios politicos dunha sociedade des-
integrada. Eles van a ser no futuro os auténticos fornecedores de votos duns
politicos arredados da realidade galega. Son cuneiros, en xeral, que se acordan
da Terra cando hai necesidade de pedir o voto lexitimador. A realidade vai por
un lado e a politica por outro. Os dous feitos anteriores: novas instituciéns
e caciquismo, xeraron un terceiro dato politico de magnitude esencial para
Galiza: a necesidade de recuperar o seu ser. A recuperacién dunha Galiza
unida desde o Provincialismo ata o Nacionalismo, pasando polo Federalismo
e o Rexionalismo, representan a loita por un desenvolvemento econémico, so-
cial, politico, diferente do que o Liberalismo nos asifiou. Son istos tres feitos:
Institucidns alleas, Caciquismo e Recuperacién da conciencia nacional, os
eixos politicos nos que o noso pensador se move en relacién coa realidade de
Galiza. Diante dos mesmos podemos sinalar zres acticudes: Conservadora, que
quere voltar as instituciéns pasadas de Galiza, anteriores ao cambio liberal,
porque estas instituciéns son naturais, as Gnicas posibeis, incluso asi safran
da man de Deus. E ésta a opinién dos carlistas e incluso dos nacionalistas de
dereitas, que pensan que as{ defenden mellor os seus intereses; Liberal, pensa
que hai que renovar Galiza, levala o progreso e este progreso esixe institu-
ciéns novas que rachen coa Galiza rural, esclavizada por unhas institucions,
como os foros, a Igrexa, a fidalgufa, etc., esta revolucién ten de vir de fora,
provocada por sectores importantes que traen o cambio, o progreso, a unha
sociedade atrasada. Dentro desta actitude liberal podemos distinguir un se-
gundo sector que quere cambiar Galiza, pero desde ela mesma. Se Galiza é
campesifia e marifieira, tera que ser desde esas condiciéns de onde se ha de
partir para xerar unha nova Galiza insdustrializada, de accién superadora que
faga innecesaria a fuxida do proprio. A primeira é centralista, a segunda vai
ser nacionalista. E un nacionalismo novo e progresista que cree no desenvol-
vemento politico auténomo de Galiza. Pode falarse dunha terceira actitude
que comenza a agromar, pero que non terd desenvolvemento forte na politica
galega do seu tempo: a Socialista. Viqueira Gnese os movimentos nacionalistas

—€ o caso das Irmandades da Fala— e, dentro deles, trata de potenciar unhas
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maneiras nas que se concilien a teorfa e a prictica politica; do contrario, a
acci6én non producird resultados.

Finalmente, e para rematar esta tese, diremos que no pensamento vi-
queirdn, hai catro eixos nos que pretende incidir: o filoséfico, o psicoléxico,
o pedagéxico e o social. Por profesién, foi profesor, e, por tanto, a Pedagoxia
convérsese no instrumento do seu facer profesional. Dentro desta profesién
de ensinante, foino de Filosofia, polo que a filosoffa é o obxecto do seu tra-
ballo. Ambalas ddas tefien de fundamentarse nun saber cientifico e non en
desexos mais ou menos voluntariastas: quén pode fundamentar esta nova
ciencia? O cofiecemento do ser, obrar e actuar do home €, en tltimo termo,
a quen se dirixen as anteriores, polo que a Psicoloxia convértese en ciencia
primeira a que se subordinan as demais, xa que axuda, ou trata, de cofiecer
a realidade humana. Todos estes saberes tefien un fin: lograr unha sociedade
nova, onde o home poida realizarse en todalas stias capacidades. Ao fio das
teses seguintes, irei desenvolvendo o que agora sé insinuo. Dentro da sta
visién psicoldxica, son de sulifiar os influxos de Wundt (é, para el, o funda-
dor da Psicoloxia do presente e creador da Psicoloxia como ciencia experi-
mental), F. Giner de los Rios (¢, dentro dos krausistas, o que introduce en
Espafia os estudos de Psicoloxfa; sé un ano despois da Psicologia Fisioldxica
de Wundt, publica as Leccidns Sumarias de Psicologia), L. Simarro La Cabra (€,
igual que Giner, mestre de Viqueira e o primeiro en crear un Laboratorio
de Psicoloxia en Espafia e lle da unha orientacién empirica a Psicolox{a), as
Psicoloxias Introspectivas (a Escola Constructiva —na que inclde a Brentano,
Lipps e Hurssel—, a Estructura —pon como exemplo a Dilthey—, a Critica,
onde sittia a Natorp), Bergson ( é o seu terceiro mestre, a sda concepcién
do psicoloxico como fluinte, cualitativo que non pode apresar as ciencias
naturais é a idea directiva da sda psicoloxia) e James (a sta concepcién do
Eu influird negativamente en Viqueira, no senso de que non é un producto
dos estados de conciencia, senon algo distinto deles, o mesmo ocurre coa
stia concepcién do relixioso como sumisién a dlgo trascendente; pero, na stia
confrontacién, na stia perplexidade ofreceralle soluciéns e esixiralle buscar
outras), finalmente as chamadas Psicologias Obxectivas (os Materialistas —atri-
butivos, causais e ecuativos—, os Enerxet{smos (Ostwald), os Epifenomismos
(Huxley) e os Conductismos (Wattson)), e Freud. En conclusién, podemos
dicir que cofiecia a fondo a Psicloxia de fins do XIX e comenzos dos XX.

En canto a sta filosofia, pretende ser un contempordneo. Os sistemas an-
teriores foron no seu tempo concepciéns do mundo que funcionaron e deron
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coherencia a0 momento, pero hoxe estdn superadas. Catro grandes correntes
estan detrds do seu pensar e que desenvolveremos en novas teses: Kant (na li-
fia da volta a Kant, da volta ao sano pensar, sitdase Viqueira; un pensamento
critico, superador do idealismo e do racionalismo dogmatico; a stia estadfa en
Berlin, pono en contacto con toda a filosoffa kantiana e neokantiana, que xa
non abandonard); Krausismo (educéuse e respirou o mesmo no Instituto Libre
de Ensefianza; cofiece a fondo o pensamento de Krause, Tiberghein, Ahrens,
Sanz e Giner; no fondo, o seu pensamento late a dobre parte do sistema de
Krause: a analitica e a sintética, pero esta concepcién pasada pola mente de
Giner), Positivismo (o positivismo representa unha dobre funcién: unha asi-
milacién dos seus propésitos: os datos como fundamento da ciencia e unha
superacién, non son s6 os datos, os datos danse dentro dunhas circunstancias
e perspectivas), Vitalismo (Bergson representa unha defensa dunha vida que
se fai, da accién universal que no home se fai consciente) e a Fenomenoloxia
(Husserl representa para Viqueira a posibilidade dunha nova fundamenta-
cién da ética, do cofiecemento e da psicoloxfa). No que se refire a Pedagoxfa,
Viqueira educouse e educou desde unha concepcién pedagéxica que podemos
centrar en dous influxos complementarios e que sé insinuamos, dado que os
desenvolvemos ao fio das teses correspondentes, e son: krausismo e a peda-
gogia experimental. O primeiro defenderd un ensino activo, integral, desde
a liberdade, neutro e unificao, onde o educando desenvolva dende si as po-
tencialidades existentes nel. A segunda tenderd a levar a mesma os métodos
das ciencias experimentais. Meumann, discipulo de Wundt, serd para o noso
pensador o mestre ao que acudird en moitos dos problemas analisados por
el. Finalmente, e polo que se refire a Sociedade, Viqueira é producto na stia
concepcién social de catro variables que fan xermolar un pensamento proprio
e orixinal. Estes influxos son: Wundt (do que tomard, sobre todo, a chamada
psicoloxia dos pobos), o Krausismo do I. L. E. (a chamada, por él, concepcién
metaffsica do social procede de aqui), o Positivismo (cofiece o pensamento de
Comte, Durkheim e todolos positivistas sociais aos que se enfrenta en moitas
oxasiéns, pero € defensor do espiritu positivo que desde o individuo organiza
a convivencia funddndose na observacién do real e con métodos positivos que
permiten cofiecer os elementos e interrelacionar), finalmente o Nacionalismo
(Viqueira entra nas irmandades desde o inicio da sta chegada a Galicia, e
loitard nelas deica a stia morte, e estard na aparicién de Nds).

Todas estas situaciéns: econémico-sociais, politicas e culturais, amosan un

cadro no que se desenvolveu e desenvolve o seu pensamento. Por orixe, por tra-
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ballo e por actividade consciente, foi e tomou unha actitude liberal. Cofleceu a
Europa e cofieceu a Espafia do seu tempo e, por fin, viviu o problema de Galiza.
Diante de Europa non é un romdntico desexoso de tempos mellores, de tempos
pasados onde todo tivo solucién. Aposta pola novidade, pola orde cientifica,
pola realidade, esta aposta levardo a estar do lado dos grupos que, naquel mo-
mento, representan o progreso. Non €, pois, carlista na Espafia, senon liberal
con todo do que hai debaixo no momento; non é nacionalista-tradicionalista
na Galiza, senon nacionalista liberal. Un nacionalismo que, anos despois da
stia morte, apostard pola Republica, pola Constitucién e pola Frente Popular.
Non € un filésofo tomista ou agustiniano, é un filésofo novo, entendendo por
tal aos que cofiecen a Kant e aos seus epigonos e apostan por unha reflexién
feita desde os eidos das ciencias: s6 desde o cofiecemento da realidade empi-
rica se pode reflexionar e acadar unha concepcién do mundo que sirva para os
novos tempos. Non é un pedagogo tradicional, é un pedagogo novo que cre
na persona, no desenvolvemento, na capacidade personal, nas cualidades dos
educandos, nos incentivos positivos, nas medidas da inteligencia, etc.

TESE 2°.— As respostas veiten divixidas polo coiiecemento do suxeito capaz de
tomayr conciencia, e actuay, frente ds circunstancias sinaladas. E esta a razén da sia
psicoloxia, como ciencia empivica, capaz de desvelar o ser do home. S6 cotecendo a quen
pode transformar o medio podemos intervir no camifio da historia. O individuo, o Eu,
convérsese no eixo fundante de rodo saber e actuar. Ese Eu, por selo, € diferente. Por ser

diferente, ten unbas capacidades proprias que o fan suxeito dun modo de ser persoal.

Pretendo nesta tese sinalar os puntos centrais da Psicoloxfa de Viqueira.
Parte, como direi o falar da Tese 7%, da accién. Todo é accién. Todo nace da
necesidade interna de desenvolver o que de potencial hai nel. No home este
feito ten unha caracteristica esencial: a conciencia. E capaz de darse conta
de s{ mesmo e pode, xa que logo, orientar esa accién cara os obxectivos que
ou vefien dados ou se propén. A psicoloxia, por tanto, ten de cofiecer o seu
obxecto: a actividade do home, ou, como él di, “a conciencia”. Sé cofiecéndo-
nos poderemos, logo, controlarnos e dirixirnos. Con isto escdpase as ataduras
da chamada metafisica e convérsese nunha ciencia empirica. A psicologia
moderna non necesita admitir ningdn sistema metafisico. E unha ciencia
con unha personalidade propria e unha praxe propia. Este obxecto ten de
lograrse a través dun método, dado que é o camifio que nos levard ao fin, no

noso caso, cofiecer o obxecto da mesma. O método da psicoloxia moderna é
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o método empirico, € dicir, os métodos experimentais e obxectivos, pero non
son os Unicos: a observacién da actrividade humana estd chea de autoexpe-
riencia ou introspeccioén. Sigue, pois, a lifia de Wundt e os seus sucesores,
mais atemperando as exclusividades del e das psicoloxias conductistas, que
s6 admiten aquilo que se pode observar. A discusién anterior, e a solucién
aportada por Viqueira, servialle para afrontar un novo problema ligado ao
método: a discusién entre obxectivismo e subxectivismo, entre concepciéns
materialistas e mecanicistas, entre organismo e maquina. O home, a persona
non é unha cousa nen outra, senon un todo no que todo ten a sda verdade,
pero sen exclusidons. A mesma necesidade de conciliacién dirixe outra das
disputas causadas polo método: se a psicoloxia é descriptiva ou explicativa.
As ciencias empiricas, en xeral, son explicativas ou causais: mais, pédense
sinalar causas no mundo da conciencia? Non € fcil en moitas ocasiéns, pero
isto non impide que sexa posible noutras moitas. E, polo tanto, necesario
superar, outra vez, os exclusivismos e dicir que a Psicoloxia é descriptiva ou
xenética, evitando a verba causal para non crear prexuixos.

Na actividade humana, obxecto da psicoloxia, poden distinguirse as-
pectos diferentes. Isto vai crear as diversas ramas da Psicoloxia Empifrica,
con diversas especializaciéns e métodos. Viqueira centrarase na Psicoloxia
Xeral, ou ciencia das actividades psiquicas comuns, e nalgunhas partes espe-
cificas e especiais como foron: a Psicoloxfa do Neno, a Psicoloxfa dos Pobos
e a Psicoloxfa Diferencial. Finaliza os seu “corpus” cunha Antropoloxia ou
Psicoloxfa Metafisica, onde tratard o problema da #nidade do ser humano.
Dentro desta Psicoloxia Xeral, o punto céntrico é o estudo da conciencia. Na
conciencia amésase a totalidade do noso ser. E nela onde a persona se da conta
dos diversos actos e procesos que lle suceden. A cardcteristica central da mesma
é a multiplicidade, dird Viqueira seguindo a Giner, que hai que distinguir
entre os procesos:.

son diversas actividades da alma, a modo de diversas posiciéns da vida mental
diante do mundo que nos rodea, representan necesariamente a multiplicidade
sucesiva, ...Eu podo percibir —ver, ouvir, toca-los obxectos que me rodean—,
percepcién; podo recordalos —memoria—; podo pensalos, € dicir, ver que clases
forman, en que relaciéns se dan —pensar—; podo imaxinalos.... He aquf as di-
recciéns posibeis do espiritu ou procesos da conciencia?;

2 VIQUEIRA, X. R., Introduccion a la Psicologia Pedagdgica, Madrid, Beltrdn, 1919, pdx. 32. No
sucesivo citaremos tan s6 a obra do autor sen facer constar o seu nombre. [Nas versiéns do
casteldn, a traduccién 6 galego € do autor da ponencia, nas que se toman de texto en galego,
mantense a grafia da épocal [N.E.}
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e os elementos de conciencia:

fnieses procesos atopamos certos aspectos cualitativos, certos motivos constan-
tes que aparecen sempre de novo... si nos fixamos ben no que nos presenta a
experiencia interna, atopamos que s6 hai ddas relaciéns posibeis subxectivas
e existentes de feito que se opofien entre si e que caracterizan dous grupos
distintos de aspectos fundamentais. Hai entre elas a diferencia que existe entre
experimentar e representarse, os sentimentos son experimentados; € dicir, son
dados como algo intimamente unido ao meu Eu, como causa sta. As{ digo:
estou triste, e non estou azul, estou planta... Existe, por tanto, un grupo de
elementos cuxa caracteristica € a de ser experimentais: elementos afectivos ou
sentimentos. As representaciéns (sensaciéns, ideas, conceptos....) non se expe-

rimentan, senon que se tefien presentes’.

O segundo aspecto da conciencia —os primeiros son os que vimos de si-
nalar, é dicir, os procesos e os elementos diferentes—, é o fempo (“nunha cousa
natural o capital é a suma de partes, a masa constituida por elas, e as stas
propiedades —cor, cheiro, sabor—, son s6 algo engadido.... Na conciencia, as
stas cualidades son realidades inmediatas que non se dan no espazo, senon no
tempo. ... Isto fai que nela se dea a multiplicidade, pero fluida e cambiante. ...
Na conciencia, cada aspecto é froito dun suceder diferente permitido por un
Eu que € capaz de ter unha multiplicidade pero cualitativa de aspectos, en cada
momento fluida e cambiante. Hai, polo tanto, elementos cualitativos irreduc-
tibles como tales elementos, pero nen tales son partes, nen os complexos son
totalidades de partes. A conciencia é un continuo variar de cualidades”#). Nen
que dicir ten que Viqueira, tanto na Introduccion a la Psicologia Pedagdgica, como
no Bosquejo de Psicologia Infantil, o unas Anormalidades mentales y educacion, e
outros, desenvolve tédolos aspectos denantes sinalados: Percepcién, memoria,
pensamento, imaxinacién, sentimentos, etc...., utilizando tédolos instrumen-
tos ao seu alcance no momento, como os tests, a experimentacion, a introspec-
cién, etc., todo cunha finalidade: desvelar a realidade humana. Esta realidade
multiforme e diferente esixe que se observe desde cada unha desas cualidades.

Esta realidade que € a persona e que deica aqui analisamos como aspec-
tos e procesos diferentes, exixe de nds unha nova resposta provocada por
estas ddas interrogantes: estes aspectos, actian sés? qué é antes, o todo ou
as partes? A contestacién as mesmas esixe o salto a Psicoloxia Metafisica ou

Antropoloxia, que ten que respostar a estas setes cuestions:

3 1b., p.. 33.
4 1b., p.. 40.
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1.-Relacién da alma co espacio e o tempo. 2.— Causalidade psiquica. 3.—
Substancialismo e actualismo. 4. Paralelismo e influxo reciproco. 5.— Persona-
lismo. 6.— Evolucién psiquica, e: 7.— Unidade Suprema do Psiquico’.

Ao primeiro destes interrogantes, resposta desde a creacién libre que se
desenvolve no tempo, o psiquico pode representarse no espacio, pero non é
0 espacio; ao segundo, desde as potencialidades co que supera ao substancia-
lismo e o actualismo; ao terceiro, desde a interaccién co que trata de superar
o materialismo e o substancialismo monista; a cuarta, desde a personalidade
como suma de potencialidades e actualidades, desenvolta desde unhas po-
sibilidades que ofrece a cada quen o seu medio e realizadas no seu proprio
tempo (responde as{ ao 6° interrogante), e finalmente desde o Eu que unifica
e permite esas actividades en t6dolos momentos.

O Eu, en efecto, débese distinguir da personalidade. Sen un Eu non hai per-
sonalidade psicoléxica; pero a personalidade excede ao Eu. Unha persoa consta
do seu corpo, de toda a sta vida pasada. O Eu € suposto de todos isto, sen ser
nada disto. Podemos consideralo como a experiencia, que acompaifia a todo fe-

némeno de conciencia, da stia pretensa ao suxeito. ..., 0 Eu é o que fundamenta

a unidade de conciencia e a unidade que constitue a unha persoa®.

En conclusién, Viqueira crea unha psicoloxia propria cun obxectivo: co-
fiecer a realidade diferente e multifactorial de cada ser humano. Seguindo a
pegada de Wundt, Simarro, Gines, James, Dilthey, Husserl, Wattson, etc.,
crea un modelo psicoléxico no que o Eu, o suxeito, conciencia das sdas capa-
cidades ou aptitudes que terd que desenvolver desde un medio proprio co fin
de chegar ao mdximo do seu ser, da stia personalidade, producto final en cada
intre. O ser proprio aparece nun tempo proprio e desde unhas posibilidades
proprias. S6 cofiecendo esas capacidades, esas posibilidades e ese tempo se
pode influir e dirixir cara o fin: desenvolvemento harménico. A Psicoloxia
convérsese, xa que logo, na ciencia fundamento, no senso de que s6 desde o
cofiecemento do que “é” 0 home, se pode tentar a sda transformacién. Agora
ben, esta transformacién ten que realizarse ao fio do tempo e do ser de cada
quén (Psicoloxia) e desde un ideal (Etica). A psicoloxia, por tanto, ten de

<

“abrirse” necesariamente, se quer chegar a “verdade”, as ciencias anterior-
mente sinalades, sen olvidarse da Socioloxia, a Metaffsica, a Léxica e a Teorfa

do Cofiecemento. A Psicolox{a do futuro, dird Viqueira:

S La Psicologia Contempordnea, Barcelona, Labor, 1930, pdx. 172.

6 “La Psicologia experimental y el maestro”, en BILE (Boletin Escolar de la Institucién Libre
de Ensefianza) , 677 (1916), pp. 234-235.
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1.— Usard os métodos subxectivos e obxectivos. 2.— Serd descriptiva e xené-
tica 4 vez. 3.— Serd orgdnica e non procederd por composicién. 4.— Serd cualita-

tiva e conservard as medidas psiquicas. 5.— Independente da Filosofia, propor-

cionard a ésta, sen embargo, importantes materiais”’.

TESE 3°*.— Este suxeito, que a psicologia amosou como diferente, ten de desenvol-
verse desde o seu ser proprio. Non pode, po tanto, encherse de instrucciins alleas, senin
que debe desenvolverse desde a sila diferencia e desde un camiiio proprio e tempo proprio.
A Pedagoxia, por tanto, ten de fundarse na Psicoloxia. Sd cofiecendo ao suxeito a
desenvolver se pode lograr que ese camiiio se realice cuns vesultados. A Actividade, a

personalizacion da educacion, ven esixida pola diferencia de cada ser humano.

A persoa é un ser que se desenvolve, é unha praxe, é unha realidade por
facer, é un faciendum non un factum. Dado que € asi, e iso vimolo na Tese 2°,
é necesario, e posible, falar, e pensar, no seu desenvolvemento, incluso mdis,
é necesario o facelo. Estamos desta maneira sinalando a orixe e fundamento
da Pedagoxia. A pedagoxia fundaméntase na realidade humana. E unha rea-
lidade orixinal e diferente dun ser capaz de darse conta do seu ser personal a
que exixe a educacién. O obxectivo, polo tanto, é un home como ser que se
educa. Se nos temos que desenvolver, se temos que sair de nés mesmos, “edu-
cere”, 0 que de nés hai de potencial, énton educar € ensinar a concienciase do
camifio, a arte, os principios desta operacion necesaria e capital. Ningunha
obra mais perentoria, mais ineludible que a de darnos conta do noso facerse.
Este ensino ten de desenvolverse, segundo Viqueira, desde uns principios
que podemos agrupar ou clasificar nestes catro grupos: Ansropoldxicos (existe
o individuo; cada individuo ten as sdas capacidades, esas capacidades hai
que desenvolvelas e hai que desenvolvelas ao fio do tempo de cada quén);
Sociais (0 home necesita dun medio para converterse en realidade personal;
hai medios diferentes como hai homes diferentes; adaptacién da educacién
a cada medio doferente); Eticos (0 home ten como fin chegar a harmonia; esa
harmonfa 16grase desenvolvendo uns hdbitos determinados; con eses habitos
e con esa harmonfia chega a felicidade); e MetafZsica (todo é accién; no proceso
da actividade xorden seres diferentes con naturalezas, fins e procesos diferen-
tes; a harmonfa c6smica leva a un fin Gltimo no que todo unificase no que
podemos chamar humanidade). A pedagoxfa, pois, ten un fundamento, un
obxecto, uns principios, con eles temos que logar a educacién que:

7 La Psicologia Contempordnea, o.c., p. 167.
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é, en xeral, un sistema de medios e procedementos para conseguir, nun indivi-
duo dado, 0 mdximo desenvolvemento das ddas potencias, segundo o ideal da
vida humana e segundo o que debe ser a vida humana en cada caso particular®.

Suposto todo o anterior, nen que dicir ten que a educacién, para Viquei-
ra, terd de ter en conta a ideade, o0 sexo, o retraso, a anormalidade, etc., é
dicir, todas las diferencias e utilizar todolos medios que axuden a lograr o seu
fin: o desenvolvemento, polo que os debuxos, os xogos, as narraciéns, a lite-
ratura popular, etc., tefien o seu lugar nela. S6 asi logarremos que a educaciin
sexa tal e non unha instruccién nunha habilidade concreta; que sexa activa
(e non unha educacién pasiva onde o educando sexa algo a encher, mente
valeira onde o mestre trata de meter os contados cos libros sinalan; con isto
o memoralismo, a reproduccién libresca e o silencio apodéranse do educando
que de centro pasa a ser a periferia); que sexa ntegral (logre desenvolver todas
e cada unha das capacidades do educando concreto e non seres tolleitos que
s6 desenvolven partes do seu ser real); que sexa /ibre (s6 desde a liberdade de
cada quen se pode lograr unha educacién non directiva e natural no que o
alumno € responsable dos seus actos e hédbitos; o home educado, cultivado,
diferfienciase da masa, instruida ou non, en que é o que debe ser e actua
por ese deber ou motivo e non por incentivos, mais ou menos Utiles, que o
fan porse ao “servicio-de”); que sexa nexutra (s6 desde a mesma a educacién
convérsese en tal e non nun adoutrinamento, sexa religioso ou politico; o
home educado sabe elexir desde a sda formacién as stas crencias e as sdas
decisiéns de cidaddn) e finalmente unificada (a educuacién deber ser un “to-
do”, igual que o obxecto, o home, a quen debe servir; no home hai etapas,
tempos, avances progresivos, pero non cortes, selecciéns; nen no educando,
nen no educador, poden darse rupturas; todo é un proceso unico onde cada
quen xustificase por ese todo resultante e non polos “momentos”; non hai as{
etapas mais ou menos importantes, ou profesores mais ou menos esencias,
todos son iguais dada a necesidade de todos para lograr o producto final: a
personalidade do educando).

Todo o que estamos a dicir da educacién en xeral hai que repetilo no caso
de Galiza. Son os memos os obxectivos e os principios que deben dirixir aqu{
o feito educativo. Pero hai un aspecto que Viqueira tenta sulifiar por todolos
medios: a diferencia do medio. A educacién, dixemos nos principios sociais,
ten de desenvolverse desde o medio e desde os medios diferentes. Isto non

8 “Bosquejo de Psicologia Infantil”, en Revista General, III (1917), p. 25.
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se tuvo en conta en Galiza, é esta a raz6n de que o noso pensador berrase,
unha e outra vez, reclamando: contidos proprios da educacién de Galiza, dada
a realidade diferente; unha utilizacién de métodos pedagixicos proprios adapta-
dos a esa diferencia; unha utilizacién, en todo o proceso, da lingua propria e
situada ésta na stia evolucién natural e non na violencia actual, é dicir, nunha
normalizacién e normativizacién proprias; e, derradeiramente, cunha organi-
zacidn propria. Poden servirnos estas verbas de Viqueira como resumo do que
estamos a dicir: 1.— descentralizacién (“cobizamos que os galegos comencen
de seu e por s{ o estudio dos problemas educativos”) 2.— Creacién en Galiza
dunha escola técnica (“respondernos a todas as necesidades reds do momento
e do pais”); 3.— Creacién dunha Universidade completa en Santiago (“na
sa organizacién recolla canto hai de bon nas Universidades do mundo...,
é preciso se cree canto antes se poida”); 4.— Non esquencer a educacién da
muller (“cobizamos a inmediata creacién de modernas escolas secundarias e
superiores para o ensino da muller”); 5.— Novos métodos (“facer cantos sacri-
ficios se nos pidan, por termos un excdelente profesorado e pola preparacién
pedagdéxica de dito profesorado de todos os grados”); e 6.— Ensino en galego
(“atope o seu debido lugar no ensino e non seja absurdamente relegado”?).
En conclusién, a Pedagoxia de Viqueira estd fundada nunha concepcién
da persona na que a vida como espontaneidade é o elemento primeiro a des-
envolver. Esa vida esixe un compromiso activo e persoal. Ninguén pode fa-
cer polo educando o papel, ten der ser él, e s6 él, o que dun xeito practico
execute os actos que alumeen o que de potencial hai nel. E unha educacién
na que se busca que tédalas disposicidns saian a luz. Non € un s6 factor, son
tédolos factores os que se tefien que desenvolver no todo que é cada quen.
Este desenvolvemento tense de facer desde un plan, desde un fin, desde un
ideal que dirixa e xustifique os medios a utilizar. Non serve todo, nen todo
pode ser o azar. Os actos tefien que xerar as formas convintes de ser. A edu-
cacion, pois, memoristica, na que a persona € algo valeiro que hai que encher
de contados que fan que pase de non saber a saber; a educacién libresca na
que o libro € o senso, a referencia do que € ou non verdade, ben e liberade; a
educacién represiva onde os castigos aparecen, as espontaneidades son limi-
tadas; a educacién-exame na que continuamente se ten de estar controlando
o que se asimilou; a educacién-funcional, onde os profesores son vitalicios e
dunha vez por todas estdn preparados para educar; a educacién, nunha verba,

9 “Nosos Problemas Educativos”, en A Nosa Terra, 58 (1918), p. 6.
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represiva da accidn, da actividade, das diferencias personais; todas estas edu-
caciéns sobran, e sobran en todolos sitios, sobre todo en Galiza. Como sobra
en Galiza a educacién feita de costas aos seus contidos, a sta lingua e a sa
realidade social.

TESE 4°.— Todo desenvolvemento, sen embargo, ten outra suxeccion, otra atadu-
ra, a do “deber”, a do “ideal”. Non ¢ “facer por facer” o obxectivo i#ltimo do educar,

“@

sendn que ese educar ten de ser vealizado con mivas a un “fin” ¢ cuns “medios”. O
[eito xustificard, ou non, o proxecto educativo. O feito de ser o home unha “obra”, un
“producto”, insinuard que non todo € conveniente no desenvolvemento do mesmo. Cada
material ten en si mesmo unhas esixencias, unhas limitacidns e unhas posibilidades
que marcan o camiiio a seguiv. De feito, podemos ser “conscientes” das mesmas e pode-

mos autodererminarnos “conforme” a elas.

O desenvolvemento que as ciencias psicoldxicas (Tese 2°%) e pedagoxicas
(Tese 3%) piden do home non poden realizarse sen mais. Necesitan ser dirixi-
das, organizadas e programadas desde un “ideal”. A persona pode renunciar
a asumir o seu papel, é dicir, deixar nas mans de quen sexa —igrexa, estado,
clase, etc.— a decision das sdas obrigaciéns, dos seus deberes. E 0 home masa
do que falamos. Este vive nas “crencias”, no “adoutrinamento” das elites que
crearon as mesmas. Conforma a stia mente a elas sen porse a “reflexionar”
no “por qué” e no “cémo” das mesmas. Para eses non fala Viqueira. Fala
para aqueles que “asumen” a stia moral, o seu facerse, a sia praxe, e queren
conformala desde “unha conciencia” aberta e responsable, que se propén uns
fins para si, para a sia vida, uns medios cos que levar a termo os obxectivos
anteriores e uns principios que sinales as regras ou leis conforme os que
escoller eses medios para eses fins. Hai no seu pensamento unha aparente
dibida na fundamentacién da sta Etica. Na primeira das stas obras —Ezi-
ca y Metafisica—, inclinase claramente por unha fundamentacién psicol6xica
cldsica, caseque aristotélica, da mesma. Cada persona é un ser diferente. A
diferencia fai que tefia unhas capacidades ou potencialidades distintas. O fin
do seu vivir é o de lograr desenvolver todas esas capacidades a través dos seus
hébitos (analisa o valor, a templanza, a xustiza, a prudencia, etc.), que darfan
a ese ser concreto a harmonfa. E asf o “ser diferente” de cada quen a norma,
por unha banda, e, por outra, é o fin no senso de que a riqueza sda estd en
desenvolver ao mdximo esa diferencia desde o medio e o tempo proprio. Sirva
como resumo do que dicimos, estas verbas de Viqueira:
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1°— ... E necesario manternos nunha firme confianza de que a vida ten un
destino e de que mediante o esforzo espiritual imos descubrindo un ben maior.
2°— E, pois, posible formular unha lei moral (un imperativo moral) que valga
en absoluto para todas as diferentes tendencias éticas, e dito imperativo di:
cumpre o teu destino, e para cumprilo trata de cofiecelo; por tanto, cultiva e
eleva o teu espiritu. 3°.— A conciencia ten, indudablemente, un valor bioléxico,
en cada intre indicanos o que o noso ser esixe. 4°.— A felicidade (no senso dun
estado afectivo que non se confunde co simple pracer, senén que é o goce do
vélido superior), €, no senso bergsoniano, signo de éxito. 5°.— Aqui preséntan-
se problemas metafisicos (exemplo, o concepto de destino), que interesa a stia
solucién ética. E, 6°.— Na nosa conducta debemos, pois, respetar sempre a per-

sonalidade e o seu desenvolvemento, xa que o esixe a nosa afirmacién anterior '°.

7

Na segunda obra —Elementos de Etica—, é considerada a mesma como
“unha reflexién sobre as distintas morais” desde ese “instinto personal” ou
“conciencia”, que fai que vexa qué cédigos morais merecen a aceptacién das
persona. Desde esta concepcidn, seguindo a Messer, analisa as diferentes éti-
cas, xa sexan pasadas, pero que actian no presente, como son o budismo,
o helenismo e o cristianismo; deica as éticas actuais, como a positivista, a

formal e a ética dos valores. Concluido que:

o verdadeiro progreso da ética actual non estd tanto en atopar novos sistemas
como en refinar e profundizar no sentimento ético dos homes {para que sexa}

maior cada dfa, a pesar das aparentes regresiéns'!.

Todo o que dixemos da ética en xeral aplicao Viqueira a unha posible
Etica da Galeguidade, inda que él non a formule asi. Se existe o individuo, en
primeiro termo, e se éste se ten de desenvolver desde o medio, en segundo,
serd 16xico o concluir que “cada dtomo de vida exdltase cobizando perdurar
en s{ mesmo e abranguer a mais maravillosa florazén. Existir é existir no
proprio ser, concretamente na individualidade. Se a individualidade concreta
pérdese, sobrevén a morte no proveito doutro ser. O que non se afirme e per-
dure serd asimilado, esmorecerd, despois morrerd”. A masificacién xorde, xa
que logo, non de deixar de ser, senén de deixar de ser diferente. Canto mais
logramos desenvolver o que de potencial hai en nds, mais conseguimos ser
persoas. A diferencia enriquece ao conxunto da humanidade. A pobreza estd
na anulacién desas diferencias, na asimilacién que xera xentes e non perso-

nas. Estas personas sono desde o medio no que lles tocou vivir. Os pobos son

10 Etica y Metafisica, Madrid, Pueyo, 1926, pp. 50-51.
11 Elementos de Etica e Historia de la Filosofia, Madrid, Pueyo, 1926, p. 38.
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eses medios que ofrecen as posibilidades coas que construir o ser. Pero os po-
bos poder ser ou deixar de ser: “Os povos son persoalidades coleitivas tamén
nas stias grandes crises, sinten en toda a sia alma o dilema de ser ou non ser.
E non equival esto o seren coa stia propia alma, coa sta propria esencia, ou
non seren?” 12, Os dous enunciados anteriores tefien de levarnos a un terceiro
punto: unilos. Non hai diferencia entre personas sen diferencia do medio no
que viven, non hai medio diferente sen personas auténomas que vivan desde
o ideal. O ideal de chegar a ter unha personalidade tan plena que os faga
independentes no sentir, pensar e actuar:

Temos que facer un esforzo, temos que profundizar en nés mesmos, chegar
ao mellor de nés, ao noso mellor eu! Os esforzos individuais non abondan; te-

mos de vivir na comufién espiritual co noso povo e asin por unha reviviscencia

colectiva, poderemos reconquerir o que é mellor en nés 2.

Podemos finalizar dicindo que trata de unir un todo ao individuo e ao
medio. Da mesma maneira que o individuo se ten de facer desde as stias po-
sibilidades co que ten de ser personal, activo e auténomo; as{ se ten de facer o
pobo, ou nacién, desde a que lle tocou desenvolverse, € cicir, ten de ser acti-
vo, auténomo e coherente co que pode ser. Non hai, pois, en Viqueira, unha
ética individual, unha harmonia do ser humano, sen unha ética social, e 4 in-
versa. A conquista do poder non é o obxectivo dltimo da sociedade, senén o
desenvolvemento de tédalas potencialidades personais e sociais. A sociedade,
xa que logo, é necesaria para o individuo e o individuo é constitutivamente
social. Isto que € asi, en xeral, éo tamén, no caso galego. O compromiso do
individuo consigo mesmo e co medio real, é dicir, coa realidade econémica,
politica e cultural de Galiza, ¢ o que se chama: Etica da Galeguidade, com-

promiso ou ética sen a que Non Seremos.

TESE 5*— Esta obra a desenvolver non pode lograr o obxectivo se non atopa os
medios que lle permitan acadar a finalizacion. A convivencia convériese, xa que logo,
nunha esixencia do desenvolvemento humano. A solidaridade estd inscrita na nosa
diferencia. S na compaiia dos outros atoparemos os productos necesarios para lograr o
noso ser. A sociedade potencia, por tanto, ¢ non impide a creacion do ser proprio.

12 “Ser ou non ser”, en A Nosa Terra, 92 (1919), p. 3.
13 “Divagacidns engebristas”, en A Nosa Terra, 117 (1920), p. 2.
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A concepcidn social de Viqueira, parte da realidade do individuo como
ser potencial e que ten como fin a sda realizacién total. O individuo, xa dixe-
mos noutros momentos, ten de ser cofiecido (Psicoloxia), ten de ser desenvol-
to (Pedagoxia), a stia praxe ten de ser guiada (Etica), pero, para isto, necesita
uns medios (Sociedade). A sociedade inscribese, por tanto, nas stias esixencias
biol6xicas e psicoléxicas. Non € posible realizar algo sen medios. Para iso
necesitamos convivir. A convivencia convérsese nunha necesidade da persoa.
Permitiralle a mesma ao individuo o desenvolver as sdas potencialidades. A
persona é, por tanto, o fundamento da sociedade:

O individuo debe tender 4 realizacién da suprema harmonfa, é dicir, ao
total desenvolvemento das stias facultades ou potencias dun xeito harménico,
sempre que se mantefia firma na vida superior do seu espiritu, que é o nicleo
da stia personalidade e a condicién desta harmonfia... Poderfa pensarse, polo
dito, que o individuo debia ser, no seu desenvolvemento, idéntico a calquer
outro individuo e no fondo egoista. Ningunha das dias cousas é certa. A lei da
divisién do traballo e o talento peculiar de cada un, esixen que a actividade de
cada quen sexa diferente, que cada un tefia diferente medio de ser e orientarse.
En canto ao egoismo, é preciso dicir que, o individuo é algo isolado, senén
que depende do ben da humanidade enteira e das sociedades que a integran...
Ademais, ao realizar na sia persoa o ben, debe saber que, canto maior sexa éste,
maior serd o proveito para as sociedades humanas 4.

Podemos afirmar, polo tanto, que esta esixencia do desenvolvemento hu-
mano ten como obxectivo a solidaridade, € dicir, a sociedade non ven esixida
pola competicién, pola loita, senén pola axuda, pola necesidade de escapar do
“non ser”, se os outros me axudan a facelo. Danse, pois, “entre os individuos
humanos unhas relaciéns de interdependencia ou solidaridade, de xeito que,
o individuo non pode alcanzar os fins da vida orgédnica e espiritual mdis que
polos semellantes, e éstes, a stia vez, por él”1>. Esta interdependencia amé-
sase na vida orgédnica, na vida econémica e na vida social. Son exemplos da
primeira a “herdanza” e o “contaxio”, da segunda a “divisién do traballo” e,
da terceira, a imitacion, a ciencia, etc.

No proceso de desenvolvemento, o home foi dando lugar a Instituciéns
Sociais, dado que son as formas a través das que desenvolve o ser ser social e
persoal. Non son instituciéns naturais, son instituciéns que ao fio do tempo
aparecen como froito da interdependencia e que axudan a facerse ds personas

14 Elementos de Etica e Historia de la Filosofiao.c., pp. 53-54.
15 Etica y Metafisica, o.c., p. 66.
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que nelas conviven. Analisa Viqueira ds diversas formas, que clasifica na obra
Elementos de Etica, en totais, “comprenden a totalidade do individuo” (estarfan
aquf a familia, o estado e a humanidade), e especiais, “que sé se corresponden
cun aspecto da individualidade” (sinala as asociaciéns cientificas, técnicas e
artisticas). Na obra Etica y Metafisica, fai esta outra clasificacién: comunida-
des (o individuo diltese no todo sen existir como substantivo; sinala como
exemplos, a familia, 4s tribus, etc.), asociacidns (“nacen dun conveio: as partes
son antes que o todo”) e personalidades totais (“dase unha vontade comin; pero
cada un dos individuos que a forman recofiécese como independente e subs-
tantivo”). Non imos a desenvolver a “idea” de cada unha, s6 dicir que a sda
concepcibn xira, en tédolos casos, sobre a necesidade dun desenvolvemento
superior das organizaciéns para conseguir con isto un desenvolvemento to-
tal do home e das sociedades civis. O Estado, pofiamos o caso, aparece para
ofrecer ao individuo, e as sociedades civis, os medios que permitan, por un
lado, desenvolverse e, por outro, gozar dos mesmos. O Estado enfréntase a
dous tipos de problemas cando tenta levar a termo o seu fin: Problemas In-
ternos (loitas sociais) e Problemas Externos (loitas entre os estados). Diante
desta realidade interna, catro son os programas para solucionar e que tentan
con eles chegar ao poder desde o cal tratar de realizalos: o Conservador (“non
cre que sexa un problema, trdtase, en todo caso, dunha cuestién de orde pi-
blica”), o Liberal (parece “crer nunha posible solucién mediante unha serie
de reformas crecentes e xenerosas que leven a un reparto mdis equitativo
da riqueza”), o Socialista (resélvea “en vistas dun novo sistema de organiza-
cién econémica, facendo que o Estado pase a ser propietario dos medios de
produccién”) e o Anarquista (“suprimindo o Estado”). Das catro soluciéns,
inclinase claramente pola solucién liberal, dado que a realidade ten unha
causa, “a desigualdade econémica das clases e grupos sociais” que sé se poden
aminorar con leis como “os retiros obreiros, os seguros contra 6 paro forzoso,
a protecci6n a infancia abandonada, e tantos mais; s6 elevando o nivel econd-
mico e non descuidando a miseria de acabard cunha das causas da ignorancia
e do man no mundo: a miseria”'®. As outras tres, ou non ven o problema, a
conservadora, ou si o teflen como tal, pero a sta solucién non é acertada, o
anarquismo fuxe del na solucién dado “o estado é unha necesidade vital” no
desenvolvemento das instituciéns sociais e na solucién do problema social

como axente de reparto da riqueza e creador da mesma; e o socialismo, que

16 Ib., pp. 96-97.
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si ve o problema e quer solucionalo, pero a sta proposta crea outros proble-
mas, dado “que leva a unha tiranfa do Estado inadmisible”. En canto a loita
entre Estados, 0 mesmo concepto de xustiza que debe dirixir a organizacién
interna do Estado, debe dirixir a externa. Asi como, “o verdadeiro principio
de ingualdade non seria o que se declara a todos iguais senén o que considera
a cada un segin o seu valor e mérito personal”, as{ tamén a xustiza se debe
aplicar aqui desde a equidade e solidaridade. A equidade esixe “dar a cada
un o que lle é debido, o verdadeiramente seu”, a solidaridade esixe “o rexei-
tamento de todo egoismo nacional representado por unha politica chamada
maquiavélica”. E posible, pois, chegar a uns principios internacionais, a uns
dereitos que respetando as diias normas anteriores, solucionen os conflictos
entre os membros desa sociedade.

Os mesmos principios que aplicou no Estado: deselvolvemento do in-
dividuo e solidaridade, aplicardos a t6dalas sociedade cientificas (nacen cun fin
Gnico que non poden transgredir nunca: “conquistar a verdade”) e ténicas
(son necesarias dado que sen industria e comercio as necesidades non poden
satisfacerse; permiten por tanto, unha independencia e solidariedade entre as
personas e pobos) e a mesma Humanidade. Os estados e as asociaciéns civis,
en moitos casos, non son capaces de responder 4s necesidades do momento,
polo que se ven na obrigacién de xuntarse nunha sociedade nova que “repre-
senta unha ordenacién suprema da vida humana”. A accién chegaria asf a

crear a Institucién onde se lograrfan estos dous obxectivos:

Obrigar aos pobos e 4s distintas sociedades a unha vida en paz: funda, pois, a
paz perpetua. Segundo, crea un sistema de relaciéns culturais e axuda reciproca
que beneficia a tédolos pobos e grupos sociais do mundo!’.

Con esta forma social pecha Viqueira o circulo que escomenzou no indi-
viduo, seguiu pola familia, continuou polas distintas sociedades civis e fina-
lizou nas naciéns, estados e, finalmente, na humanidade. Todas esixidas por
unha interdependencia que fai que non sexamos como individuo, nen como

especie sen a convivencia en igualdade.

TESE 6*.— As sociedades, a sia vez, son esixencias histdricas do mesmo ser. Na
sila diferencia xeogrdfica e historica, o individuo, vai necesitando de organizacions
que vespondan ds esixencias, que comenzan sendo personais e logo se transforman en

17 Elementos de Etica e Historia de la Filosofia, o.c., p. 71.
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sociais. Quere isto dicir que toda organizacion aparece ¢ se desenvolve no tempo res-
pondendo ds necesidades do home. Pero, a sia vez, unha vez creada, ten as sias leis
proprias, as sias diferencias, que esixen o vespeto. Sev, pois, nacionalista, poitamos por
caso, ¢ a defensa do ser proprio dunba sociedade que tivo unba orixe, pero que hoxe xa
ten as sias leis.

Os principios desenvoltos na tese quinta, é dicir, o principio do indivi-
duo como fundamento da solidariedade como fin de toda convivencia social,
permitenlle defender 4s Instituciéns Proprias de Galiza. Instituciéns que,
por certo, non son algo “natural”, senén un producto que aperece no tempo
proprio e desde unhas necesidades proprias. Frente, por tanto, a unha con-
cepcibn estdtica do “ser” de Galiza, frente a unha “concepcién natural” da
mesma como “ser agrario”, perfecto, acabado, ancorado no pasado, estd a
Galiza real que se fai no tempo, que non € perfecta, que cambia cara o futuro.
Negar o tempo é pechar os ollos 4 realidade. A realidade galega non aparece
sen madis, nen o seu idioma, nen as stias construcciéns... son froito da natu-

reza, son froito do home no tempo:

O cofiecemento de que toda produccién humd, ou mellor, de que toda exis-
tencialidade, polo tanto a nacién, ten o seu proceso histérico, desenvolve-se
historicamente. O senso histérico, con toda a sda cultura, somente s’explica,
considerando-a nun desenvolvemento proguedente, n“unha superacién no
tempo. O senso histérico fai comprensiva toda forma humd e deixa-nos abran-
guer unha conceicién universal da humanidade. '®

A familia, a aldea, a parroquia, o concello, a cidade e as naciéns xurdiron
na Galiza no tempo e por necesidades concretas. Ningunha é mais natural ou
mellor que a outra. O que pode ocurrir é que viva de costas 4 outra. A visién
viqueirdn da realidade de Galiza é “metafisica”. Podemos, e debemos, vela
nos dous camifios desa “visién metaffsica” e que estudaremos na tese déci-
ma, e que son a via do ascenso, desde o individuo deica a nacién até chegar 4
humanidade, e descenso, desde a humanidade deica o individuo. Cada paso
da lugar no seu tempo ao producto seguinte, pero pode suceder que neste
trinsito, neste desenvolvemento, un producto queira frear ou renunciar ao seu
papel. E o caso, para Viqueira, da cidade que hoxe non cumple o papel que a
historia lle asignou. A realidade agraria e marifieira de Galiza pide unha in-

dustrializacién que, aproveitando as materias primas ofrecidas por ese medio,

18 “Divagacidns engebristas”, o.c., p. 3.
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se convirtan en productos acabados capaces de satisfacer as moitas necesidades
de Galiza. Pero non cumpliu este papel. Vive separada, alonxada da “campia”,

como di:

As gentes, habitantes de casupas agachadas nas vellas fragas e nas nosas
carballeiras, poseian unha existencia propia, original, tifian a sda lingua, os
seus usos e do mesmo geito que o labrego traballaba as leiras, co arado celta,
gardaba a sda alma, no mdis intimo, milenarias reminescencias. Os vellos
deuses, cobizosos de fugir do exilio, moraban ainda nas congostras, n’os bos-
cos, e n’os marifios penedos. Todo alf era primitivo, mais tamén rexo e sincei-
rol... Alf se mantifia intacta a alma galega e milleiros de germens fecundos,
latitantes agardaban somente un impulso para se desenrolaren, que non vifia
de ningures, porque a cidade, que debfa dal o, ifiordbase a si mesma e a dur-
mente campia. Dito d“outra maneira: non jurdfa a visién crara dos problemas
do pais! ¥

Non turra, xa que logo, por un desenvolvemento forte polo que non que-
da outra saida que a emigracién, a renuncia ao seu. Nesta fuxida do seu rol
chega a vivir cara afora —“Houbo en Galiza unha época, e alguns viven ainda
nela, na que se cultivaba unha vida falsa de irrealidade e apariencias; criase
en cousas imaginarias e esquenciase a substancia e os problemas do noso po-
vo. Os galegos deron en imitar unha existencia banal e leviana, decadente e
amaneirada. Ainda nos momentos d” esparguemento nos que parece tifia de
predominar a espontaneidade, jurdia o rasgo dexotidade que devifia ds veces
de brutalidade. O canto e a poesia, entre outras cousas engebres, se desleixa-
ban e as prazas de touros se lixugaban con sangue, entrementres, en festas

20_ olvidando o seu “ser” proprio,

bérbaras contrarias aos instintos raciais”
sendn odiando-o. Non é, pois, a cidade, a industria, a divisién do traballo...
un mal, un fracaso, unha fuxida do seu, como dirdn Risco e Losada, son algo
necesario no desenvolvemento integral de Galiza; o que si é nefasta é a fuxida
da realidade propria dado que leva a perda da marcha da historia. Hai, por
tanto, que facer que a cidade volte a si, volte a cumprir o seu papel no tempo
presente que € o seu. Se ocurre isto, a cidade convertirase no faro que ilumine
aos que turran do presente cara un futuro onde non sexa necesario fuxir de si.

Parece que isto xa comenza a suceder, en efecto:

un dfa escomenzou a cidade a por atencién nas palabras dos que pregaban unha
vida de intimidade coas propias realidades, emprincipiou a facerse consciente

19 “O campo e a cidade”, en A Nosa Terra, 84 (1919), p. 2.
20 Ib.
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de si mesma, e tamén decatouse de que perteflecia a unha unidade histérica
constituida en grande parte polas aldeas perdidas entre a follage e os millos.
Relembrouse do campo onde latitaban tantas cousas nobres ifioradas e apre-

ceuselle craramente a stia misién direitora, creadora de novos valores?'.

Nun momento de enfrentamento entre defensores dunha Galiza tradi-
cional unida ao campo levanta a stia voz xa no 1919, para dicir que € cidade,
0 sector novo, a industria, o comercio o que ten de ser o primeiro en asumir
a defensa de Galiza como un todo. Serdn os novos homes de Galiza, os #rba-
nitas, os que tefien de decatarse de que son membros dun “povo”, dunha “Te-
rra”, onde é necesario o progreso e a conquista do futuro. S6 sendo coerentes
co medio se poderd ser realmente. Nesa evolucién a aldea, o campo, non é
algo atrasado de seu, é algo que pode, e debe, ser desenvolto. A cidade ten,
pois, un papel. Pero o camifio non remata aqui. Pode ocurrir que as cidades,
a sta vez, pretendan pecharse nas stias murallas e non ver un novo “ser” na
realidade galega que é Galiza como “todo”, como “nacién” onde os anterio-
res son elementos, partes, dunha realidade individual, diferente e consciente
de si. Da mesma maneira que os individuos tefien procesos e elementos,
pero tédolos procesos se unifican na personalidade e no Eu, as{ as nacidns
tefien individuos e diversas instituciéns (familias, aldeas, parroquias...) que
representan a multiforme realidade da mesma. Da mesma maneira que esos
individuos tefien o dereito, e o deber, de realizarse, as naciéns tefien o dereito
a ser desde a liberdade orixinal que lles permite, e esixe, ser responsables
de si. S6 sendo coerentes co seu ser creardn productos orixinais e aportardn
4 humanidade o mellor: o seu ser diferente. Agora ben, esta diferencia esixe

como condicién previa a de cofiecerse ou ter conciencia de si:

O primeiro para unha nacién sere libre é cofiecer a sia propia esencia, o
seu propio ser; millor ainda, sentilo varuda e fondamente, ser consciente d’el.
iA tnica verdadeira politica para as razas opimidas é o espertamento da sta

alma!??

Cofiecéndose poderd darse conta das stias capacidades para transformar

ese medio onde lle tocou vivir e crear cultura propria:

O nacionalismo sendo evolucién é-o polo tanto de produccién: é fonte de
productividade estética. Supondo un home misico, d"alma musica. .. facédelle

21 Ib.
22 “Pensamentos”, en A Nosa Terra, 72 (1918), p. 2.
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traballar na arte contra a stia propia lei e individualidade... ;Que jurdird?
Nada de valimento. Considerade agora un povo na sia totalidade; facedelle
proceder, por falla de cultura ou por outro motivo somellante, imitativamente,
forsa de stia personalidade ;Qué jurdird? Obras de segundo orde. (por desgra-
cia temos tantas na nosa terra!).??

O dfa, por tanto, en que Galiza asuma o seu ser diferente, as sdas ca-
pacidades, converterase nun centro e poderd “facer que tefia vida propria,
grande, inmensa”. A morte dunha lingua, dunha cultura, dunha economfa é,
no fondo, a perda dunha posibilidade de ser no camifio histérico do conxunto
da humanidade. O mundo serfa mais probe.

Este camifio en que fumos das cidades a nacién recérreo, tamén, a inver-

sa, € dicir, desde a humanidade deica a nacién:

O meu nacionalismo ten unha base césmica e metaffsica. A humanidade
desfaise en nacids, porque precisa orgos. As naciés son, pois, orgos da huma-
nidade. Elas fan todo o que é facedoiro en cada tempo... A humanidade, para
cumprir todas as promesas que leva en potencia (pois antes de ser, ;onde jaz?)
desfai-se en nacids. Ja a vida precisa, para ser, do principio de individuacién, ou
seja, de ser como individuo ou concrecids de individuos. O mesmo principio

é 0 da evolucién humd, que tamén é césmica, é dicir, unha parte do proceso
1.24

universa

As nacibns, a sda vez, tefien de mirar cara o seu interior para ver oS pro-
blemas de todo tipo que lle ocurren aos individuos que viven nela, e cara as
outras naciéns que foron xurdindo no proceso da historia e tefien, como ela,
dereito a esixir e desenvolver tédalas stas capacidades. A primeira das cues-
tiéns, € dicir, aos problemas internos, constesta Viqueira con un nacionalismo
socialdemdcrata e, a segunda, con federalismo. O socialismo de Viqueira (que
ds veces chama liberalismo, hai que situarse na época) é coerente con todo o
seu pensar. Se as sociedades non aportan os medios para que os individuos se

desenvolvan, entén, serfan inuteis. Tefien, pois, un fin: aportar esos medios.

Os povos en que unha loita civil (de probes e ricos) separe aos cidadédns, cedo
ou serodiamente morrerdn; mais os que se sinten en irmandade santa (onde as
diferencias sociais son pouco notabeis ou son inexistentes) non tefien medo a
eternidade.?’

23 “Divagacidns engebristas”, o.c., p. 3.
24 1b.

25 “Nacionalismo e socialismo”, en Ensaios e Poesia, Vigo, Galaxia, 1974, p. 136.
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O nacionalismo, a sta vez, é por esencia o sentimento da irmandade, da

liberdade, da diferencia e da necesidade dos outros. Se € as{:

¢co6mo sentindo o ideal de comunidade de patria, pode-se tolerar que haja ciu-
daddns de ddas clds, os probes e estameados e os ricos e privilegiados? ;Cémo
non sentir nojo en que para uns sejan todos os bens da vida e para outros nada?
O nacionalismo non ve mais que irmdns na patria e el quere que todo o ben

comtin pértse entre irmdns. 20

O seu socialismo non € o socialismo chamado comunista,dado que, para
el, nega a liberdade de dispor do seu. Non nega a propiedade dos medios de
produccién, senén que quere utilizar os poderes da nacién para distribuir a
riqueza e impedir o que os individuos non cheguen, por falta de medios, ao
seu total desenvolvemento.

Ignacio Sotelo definfa o Estado de Benestar, en sentido forte, que é a
meta do chamado socialismo democratico ou socialdemocracia, como o pro-

ducto deste:

catro elementos constitutivos: primeiro, o pleno emprego, é dicir, un indice
de paro inferior a0 3% da poboacién activa. Segundo, unha seguridade que
abrangue a tédolos cidaddns, seguro de enfermidade, de accidente, de desem-
prego para os integrados no proceso laboral e unha axuda social para os que por
diversas causas non o consigan ou non o pretendan. Terceiro, unha educacién
publica e gratuita, desde o xardin de infancia 4 universidade, obrigatoria dei-
ca a secundaria e os dltimos tramos, abertos aos que mostren as capacidades
requeridas (becas aseguradas para os que obtefian o nivel establecido e non
conten cos recursos necesarios). Cuarto, a comprensién da politica-social como
o factor fundamental da redistribucién da riqueza, e non s6 como instrumento
para evitar situaciéns escandalosas para a nosa sensibilidade moral ou perigosas

para estabilidades social. %

Se as{ define un filésofo social, que vive nos anos 90, ao socialismo de-
mocrdtico, s6 quero traer unha verbas de Viqueira, que por certo morre no

1924 e vive en Galiza e non en Berlin, para xustificar a mifia definiciéns do

mesmo, € son estas:

Vede eiqui o que debe ser o noso programa inmediato: 1°. Autonomfa in-
tegral para Galicia (sustituindo 4s actuaes diputacids, por un parlamento ga-
lego), 2°. Autonomia municipal (condiciés as ddas para o que sigue). 3°. Leis
sociaes (liberacién dos labregos, leis para os obreiros e labregos, retiros de ve-
1lés, seguro contra o paro forzoso, enfermidade, etc. 4° Reforma do ensino (am-

26 1b., p. 135.
27 Sotelo, I., “Estado y sociedad del bienestar”, en E/ Pais, 31-1-1993, p. 12.
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pliacién de escolas, reformas do bachillerato, ampliacién e renovacién da uni-
versidade, creacién das escolas técnicas). 5°. Fomento da riqueza (proteccién da
agricultura, aumento das industrias pesqueiras, fundacién das lifias mercantes
e perfeccionamento dos portos, construccién de ferrocarris, polo menos o da
costa, o de Santiago 4 Crufia, establecemento de privilexios aduaneiros, no
senso librecambista, para Galicia.?

No 1919, nun artigo paradigmadtico, e seguindo co tema, titulado “O
meu Programa Politico” sinala estas catro partes: Hespafia, Liberdade, De-
mocracia e Prosperidade. O poder xurde da liberdade, sen liberdade nada:
“denates de todo liberdade en todo senso”. Se os homes son libres poderdn
rexirse por si mesmos. A democracia é “o goberno esixido pola liberdade”. A

democracia a sta vez:

ten que recoller as novas orientacids socids. Arelemos: unha democracia social
que despois de abranguer a igualdade juridica conquira a igualdade social.
S6 nas terras ricas, farturentas a liberdade surde. Porque somente ali os es-
pritos poden, libres do queimor da fame e miseria, ousar os novos camifios

do porvir, s6 ali existen os meios p’ra os homes chegaren as democriticas

organizaciéns.” %’

Como dixemos, as naciéns teflen tamén que mirar cara o exterior e cando
o fagan terdn de respetar a mdxima moral tantas veces repetida de que “o
que non queiras para ti non o queiras para os demais”. Para tf non queres
limitaciéns, freos ao desenvolvemento do proprio. S6 asi logrard o mdximo
desenvolvemento cara adentro e a mdxima aportacién de posibilidades a hu-
manidade. Con isto, a riqueza universal é maior. A diferencia, pois, enrique-
ce; s6 empobrece a desigualdade. Cando aparece esta Gltima? Cando unha
nacién quere crear o seu ser a conta da explotaciéon do “outro”. A fronteira
das nacidns € fronteira separadora cando pretende, asimilar, incorporar; e é
fronteira comunicadora, cando é lugar de contacto, de trdnsito entre seres
pertrechados pola stia personalidade diferente que os fai iguais, pero inter-
cambian os seus productos culturais nun proceso de regras iguais. Todo isto
cumpleo o federalismo.

O nacionalismo non é, politicamente, separatista; segin 0s meus principios
mesmo filoséficos o nacionalismo, frente a todo separtismo € unionista. Toda
nacién hdcha-se comprendida no seo da humanidade. Mais antes de chegar a
esta siia comprension suprema, a esta siia organizacién suprema (organizacion
que eu presinto non s como politica, senén como ideal), pode entrar noutros

28 “Pensamentos”, o.c., p. 2.

29 “O meu Programa Politico””, en A Nosa Terra, 105 (1919), p. 4.
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enlaces unha nacién, por novos atages podiamos dicir histéricos, que a obri-
gan. Jurde entén o nexo federativo, e como as naciés se complementan na
humanidade, comenza a sia complementacién histéricamente necesaria nas
federaciéns.?®

A nacién, por tanto, ten de levar a unha consonancia nova porque non
pode encher tédalas necesidades do home, ten, pois, que abrirse 4 humanida-
de, nela remata e escomenza o desenvolvemento social. E unha visién, como

dixemos, césmica e metafisica, que desenvolveremos nas teses seguintes.

TESES 7% e 8*.— No desenvolvemento, na actividade dos individuos e das arga-
nizacions vanse creando unha morea de productos sociais: familia, aldea, concellos,
nacions, sindicatos, estados, partidos, sociedades internacionais, humanidade, nos que
a forza dese suxeito creador, que € o home, se plasma. Pero esta plasmacion, que de
Jeito ¢ asi, esixe tomar conciencia dela. Tomase conciencia polas ciencias concretas
que separan unha “rexion” do ser e analisana. S coftecendo as diversas vexions da
“vealidade” se pode influir nelas. Adiantarse ao futuro, programalo, s se pode lograr
desde a “conciencia” do ser humano. El € a “razén” que pode “saber” para “dominar”
ese futuro. O progreso estd, pois, fundado nunbha informacion metédica e antdnoma
que descobre as leis de cada “obxecto”. As ciencias son, pois, necesarias. E a primeira
das ciencias ¢ a psicoloxia, xa que trata de cofecer ao suxeito capaz de facer, crear a
mesma ciencia (T. 7%).

Todalas ciencias toman os seus principios dunba ciencia fundante. Pero esta mes-
ma fundamentacion € producto dos saberes anteriores. Quere isto dicir que o “ser” ¢
[froito dunba reflexion fundada no estudo dos “entes” que descobren unbha rexion “to-
talizadora” desde a que entender o conxunto denantes analisado por pasos. Esa vision
total diranos que todo € froito da “accion”, que todo ¢ “actividade”, que rodo ¢ “pro-
ducto”. Esta actividade penetva todo: o mundo material, o mundo espivitual, o mundo
humano, o mundo social... As leis da accidn son, pois, as leis do todo. Cada cousa ten

as silas leis que dirixen ese facer, pero que poden organizarse contando con elas (T. 8°).

A unién das ddas teses ten un sentido: a visién viqueirdn da orixe e fun-
cién da Metafisica. Diante da Filosoffa, en xeral, tomdronse historicamente
tres posturas: A primeira, a postura cldsica, segundo a cal € a filosoffa como
pensamento dltimo, totalizador e planificador, a que organiza e asigna os

30 “Divagaci6ns engebristas”, o.c., p. 2.
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papeis aos saberes concretos. Ela define os obxectivos de cada ciencia parti-
cular que traballa o campo concreto asignado. E unha visién da mesma como
“Gnica”, como “a Verdade” que, por ser tal, ten de cumplir o papel asignado
se quere ser coerente co seu papel. Este papel é o de ser o saber “fundamen-
tante” ao que subordinan t6dolos saberes nacesariamente se queren acadar a
“stia” verdade. Ocupa o lugar da relixién e cumple o mesmo papel, s6 que
utilizando, para “conciencialo” e “asumilo”, a razén.

A segunda postura, ou moderna, do papel da filosoffa é aquela na que esta
renuncia a ser distribuidora dos papeis, a fundamentar o saber, e convirtese
nun saber de segundo grao que fundandose nos saberes, nas verdades ofre-
cidas polas ciencias concretas, “reflexiona” sobre eles para crear esa visién
de “totalidade” que pecha o sistema, creando a “idea globalizadora”. Son
as ciencias formais, naturais e sociais as que ofrecen o material sobre os que
traballa a Filosoffa co fin de crear desde as “verdades” cientificas 4s “ideas”
filoséficas nas que estas verdades se expanden e contraen.

Finalmente, a terceira, ou superadora, moi corrente desde comenzos do
século xX, trata de “anular” a filosoffa como saber que non pode fundarse no
método cientifico e que, polo tanto, debe ser sustituido por un novo espiritu,
por unha maneira nova de saber e producir que € a ciencia. Cada ciencia, en
Gltimo termo, terd de facer desde ela e desde a stia autonomf{a, personalidade
e praxe, a reflexién totalizadora, pero sen sairse do marco que lle impén o
método concreto.

Viqueira inclinase pola segunda actitude frente ao papel fundamento e
finalidade da Filosoffa. Desde logo supera a primeira postura, a postura cldsi-
ca. E verdade que a metafisica é unha “concepcién do mundo”, pero esa con-
cepcién € “producto” dos saberes particulares e non “direccién” dos mesmos.
Ten un obxecto: o todo (Tese 8%); un fundamento: os saberes concretos (Tese 7%);
e unha funcidn: servir de funcién totalizadora dos saberes anteriores (Teses 7 e
8%). Hai unha dialéctica entre saber cientifico e metafisica. O saber cientifico
aporta os datos para esa visién totalizadora e unitaria. Pero esta vision, a sia
vez, servird para modificar o saber primeiro e lograr un novo desenvolvemen-

to que acabard rachando a mesma “idea” totalizadora.

Non sempre nen en tédalas correntes existiu 0 mesmo concepto de meta-
fisica... A metafisica é o cofiecemento do real, do en si, do fundamental, da
esencia, da substancia e de senvolvemento do existente.>!

31 Etica y Metafisica, o.c., p. 37.



TRECE TESES SOBRE XOAN VICENTE VIQUEIRA 149

Representan estas verbas unha critica da concepcién cldsica, pero tamén
daqueles que pensan, desde a postura 3%, que fala de algo “non real” ou “sen
sentido”. As metaffsicas xorden no tempo, pero todas elas co mesmo obxec-
tivo: fundamentar o conxunto. A realidade crea a necesidade de dar unha
resposta 4 mesma co fin de cofiecela e, desde ese cofiecemento, poder lograr a
construccién dun futuro onde, por un lado, nos adiantemos a el e, por outro,
atopemos mellores posibilidades de ser. Quen nos da esa realidade? Que é a
realidade? Pode darse a realidade sen o pensar? A resposta ds tres tres inte-
rrogantes esixe unha metafisica:

O feito de que a realidade desborde o pensar, obriganos xa, nunha doctrina
dela, a tocar o problema baséndonos nos datos da ciencia. Hai, polo tanto,
unha base metafisica forzosa: a interpretacién derradeira dos datos do saber;
os sistemas metafisicos do presente son de base empirica e cardcter hipotético
polo tanto. A nosa metafisica non serd, pois, un sistema, senén unha serie frag-
mentaria de vistas da realidade, mais ou menos coherente. >

Hai necesidade de ter “visiéns do conxunto” e non s6 visions parciais; do
contrario daremos por suposto unha morea de aspectos que nos empediria,
no mellor dos casos, ter unha “realidade” concreta, senén falsa. Agora ben,
esa vision faise ao fio do tempo; é, pois, “hipotética”, “mais ou menos frag-
mentaria”, pero que sirve de “modelo”, de “paradigma” do momento.

Dada a inadecuacién de cofiecemento e realidade desbordando esta a aquel,
a filosofia, como cofiecemento total e fundamental, é unha loita titdnica por

abarcar o Ser, o Ser e non algunhas reglas do Ser como as ciencias especiais.” >

En conclusién:

[a} metafisica trata de elaborar unha concepcién do mundo (mellor, do Ser),
funddndose nos resultados das ciencias particulares e especialmente nos datos
finais da Psicolox{a, xa que o que nos é dado inmediatamente € o psiquico, e
do seu cofiecemento temos de partir para interpretar a realidade. A Psicoloxia

z . P v - . » 34
é, pois, un dos fundamentos mdis firmes da Metafisica pero non o tnico.” >

Para Viqueira, a ciencia moderna destruiu a metafisica creada:

more xeométrico como ciencia de posibilidades, pero non a nova Metafisica

que 1° enlaza estreitamente coa experiencia e procede por unha interpretacion

32 “La Filosofia del Presente”, en Ensaios ¢ Poesias, o .c., pax. 40.
33 “Filosofia y Vida”, Alfar, 19-3-1924.
34 La Psicologia Contempordnea, o.c., p. 167.
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critica e unitaria das ciencias particulares. 2° E as{ hipotética (non subxectiva
senén obxectivamente) e isto por dous motivos: 1. O seu valor depende dos

datos empiricos que poden correxir-se e cambiar-se; 2. Partimos da nosa expe-

riencia e trasladamos a stia interpretacién ao que € en s{.>>

Suposta, pois, a necesidade dunha metafisica e sinalados o obxecto, a
funcién e o fundamento ;cal é para Viqueira esa Metafisica? Analisa diversas
metafisicas como os monismos materialistas, os monismos espiritualistas, os
dualismos, os substancialismos, os historicismos, os positivismos e o realis-
mo, para desde eles chegar a dicir que a derradeira realidade que explica todo
é a accidn: todo é froito do desenvolvemento. O fempo: Todo xurde nun tempo
proprio. Cada realidade ten asi 0 momento en que a stia realidade aparece. E
ser e tempo. A actividade: no desenvolvemento hai un ser capaz de darse conta
de que todo xurde nun tempo e de que esa accién e ese tempo é posible ace-
leralo ou retardalo. Construilo ou destruilo, pero sempre desde as potencias
ou capacidades de cada ser. S6 cofiecendo, pois, esa “rexién” do ser se pode
chegar a ese avance ou a unha destruccién provocada pola intervencion ar-
bitraria dese ser capaz de concienciar a accién e finalmente a “totalidade”.
A accién realizase no seo de tédolos seres pasados, presentes e futuros. Cada
acto ten de ser, xa que logo, visto no “conxunto” desa “realidade total”, do
“Ser”, por certo dificil de abarcar, dado que, se ainda non “é”, é dificil, por
non dicir que case imposible, abarcalo. De aqui a necesidade de pensar desde
unha Metafisica hipotética onde non se ten o “Ser”, senén que se pretende.

Atopamos hoxe no pensamento filoséfico unha curiosa mezcla de espiritu
critico agudo, de interés trascendente ou metafisico e de arrebatador anhelo
relixioso-moral. Todo ilo pode resumirse nunha frase: profundidade ilimitada
no pensamento e na vida. Ningunha época tivo maiores esixencias que a nosa
en canto a stia fundamentacién filoséfica. De aqui un certo e perenne descon-
tento de nés mesmos, unha inquietude constante. Si, é a nosa época, a do mdévil
e cambiante, a do buscar e perseguir con rigor unha liberdade de espiritu deica
agora descofiecida, o misterio da vida e das cousas. Todo ilo trae unha conse-
cuencia mais: o pasado non nos satisfai, case, o presente, e non parece senén

estamos dispostos sempre a dar un salto temerario no futuro. >

Finalizamos esta tese dicindo que, esta visién metafisica aplica-a Viquei-
ra ao Ser de Galiza. A sda visién da mesma ten “unha base c6smica e me-

taffsica. A humanidade desfaise en nacids, porque precisa 6rgaos. As nacids

35 Ib., pp. 170-171.
36 “La Filosoffa del Presente”, en o.c., p. 40.
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son, pois, 6rgaos da humanidade. Elas fan todo o que é facedoiro en cada

37 O nacionalismo representa, xa que logo, unha metafisica onde a

tempo.
visién do todo € froito dunha andlise dos diversos elementos que o compo-
flen: econémicos, sociais, politicos e culturais que non se desenvolven sen
mais, senén que poden ou non facerse, depende das personas o que o fagan
no tempo, que aparezca o que é “facedoiro”. Hai, pois, diversos elementos e
esos elementos tefien de levarnos 4 visién do todo, 4 nacidn, e desde ela a stia
vez, hai que voltar sobre eles para ver a stia “integracién” ou “disgregacién”
no “ser” de Galiza. A saudade, o lirismo, o panteismo e o humorismo que se
definen como as notas “definitorias” do home galego poden aceptarse sé si se
tefien por iso: “definitorias”, pero non son, nen moito menos, “definitivas”,
nen “naturais” do noso Ser, son s6 productos no tempo que poden converter-
se en modelos de inteleccién do noso, pero son en iso “modelos”, “ideas” coas
que organizar os saberes concretos que as ciencias ofrecen en Galiza.

TESE 9°.— Hai, pois, unha “orde” no universo. Hai unbha “re-lixion” universal.
Esa relixion ten de descubrirse, s sendo coerente coa velixion propia se pode lograr a
harmonia personal, social, natural, internacional. Todo ser trae en si mesmo esa orde,
orde non desnvolto, sendn obxectivo a vealizar. Ninguén ¢ alleo ao “todo”. Calquera
ruptura nese todo trae a desfeita, dado que se proxecta nas demdis “vexidns”. Ninguén
pode, por tanto, desligarse da “vealidade”.

O pensamento viqueirdn é fondamente relixioso, pero dunha relixién
que non € unha teoloxfa. Nunha lifia krausista na que falaremos na tese
seguinte, afirmard unha e outra vez a necesidade dunha “orde”, dunha “fun-
damentacién”, dunha “religacién”, pero esta orde, esta fundamentacidn, esta
religacion non ten porqué ser a de un Deus. A relixion é algo esencial na vida
do ser humano, abarca todo o seu ser, do contrario sentiriase, e seria un ser
“des-fondado”, “des-ordenado”, “sen-sentido”. Nada hai que interese madis.
As relixiéns nas que vivimos soen sinalar estes tres aspectos que definen o
seu ser: dogmas, ritos e salvacién. Tédalas relixidns tefien uns principios,
unhas verdades, unhas realidades fundantes que soen formularse como algo
definitivamente acadado. Eses dogmas, esas verdades son comunicadas por
unha primeira realidade —aqui comenza un primeiro problema que separa as

relixiéns—, xa que son diferentes e contrarios os camifios para chegar a esa

37 “Tres notas sobre la Religion”, Ensaios e Poesias, o.c., p. 61.
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realidade. Viqueira reduce os camifios, na historia, a dous: “o cofiecemento
por presencia”, que utilizan os misticos para entrar en contacto directo e pet-
soal con Deus, e o “cofiecemento racional do divino. Teolox{a”. A teoloxia,
xa que logo, igual que a mistica son “camifios-para”, pero non son a relixién.
Son maneiras de chegar ao fundamento. Ocurre, sen embargo, que sexa cal
sexa o camifio de chegar a ese Deus, logo formulan os dogmas como “un
credo, que € critico no senso histérico da palabra; este credo é o seu dogma,
0 que ensinan como fixo e seguro, e refirese ao ser en si, a realidade; di o que
ela é, como foi creada e que procesos se realizaron nel con respecto ao noso
destino.”*® Aquf aparece a primeira ruptura de Viqueira: non é ese o camifio,
nen o papel da relixién. A relixién ten de ser algo que nos pofia en contacto
co fundamento e non unha “teorfa-sobre”, ou unha dogmdtica. O segundo
elemento da relixién € o rito. Aquf estd o centro das relixiéns, o fundamento
do feito relixioso non son “nin a metaffsica, nin a regulacién social, nin a

determinacién de fins, nin a arte”, senén a unién co divino.

O rito, en efecto, consiste nunha morea de acciéns que tefien como fin expre-
sar externamente a relacién interna con o divino... O rito é a accién que afirma
a nosa comunioén coas potencias superiores. Aqui non se inclden a natureza de
ditas potencias, si son boas ou malas (de feito poden ser dmbalas ddas [cousas])),
si son unha ou maltiples na stia natureza. Como potencias superiores pensouse
na humanidade, nos espiritus, nos deuses, en dous deuses, nun Deus, etc. A
sta caracterfstica é, pois, que son superiores ao home, delas depende o seu des-
tino. Mediante certas acciéns, debe o home recordalo e volver sempre a elas,
comunicar con elas... O home, polos ritos relixiosos busca tan sé fortalecerse,
afirmarse, vivir, atopar unha garantfa, para a sta vida, volver sempre a observar

a sta vida na fonte da vida.?®

Cando chegamos a ter esa vivencia conseguimos realizar o terceiro dos
elementos de toda relixidn, e que sinalamos denantes: a salvacién. “Calquera
que sexa a representacién que tefiamos das forzas supremas, é evidente que o
individuo ten o seu ser, non partindo del mesmo, sen6n dunha orixe, do que
sempres saca novas forzas”. A relixién salva asi o meu ser da forza, a enerxia
do todo, “noutro caso, a vida do individuo morreria”. A relixién danos ener-
xfa, esperanza, sentido, ten: “a). Un valor psicol6xico como forza de sostén de
cada un. b). Valor como sendo o divino algo real que hai que afrontar. Ambo-

los dous problemas estdn estreitamente xunguidos, xa que psicol6xicamente

38 Ib.
39 Ih., p. 65.
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o home desexa descansar no fundamento que a relixién admite no divino.”*°

Ao ser asi, dird con Giner, que a educacién ten de ir “forzosamente impreg-
nada dun fondo senso humano.. ., e dun elevado espiritu relixioso levando ao
neno ao “presentimento dunha orde universal nicleo de toda relixién, pero
deixando a un lado o ensino dogmadtico e confesional que corresponde 4 esfera
privada.” 4!

A relixién, podemos, tamén analisala como un “feito” personal. Como
un acto que se presenta no ser de cada quen. Isto faino a chamada Psico-
loxfa Relixiosa. Pretende esta realizar un “estudo dos estados humanos que
a acompafian”. Frente ao estudo teoldxico cldsico, como o de Tomé de Aqui-
no, que desde a l6xica e utilizando xuizos, razonamentos e conceptos, fai
“un estudo racional” do relixioso no que a “diferencia” de cada persona que-
da anulada e non ten senso unha visién psicoldxica, levantase, di Viqueira,
unha visién do relixioso como sentimento de “sumisién”, “dependencia” e
“presencia”. A sda vez, estes sentimentos podemos analisalos desde unha
Psicoloxia Individual (como fai James, na que se trata de “comprender” a
“vivencia en si” e o “obxecto desa vivencia”, dado que a vivencia relixiosa é
“comunién con un Deus trascendente e esta comunion € real, trascendente, e
non meramente interna ou mental”#?) ou desde a Psicoloxia dos Pobos (como
fai Wundt, que analisa a relixién como un producto do sentimento colectivo
en forma de mito e das normas éticas).

Finalmente, s6 ddas ideas para ver a relacién entre Etica e Relixién (non
denfenderd que “a relixién é perxudical ao home”, nen que a relixién é un
“apoio necesario da ética”, sen6n que dado que o fin do home é a Harmonia
e a harmonfa esixe se-lo con todo, ent6n “hai unha relacién profunda”, pero
unha ten como obxecto o “ideal do ben” e 0 outro “o ideal de orde”) e entre
Metafisica e Relixién (“a relixién necesita dunha concepcién do mundo”, e
esta é-lle proporcionada pola metafisica, pero a relixién pretende outra cou-
sa: “a unién con ese todo”, a parte dogmadtica das relixiéns podia moi ben ser

unha metafisica).

TESES 10* e 11°.— No estudio do todo real hai dous camiiios complementarios:
1°.— 0 coftecemento, a verificacion, a comprobacién de cada ser concreto. E o obxectivo

40 Ib., p. 60.
41 Ib.
42 La Psicologia Contempordnea, o.c., p. 108.
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de cada ciencia. Os diversos “mundos” tefien de ser analisados, teiien de ser verificados.
2°.— a totalizacion, por dicilo dalgin xeito, desde a que xorden os seres anteriores e
que explica, nun proceso analitico, a aparicion histdrica dos mesmos. Ambolos dous
aspectos son complementarios. Sen o primeirvo non se descobre o inmediato, o cercano, o
priximo. Sen o segundo non ten senso o conxunto (Tese 10%).

A Psicoloxia, a Socioloxia, a Pedagoxia, a Quimica, a Bioloxia. .. son ciencias
particulares que utlizando os seus métodos proprios, analisan e verifican o seu obxecto
propio. Son necesarias dado que o home proxecta o futuro. Ese futuro sd ¢ organiza-

“
e

ble desde un coftecemento cientifico do que “é”. Estas ciencias, 4 sia vez, esixen unha
“reflexion” posterior, que as situe na totalidade do “ser”. Este € o papel da Filosofia.
Ela pode, e debe, fundamentar e lexitimar, desde o conxunto, o papel de cada “rexion”
do mesmo “ser”. 87 asi ¢ posible saber o porqué da aparcicion de cada ser ¢ o porqué
das “diferencias” de cada mundo. O tempo e a actividade xustificanse, logo, pola
necesidade do desenvolvemento de todo. Incluso xustificanse as actividades e os rempos

diferentes (Tese 11°).

Pretenden ambalas dias levar 4 mente do leitores de Viqueira o Mé-
todo co que construie o seu pensamento filoséfico. Na tese décima recalcar
craramente, unha vez mdis, a dobre parte, camifio, itinerario na construc-
ci6én de todo o seu saber: a analitica e a sintética. Dixemos, en mdis dunha
ocasion, que Krause chega a Viqueira a través de Giner. O sistema pechado
do primeiro convértese en algo aberto no segundo. O home, en efecto, ten
conciencia inmediata e intuitiva do Eu, pero ademdis pode utilizar tédolos
métodos empiricos para cofiecer ese Eu: € o que fai a Psicoloxfa. Nun paso
posterior, hai que transformalo: é o que fai a Pedagoxfa. Transférmase desde
un medio, hai que cofiecer ese medio natural, social e histérico, que é o que
fan as ciencias naturais e sociais. Toda esta transformacién debe ser guiada
desde un ideal: € o que fai a Etica... Asf procede na Primeira Parte, na Ana-
litica do sistema que nos conducird 4 Metafisica e 4 Relixién, € dicir, a un
absoluto onde as “diferentes” rexidns se unifican. Todo isto faino utilizando
os camifios marcados polas ciencias empiricas, e as{ un krauso-positivista,
pero conservando o espiritu conciliador de Krause, o harmonicismo dos con-
trarios, frente 4 dialéctica superadora de Hegel. Unha vez situados nese ab-
soluto, que, por certo, é froito de cada tempo, podemos, desde él, regresar ao
mundo “real” das ciencias para desde esta “mirada” “reconstruir” a verdade
xa conquistada. S6 asi a “verdade” acada ao “ser”. E a “idea” que pecha o



TRECE TESES SOBRE XOAN VICENTE VIQUEIRA 155

sistema acadando as{ o seu fin. Na analise, por tanto, ascendemos das partes
ao todo, realizamos o regresus; na sintese descendemos, en cambio, do todo
ds partes, pechando o sistema e realizamos a symploké. Na andlise inducimos,
verificamos e xeralizamos; na sintese deducimos. Na andlise partimos do Eu,
na sintese do absoluto, ambolos dous son necesarios como momentos desa
“idea”, dese “sistema”, desa symploké que clausura temporalmente a0 mesmo.

Na tese undécima pretendo, desde ese método, dicir, como en Viqueira
a ciencia € punto de partida da Filosoffa, pero, tamén, como presupén unha
morea de aprioris metafisicos, gnoseoldxicos e 16xicos que esixen “abrirse” a
novos saberes que ampliando o circulo dos anteriores 4 vez os vaian pechan-
do nunha “idea”. Aqui aparece o papel da filosofia e o papel dunha historia
da filosofia, dunha Teoria do coftecemento e dunha /dxica. A necesidade de ver
porqué en cada tempo se crearon unhas “ideas” que deron sentido a esa época
e serviron de faro organizador de tédolos productos e acciéns da mesma; a
necesidade de ver os presupostos, os aprioris que hai en cada suxeito capaz de
realizar e dirixir esa accién creadora ou destructora; a necesidade de cofiecer
as regras formais de cada xogo cientifico, é causado por estas ciencias concre-
tas que traballan e esixen recofiecer estes materiais insinuados, € dicir, o seu

estauto epistemoléxico.

TESE 12°.— A coerencia coa Filosofia, coa Psicoloxia, coa Pedagoxia e coa So-
ciedade ¢ loxica en Viqueira. Sen a vision e a andlise dos seres concretos ¢ o seu desen-
volvemento, non € posible unha organizacion do conxunto, nen € posible un influxo real
na sociedade concreta. E, polo tanto, coevente a sia adicacidn d Psicoloxia, Pedagoxia
¢ Filosofia, e a participacion politica no eido dun pobo diferente que ¢ Galiza. Pobo
que aparece nun tempo, desenvilvese nun tempo e ten un “ser proprio”, que esixe unha
evolucion persoal cara unba harmonia universal no seo da humanidade. O aumento
das diferencias &, precisamente, o mellor xeito de contribuir d universalidade como
suma de seres diferentes que aportan o “mellor de s7”.

Se a coerencia € a actuacién consecuente con o que se defendeu, quixera
nesta tese ver esa coerencia na produccién “teérica”. Parte Viqueira da accidn.
Todo é froito dela. No home dase unha accién, pero el pode dirixila ddndose
conta de sf mesmo e adica o seu esforzo intelectual a descubrir de onde brota
a accién humana e como controlala. Unha vez cofiecido o suxeito humano, o
que hai é que aplicar eses cofiecementos 4 transformacién de ese ser, e faino
en toda a sia pedagoxia. A pedagoxia necesita ser utilizada non por utilizala,
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senén desde un “plan”, desde un “ideal”: é o que fai na ética. Tanto a ética co-
mo a pedagoxia, como a psicoloxia, necesitan dun medio que ofreza ao home
as “posibilidades” coas que construirse: é o que fai na sociolox{a e na politica.
To6dolos saberes necesitan un fundamento: é o que fai na metafisica... Todo
isto nun tempo de dez anos (desde 1914 a 1924). Non se pode pedir mdis. A
sta profesion de ensinante e de ensinante de Filosoffa € realizada contando e
analizando todos e cada un dos seus elementos.

TESE 13%— Os acontecementos posteriores d sia morte con todo o “problema”
do seu enterro “civil”, amosan a coevencia persoal. E fondamente “relixioso”, pero a
prdctica concreta € un problema persoal que cada quen debe vealizar no seu interior ¢
actuar externo, e non en ritos que amosen en pitblico algo que ¢ proprio e intimo.

Se na tese anterior quixen falar dunha especie de coerencia “teérica”, no
senso de que proxecta e realiza as stas ideas no que podemos chamar a sda
profesién de ensinante, de concienciador; nesta pretendo ver o seu compro-
miso na vida persoal e social.

Viqueira defende na teorfa e na prictica unha filosoffa que non se quede
na contemplacién, senén que pase a accién. Pon o seu saber 6 servicio dun-
ha realidade: a realidade do seu tempo. Diante dun feito econémico-social
como € o que lle tocou vivir asume un compromiso real coa Galiza, Espafia
e Europa. Apoiard nas stas intervencions escritas e practicas unha Galiza
moderna, industrial, urbana, sen enfrentamentos entre sectores, dado que
son parte dun todo no que a conciliacién é a complementariade son actua-
ciéns esenciais. Esta conciliacién vird desde ao menos, un desenvolmento que
permita ter traballo, educacién e seguridade para todos. Para levar a termo as
ideas anteriores, loitou politicamente en tédolos lugares onde chegou. Com-
prometeuse desde o primeiro momento que chega a Galiza con todo isto.
Sinalei denantes a sta actitude no seo das Irmandades. Finalmente, traballou
no eido cultural, tanto no campo da stia profesién concreta, como no campo
publico por un ensino e por un tipo de persona que desde a sia educacién
fose capaz de asumir a independencia, a diferencia e a responsabilidade do
seu ser personal. Non puxo o ensino ao servizo da “domesticacién”, senén
da “liberacién”, pero deixando claro que a liberacién é proceso de conquista
social e personal.

Na stia vida personal, 4 stia vez, quixera sinalar para terminar dous feitos:

a sta enfermidade e a sta préctica coerente. Desde moi xoven convive coa
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enfermidade. Non “ten” unha enfermidade, “é” un enfermo, pero isto non lle
empidiu cumprir deica o final o seu papel de profesor, politico, pai e escritor.
Mostrouse como o intelectual que cofiece a realidade e as posibilidades de
trasnformala e loita deica 6 final para cambear esa realidade sen proxectar
sobre os demdis os seus problemas. A sta coerencia personal quero centrala
ou xustificala con toda a sda vida, pero vou a citar sé dous feitos: o seu ma-
trimonio civil do 1917 e o seu enterro civil de 1924. A sta concepcién da
relixién esixia actuar asf, e as{ o fai.

Hai outras facetas de Viqueira non recollidas nestas teses e que estdn
dentro desa visién de totalidade, como son a sta faceta de poeta e de msi-
co; s6 quixera insinuar que, ao meu modo de pensar, o seu matrimonio coa
enfermidade e coa soedade axudaron nesta faceta, pero tamén, a biisqueda da
“unién con ese “fundamento”, do que falamos en teses anteriores, a través de
novos medios que pofien en “comunién” e complementan o camifio 1éxico
do cientifico, que xeralmemente non ten en conta outros elementos esenciais
do ser humano, como é o sentimento que comprende, inda que moitas veces

non explique.
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CARLOS GURMENDEZ O LA PASION RACIONAL

JosE Luis Mora GARCia
Universidad Auténoma de Madrid

Para ser justo con Carlos Gurméndez pensé en este titulo, que casi se
corresponde con el del capitulo VI de su Tratado de las pasiones. En verdad,
el titulo que el propio autor le puso es el siguiente: “Pasion racional y razén
apasionada” y por eso parecerfa no haber sido tan justo como pretendfa. Sin
embargo, después de releer una muy buena parte de la obra de Gurméndez
y ver los subrayados que habfa hecho en algunos de sus libros hace mds de
veinte afios —cuando lo descubri un poco por casualidad que era la manera
de descubrir entonces a escritores que no ensefiaban en las aulas— me quedo,
efectivamente, con esta “pasién racional”, motor de la vida de un filésofo
para quien la filosoffa fue cultivada siempre con “vocacién y pasién, no como
profesién y medio de vida”, como bien escribiera de él Romano Garcia en
el monografico que Ferrol Andlisis le dedicé en 19971, poco después de su
fallecimiento. Si hubiera sido filésofo de profesién habrfa estado obligado
a ejercer la razén a tiempo completo y la pasién tan solo en los ratos libres
mas, al no serlo, dedicé su vida realmente a la pasion, a las pasiones y, al
hacer de la filosoffa una forma de vida, asumié con naturalidad que aquella
debfa ser racional. El propio Romano Garcia afiadfa que su no pertenencia al
“establecimiento académico [ ...} no le impidié cultivar el género del tratado
académico”. Asfi adquiere sentido aquella confesién que hiciera, en una oca-
sién, a Ramiro Fonte de que ya no habia filésofos, y que quiz4 fuese mejor no
los hubiese para poder considerarse a s{ mismo como un comentarista pues
esta consideracién avalarfa la justeza de caracterizarle como “una pasién” que
se reflexiona en la tertulia, en la conversacién, en el compromiso personal y,

solo después, se escribe a s{ misma en forma de ensayo, articulo, novela y,

1 GARCIA, R., “La filosofia como vocacién y pasién”, Ferrol Andlisis 11, julio 1997. Cuadernillo
“Na lembranza: Carlos Gurméndez: o filésofo dos sentimentos e das paixéns, pp. 29-33.
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algunas veces, en forma de casi tratado o hasta de tratado completo como ve-
remos ocurre en las décadas de los ochenta y noventa. Incluso no dudé en ti-
tular asf alguno de sus libros para balizar el lugar exacto de su pensamiento.

Cuesta un poco, en verdad, venir a hablar de Carlos Gurméndez a Gali-
cia donde cuenta con tantos y tan buenos amigos que le han leido con rigor
y devocién y donde ha sido tan querido él como su propia esposa, Emilia
Patifio, gallega de origen y profesién, como apreciada ha sido y es su propia
obra. Hijo adoptivo de Pontedeume, cuenta en Ferrol con amigos que han
terminado por contagiarnos y contagiar, me gustaria a mi, a algan doctoran-
do para que se atreva a hacer una tesis doctoral, si atin es posible hacer inves-
tigacin sobre filésofos de vocacién y pasién que no lo fueron de profesién y
hacer carrera académica en tiempos “anecos”. Claro que esta reflexién sirve
para recordarnos aquello contra lo que luché el propio Gurméndez: la buro-
cratizacién del conocimiento; y, también, para que no olvidemos que si solo
hubiéramos estudiado e investigado a los profesionales de cada disciplina, las
historias de la literatura y de la propia filosoffa, entre otras, quedarfan redu-
cidas a la mitad. Y si estudidramos solo a los que murieron bien alimentados
reducirfamos atin mds las pdginas de nuestros manuales. Estudiemos, pues,
a los que ha habido, profesionales o no, incluidas las “épocas deslucidas”
como las calificé Gaos, afirmacién que llevé al filésofo hispano-mexicano a
dirigir la tesis de Olga Quiroz titulada La introduccion de la Filosofia moderna
en Espaiia. Sucedfa esto a la altura de 19492, Claro que esas cosas pasaban en
México aunque nos hubiera gustado que no hubieran estado tan alejadas por
aquel entonces de Espafia. Mas seguramente estamos a tiempo de recuperar
buena parte de aquel talante porque este trabajo se viene realizando, a pesar
de los pesares, en México.

Esto es lo que han debido pensar los amigos de Ferrol Andlisis cuando han
abierto sus pdginas al estudio de este intelectual de origen uruguayo, afincado
pronto en Espafia, luego trotamundos siguiendo las peripecias politicas de
la Europa de la segunda mitad del siglo XX o el ejercicio de la carrera diplo-
mitica. Vendria a ser este autor, que terminé por identificarse con Galicia, la
personalizacién de un sentimiento que se denomina galeguidade como aquel
lugar, mitad fisico y mitad simbélico, donde se concentra una vivencia real-
mente internacional si bien esta internacionalidad se asienta en raices locales.

Como sefialaba Xosé Luis Axeitos, apoydndose en Lufs Seoane, “se trataba de

2 Lleva como subtitulo “El eclecticismo espafiol de los Siglos xvi1 y xviir”, El Colegio de
México, 1949.
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la propia aceptacién a través de la reflexién que le llevé a abrazar y descubrir
al préximo, reconocer a los marginados e recordar a los vencidos”?. Su aproxi-
macién a Galicia no respondid, pues, a la nostalgia ni a una postura esteticista
o escapista. A través del contacto, desde sus primeras asistencias a las tertulias
en el Café de las Flores del barrio de Argtielles, con algunos gallegos, con los
hermanos Dieste, y con otros escritores provenientes de lugares bien dife-
rentes, como la Andalucia de Alberti o el Chile de Neruda, inicié una forja
que tomo cuerpo tras dar la vuelta al mundo, geogrificamente hablando; y
a la razén europea de todo el siglo XX a través de una infinidad de lecturas,
hasta hacer de él un lector impenitente, mds atin que escritor, a pesar de que
terminara por hacer una obra ingente. Por las noches, al parecer, las reuniones
eran en la Granja del Henar, donde puntualmente asistia don Ramén Maria
del Valle Incldn y donde, nos cuenta Marfa Zambrano, fue ella misma y co-
noci6 a Rafael Dieste. All{ Galicia fue punto de llegada porque lo habfa sido
casi de partida. Seguramente percibié Gurméndez en esta tierra su cardcter
de unidad, que estd entera en cada parte. Asi lo mencionaba una andaluza en
este caso, Marfa Zambrano, en el articulo “Rafael Dieste y su enigma” donde
da cuenta de este descubrimiento a propésito de un articulo de Dieste en
Insula “que —nos cuenta— di a leer a cuantos me rodeaban y que comenzaba
diciendo que de Galicia no se podfa hablar porque Galicia no tiene partes,
sino que es una unidad que estd entera en cada parte”*. No creo que pueda
expresarse mejor el espiritu que guié a Gurméndez en su vida desde aquella
tertulia inicial y sus, igualmente, iniciales lecturas en las que no faltaron los
espafioles de comienzos del xX hasta llegar a Pontedeume, pues hablamos de
un hombre que no renuncié a nada: a ningin individuo de los que conoci6 o
aquellos sobre los que pudo pensar; tampoco sobre la pequefia historia de cada
uno, incluido él mismo, pues nada hay que pueda hacerse sin explicar la posi-
ci6n del individuo respecto de la realidad. Fue —ha sido mds bien— cultivado,
lector y escritor, viajero y contertulio, comunicativo y melancélico, atento a
las pequefias historias y a los procesos de largo alcance, lugarefio y universal,
pero atento, con igual interés, al estudio de los procesos objetivos y racionales

3 AXEITOS, X. L., “Carlos Gurméndez in Galaecia; ou a estética da solidariade, Ferrol Andlisis,
o.c., pp. 3-7. Concluye su articulo de esta manera: “...a galeguidade de Carlos Gurméndez
non estd tanto nos azares biol6xicos, nin siquera nos lazos familiares a raiz do seu matrimonio,
senén na propia acepatcacion a través da reflexién que o levou a abrazar e descubrir 6 préximo,
reconocer 6 marxinado e darlle memoria s esquencidos.”

4 ZAMBRANO, M., “Rafael Dieste y su enigma”, en Las palabras del regreso. Ed. de Mercedes
Gomez Blesa, Madrid, Cétedra, 2009, pp. 237-238.
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que cruzan u orientan la historia. Atento, también, a los procesos psicolégicos
y, no menos, a los sociales, es decir, a los subjetivos y a los objetivos. Cuando
se encontrd con una tierra en la cual comprobé que la unidad estd entera en
cada una de sus partes la sintié como su lugar natural y no es, pues, casualidad
que tenga tantos amigos en Galicia. Verdaderamente nada es casual aunque
lo parezca a primera vista. A lo mejor su pequefio Montevideo encerrado en
la desembocadura del rio de La Plata afioraba un paisaje al otro lado, en el
otro Finisterrae, cruzando océano y tierras adentro ya que no es posible consu-
mar la unidad de todo lo complejo sin haberlo recorrido vitalmente, es decir,
fisicamente; habiendo hecho, en definitiva, el camino y no solo habiéndolo
proyectado intelectualmente. Esta fue, sin duda, su gran pasién.

Porque en el inicio de Carlos Gurméndez fue la pasién. No hay accién,
debié pensar, que no sea movida por la pasién. Y ella fue la que justificé
su trabajo y, con seguridad, el nuestro. Para demostrdrnoslo era necesario
(re)construirla de manera racional, por paraddjico que, de entrada, pueda
parecer. De ah{ el titulo, una variante de un nicleo sobre el que se movid
Gurméndez pero, no menos, la propia Marfa Zambrano y su “razén poética”
0 Rosa Chacel con la recreacién de la “poética racional”. Y, desde su posi-
cién de catedrdtico de Metafisica, nada lejano estuvo José Ortega y Gasset.
Variantes son todas ellas que tratan de encontrar el nicleo de “lo humano”
frente a “lo divino”, por tener en el horizonte el famoso libro de Marfa Zam-
brano. Les unfa, por tanto, a todos los intelectuales nacidos un poco antes o
un poco después del cambio de siglo, la pasién por el hombre y tan solo les
diferenciaba la forma de proceder para alcanzar un conocimiento pleno de su
realidad y los materiales empleados para conseguirlo.

Carlos Gurméndez lo hizo contando con lecturas, hablando y escuchan-
do en las tertulias y viviendo multiples experiencias. Su nacimiento fue en
Uruguay el dltimo dia de 1916, con todo un afio nuevo por estrenar. Tam-
poco se nace un dia porque si. Hay quien nace hacia la mitad del afio o hacia
el final. No es lo mismo. Luego, su pronto traslado a Espafia, a un pafs por
conocer desde la infancia y, no mucho mds tarde, el temprano choque con
una realidad politica problemdtica, y la Guerra Civil que le sorprendié en
la universidad cuando iniciaba su mayorfa de edad. Demasiada pasién, de-
masiadas prontas pasiones a las que buscar algtn sentido. Nos cuenta en su
“Autobiograffa intelectual”® que buscé por las pdginas de Unamuno y su

5 “Autopercepcion intelectual de un proceso histérico”, Anthropos 120, mayo 1991, pp. 17-28.
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“San Manuel” y en Hegel y su filosoffa de la historia y, por paraddjico que
pudiera parecer de fuentes tan diversas, crey6 encontrar en estos dos libros
“la unidad de sentido de la realidad”. Y fue esta primera experiencia la que
le condujo por un doble camino que, cual bifurcacién que rodea el drbol fijo
en el suelo o el obstdculo insalvable para ser cruzado perpendicularmente,
le obligé a rodearlo por ambos lados: “por la bisqueda del conocimiento
puro” y “por la accién”, por timida que fuera, pues eso significaba superar el
rechazo a cualquier procedimiento que le impidiera cruzar esa sutil frontera.

Eso le llev6 a buscar en la literatura y en la filosoffa respuestas a la duali-
dad y a buscar en las grandes obras literarias tipos que encarnaran las grandes
pasiones. Lo hizo de la mano de Rafael Dieste, seguramente la persona mds
influyente en aquellos afios junto a José Bergamin. En las lecturas filoséficas
encontré la razén critica de la mano del Kant de Garcia Morente. Asi{ pues,
en la tertulia habitaba la pasién, la racionalidad trataba de encontrar su lu-
gar en la Universidad Central, ubicada en el viejo caserén de San Bernardo,
pronto a inaugurarse, para ser destruida casi de inmediato, jqué tremenda
contradiccién!, la Facultad de Filosoffa. Por cierto, jqué ejemplo de manifes-
tacién de la pasién por crear, la puesta conjuntamente entre el decano Garcia
Morente y el arquitecto Aguirre, frente a las destructoras que después se
hicieron manifiestas!

Veo a Carlos Gurméndez, desde sus afios de formacién, mds como un
hombre que no renuncia a la primera modernidad —la del Renacimiento— que
a alguien que se echa sin mds en brazos de la segunda —la del siglo xvii—.
Dicho con otras palabras: mds cerca de Montaigne que de Descartes. En
verdad, creo que Gurméndez nunca renuncié a ser un renacentista aunque
fuera consciente del Barroco. Basta leer su articulo “Michel Montaigne y
la subjetividad”, recuperado por la revista Ferrol Andlisis®, para comprobar
que no estaba dispuesto a achatar un “Yo” que no desea ser reducido sino,
por el contrario, ampliado en la linea de Pico de Mirdndola, sustentado en
una politica de tolerancia y respeto a las diferentes formas de la existencia
humana. Fueron las circunstancias politicas las que le obligaron a seguir esa
bifurcacién que encontraria sentido mds adelante. Adn le faltaban afios y
paises por recorrer.

Es una pena pero no contamos con una buena biografia de Carlos Gur-
méndez. Hay zonas oscuras, las fechas se solapan, incluso con el error de su

6 Ferrol Andlisis 5, 1993, pp. 61.
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lugar de su nacimiento en el “Retrato de Carlos Gurméndez”, escrito por
Bernabé Sarabia’. Conocer bien la secuencia y el orden de los encuentros que
tuvo con los intelectuales de la Francia en guerra: Sartre, Simone de Beau-
voir, Gabriel Marcel, Susana Soca, etc., es imprescindible para fijar toda esta
primera fase de su vida porque uno de los puntos de interés para estudiar
a Carlos Gurméndez reside, precisamente, en su capacidad para conseguir
que pasaran por €l relaciones de intelectuales de formacién y talantes muy
distintos, que él los ahormara, interpretara y hasta les dotara de la necesaria
unidad para entenderlos. Desafortunadamente, las semblanzas que se han
escrito sobre él estdn lejos de constituir una investigacién rigurosa en es-
te sentido: por ejemplo, tenemos muy poca informacién de su estancia en
Berlin antes de la guerra civil, de la peripecia durante la propia guerra; de
su paso por Francia, por Holanda; de su marcha a Montevideo, del posterior
regreso a Europa y de su actividad en los paises en los que vivié como em-
bajador; su depuracién por los militares urugu