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PROLOGO

Como presidente del Patronato de la Fundacién Ignacio Larramendi me
cumple, con mucho agrado, firmar el prélogo de este nuevo libro de estudios
filoséficos. Laberintos del liberalismo recoge las comunicaciones que se expusie-
ron durante las XII Jornadas Internacionales de la Asociacién de Hispanismo
Filoséfico celebradas, en esta ocasién, en la Universidad de Murcia los dias
11 al 13 de marzo de 2015.

Recibo la estela iniciada por mi padre, don Ignacio Hernando de
Larramendi, con la financiacién de las III Jornadas de Hispanismo Filoséfico.
Ese primer libro recogfa la actas o comunicaciones de las Jornadas que
tuvieron lugar entonces en la Biblioteca de Menéndez Pelayo, en 1998.

Se trata pues de una colaboracién entre la Asociacién de Hispanismo
Filoséfico y la Fundacién Ignacio Larramendi que ya alcanza los 20 afios,
llenos de actividades conjuntas. Al morir mi padre y ser sucedido en el
cargo por mi madre, dofia Lourdes Martinez Gutiérrez, la colaboracién no
se interrumpid sino que se acentud, publicindose siete libros sucesivos a los
que se une este nuevo volumen.

Los fines de la Asociacién de Hispanismo Filoséfico y los de la Fundacién
Ignacio Larramendi son muy similares, porque ambas quieren realzar la
aportacién del pensamiento hispanico a través de la mayor visibilidad de sus
estudiosos. La Asociacién, no s6lo con sus actas, sino también con su revista y
su estimulo a los estudios de la Historia del Hispanismo Filoséfico, pone los
cimientos para la inteligibilidad del pasado filos6fico y cientifico hispdnicos
y la Fundacién Ignacio Larramendi actda sobre ese mismo pasado a través
de la Biblioteca Virtual de Poligrafos, mediante el uso de las mds modernas
técnicas de la tecnologia de la informacién y la comunicacién aplicadas a ese

tipo de estudios.
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El pasado de la Ciencia y de la Filosoffa espafiolas empezé a despegar a
través de la obra ciclépea de don Marcelino Menéndez Pelayo. No en vano
el libro con las Actas de las IV Jornadas de Hispanismo Filosé6fico llevaba el
titulo de Hacia un nuevo inventario de la ciencia espaiiola, recordando el gran
aporte que Menéndez Pelayo realiz6 en 1876 y que, como todas sus obras
completas, los epistolarios y una cumplida bibliograffa, se puede consultar
en la Biblioteca Virtual Menéndez Pelayo, basada en el trabajo que se realizé
para la edicién de un CD-Rom publicado en 1999 por nuestra Fundacion,
junto con otras entidades, y apoyada en los desarrollos de nuestra empresa
filial DIGIBTS.

Son muchos los integrantes de la Asociacién de Hispanismo Filoséfico
que han contribuido a la Biblioteca Virtual de Poligrafos en forma de estudios
biobibliogrificos que, gracias a los marcadores bibliométricos, también
cuentan con una gran visibilidad. Desde estas pdginas invito a los integrantes
de la Asociacién a que sigan contribuyendo a nuestra biblioteca, puesto que
los casi 1000 poligrafos que la forman estdn totalmente disponibles para los
especialistas.

Mucho es el grano que se estd aventando gracias al esfuerzo conjunto de
la Asociacién y la Fundacién, pero todavia hay que desvelar muchos pasajes
mal o poco conocidos de la muy importante aportacién de Espafia, Portugal
y la América Ibérica a la ciencia y a la filosoffa mundiales.

La Fundacién Ignacio Larramendi estd empefiada en financiar todos esos
estudios y los libros que rednen las actas de las Jornadas que organiza la
Asociacién de Hispanismo Filoséfico y, sobre todo, publicarlos en formato
electrénico en la Biblioteca Virtual de Poligrafos, porque estd convencida de
que por muy importantes que sean las aportaciones de los especialistas, si
no se les da la visibilidad en la Web, y todavia mds en la Web Semdntica, es
posible que esos esfuerzos sean estériles.

Con estas piginas reafirmamos nuestro compromiso para que ese esfuerzo
tenga la mayor visibilidad.

Luis H. DE LARRAMENDI
Presidente

Fundacién Ignacio Larramendi

Madrid, 17 de octubre de 2017
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PRESENTACION

Como ya se anunci6 en la presentacién de las Actas de las XI Jornadas Inter-
nacionales de Hispanismo Filoséfico, Filosofias del Sur, la Fundacién Ignacio
Larramendi, fiel a su compromiso con la Asociacién de Hispanismo Filoséfi-
co, no s6lo edita las actas de la Asociacién, sino que trata los libros dentro de
su base de datos en un micrositio especial de la Biblioteca Virtual de Poligra-
fos. Y eso tiene mucho sentido ya que, como es lgico, esas comunicaciones
estdn dedicadas al elenco, elaborado por la Fundacién Ignacio Larramendi,
de los denominados poligrafos, siguiendo el nombre que don Marcelino Me-
néndez Pelayo, en su célebre conferencia, dio a los pensadores hispdnicos.

Pocos seran los autores estudiados en las Actas de la Asociacién que no
estén recogidos, pues ese elenco se basa en gran parte en el Inventario de la
ciencia espaiiola y en el apéndice de Bonilla y San Martin a su Historia de la
Filosofia Espafiola.

La Fundacién Ignacio Larramendi ha dedicado estos dos dltimos afios
a hacer una revisién y actualizacién de su sitio web, resultando de ello dos
sitios, uno propiamente de la Fundacién y otro para la Biblioteca Virtual
de Poligrafos. Pues bien, hemos consagrado en el segundo una pdgina a los
libros electrénicos de las Actas de la Asociacién y, como anunciamos, hemos
recatalogado todas las comunicaciones con los metadatos mds importantes
para asegurar la mejor visibilidad y diseminacién de la informacién. Cada
una de las comunicaciones contard con su nimero DOI, y se asignard su
ndamero ORCID a todos los autores de las comunicaciones que dispongan
de él, invitando a los que no lo tengan a que consigan uno para garantizar la
mejor visibilidad y lo que ahora se llama la reputacién digital que, como se
sabe, tan importante papel juega en los sexenios en la Universidad Espafiola.

Los mds de 130 trabajos editados por la Fundacién Larramendi, como
complemento a las entradas de nuestra Biblioteca Virtual de Poligrafos,
cuentan ya con su correspondiente identificacién digital DOI y el ORCID
del autor cuando se dispone de él. Nuevamente, se invita a los miembros
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de la Asociacién a contribuir como especialistas en un poligrafo. en nuestra
jerga «poligrafistas», para redactar un estudio, estudio poligrifico, y asi
ir completando nuestras entradas enciclopédicas. La Fundacién Ignacio
Larramendi remunera todos estos trabajos.

Otra de las funcionalidades nuevas de la Biblioteca Virtual de Poligrafos
es que se han vinculado todas las entradas, como es una biblioteca las
llamamos registros de autoridad, con los llamados vocabularios de valores, de
forma tal que se puede navegar desde la entrada a bases de datos mundiales
que complementan la informacién sobre un poligrafo. Por ejemplo, si un
poligrafo, digamos Francisco Sdnchez, el Escéptico, estd enlazado con los
datos vinculados de la Biblioteca Nacional, datos.bne.es, desde su ficha de
autoridad se puede acceder al catdlogo de la Biblioteca Nacional y, por lo
tanto, se recupera la informacién de sus obras, de las obras dedicadas a su
figura, etc. En este caso es autor en once obras, es tema en cuatro obras y
participa en una.

Y lo mismo ocurre cuando se navega desde el VIAF (Virtual International
Authorities File), que también da acceso a WorldCat Identities, es decir, un
catdlogo mundial, como su nombre indica, que redine decenas de ediciones
en varias lenguas, sefialando ademds qué bibliotecas y cudntas bibliotecas
retinen estas ediciones en un fondo concreto. Asi, por ejemplo, el Quod nihil
scitur cuenta con 68 ediciones entre 1580 y 2008 en ocho lenguas y en 639
bibliotecas de todo el mundo.

Ambos casos, la Biblioteca Nacional o el VIAF, son inventarios dindmicos
y por lo tanto afiaden constantemente nuevas ediciones.

Se trata de no sustituir el analisis académico sobre un autor, un libro,
una época o una escuela, pero si complementar con la tecnologia de DIGIBIS
los esfuerzos de los especialistas.

En el caso de Francisco Sdnchez, el Escéptico, la Fundacién Ignacio
Larramendi se honra con el estudio poligrifico del profesor doctor Rafael
V. Orden dedicado a la obra y la figura del famoso tudense. Y la Fundacién
Ignacio Larramendi ha conseguido que esta aplicacién de las nuevas
tecnologias a la Historia de la Filosoffa haya sido considerada como caso
de estudio de Europeana, la Biblioteca Virtual de Europa, como puede
consultarse en la propia Europeana: http://pro.europeana.eu/share-your-
data/data-guidelines/edm-case-studies/polymath-edm.

La Biblioteca Virtual de Poligrafos también es caso de estudio de la
W3C Linked Open Data atendiendo a la ontologfa, es decir el conjunto de



XAVIER AGEMJO BULLON 15

reglas informdticas que se incardinan en la Web semdntica, dando pruebas
del muy avanzado disefio de nuestra biblioteca virtual.

Estos dos reconocimientos internacionales dan buena muestra del interés
de la Fundacién Ignacio Larramendi y de su empresa filial DIGIBIS para
proporcionar la atalaya desde donde se puede acceder al rico patrimonio
cultural de la Filosoffa y la Ciencia Hispdnicas. Pero también para que los
estudios dedicados a esa ciencia espafiola tengan la mayor visibilidad.

Por eso, la publicacién de estas actas no muere con la impresién digital
que el lector tiene en sus manos (o en su pantalla) sino que tiene una
nueva vida digital en la Biblioteca Virtual de Poligrafos que la Fundacién
Larramendi pone a su disposicién. En cualquier caso, hay que agradecer al
profesor José Luis Mora su desvelos para la edicién de este libro, como en los
anteriores, as{ como a Patricia Juez y a Antonio Otifiano, de la Fundacién
Ignacio Larramendi y DIGIBIS respectivamente, para que el objetivo de la
publicacién de estas actas lleguen a buen puerto.

XAVIER AGENJO BULLON
Director de Proyectos

Fundacién Ignacio Larramendi

Madrid, 18 de octubre de 2017
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INTRODUCCION A LABERINTOS DEL LIBERALISMO

Pensar en espafiol, pensar con memoria es lo que ofrece este libro. El libera-
lismo espafiol exhibe una variedad de registros a lo largo de los dltimos dos
siglos que hace necesario poner un adjetivo (doceaflista, doctrinario, exalta-
do, arménico, radical, democritico, etc.) por sus distintos componentes filo-
séficos y los diferentes modos de plasmacién politica. Su proyeccién en Amé-
rica latina espole6 los movimientos descolonizadores e independentistas, es
clave en el paso a la modernidad como actitud revolucionaria y reformista
que constituye el cambio politico (soberania, nacién, divisién de poderes y
garantia de los derechos individuales y las libertades politicas basicas) frente
al absolutismo. Sus paralelismos con otros liberalismos que se dan en Eu-
ropa, la recepcién de pensadores y doctrinas ilustradas conformardn nuevas
corrientes y modos representacién del pensamiento liberal. El momento his-
térico, las tradiciones de pensamiento de cada pais influyen en la diversidad
de ese laberinto de liberalismos y su configuracién actual que abordamos en
este libro.

Si nos atenemos a la historia, el término liberal va indisolublemente
asociado a la geografia espafiola, ciudades como Salamanca o Sevilla donde
se gesta el liberalismo espafiol, se verdn oscurecidas por la ciudad de Cddiz
donde irradiard la idea-fuerza que recorrerd nuestro siglo XIX.

La innovacién espafiola consisti6 en la modificacién semdntica del sustanti-
vo «liberal», y no la del adjetivo. Porque, al menos desde el siglo Xv se habfa
empleado ya en castellano el sustantivo liberal.!

Liberal procede del latin /iberalis (1o propio del hombre libre); en el
siglo Xv aparece en la Flovesta de philosophos; «los liberales son aquellos que
con sus haciendas redimen a los cautivos o pagan las deudas ajenas o hacen
cosas de virtud con su dinero», sinénimo de persona generosa, y ya Cova-

1 MARICHAL, J., «Liberal»: Su cambio semdntico en el Cddiz de las Cortes», en E/ secreto de
Espafia. Ensayos de bistoria intelectual y politica, Madrid, Taurus, 1995, p. 32.
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rrubias en su Tesoro de la lengua castellana (1611) lo caracterizaba como «el
hombre que graciosamente sin (esperar) recompensa alguna, hace bien y
merced a los menesterosos, guardando el modo debido para no dar en el
extremo de prodigo»; y el Diccionario de la lengua castellana de la Academia
Espafiola (1734) lo definfa:

Generoso, bizarro y que sin fin particular ni tocar en el extremo de prodi-
galidad, graciosamente da y socorre, no sélo a los menesterosos, sino a los que
no los son tanto haciéndoles todo bien?.

Liberal como fildntropo, liberal como desprendido, generoso, humani-
tario, altruistay magndanimo. En pleno asedio de la ciudad gaditana por las
tropas napolednicas y mientras se discute el texto constitucional el término
liberal se va a identificar con el de aquellos que son partidarios de abolir
privilegios tradicionales y proponer innovaciones. Liberal como reformador.
Un liberalismo que estd inserto en nuestra tradicién humanista, en el sen-
tido de que nuestra cultura es parte de la conciencia nacional; siendo Luis
Vives o Francisco de Vitoria nombres clave de nuestro pensamiento por su
defensa de la emancipacién humana como principio, ah{ reside el punto de
partida de este humanismo espafiol. Distante de aquél de estirpe germdnica,
mads preocupado por cuestiones de indole moral y religiosa, que tiene su
culminacién en la reforma luterana; o el italiano que pone el acento «en la
libre vitalidad y esplendor del arte». El ideal de Vives de una sociedad uni-
versal constituida por el género humano sigue vivo, ah{ estd el humanismo
hispano que:

no es una resonancia de voces extranjerizantes como lo creen acaso espiritus
exentos de profundidad. Tenemos padres, tenemos viejos e ilustres padres y
es preciso que les hagamos honor. S6lo asi cumpliremos nuestro destino y co-
adyuvaremos a la salvacién del mundo. Y podremos decir con verdad: «Yo sé
quién soy».>

El humanismo hispano va unido a lo que «constituye el ntcleo mds per-
manente y esencial del alma hispdnica, el espiritu liberal.» La imbricacién
entre la preocupacién sobre el hombre y la primacia de la vida y del hacer
para saber actuar y afrontar los problemas individuales, sociales y politicos
que acechan al hombre.

2 Cfr. MARICHAL, Ib., p. 34 y 35.

3 XIRAU, J., Escritos sobre educacion y sobre el humanismo hispanico, en O. C., edicién de Ramén
Xirau, vol. I, Barcelona, Anthropos-Fundacién Caja Madrid, 1989, p. 551.
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Por lo expuesto, el liberalismo espafiol es distinto y distante del libera-
lismo cldsico de John Locke o del liberalismo econémico, manchesteriano, de
Adam Smith o David Ricardo con su Laissez faire, laissez passer y el mercado
como elemento principal regulador, la «mano invisible». Es este concepto el
que se hizo hegemoénico en la historia del pensamiento. El liberalismo cldsico
es la respuesta que se da en los siglos XvII y XVIII a los excesos de la mo-
narquia absoluta y al poder omnimodo de la Iglesia; a las exigencias de una
burguesia emergente que reivindica al individuo —su autonomia y libertad—
frente a la alianza de nobleza e Iglesia, que perpetuaban un orden juridico
feudal, obstaculizando el desarrollo econémico; y, finalmente, a las doctrinas
mercantilistas —especialmente en la segunda mitad del siglo xvI, siendo rei-
na Isabel I, la Gltima Tudor— que justificaban una fuerte intervencién estatal
en los negocios y en la economfia. El liberalismo politico de John Locke parte
de los mismos principios que instaurd en su teoria del conocimiento: la ex-
periencia y la capacidad de reflexién que tiene el ser humano. Los andlisis y
sucesos histéricos presentes en el Segundo Ensayo sobre el gobierno civil acerca de
la esclavitud, la propiedad o el dinero, evidencian ese punto de partida de su
pensamiento politico acorde con el filoséfico.

Recapitulemos, indicando c6mo la filosoffa politica de Locke, tanto en
sus tratados sobre el gobierno civil como en su tratado sobre la tolerancia,
estdn subordinadas a una finalidad: el respeto de esos derechos naturales
(vida, libertad y propiedad) como medio para alcanzar la paz y el orden de
la comunidad politica. Aqui radica el legado e influencia en el pensamiento
politico occidental, partiendo del individuo y la defensa de sus libertades se
rebel6 hace trescientos cincuenta afios contra todo intento de poder absolu-
to. Su teoria de los derechos naturales y del constitucionalismo es decisiva
en el pensamiento norteamericano e ilustrado, lo cual se plasma en las dos
declaraciones de los derechos del hombre, resultantes de los procesos revo-
lucionarios en Estados Unidos (1776) y en Francia (1789). Voltaire serd su
gran admirador y le dard a conocer, en la Enciclopedia rastreamos su influen-
cia en los articulos Awtoridad politica y Libertad natural, asimismo lo que
podemos considerar su doctrina incompleta sobre la separacién de poderes
serd recepcionada por Montesquieu en E/ espiritu de las leyes. Y también en
la Constitucién de 1812 donde la presencia de Locke y Montesquieu es

manifiesta. 4

4 NOVELLA SUAREZ, J. (ED.), La Constitucion de Cddiz en su bicentenario (1812-2012), Murcia,
Editum, 2013.
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El liberalismo se metamorfoseard a lo largo del siglo X1xX tras sus de-
rrotas por el absolutismo y por su oposicién a las nuevas ideologfas re-
presentativas del cuarto estado. También influirdn los teéricos franceses
con su doctrinarismo que protagonizard gran parte de la segunda mitad de
nuestro siglo. Pero la tradicién del liberalismo espafiol, aunque aparezca y
desaparezca, como el Guadiana, demasiadas veces — como indica Manuel
Azafia — estd presente en la Institucién Libre de Ensefianza, auténtico labo-
ratorio de ideas de las elites liberales republicanas espafiolas. La autonomia
del sujeto, su ethos individual moral ejemplarizante, cristianismo racional
y liberal, su posicionamiento por las instituciones intermedias mds alld del
individualismo y del colectivismo. En politica se plasma en un liberalismo
progresista, libertad por encima de todo: igualdad, tolerancia y libertad
dentro de un Estado de Derecho. Y donde la economia es un instrumento
para las reformas, debe haber intervencionismo para esa economia publica,
estatal y social.

Para la generacién del 14 con sus diversas concepciones del liberalismo y
proyectos politicos consiguientes, hay un nexo comtn: Democracia y libera-
lismo son incompatibles con la monarqufa, para lo que se necesita un cambio
del sistema politico que debe descansar en «un régimen acorde con el sentido
bumano de la vida: el liberalismo y las gavantias de la democracia». Esta nueva
politica se desarrolla en tres ejes: sufragio universal, parlamento y prensa li-
bre. Tal es la idea del régimen republicano-liberal proyectado y anhelado por
Manuel Azafia («La Reptblica tiene que ser una escuela de civilidad moral
y de abnegacién publica, es decir de civismo») sentencia en su Discurso de
Valladolid, 14 noviembre 1932.

Ahf{ estdn los Horizontes de liberalismo de Marfa Zambrano, tan préximos
a E/ sentido humanista del socialismo de Fernando de los Rios, alejados del mar-
xismo y siendo socialistas a fuerza de ser liberales (como subray6 Indalecio
Prieto) y negando tanto el liberalismo economicista como el «viejo» libera-
lismo. Todos ellos, con Ortega a la cabeza, representan lecturas de esa tradi-
ci6n del liberalismo hispano que arranca de Manuel José Quintana (1772-
1857) al indicar la tarea que pretenden realizar en Espafia los liberales. Asf lo
hace en su Memoria sobre el proceso y prision en 1814 donde manifiesta:

Deseaba que sucediese en ella (mi Patria) una reforma que la sacase del fango
vergonzoso en que estaba sumergida; pero no en los términos con que se habfa
hecho en Francia, cuyo mal éxito debfa escarmentar hasta a los mds temera-
rios... Propenso por cardcter a la equidad, al decoro, a la dignidad y civilizacién
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humana, ;c6mo podria desear estos trastornos politicos que desatan todos los
vinculos de la naturaleza y la justicia, ahogan las luces, se tragan los talentos,
corrompen de una vez las costumbres, y por raudales de sangre y montes de ca-
daveres y ruinas levantan a un ambicioso insolente a la cumbre de la fortuna’.

De esa manera formulaba este admirador de Turgot y Condorcet el hu-
manitarismo bienhechor de /Jes philosophes que compartian los liberales espa-

fioles,

... no han desesperado jamds del género humano, porque crefan en el progreso
indefinido de la humanidad por el progreso de la razén. Han defendido la
igualdad de todos los hombres, las justas reformas sociales y la tolerancia y
la libertad.®

Estos son los laberintos del liberalismo porque son sefia de identidad y
tradicién del laberinto espafiol. En ellos nos reconocemos, aunque cada uno
tendrd su aquél, su matiz, hay que responder a la cuestién: ;Qué liberalis-
mo? Ortega y Gasset abog6 siempre por la democracia liberal, aunque el
parlamentarismo no le entusiasmaba; su liberalismo prima en él antes que
su ser demdcrata. Es la mdxima de Tocqueville: «Demdcrata por necesidad,
aristécrata por instinto».

Pero el liberalismo espafiol persiste en nuevas formulaciones como la de
Francisco Ayala. Los problemas del liberalismo provienen de que él mismo se
enajena del poder politico, tiene que realizar su idea politica propia. La crisis
del liberalismo es existencia triagica, desolacién, destierro para los de su gene-
racién. Y aqui aparece lo que Pedro Cerezo denomina ezhos de la libertad.»’
El ethos de la libertad es una forma de vida, un «heroismo ético» como se-
flala Ayala. Su compromiso con los derechos individuales, reforzados por su
experiencia y perspectiva juridica, es el niicleo de su liberalismo democrdtico,
que enlaza con la tradicién liberal de su abuelo materno, Eduardo Garcia

5 Derozier, A., Manuel José Quintana y el nacimiento del liberalismo en Espaiia, trad. de Manuel
Moya, Turner, Madrid, 1978, p. 15.

6 Derozier, Ib., p. 43.

7 «Surge en Ayala la pasién por la libertad quimicamente pura, pero no se olvide que la qui-
mica de la libertad no es mds que la moral. Es a lo que 1lamo el ezbos de la liberta en Ayala:
la libertad no como credo ideolégico ni siquiera como programa politico, sino fundamental
como forma integral de vida, que es ciertamente idea,. Sentimiento y actitud, pero sobre todo,
rafz y alma de toda cultura, una verdadera transformacién espiritual de la vida en medio de
la mds aguda crisis histérica» en Cerezo Galdn, P., «Francisco Ayala o el ezbos de la libertad»,
introduccién a Ensayos politicos. Libertad y Liberalismo de Francisco Ayala, Madrid, Biblioteca
Nueva, 2007, p. 27.
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Duarte, agnéstico, librepensador y republicano. Y no olvidemos el magisterio
de Adolfo Posada, krausista e institucionista, defensor del liberalismo ético,
social y politico. Es asi que defiende una concepcién del liberalismo como
proyecto politico
Un sistema juridico-politico edificado sobre el principio de la libertad indi-
vidual y constituido dentro del cuadro de los derechos de la persona humana
significa la mdxima conciliacién posible del poder con la moralidad; y que, por
consiguiente, las instituciones que el régimen liberal encarna son para mfi el
dpice de la ciencia politica, la mds alta creacién jamds alcanzada por el hombre
en orden a regular las relaciones entre el individuo y la colectividad organiza-

da. Una de las cuestiones cardinales de la filosoffa politica es, y ha sido siempre,
la de obtener una satisfactoria coordinacién de la autoridad que sostiene el

orden social con la libertad que es esencial a la condicién del ser humano.®

Aqui hay un compendio del programa politico del liberalismo guiado
por ese «heroismo ético» que va siempre unido a la democracia, entendida
—dirfamos hoy — como virtud civica. Si no es asf, el liberalismo vuelve atrés,
al aristocratismo, y si en la democracia no hay libertad, estamos ante un tota-
litarismo, da igual fascista que comunista. La democracia para Ayala es algo
mds que el ejercicio del sufragio universal: es participacién, es deliberacién;
pero todo arranca de lo que indicamos al principio: unos derechos indivi-
duales recogidos en una norma fundamental, junto a los demds elementos
que configuran el Estado de Derecho. Afiadamos una actitud tolerante, un
cosmopolitismo sin limites y tenemos los fundamentos del liberalismo de
un espaiflol del éxodo como es Francisco Ayala.

Este debate sobre el surgimiento, desarrollo y crisis del liberalismo, su
trayectoria tras las Cortes de Cddiz y los efectos en las colonias, los institucio-
nistas, asi como sus distintas metamorfosis en la IT Republica, las aportaciones
de los intelectuales del exilio y la larga estela de Ortega en la América hispana,
son algunas de las cuestiones que hemos abordado en este libro que entre los
laberintos del liberalismo busca, y desea encontrar, nuevos espacios de libertad.

JORGE NOVELLA SUAREZ
Universidad de Murcia
Murcia, 9 de enero de 2017

8 AvALA, F., «Derechos de la persona individual para una sociedad de masas», en Hoy ya es
ayer, Madrid, Moneda y Crédito, 1972, pp. 131-32.
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BREVE EXAMEN SOBRE LA GENESIS Y EL DESARROLLO
DE LOS LABERINTOS DEL LIBERALISMO. DE LAS
CORTES DE CADIZ AL OCASO DEL SIGLO XIX.

F. J. FERNANDEZ CURTIELLA
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Al conocer el rétulo que preside estas duodécimas Jornadas de la Asocia-
cién de Hispanismo Filoséfico, «Laberintos del liberalismo», estimé oportuno
llevar a cabo un breve andlisis del mismo a fin de esclarecer, en la medida
de lo posible, qué cabe entender cuando conjugamos los términos «/aberin-
tos» 'y «liberalismo» en un mismo sintagma. Examinados por separado, la
comprensién del primer término resulta bastante didfana. Con arreglo a las
dos primeras acepciones que nos ofrece el diccionario de la Real Academia
Espafiola, «/aberintos» define en general espacios o asuntos caracterizados por
la artificiosidad y la confusién, siendo asi que lo que pueda significar «/ibera-
lismo», presentado en forma de genitivo, necesariamente encerrard en si espa-
cios o asuntos artificiosos y confusos. La mayor dificultad, por tanto, brotard
del examen de este segundo término. Teniendo en cuenta que un laberinto
no puede ser nunca algo preexistente al liberalismo, sino algo que se forma,
desarrolla o construye con el paso del tiempo, convendrd empezar fijando con
cierta nitidez el origen histérico del término «/iberalismo». Con ello, ademds,
se perfilard el umbral de los laberintos a los que nos enfrentamos. Este es el
objeto tltimo de la presente comunicacién.

El vocablo «/iberalismo» se relaciona con las artes «/iberales» de la Es-
coldstica, si bien su primer uso politico lo hallamos en la catdlica Espafia
de 1810, en el contexto del inicio de las Cortes Constituyentes de Cddiz y
en plena Guerra de la Independencia. Podemos afirmar que en su origen,
y a grandes rasgos, el liberalismo es aquella doctrina politica que durante
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el proceso constituyente gaditano defendié las libertades y derechos de los
individuos frente al poder absoluto de la monarqufa y los privilegios de la
nobleza del Antiguo Régimen. En la lectura del Discurso preliminar de dichas
Cortes, pronunciado por el asturiano Agustin de Argiielles Alvarez (1776-
1844), nos encontramos con el vocablo /iberal —de cufio genuinamente es-
pafiol— proferido por primera en un sentido manifiestamente politico: «Ha
sido preciso una educacién andloga, instituciones correlativas, un trastorno,
en fin, de toda idea liberal, de todo principio de justicia».

Segiin la base de datos CORDE de la RAE, el primer documento en
el que ya aparece el término /iberalismo data del mismo periodo al que me
estoy refiriendo (entre 1811 y 1813) y pertenece al dominico Fray Francisco
de Alvarado y Téllez (1756-1814)". En sus Cartas criticas del Fildsofo Rancio,
el religioso —tenido usualmente por reaccionario, aunque muy elogiado por
otros autores como Menéndez Pelayo— emplea este término con verdadero
desabrimiento contraponiéndolo al digno lugar que le merece la fe y la devo-
cién; confrontdndolo, en definitiva, con la religién catélica, lo que en cierto
modo podria empezar a trazar futuros laberintos. Decfa Alvarado:

¢Quién 4 vista de todo ello habia de esperar la extrafia mutacion que ad-
miramos? ;Quién este trastorno de ideas y de cosas que estamos palpando, y
apenas podemos persuadirnos? jOh Fuentes angélicas! Vosotras sois las que
habeis obrado este milagro. A vosotras se os debe esta conversion maravillosa,
por donde la faz del liberalismo se ha cambiado. Vosotras habeis hecho, que el

1 ALVARADO Y TELLEZ, FRAY FRANCISCO DE (1756-1814): Religioso dominico, filésofo y
escritor espafiol, nacido en Marchena (Sevilla) el 25 de abril de 1756 y fallecido en la misma
ciudad el 31 de agosto de 1814. En los hispalenses colegios de San Pablo y Santo Tomds estudié
respectivamente Filosofia y Teologfa. La Guerra de la Independencia le obligé a refugiarse en
Portugal (1811), lugar en el que comenzarfa a escribir sus Cartas del Fildsofo Rancio (1812-
1814). En total suman 47, siendo las dos tltimas péstumas (1816). La primera fue la Carta
critica de un Fildsofo Rancio que impugna a la espaiiola antigua y no a la francesa el discurso del seiior
diputado Argiielles sobre contribucion de diezmos y los dictdmenes de otros varios seitores diputados que
distraen a las Cortes de su principal objero (impresa en la oficina de Periu, 1811). Derogada la
Constitucién de 1812, Francisco de Sales Rodriguez de la Bércena publicaria las Cartas en
1814. Dos afios antes Alvarado habia regresado a Sevilla, desde donde llevé a cabo una intensa
labor intelectual, que incluirfa las Cartas fildrficas (1826), publicadas con el pseudénimo de
«Aristételes», traducciones del italiano, la creacién de periédicos como E/ Fildsofo de Antaiio
en su gabinete (Cadiz, 1813) y Prodigiosa vida, admirable doctrina, preciosa muerte de los venerables
hermanos los fldsofos liberales de Cddiz (Cddiz, 1813). Toda su produccién conocerfa multitud de
reimpresiones y ediciones posteriores, que llegaron hasta 1947. Durante su vida ostentarfa,
entre otros, los cargos de Examinador y juez sinodal del arzobispado de Sevilla, calificador del
Santo Oficio y consejero de la Inquisicién. Algunos estudiosos de su obra sostienen que a Fray
Francisco no le faltaba imaginacién y talento, aunque estaba «encerrado en un civculo estrecho de
ideas» .
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respeto que no se le tenia 4 Cristo, 4 sus Apostoles, 4 sus doctores y 4 su Iglesia,
se le tenga al memorable opudsculo en que estdis estampadas. Vosotras, que al
diputado que fue tenido por importuno (cuando no por algo mas) en haber
anunciado que sin Dios y sin penitencia no habia redencion ni esperanza, se
le tenga por un ordculo, cuando ha colgado ciertos milagros liberales 4 santo
Tomds que es infinitamente menos que Dios. Vosotras, que se hayan converti-
do en luces y en antorchas las maximas que dos dias antes eran reputadas por
ignorancia, fanatismo y barbdrie. Vosotras, que el siglo X111 que ya llevaba
trescientos y mas afios de ser tenido por bdrbaro, haya comenzado 4 ser el de la
ilustracion y la politica.

Pero mds all4 del rastreo documental del término liberalismo, de su ori-
gen histérico quiero extraer algunas consideraciones que ayuden a fijar con
solidez las caracteristicas esenciales de su alumbramiento.

PRIMERA. Que el liberalismo no se identifica tanto con un partido po-
litico concreto como con una tendencia. Ciertamente, los Diputados que
iniciaron el proceso constituyente en Cadiz tuvieron que soportar las tensio-
nes y vaivenes de una sociedad en su mayoria apegada atin a las estructuras
propias del Antiguo Régimen, procurando al mismo tiempo colmar su afin
reformista en casi todos los 6rdenes y haciendo frente a las premuras de una
guerra cruenta contra la Francia de la Revolucién hecha en nombre de la
libertad.

La inexistencia de partidos politicos como tales en el seno de las Cortes
gaditanas hace que sélo sea posible ir trazando tendencias o corrientes poli-
ticas a partir de divergencias ideolégicas, lo que en buena medida explicaria
algunas discrepancias a la hora de nombrarlas. Aunque la denominacién que
parece imponerse usualmente es la de absolutistas (o serviles), afrancesados
y liberales, hay otras como, por ejemplo, la del profesor emérito José Luis
Comellas, quien, recogiendo a su vez las palabras del historiador valenciano
Federico Sudrez Verdeguer?, hacfa la siguiente distincién: «En las Cortes
de Céadiz pueden apreciarse tres corrientes ideoldgicas distintas, que luego
perdurardn durante toda la época de crisis del Antiguo Régimen: la conser-
vadora, la innovadora y la renovadora’».

Por su parte, el catedrdtico de Derecho Constitucional Joaquin Varela se
refiere a estas tres corrientes con esta otra denominacién: «En las Cortes de

2 Federico Sudrez Verdeguer (Valencia 1917-Madrid, 2005). Primer decano de la Facultad de
Filosoffa y Letras de la Universidad de Navarra.

3 COMELLAS, J. L., Historia de Espaiia Moderna y Contempordnea (1474-1975), Madrid, Rialp,
1978, p. 427.
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Cddiz habfa tres tendencias constitucionales: una, la que formaban los Dipu-
tados realistas; otra, los americanos, y una tercera, los liberales?.»

Denominaciones al margen, existe bastante consenso al sefialar que hubo
tres corrientes o tendencias principales que discreparian en cuanto a las ideas
medulares debatidas en las Cortes. La ausencia de una plataforma para cada
corriente que estuviera bien delimitada y nutrida a través de un programa
concreto —hoy podriamos decir por un programa politico de partido— no
debe hacernos pensar que no existia una determinada contextura doctrinal
para cada una de ellas, la cual se pondria de manifiesto a través del agrupa-
miento de los Diputados en las diversas tertulias que acompafiaron a todo
el proceso constituyente, asi como en las publicaciones de la época en uno u
otro sentido.

SEGUNDA. Que el liberalismo, desde una perspectiva filos6fica, nos im-
pele y nos fuerza a enfrentarnos con la idea misma de libertad. La genealogia
del término liberalismo nos sitda ante los vocablos latinos /iberalis y su raiz
subyacente /iber. El primero es un adjetivo que o bien se refiere a todo cuanto
estd relacionado con las denominadas «artes liberales» —como ya he sefialado
anteriormente— o bien significa «honrado», «ilustre» o «noble». Liber, por
su parte, nos remite directamente a la compleja idea de libertad. Esta idea
Gnicamente se deja analizar con cierta consistencia a través de sus distin-
tas concreciones en el curso de un proceso histérico determinado, de modo
que nos hallaremos siempre ante un liberalismo que ha de definirse como la
doctrina politica que supone la implantacién en la prictica de un sistema
de libertades positivas (de un sistema de concreciones). Ahora bien, si libe-
ralismo implica la puesta en marcha de un sistema de multiples libertades,
serd del todo necesario eliminar esa tendencia a considerar la libertad como
una idea sustantiva, exenta o independiente; en otras palabras, la libertad
deberd venir acompafiada de un genitivo, serd siempre una «libertad de» o
una «libertad para». Fueron precisamente esas libertades positivas, y no una
libertad hipostasiada o metafisica, las que quedarfan plasmadas en el texto
constitucional de 1812.

La prensa critica de la época, justamente al amparo de una de esas liber-
tades positivas consagradas por la Constitucién, actuaria de altavoz de aquel

4 VARELA SUANZES-CARPEGNA, J., «La Constitucién de Cddiz y el Liberalismo espafiol del
siglo X1X», en Revista de las Cortes Generales, n° 10 (1987), pp. 27-109.
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primer liberalismo espafiol, facilitando nuevamente la transmisién de ideas
de corte ilustrado a un puiblico que se pretendia que fuera cada vez mds nu-
meroso e instruido. Publicaciones como E/ Censor reconocieron con ardor y
denuedo la bondad inherente al desarrollo de las nuevas corrientes liberales.
En este mismo periédico se afirmaba en 1821:

El liberalismo ilustrado es humano y compasivo y la verdadera filosoffa es
la madre de todas las pasiones dulces y benéficas, y de todos los sentimientos
generosos. Por eso nosotros no cesaremos de clamar contra todo lo que tenga
alguna tendencia al fatal jacobinismo que estuvo a punto de ahogar en su cuna
la libertad de Europa, y desacreditar para siempre la causa de la filosoffa’.

Y TERCERA. Que el liberalismo dieciochesco tiene como influencia prin-
cipal la tradicién espafiola mds que los ideales revolucionarios franceses.
Ofrecer una respuesta razonada y documentada a la cuestién de las ideas po-
liticas que vertebraron la tendencia o corriente liberal en las Cortes de Cddiz,
implica disentir abiertamente de aquella creencia segtin la cual la Revolucién
francesa fue el modelo que los liberales espafioles procuraron imitar en todo.
Es cierto que las ideas revolucionarias cruzaron los Pirineos, que su influjo de
dej6 sentir en la sociedad y que una de las corrientes, la afrancesada, se mos-
tré proclive a la revolucién y dispuesta a esquivar la guerra con Francia, pero
no lo es menos que los acontecimientos que se sucedian en el pais vecino eran
percibidos mayoritariamente como continuas muestras de una inestabilidad
que podia volverse tan peligrosa como irreversible de reproducirse en Espa-
fia. En general, tanto los sectores mds tradicionalistas como los reformistas
ilustrados mds acérrimos recibieron el proceso revolucionario francés con casi
undnime censura y desaprobacién, y a medida que la Revolucién en Francia
iba avanzando por la descontrolada senda del terror, en Espafia se acrecen-
taba el distanciamiento con la misma. Los conservadores nunca mostraron
ni la mds minima fisura en su radical oposicién a la Revolucién francesa,
mientras que dentro del sector de los renovadores —en el que incluimos a los
liberales— algunos vieron en el fondo del proceso revolucionario galo, no as{
en la forma, una cierta razén de ser, una cierta justificacién, puesto que las
transformaciones estructurales impuestas en Francia resultaban a todas luces
insoslayables y urgentes también para Espafia. No obstante, esto no supuso
en modo alguno un pleno alineamiento con los ideales revolucionarios, sélo

S El Censor, periddico politico y literario, Tomo X, n° 55, 1821, p. 70. [Este niimero del periédico
corresponde al sibado 18 de agosto de 1821 y el articulo lleva por titulo Verdadero punto de
vista, bajo el cual debe considerarse la revolucion de Espaiia en 1820.}
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implicarfa, si acaso, un cierto paralelismo, coincidencia o grado de afinidad
con un hondo y prolongado anhelo de cambio, de reforma, de moderniza-
cién. Para aquellos Diputados el tinico método realmente revolucionario era
una instruccién pablica y cimentada en la raz6n, en ningtin caso una violen-
cia como la desatada en Francia. Una educacién asi —pensaban mayoritaria-
mente— conducirfa a una subversién del orden establecido de mucho mayor
alcance y permanencia.

En consecuencia con lo expuesto, queda sin fundamento alguno ese su-
puesto mimetismo entre la Revolucién francesa y el sector espafiol mds reno-
vador o reformista que posteriormente tomarfa cuerpo en las Cortes de Ca-
diz como tendencia liberal. Mds acertado me parece recalcar que en nuestro
liberalismo dieciochesco prevalecié una defensa de los derechos innatos del
hombre mucho mds realista —mds «terrenal», si me permiten la expresién—.
A juicio de aquellos liberales, de la naturaleza racional del hombre se infe-
rfan unos determinados derechos que no debfan ser meramente genéricos si-
no objetivos, particulares, concretos. El catedrdtico Antonio Heredia aborda

asi este tema:

[...} hay también diferencias entre los tedricos de la Revolucién francesa y los
filésofos espafioles renovadores. En general, los primeros apoyaron sus prin-
cipios en la concepcién iusnaturalista del racionalismo ilustrado, muy siglo
xviiI, de cardcter abstracto; los segundos, en cambio, se inclinaron mds bien
por el iusnaturalismo tradicional, muy enraizado en el pensamiento griego, en

la gran escoldstica renacentista y en el humanismo cristiano®.

Este andlisis conlleva una importante consecuencia que el propio Here-
dia advierte inmediatamente después:

Esta diferente fundamentacién se dejé sentir, como es 16gico, en la respec-
tiva concepcién de la libertad: mucho mds individualista e ilimitada en los
revolucionarios franceses que en los renovadores espafioles. Estos tuvieron una
conciencia mds clara de los limites y una concepcién mds organicista de la
sociedad. En definitiva, el pensamiento espafiol renovador parecia estar mds en
consonancia con el mundo cristiano tradicional’.

6 HEREDIA SORIANO, A., «La filosoffa espafiola ante la Revolucién Francesa (1789-1814)»,
en Cuadernos Salmantinos de Filosofia, n° 17, 1990, pp. 607-623.

7 Ib., pp. 621 y 622.
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Si bien el influjo la Revolucién francesa en el marco conceptual de nues-
tro primer liberalismo se difumina, lo contrario sucede con la tradicién
cristiana y espafiola, que vendria a ser definitivamente una fuente mucho
mds vivificante para la propuesta constitucional de Céddiz. Los Diputados
liberales no quisieron ignorar la herencia cultural ni la tradicién juridica
espafiola, hecho que se demostraria sin ambages ya en el Discurso Preliminar
que elaboré la Comisién de Legislacion. El jurista e historiador Luis Sdn-
chez Agesta (1914-1997) examind con suma minuciosidad la procedencia de
los testimonios histéricos que respaldaron su elaboracién, haciendo especial
hincapié en la relevancia que tuvo la figura de Francisco Martinez Marina
(1754-1833), aceptada por aquel entonces como autoridad en materia de
Derecho y mencionada en el propio Discurso Preliminar. Considerado por
muchos el padre de la Historia del Derecho Espafiol, este ovetense llegé a
ser capelldn real de Carlos III, miembro de la Real Academia de la Histo-
ria y miembro de la Junta de Instruccién Pdblica durante la Guerra de la
Independencia. Su pensamiento, ilustrado en las criticas y escoldstico en las
exposiciones, intentaba concertar la tradicién espafiola con los progresos de
la época. Movido por su hondo patriotismo, propuso soluciones a los proble-
mas que acuciaban al pais combinando reformas con restauracién de antiguas
instituciones. De las numerosas obras que versan sobre materia legislativa®,
su Ensayo histdrico-critico sobre la legislacion y principales cuerpos legales
de los reinos de Castilla y Ledn, especialmente sobre el cédigo de las Siete
Partidas de don Alfonso X el Sabio es el estudio que con mayor claridad y de
modo mds exhaustivo expone la dilatada tradicion legislativa espafiola. En
él, Martinez Marina, aunque prestando una atencién especifica al celebérri-
mo cédigo de Alfonso X, se remontaba hasta la Monarquia espafiola del pe-
riodo medieval para ir desarrollando un andlisis riguroso y una apologia de la
herencia nacional que sirviera para que la Junta elaborase, segtin sus propias
palabras, «un texto correcto y puro». Dicha herencia tenfa su origen en un
tiempo tan lejano como el del Reino Visigodo. Explicaba Martinez Marina:

8 Cabe destacar: Ensayo histdrico-critico sobre la antigua legislacion de los reinos de Ledn y Castilla
(1808), Discurso sobre el origen de la Monarquia y sobre la naturaleza del gobierno espaiiol, para servir
de introduccion a la Teoria de las Cortes (1813), Teoria de las Cortes o grandes Juntas nacionales de
los reinos de Ledn y Castilla, y Monumentos de su constitucion politica y la soberania del pueblo, con
algunas observaciones sobre la ley fundamental de la Monarquia espaiiola sancionada por las Cortes
generales y extraordinarias, y promulgada en Cddiz a 19 de marzo de 1812 (1813), Discurso sobre
las sociedades patridticas (1820) y Principios naturales de la moral, de la politica y de la legislaciin
(1824).
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Los visigodos, cuya memoria serd eterna en los fastos de nuestra historia,
luego que hubieron consolidado acd en el occidente del mundo antiguo la
monarquia de las Espafias, cuidaron dar leyes saludables 4 los pueblos, publicar
su c6digo civil, cuya autoridad se respeté religiosamente en Castilla por con-
tinuada serie de generaciones, y organizar su constitucién politica asentdndola
sobre cimientos tan firmes y sélidos, que ni la veleidad é inconstancia de los
cuerpos morales, ni el estrépito de las armas y furor de la sangrienta guerra
sostenida 4 la continua y con tanta obstinacion en estos reinos, ni los tumultos
y divisiones intestinas y domésticas causadas por la ambicion de los poderosos,
ni las extraordinarias revoluciones de la monarquia en sus diferentes épocas,
fueron parte para destruirla del todo, antes se ha conservado substancialmente
y en el fondo casi la misma, y se ha perpetuado hasta estos tltimos siglos’.

En ese periodo se inicia en Espafia un desarrollo de orden normativo y
legislativo que se extenderia por espacio de varios siglos. Martinez Marina
lo repasé analizando tanto el papel desempefiado por los distintos monarcas
y sus Cortes correspondientes como la creciente representatividad nacional,
siempre en funcién de las respectivas leyes reguladoras y englobando todas
las facetas relativas al Derecho, a fin de demostrar que en Espafia habfa una
tradicién juridica solvente y bien asentada. Una meticulosa lectura del Dia-
rio de Sesiones de las Cortes'” es seguramente el mejor modo de constatar
esa incuestionable primacfa que se atribuy6 a nuestra tradicién legislativa y
juridica, a nuestra herencia cultural, a nuestro legado histérico.

En suma, el liberalismo dieciochesco, aquel que anhelaba quebrar los
cimientos del Antiguo Régimen —y que podriamos calificar como la primera
modulacién histérica del liberalismo espafiol—, se caracterizé por ser una
tendencia politica surgida en el seno de las Cortes de Cadiz con una concep-
cién de los derechos y libertades realista, practica, consciente de sus limites,
y nutrida por el pensamiento cristiano y la tradicién legislativa espafiola mas
que por los ideales teéricos de la Revolucidn francesa. Es la propia evolucién
histérica de esta tendencia la que conlleva la aparicién de los «laberintos» a
los que estas Jornadas prestan atencién.

Y no quisiera finalizar esta breve exposicidn sin delimitar sucintamente
el marco dentro del cual es posible, a mi juicio, interpretar adecuadamente

9 MARTINEZ MARINA, E., Ensayo historico-critico sobre la legislacion y principales cuerpos legales de
los reinos de Ledn y Castilla, especialmente sobre el cddigo de las Siete Partidas de D. Alfonso el Sabio,
Tomo I, Madrid, Biblioteca Nacional de Espafia, 2005, p. 18.

10 AA.VV. (1870-1874), Diario de sesiones de las Cortes Generales y Extraordinarias: dieron
principio el 24 de setiembre de 1810 y terminaron el 20 de setiembre de 1813 (9 volimenes), Madrid,
Imprenta de J. A. Garcfa.
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el origen y desarrollo de dichos «laberintos». Espafia se convierte en nacién
politica a través del liberalismo que se plasma en la Constitucién de Cddiz de
1812. A partir de este hecho, resulta oportuno introducir una distincién fun-
cional, prictica —mds que abstracta, genérica o incluso maniquea— entre iz-
quierda y derecha; entendiendo que proyectar esta distincién sobre contextos
histéricos anteriores a la creacién de la nacién moderna supondria cometer
un anacronismo flagrante. En palmaria contraposicién al Antiguo Régimen,
la primera izquierda espaflola, el liberalismo dieciochista, llev6 a cabo un
proceso de racionalizacién politica que pretendia homogeneizar la sociedad
hasta convertirla en una nacién de ciudadanos, es decir, de individuos iguales
entre si. La idea de izquierda, por tanto, tiene como rasgo esencial un univer-
salismo que se asienta en la razén. Su idea antagénica es la idea de derecha,
la cual, sustentada en especificidades de estamento, clase, etnia o raza, o bien
en principios revelados, pretende un particularismo en el que se privilegia a
unos determinados individuos o grupos, marginando, excluyendo o aniqui-
lando otras partes de la sociedad. A lo largo del siglo X1x fueron apareciendo
diversas modulaciones o variantes de izquierda y de derecha, con distintos
programas politicos, que se fueron posicionando en funcién de su concepcién
del Estado, de lo que cabe colegir que ni la izquierda ni la derecha son algo
univoco. Y el liberalismo, como modulacién particular de la idea de izquier-
da, tampoco lo serd. Es precisamente en esa diversificacién de izquierdas y
derechas en donde considero que se originan y desarrollan estos «laberintos
del liberalismo», estos espacios o asuntos artificiosos y confusos. Las distintas
concepciones o modulaciones que se contraponen, se entremezclan y muchas
veces se confunden, hacen que con demasiada frecuencia dependa sélo de un
difuso o borroso perspectivismo el aplicar el rétulo liberalismo a uno u otro
posicionamiento politico.
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1. Introduccién

En el presente trabajo estudiaremos el liberalismo de José Marfa Blanco
White (1775-1841), centrdndonos en el aspecto mds importante en su con-
cepci6én del mismo: la libertad de conciencia. El autor sevillano no sistema-
tiz6 su teorfa en ningin texto, pero el andlisis de sus obras mds importantes
permite reconstruir el significado que le atribuyd a esta ideologfa y filosoffa
politica.

Integrante de la primera generacién del liberalismo espafiol, fue prota-
gonista de acontecimientos clave en su configuracién, tales como la reunién
de las Cortes de Cddiz en 1810, la aprobacién de la Constitucién de 1812,
o la independencia hispanoamericana. Igualmente, su exilio en Inglaterra le
integré en importantes debates desarrollados en el pafs que fue durante un
tiempo su modelo politico y social, lo que aumenta el interés por este anda-
luz de proyeccién europea, pues su condicién de exclérigo catdlico facilitd
que se viera envuelto en varias polémicas religiosas que, entre otras cosas,
tuvieron proyeccion en relacién con la emancipacién catdlica y la tolerancia
religiosa.

Ademds, Blanco White es un autor de gran relevancia por su interpreta-
cién de la realidad y de la historia de Espafia. Como se sabe, el liberalismo y
el nacionalismo se encuentran directamente relacionados, ya que el proceso
de construccién del Estado-nacién tuvo en la idea liberal uno de sus pilares.
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Utilizando como modelo el paradigma de las dos Espafias !, podemos ver en
Blanco White a uno de los integrantes del nacionalismo liberal, de la tradi-
ci6én que segin Juan Marichal conecta a los ilustrados del XvIiI con personas
como Manuel Azafia y Américo Castro?. Pese a sus enormes diferencias, les
vincula la opcién por una idea civica de nacién, al mismo tiempo recurrente
al historicismo?, donde la tolerancia es un ingrediente clave. Frente a ello,
se alzarfa una propuesta conservadora de la que es uno de los principales ex-
ponentes una de las personas que precisamente mds contribuyeron a la inter-
pretacién sesgada del pensamiento de Blanco White: Menéndez Pelayo. El
catolicismo, tanto por su esencia como por su papel en la historia de Espafia,
es la piedra de toque de las dos concepciones, y por ello su andlisis segin el
andaluz estard muy presente en las siguientes paginas.

La lectura del pensamiento filoséfico y politico de Blanco que preten-
demos realizar en esta comunicacién parte del marco tedrico de la historia
de las emociones?. No tinicamente por ser un campo de estudio incipiente
y prometedor en la historia intelectual espafiola, sino también porque se
adapta muy bien a la persona que estamos estudiando por dos motivos. El
primero, su personalidad, dado que, contra lo que dijera Menéndez Pela-
yo, no fue un «lastimosisimo ejemplo de la desorganizacién moral» obra-
da por la imaginacién, ni actuaba «levantindose cada mafiana con nuevos
apasionamientos»’. Muy por el contrario, su conversién del catolicismo al
anglicanismo, y del anglicanismo al unitarismo, sigue una légica muy con-
creta: la bisqueda de una religiosidad en la que se sintiera sinceramente
integrado®. Asf lo sefiala en una de sus obras de madurez, Second Travels of

1 La genealogfa de las dos Espafias ha sido reconstruida por Santos Julid. Vid: JULIA, S., His-
torias de las dos Espaiias, Madrid, Taurus, 2005.

2 MARICHAL, J., E/ secreto de Espaiia: ensayos de bistoria intelectual y politica, Madrid, Taurus,
1996, p. 348.

3 El «historicismo nacionalista» es una nota caracteristica de la tradicién liberal espafiola
segin Varela Ortega. Vid: VARELA ORTEGA, J., Los seftores del poder y la democracia en Espaiia:
entre la exclusion y la integracion, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2013, p. 237.

4 Para profundizar en la historia de las emociones, y al mismo tiempo constatar su actualidad
en el debate historiogréfico, puede consultarse Cuadernos de Historia Contempordnea, 36, 2014.
Disponible en: http://revistas.ucm.es/index.php/CHCO.

5 MENENDEZ PELAYO, M., Historia de los heterodoxos espaiioles. Vol. 11, Madrid, Homo Legens,
2007, p. 656.

6 Durédn Lépez llama la atencién acerca de un hecho paradigmadtico: la gran mayoria de los
escritos de Blanco White son de temas religiosos, aunque paradéjicamente no se ha prestado
demasiada atencién a los mismos desde que autores como Goytisolo comenzaron a recuperar
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an Irish Gentleman in Search of a Religion (1833), donde se retrata al decir
que «I had by nature, very strong devotional feelings» y que «I have always
wished some religion to be true»’. La segunda razén se deriva de ésta, y es el
cardcter de sus obras: tienen gran contenido autobiogréfico, y su estilo refleja
las emociones y sentimientos que experiment6 a lo largo de su peregrinaje
existencial. Tal y como ha escrito Fernando Durdn, la emotividad «es una de
las marcas indelebles de su estilo de pensamiento y escritura» 8.

Para concretar este paradigma historiogrfico en nuestro objeto de es-
tudio, acudiremos a una categoria analitica, el Spaltung o «desgarramiento
de conciencia», nocién que en los afios veinte utilizé6 Gebhardt para la com-
prensién del marranismo y que es aplicable en el mismo sentido para Blanco
White: como los judios, se sentirfa atormentado por la incompatibilidad en-
tre lo que anhelaba pero estaba ausente, y lo que rechazaba y era la norma, de
lo que resultarfa un alejamiento de la religién establecida’. De la experiencia
vital de Blanco White se derivaria, y esta es nuestra hipétesis, su opcién
por un liberalismo entendido como apuesta por la libertad de conciencia.
No tanto por métodos de andlisis racional o de observacién empirica de la
realidad —elementos sin duda también presentes—, sino especialmente como
consecuencia de su vivencia, defiende esta postura tan contraria a las de la
Espafia y la Inglaterra tradicionalistas. Como dijera Miguel de Unamuno en
su reflexién sobre el hombre como «animal afectivo o sentimental», la histo-
ria de la filosoffa no ha de ser la de los sistemas, sino antes que nada la de los
filésofos de las que se derivan, las del hombre que «nace, sufre y muere», el
«hombre de carne y hueso» 0.

De esta manera, para conocer las ideas que queremos indagar recurri-
remos al método hermenéutico, adaptando el circulo de Dilthey al marco

al escritor sevillano en la década de los setenta. Vid: DURAN LOPEZ, E., «El destierro infinito
de Blanco White en la mirada de Juan Goytisolo», Revista de literatura, 143, 2010, pp. 69-
94, p. 82.

7 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels of an Irish Gentleman in Search of a Religion. Not by the
Editor of «Captain Rock’s Memoirs». In Two Volumes. Vol 11, Dublin, Richard Milliken and Son,
1833, p. 7.

8 BLANCO WHITE, J. M., Articulos de critica e historia literaria. Edicion de Fernando Durdn Lipez,
Sevilla, 2010, p. XXVIII.

9 LomBA FALCON, P., «<Marranismo y disidencia. Un origen hispdnico de la critica moderna»,
en Daimon: Revista de filosofia, 57, 2012, pp. 67-80, p. 71.

10 UNAMUNO, M., Del sentimiento trdgico de la vida en los hombres y en los pueblos, Madrid, Bi-
blioteca Nueva, 2006, p. 79.
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tedrico: estudiaremos como las ideas vertidas en los textos de Blanco White
reflejan no Gnicamente el contexto histérico-social !, sino también las emo-
ciones del autor, y asimismo, cémo éstas condicionan a aquéllas. Finalmente,
es necesario aclarar que trataremos en conjunto todas las obras del autor,
pues aun sabiendo que pasa por diversas fases en su biograffa personal y que
en historia intelectual siempre hay que tener presente el contexto exacto de
cada escrito, existe una gran continuidad en el tema que permite que, por
falta de espacio, no entremos en mds detalles.

2. El régimen emocional de Espafia: la conciencia desgarrada

Segin afirmé Donoso Cortés, «en toda gran cuestién politica va envuelta
siempre una gran cuestién teolégica» '%. Si esto es cierto para Blanco White,
es porque su concepcién del liberalismo se desarrolla en oposicién al siste-
ma politico absolutista que en Espafia estaba intimamente enlazado con el
catolicismo. En las Cartas de Espaia afirma que el «cardcter nacional» de su
patria inicamente puede comprenderse desde el «cardcter de la religién na-
cional». Como muchos autores, sefiala que la identidad espafiola se vincula
a la Iglesia de Roma, pero no entendiéndolo como una esencia beneficiosa,
sino un estado nocivo!® en base al que se asociaron las «leyes espafiolas con
el despotismo y el Cristianismo con la persecucién y el absurdo» %, Todo
sistema politico tiene segtin Reddy un «régimen emocional» 1, conjunto de
emociones y practicas inculcadas para cohesionarlo, y en el caso de Espafia
esto se encontraba muy bien fundamentado porque comenzaba con el ca-
racter de la relacién personal de cada individuo con una religién que, como

veremos mas abajo, concebia Blanco como sentimentalista.

11 BLaANCO WHITE, J. M., Second Travels..., o.c., p. 8.

12 DoNoso CORTES, J., Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo y el socialismo, Salamanca,
Almar, 2003, p. 95.

13 Fernando Durdn Lépez resalta esta concepcién de la identidad como «estado» que se de-
duce del andlisis literario de Blanco. Vid.: BLANCO WHITE, J. M., Articulos de critica..., O.C.,
p. XVIIL

14 BLANCO WHITE, J.M., Cartas de Espaiia. Edicion de Antonio Garnica, Sevilla, Fundacién
José Manuel Lara, 2004, pp. 11 y 42.

15 PLAMPER, J., «Historia de las emociones: caminos y retos», Cuadernos de Historia Contem-
pordnea..., 0.C., pp. 17-29, p. 24.
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Pero el elemento clave que define al catolicismo segian Blanco, y que
explica su dominio sobre las conciencias, es el principio de infalibilidad.
Aunque las tesis religiosas del autor sevillano cambian notablemente entre
la pérdida de su fe catdlica hacia 1802 y la conversién al unitarismo en 1835,
siempre se aprecia una constante en esta critica. La ensefianza que el Concilio
Vaticano I declararia dogmadtica décadas después de su muerte, era segtin su
vision causa de una interpretacion sesgada del cristianismo a nivel teolégico,
pero sobretodo fuente de malestar psicolGgico para las personas que recibfan
el influjo de quienes crefan en una verdad absoluta. Su argumento, presente
desde que comienza a polemizar con el catolicismo en los albores del xIX, se
mantendrd con pocos matices idéntico en sus obras de madurez. Si en Practi-
cal and Internal Evidence against Catholicism (1823) afirma que la infalibilidad
«makes the church of Rome, essentially and invariably, tyrannical» y que

6 en los

hace de la Iglesia «the declared enemy of mental Independence» '
Second Travels resume su concepcién de la religion oficial de Espafia al decir
que todo su sistema se construye sobre una «legal fiction» en virtud de la que
«the King can do no wrong», lo que prevendria para la Iglesia —y consecuen-
temente el Estado— «the numerous dangers which arise from granting to
every man the right of judging by himself». La trdgica consecuencia de la
infalibilidad de la Iglesia era que confundia la opinién con la verdad, pues los
sacerdotes convertian sus ideas en «the archetype and model of the #rue and
right human mind», condenando de esta suerte a quienes tuvieran «a diffe-
rent intellectual taste or constitution». Considera que existe una pluralidad
epistemoldgica con «different degrees of evidence» en cuanto al conocimien-
to de la realidad, y sefiala asi con Paley que «every one will find a favourite
foundation» para su fe'’. Frente a este hecho, la Iglesia catélica trataba de
imponerse, y por ello la prictica totalidad de las condenas de Blanco al siste-
ma religioso que profes6 en su juventud parten del intento de mostrar que,
desde Trento, el bautismo se constituyé en «an indelible brand of slavery»; y
aunque a veces acude a razonamientos teoldgico-filoséficos, para justificarlo

recurre constantemente a su propio testimonio %,

16 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence against Catholicism, with Occasional
Strictures on Mr. Butler’s Book of the Roman Catholic Church; in Six Letters Addressed to the Im-
partial among the Roman Catholics of Great Britain and Ireland, Georgetown D. C., Printed and
published by James C. Dunn, 1826, pp. 127 y 155.

17 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels..., o.c., pp. 8 y 69-74.

18 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence..., o.c., p. 130.
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Asf{, haciendo memoria de su nifiez, en la autobiograffa publicada en
1845 muestra que su familia fue la primera circunstancia que condiciond
esta experiencia religiosa. Aunque elogia el espiritu caritativo de su padre,
sefiala que para él la educacién cristiana que tanto se esforz6 en transmitirle
se entendia como «perfecta sumisién a las opiniones de su director espiri-
tual», y afirma que puesto que «mi felicidad dependfa de ellos», la desgracia
de todos venia de la «obediencia ciega a la religién segiin la cual vivieron
y murieron». En este marco, la confesién auricular serd el sacramento que
repetidamente describird como herramienta de control mds perniciosa, re-
corddndola al modo de una «cruel disciplina» que le obligaba a desnudar sus
pensamientos mas {ntimos, constituyendo para él un «castigo» el acompa-
fiar domingo tras domingo a su padre a la iglesia'®. M4s tarde al describir
a Mrs. Cusiack, personaje imaginario de sus Second Travels, se refiere a este
sacramento aludiendo al dominio que el también inventado padre Sohan
ejercia sobre la familia entera, definido como «his most powerful instru-
ment of annoyance», y diciendo que era «quite dangerous to the health and
spirits» 20, Los hechos de este libro se refieren a experiencias concretas que
pudo haber vivido y conocido, pero a s{ mismo se refiere cuando habla en su
Autobiografia del «espantoso espectro» que supuso para él guardarse un pe-
cado durante catorce afios, pues crefa firmemente en el infierno?!, y negando
que la inmoralidad fuera siempre causa de increencia —como dirfa sobre él
Menéndez Pelayo— afirma en otra ocasién que el error de los pecados contra
la fe estaban «deeply implanted by education in my soul»?2. Blanco nunca
negd la sinceridad con la que durante afios profes6 el catolicismo, recono-
ciendo la fortaleza con la que sus principios habfan entrado en su conciencia.
Durante su noviciado, recuerda como una de las cargas mds pesadas que tenia
la de rezar el Breviario cada dia, experimentando una contradiccién entre sus
principios y su tendencia natural: «se me habfa hecho creer que este deber
habfa que cumplirlo también bajo pena de pecado mortal»?. Vemos asi
un ejemplo de lo que el ya citado Reddy definfa como «objeto emocional»

19 BLANCO WHITE, J. M., Autobiografia de Blanco White. Edicion de Antonio Garnica, Sevilla,
Universidad de Sevilla, 1988, pp. 30-31.

20 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels..., o.c., p. 21.

21 BLANCO WHITE, J.M., Cartas de Espaiia..., o.c., p. 62.

22 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence ..., o.c., p. 18.
23 BLANCO WHITE, J. M., Autobiografia..., o.c., p.45.
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o «emotive» 2% la codificacién de un sentimiento —en este caso el miedo al
pecado— que produce efectos subjetivos —el Spaltung.

Expresiones como estas muestran la realidad del desgarramiento de
Blanco, que vinculaba también a la creacién de un estado de infantilismo
en las personas. Desde su perspectiva, la actuacién de confesores y directores
espirituales evitaba la emergencia de aquello que Kant consideraba base de la
vida adulta y responsable: la autonomfa moral. Eran instituciones que, erra-
dicando la «determinacién personal» y evidenciando que «la conciencia de
los individuos estd en poder de otra persona», provocaban que la «responsa-
bilidad moral» no se afianzara, dafiando de esta suerte el «desarrollo normal
de la conciencia personal»®. En 1833, por boca de Mrs. Cusiack afirma que
esta sujecién moral provoca una «spiritual anxiety» 2, algo que en numero-
sas ocasiones habfa llamado «mental slavery»?’ resaltando que una de sus
principales consecuencias era el «dividir a los espafioles (o irlandeses en el
libro de 1833) en dos grupos: fanéticos e hipécritas» 2. Quienes asumian
la infalibilidad de la Iglesia, insiste recurrentemente, se convertian en inte-
grantes del primer grupo, y aquéllos que como €l la cuestionaban, quedaban
desgarrados para siempre: puesto que el orden eclesidstico se confundia con
la civil, «the law left me no choice between death and hypocrisy» %°.

Blanco White desnudaba su alma en la mayorfa de sus escritos, porque
acudfa al individualismo metodolégico y daba por supuesto —desde su ex-
periencia como confesor— que lo que ocurria en su conciencia era lo mismo
que se daba entre su compatriotas, que «few among my own class {...} think
otherwise than I did»?’. Haciendo extensivo su desgarramiento, dice por
ejemplo al prologar en 1822 sus Cartas de Espaiia que pretende describir la
«situacién moral» de su patria, y que los elementos biogrificos que en ellas
se muestran dan idea del estado del pais entero’!, de una auténtica «comu-

24 PLAMPER, J., «Historia de las emociones..., o.c., p. 24.

25 1b., pp. 50-51 y 60.

26 BLaNCO WHITE, J.M., Second Travels..., o.c., p. 37.

27 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence..., o.c., p. 23.
28 BLANCO WHITE, J. M., Cartas de Espafia..., o.c., p. 12.

29 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence..., o.c., p. 23.
30 Ib., p. 39.

31 BLaNCO WHITE, J. M., Cartas de Espaita..., o.c., p. 4.
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nidad emocional»*2. También al publicar Practical and Internal Evidence cita
«my knowledge of the most enlightened classes of Spain» para negar que
todo el sufrimiento descrito sea obra de su cardcter?>. En esta linea, una de
las experiencias vitales que mds marc6 a Blanco fue la etapa en la que, recién
ordenado sacerdote, en 1800 acostumbraba a confesar durante dos horas dia-
rias a monjas. Esta labor es la que mds firmemente le convenci6 del dafio a la
conciencia personal provocado por la creencia en la infalibilidad y la derivada
autoridad sacerdotal, pues las consecuencias del desgarramiento se ven con
claridad en las numerosas descripciones que hace de las mujeres con votos
perpetuos. Define a las que profesaban contra su voluntad como «uno de los
resultados mds tristes que jamds haya producido la supersticién», que gene-
raba personas desesperanzadas y con un «secreto intimo» de infelicidad Gni-

>4, y no duda en denominarlas «pobres pri-

camente conocido por el confeso
sioneras» de «conciencia enfermiza»>’. En definitiva, lo caracteristico de las
monjas es que renunciaban a su voluntad, «and made herself a passive mas

36 Ademis el infantilismo, y consecuente

of clay in the hands of a superior»
servilismo, que devenfa del principio de infalibilidad y de la manipulacién
de la emotividad, no se reducen ni mucho menos a formas de vida como la
consagrada o a sacramentos como la confesién, sino también a creencias muy
enraizadas en la cultura catélica, como la del Purgatorio. De ello se derivaba
la venta de bulas y dispensas, con las que lograba la Iglesia no tanto un bene-

ficio econémico como especialmente perpetuar la «spiritual dependence»3”.

3. La nacidn catdlica frente a la nacién protestante

Tal y como ha dicho Moreno Alonso, al escribir constantemente sobre su
experiencia, Blanco estaba desarrollando una «accién terapéutica» contra su
tormento, que es sin embargo indisociable de una critica a Espafia®®. Estaba
«obsesionado» por su patria, y en sus textos autobiogrificos manifiesta que

32 PLAMPER, J., «Historia de las emociones..., 0. c., p. 24.

33 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence..., o.c., p. 19.

34 BLANCO WHITE, J. M., Cartas de Espaia..., o.c., p. 138.

35 BLANCO WHITE, J. M., Autobiografia..., o.c., p. 83.

36 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence. .., o.c., p. 146.

37 Ib., p. 94.

38 MORENO ALONSO, M., Blanco White: la obsesién de Espaiia, Sevilla, Alfar, 1998, p. 74.
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conoce plenamente la relacién indisoluble del yo con su circunstancia. Asu-
mfia lo que Ortega llamarfa «patriotismo del dolor» %, una actitud de amor
a Espafia que exclufa toda idealizacién, buscando por contra los origenes de
sus males para tratar de mejorarla. Llama as{ la atencién la gran diferencia
que existe entre Blanco White y otros intelectuales liberales de las primeras
décadas del siglo X1X en cuanto a su interpretacién de la identidad espafiola
y su vinculo con el liberalismo. Siguiendo los postulados de ilustrados como
Cadalso, los integrantes de las Cortes de Cadiz desarrollaron un metarrelato
llamado a veces «austracismo», que exaltaba un supuesto caricter liberal en
los espafioles, innato y manifestado en la Monarquia limitada medieval. Esta
concepcién se mantuvo en las décadas siguientes, y por ejemplo el modera-
do Martinez de la Rosa sostenia que la Monarquia templada —aquélla que
contrapesaba el elemento aristocritico y el popular— tenfa Gnicamente dos
precedentes histéricos: la Constitucién inglesa y las Cortes de Castilla®®.
Blanco White también optaba en su modelo politico por una Monarquia
de este estilo, y ya en el debate gaditano se oponia al a unicameralidad apos-
tando por la creacién de un Senado con representacién de nobleza e Igle-
sia®!. E igualmente apelaba al ejemplo inglés —en su etapa anglicana—, pero
no para ponerlo en relacién con Espaifia, sino sefialando que es el Gnico pafs
que «ha gozado de una libertad moderada en todos puntos, y casi ilimitada
en cuanto a la imprenta» 2. No crefa tampoco que el régimen politico ideal
para Espafia partiera de un precedente histérico en el que se hubieran ma-
nifestado la supuesta esencia liberal de los espafioles. Muy por el contrario,
para él la Edad Media es en gran medida origen de los males de la nacién: su
historicismo nacionalista no exalta la esencia, sino que critica el estado, y as{
una década antes del libro de Martinez de la Rosa, tras el fenecido Trienio li-
beral, escribfa un interesante trabajo, el Bosquejo de la historia del entendimiento
humano en Espaiia desde la vestauracion de la literatura hasta nuestros dias. Alli,

39 ORTEGA Y GASSET, J., «La herencia viva de Costa», en: ORTEGA Y GASSET, J., O.C.
Tomo I (1902-1915), Madrid, Taurus: Fundacién José Ortega y Gasset, 2005, pp. 401-404,
p. 401.

40 MARTINEZ DE LA RoSA, J., Espiritu del siglo. Volumen I, Madrid, Imprenta de D. Tomds
Jordédn, 1835, p. 76.

41 L6pEZ DE LERMA GALAN, J., «El pensamiento politico de Blanco-White: sus conflictos
con las Cortes de Cddiz por la publicacién del ntimero 13 del periédico «El Espafiol»», Am-
bitos: Revista internacional de comunicacion, 17, 2008, pp. 291-308, p. 292.

42 BLaNCO WHITE, J. M., Articulos de critica e historia literaria..., o.c., p. 134.
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ademds de reivindicar el pasado drabe, sostenia la tesis de que «desde la cuna
de la monarqufa» en la Edad Media, «el entendimiento humano ha estado
en completo vasallaje en todos los dominios de Espafia»*3. Siendo para él la
libertad de conciencia la base de la dignidad humana, no podfa aceptar que
las Cortes medievales —segiin habfan indicado autores de la talla de Cadalso,
Argiielles o Martinez Marina—, fueran un precedente apto para el siglo X1x,
dado que antes que contrapeso de poderes, el liberalismo era para él libertad
de conciencia. Lo que hacia de Inglaterra el ejemplo a imitar no era Gnica-
mente su organizacién politica, sino antes que nada el cardcter nacional que
la habfa generado, y que partia de los principios de la Reforma. Por esto,
ya en 1811 negaba la tesis principal de los creadores del mito historicista
liberal *4: las Cortes de Cddiz no eran una actualizacién de la legislacién se-
cular espafiola, sino la imposicién de una utopia alejada de la situacién real.
Desde Inglaterra, veia que las Cortes espafiolas poco tenian que ver con el
Parlamento inglés porque pretendian hacer «una constitucién por teorfa» en
lugar de «una por experiencia»: tanto para Espafia como para América habia
que «acomodarse a las circunstancias», lo que entre otras cosas implicaba ir
a la raiz del mal espafiol: la tiranfa religioso-politica®>. En la concepcién de
Blanco White, el poder politico tenfa que intervenir para evitar cualquier
tipo de tiranfa religiosa, porque «las virtudes ptblicas s6lo florecen en el
suelo de la libertad», tal y como afirmé con ocasién de los debates sobre la
emancipacién hispanoamericana: demandaba como un derecho natural la li-
bertad de comercio y la autonomfa politica, pero sobretodo de religién®. Si
pudiera rescatarse lo aprovechable de las antiguas libertades espafiolas, ello
tendria que acompafiarse de lo realmente importante: una reforma religiosa
que rectificara la naturaleza de la religién catélica®’. En otra ocasién sostiene
que para Espafia y los paises que han estado bajo su influencia, los cambios
legislativos no serdn importantes si no se establece la «libertad intelectual o

43 Ib., p. 120.

44 Alvarez Junco, J., y DE La FUENTE MONGE, G., «Origenes mitolégicos de Espafia», en:
MORALES MOYA, A., FUsI A1ZPURUA, J.P., y DE BLas GUERRERO, A. (dirs.)., Historia de la
nacidn y del nacionalismo espafiol, Barcelona, Galaxia Gutenberg: Circulo de lectores, 2013, pp.

3-46, pp. 39-40.
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Goytisolo, Madrid, Taurus, 2010, p. 192.

46 1b., p. 130.
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moral», Gnica capaz de estimular las actuaciones capaces de «recuperar a una
nacién decaida» 8.

En esta linea, son constantes los escritos de Blanco sobre la Inquisicién,
instrumento paradigmadtico del entrelazamiento de Iglesia y Estado en su
combate comin por la unidad catélica. En abril de 1811 habia denunciado
el recurso a la censura con fines aparentemente benéficos —como quienes en el
siglo XX la plantearfan en la linea de Leo Strauss—, porque el paternalismo no
eliminaba el error: al contrario, la razén es lo tnico legitimo para combatir
el mal, porque la masa del pueblo no podria ser engafiada con una discusién
libre®. Pero mds que de cualquier otra cosa, la Inquisicién era causa del
desgarramiento de las conciencias, y as{ recuerda el enorme sufrimiento de
su madre cuando comenzd a enterarse de que su hijo tenfa dudas de fe, que-
dando atormentada por «the fear that she might be obliged to accuse me to
the Inquisition» . Pero si en su madre era la adhesién firme al catolicismo
lo que provocaba el mal, en Blanco era su rechazo al mismo, razén por la que
se sinti6 profundamente liberado al huir a Inglaterra, comprobando all{ por
vez primera que «a Christian is not necessarily a bigot», de que la «British
liberty» no era incompatible con el fervor, aunque si con el catolicismo. A
llegar a su tierra de acogida, pudo recuperar el equilibrio psicoldgico, pues
el hecho de arrojar «the mask which the Inquisition had forced me to wear,
refreshed my soul»’!. Desde su patria de acogida pudo ver con horror que
el Santo Oficio no desaparecerfa con Fernando VII, lamentdndose de que se
mantuviera una de las instituciones que juzgaba mds perniciosas de la his-
toria de Espafia. Durante tres siglos, habfa ejercido su influjo sobre Espafia
provocando la destruccién de «the soil of Spain», evitando durante genera-
ciones que el pensamiento se desarrollara, y de esta manera la misma hipo-
cresia que se daba en las conciencias desgarradas, se evidenciaba en el estado
de la cultura. Afirma que «the same sacrifice of sincerity is required at the
Spanish universities», totalmente ajenas a la «intellectual liberty» obrada
por la Reforma en paises como Inglaterra®?. Su concepcién de la decadencia
de Espafia queda resumida en las Cartas de Espaiia, cuando dice que la «en-

48 BLANCO WHITE, J. M., Articulos de critica ¢ bistoria literaria..., 0. c., pp. 129-130.
49 BLaNcO WHITE, J. M., E/ Espaiiol..., o.c., p. 169.

50 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence..., o.c., p. 74.

51 1b., p. 25.

52 1b., pp. 132y 159.
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fermedad nacional» deviene de que los espafioles «estamos corrompidos por
aquello mismo que deberfa servirnos para alimentar y promover las virtudes
sociales»: la religién’?. Sefiala por tanto que no es el cristianismo como tal,
sino el catolicismo —mds adelante afladird el anglicanismo— lo que provoca
la destruccién de las naciones al generar la corrupcién de los hombres; pero
también que precisamente la vivencia de la religién desde la libertad, puede
producir en la sociedad toda el progreso.

As{ se comprende su actitud aparentemente poco liberal ante la eman-
cipacién catdlica, por lo menos en los afios en los que por iniciativa de los
whigs se debatié en Inglaterra. Blanco White publicé el importante libro
Practical and Internal Evidence Against Catholicism en 1823, y aunque dijera
que se trataba Gnicamente de un trabajo intelectual sin connotaciones po-
liticas, es dificil creer que realmente lo asumiera, dado que para él religién
y politica estdn directamente unidas. En aquella época se mantenfa cercano
a la concepcién tory del liberalismo, en virtud de la que el anglicanismo era
pieza indispensable del sistema politico, y ademds él mismo habfa suscrito
los articulos de la fe anglicana casi una década antes. Es un libro clave pa-
ra entender su lectura del liberalismo, puesto que a pesar de sus continuas
apelaciones a la libertad de conciencia y su oposicidn a la tiranfa religiosa,
no apost6 entonces por la emancipacién catélica, ya que consideraba que el
catolicismo era por esencia contrario a la libertad politica y conducia a la
corrupcién de los pueblos: «a Roman Catholic cannot honestly do his duty
as a member of the British Parliament whitout moral guilt». Si en los paises
cat6licos era la hipocresia el principal obstdculo para el desarrollo civil que
se derivaba de la religién, en pafses como Gran Bretafia o Irlanda, escribe
en 1823, «the danger which may threaten this country in the admission of
Roman Catholic Church legislators, depends entirely upon their religious
sincerity 4. Por su propia creencia en que la Iglesia catélica es depositaria de
la verdad absoluta, los catélicos no podrian aceptar la colaboracién con here-
jes ni ser fieles a su gobierno, y nunca podrian legislar en favor de la libertad
de conciencia porque no creen como los protestantes que el debate racional
pueda llevar a la verdad religiosa, sino que ésta se encuentra ya en manos
de la Iglesia. Con el paso del tiempo, Blanco se decepcionaria con el angli-
canismo y los tories, viendo en toda Iglesia establecida un obstdculo para la

53 BLANCO WHITE, J. M., Cartas de Espaia..., o.c., p. 48.
54 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence...., o.c., p. VL.
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libertad. Asf, en el libro Second Travels se aprecia una evolucién con respecto
a Practical and Internal Evidence, dado que enfatiza mucho mds la posibilidad
de que todo cristiano conozca la ley natural desde su razén, y ya no identifica
la Iglesia anglicana con la libertad. Pero en todo caso, es la bisqueda de la
libertad de conciencia lo que le lleva a huir de las formas de religién que
causen desgarro en el alma, pues si bien bajo la Inglaterra liberal no se sentfa
oprimido como en Espafia, tampoco vio en ella el sistema de perfeccién que
antes si habfa atisbado.

4. La rectificacién del caridcter como reforma de la sociedad
conforme a la ley natural: el liberalismo deliberativo

La lectura de la realidad irlandesa estd hecha en base a su experiencia de
Espafia. Allf el influjo de la Iglesia catdlica era fundamental, y por esto la
importancia de sus descripciones constantes de la vida religiosa radica en
que Espafia en tanto que Estado, y nacién, es presentada como un autén-
tico monasterio, sometido a los mismos mecanismos de control subjetivo
que atribufa a la relacién entre fiel y confesor, inicamente que proyectado a
nivel politico en la relacién entre la masa catdlica y sus dirigentes politicos-
eclesidsticos. Afirma sobre los sacerdotes que «they keep kingdoms in sub-
jection», evitando el progreso porque «subdue the will of millions»*>. La
existencia de siete sacramentos, contra los dos del anglicanismo, es descrita
como una enorme fuente de poder en sociedades sinceramente catdlicas, que
crefan en los dogmas, porque sus consecuencias obraban sobre la vida civil.
Por ejemplo, la creencia en la Transubstanciacién obligaba a los reyes a besar
a los obispos, y el sacramento del matrimonio implicaba que «the source and
bond of civil society is directly and primarily subjected to the church»>°.
De esta manera, segiin su interpretacion, el gran problema de las naciones
catdlicas era la unién de la Iglesia y el Estado, que se derivaba directamente
de la naturaleza de la primera, pues en un momento histérico «Christianity
becomes a political association». As{ lo expone por boca de Mr. Fitzgerald en
Second Travels, quien dice a los interlocutores presentados por Blanco en este
libro que en los primeros siglos los cristianos se fueron convirtiendo en «ins-
truments in the hands of the clergy», que utilizé el «enthusiasm» —concepto

55 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels.. ., o.c., p. 24.
56 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence..., o. c., p. 90.
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que entiende en el sentido de emocién religiosa, manipulable—, para contro-
larles®’. En este libro sostiene la que ya fue su principal tesis en el de 1823:
que la idea de infalibilidad papal conduce irrevocablemente a la tiranfa, de
suerte que la interferencia en los «civil duties» no es un abuso sino un uso’®.

La razén por la que se oponga con tanta firmeza al principio de infali-
bilidad de la Iglesia radica en su concepcién de la estructura de la realidad.
Sostiene de forma mds o menos directa en todos sus libros que existe una
verdad (nica, que identifica con una ley natural. Pero no propone que el
Estado convierta esa ley natural en ley positiva, dado que parte de la base de
que ningdn ser humano puede aprehenderla en su totalidad. En 1824 sostie-
ne que «la causa y los intereses de la verdad no pueden prosperar sino bajo
un sistema legal de libertad intelectual», que permita que «la raz6n huma-
na discuta»y evite «la degradacién de los pueblos» . Parafraseando la tesis
de Habermas sobre la democracia deliberativa, podriamos sefialar que el de
Blanco White es un liberalismo deliberativo, en virtud del que es necesario
el didlogo para que exista libertad, y todo sistema politico ha de impulsar-
lo. Acude a la historia para mostrarlo, sefialando que las grandes verdades
que el hombre posee no han sido impuestas por poderes infalibles, sino «by
the concurrence of individual witnesses to the truth with each found in his
mind», partiendo de la «fallibility» de todo ser humano®. Aplicindolo a la
situacién de la opinién pablica, en el caso de la de Espafia durante la invasién
francesa de 1808, critica el cardcter espafiol diciendo que desde hace siglos se
caracteriza por el sometimiento, diciendo por contra que «la disidencia es la
gran caracteristica de la libertad» °!.

Por tanto, para Blanco el hecho de que no exista una autoridad capaz de
mostrar la verdad no implica que ésta no exista, sino que se conoce partiendo
desde otra via. Esto se comprende a partir de la antropologia por la que opta,
mads optimista que la que parece sustentar el catolicismo desde su lectura del
mismo. En la concepcién del hombre de nuestro autor, todo individuo ra-
cional se encuentra en disposicién de conocer la verdad, percibiéndola desde
lo que define como «internal feeling» por oposicién a la «syllogistic convic-

57 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels. .., o.c., pp. 82-98.
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59 BLANCO WHITE, J. M., Articulos de critica e historia literaria..., o.c., p. 120.
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tion». Esto tiene una importante dimensién politica, que explica el cardcter
de las naciones, su historia y su presente, dado que es la base de las acciones
humanas importantes, lo que reconoce como «the common bond of social li-
fe, the ground of retributive justice, the parent of all human laws» °%. Lo que
Blanco vefa en el sistema politico inglés por oposicién al catolicismo, antes
de su decepcién con el anglicanismo y el liberalismo fory, es que facilitaba
una libertad que redundaba en la felicidad individual porque estimulaba la
adhesién personal, y con ello creaba una nacién cohesionada. De nuevo una

63 interno a

«comunidad emocional», pero donde el «sistema de emociones»
la misma fuera acorde con la naturaleza humana y no provocara desgarro, si-
no felicidad. Muy paradigmdtica de su concepcién es la dedicatoria del libro
de 1833, donde asegura que la felicidad de la poblacién de Irlanda «must
depend not on the antiquity or nationality, but on THE TRUTH of their reli-
gién, which their great majority shall profess», que alcanzarfan desde una
«fair and independent examination» libre de prejuicios®*.

Todo lo contrario se derivaba de las sociedades donde imperaba la Iglesia
romana. Lo que €l expone desde la experiencia de Espafia, «represents all
Catholics countries», y por eso se escandalizé de que tanto la Constitucién
de Céddiz como las de las nuevas reptblicas americanas, blindaran el catoli-
cismo como religién de Estado. En junio de 1812, con ocasién de la primera
escribfa que era menester que el Estado interviniera para mantener la pureza
de la religion, dadas las consecuencias politicas que de ello se derivaban, pero
legislando para «dejar abierta la puerta para que cada cual tome el partido
que su corazén le dicte; y no obligar a nadie a que al error una el perjurio»,
pues «las leyes no pueden prohibir justamente sino lo que dafia injustamente
a otros: limitar la libertad individual sin este objeto es indudable tiranfa»,
y se da la circunstancia de que seguir la religién que a cada uno «dicta su
conciencia» no dafia a nadie®®. Décadas después seguira defendiendo lo mis-
mo, al escribir esta vez a los irlandeses para tratar de convencerles de que la
infalibilidad catdlica era expuesta por la Iglesia para prevenir los «nume-
rous dangers which arise from granting to every man the right of judging
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for himself»®’. La Iglesia era un eficaz instrumento para el Estado, puesto
que lograba introducirse en las conciencias debilitdndolas sin necesidad de
la violencia. En las Cartas de Espaiia decia que el «despotismo espafiol» no
provocaba la desesperacién del pueblo —aunque si la de individuos como él—
pues «no es la tiranfa del negrero cuyo ldtigo siembra deseos de venganza en
el corazén de los esclavos», sino al contrario, «la precaucién del ganadero que
castra el ganado cuya fuerza teme». Lo que habfa ocurrido entre los espafioles
es que «nos han prolongado artificialmente la infancia» %,

Para prevenir los efectos individuales del desgarramiento espiritual, y
los politicos del influjo social del estado de infantilismo que esto provoca,
Blanco propone huir del emotivismo, manipulable, en favor del camino que
ensefia la razén. Mr. Fitzgerald en los Second Travels le dice al protagonista
del libro —el propio Blanco— cuando éste le plantea que no encuentra segu-
ridad en la Iglesia catélica, que la Gnica que encontrard es la derivada de la
«rational conviction», que puede aplicarse incluso sobre el Evangelio. Segtin
su teoria, la Iglesia catdlica —como los pietistas y otros grupos protestan-
tes—, pueden manipular a las masas porque acuden a una parte innoble en
el hombre: su elemento irracional. El por él tan denigrado «enthusiasm» es
definido, otra vez por boca de Mr. Fitzgerald, como «a spurious faith kept
up by means of animal or nervous excitement»%. La Iglesia catélica habria
recurrido a ello durante siglos, y asi el mismo Mr. Fitzgerald sostiene que
la corrupcién catélica comenzé desde que «the bishops encouraged supers-
tition when it subjectes people to their own sway». Denuncia de este modo
que el propio San Agustin supuestamente promoviera el encuentro de reli-
quias falsas para utilizar el «popular enthusiasm in the service of the political
church», dado que lo substancial del catolicismo —ademds de la creencia en
la infalibilidad— serfa trabajar sobre «the imagination or the people» recu-
rriendo a las emociones’. En su descripcién de la religiosidad de los espa-
floles, vincula el infantilismo precisamente con el método utilizado por los

evangelizadores, afirmando que «un misionero se siente defraudado si no lo

67 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels. .., o.c., p. 8.

68 BLANCO WHITE, J.M.,Cartas de Espafia..., o.c., pp. 32y 51.
69 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels..., o.c., pp. 39 y 60.
70 Ib., pp. 98 y 174.
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interrumpen los gemidos y si una parte del piblico femenino no prorrumpe
en lamentos histéricos» "',

Contra ello, el que en 1833 llama «pure Christianity» parte de que todos
los hombres son falibles, pero precisamente por ello, no pueden ser dirigidos
desde fuera. Sostiene que Dios ha concedido a cada uno la capacidad de esta-
blecer «his own principles of belief and conduct», y asi cada hombre ha de
usar «his own judgement on the subject or Religion». En definitiva, frente
a la tiranfa de la supersticion, dice Mr. Fitzgerald cuando Mrs. Cusiack le
pregunta qué es la verdad que el cristiano debe seguir, que ésta no es sino
«the only truth to which you can bear witness —YOUR TRUTH» ’2. Por esto, en
el libro que habfa escrito en la década anterior decfa a los catblicos que aban-
donaran la pretensién de que la suya fuera la Gnica Iglesia capaz de obtener
la salvacién y «all liberal men in Europe will offer you the right hand of
fellowship», pues si «your other doctrines concern but yourselves», la pre-
tensién de monopolizar la verdad «endangers the peace and freedom of every
man living». El catolicismo chocaba con la ley natural, no Gnicamente por
cuestiones también muy criticadas por Blanco como el celibato sacerdotal,
sino antes que nada porque al denegar la salvacion «to those who venture to
think for themselves», provocaban una «invasién of men’s natural liberty»,
de los «natural rights of the human mind» 3. Antes de escribir esto, afirma-
ba que la «religién nacional de Espafia» le provocé innumerables males, y
que le costd ganar su libertad, pero también que «ningdn poder de la tierra

me hard renegar otra vez de la gufa de mi razén» 74,

5. Conclusién

Segin se ha tratado de mostrar en las pdginas precedentes, el liberalismo
de Blanco White estd intimamente ligado con su experiencia religiosa, que
provocé en él un desgarro personal que explica su defensa constante de la
libertad de conciencia. Hemos visto que segin su interpretacion, religién y
politica estdn directamente unidas, pues la naturaleza de la primera explica
siempre la situacién de la segunda. En este marco, considera que el catoli-

71 BLANCO WHITE, J.M.,Cartas de Espafia..., o.c., p. 161.

72 BLANCO WHITE, J. M., Second Travels. .., o.c., pp.136y 142.

73 BLANCO WHITE, J. M., Practical and Internal Evidence. .., o.c., pp. 72,82y 121.
74 BLANCO WHITE, J.M., Cartas de Espara..., o.c., p. 60.
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cismo se basa en dos cuestiones: el principio de la infalibilidad y el recurso
al «entusiasmo», lo que provocaria que el clero penetrara en las conciencias
desde la manipulacién de las emociones, generando bien un estado de in-
fantilismo en los hombres que les incapacita para la vida puablica, bien un
cardcter hip6crita como el que él vivié. Por el contrario, el protestantismo
—en su versién anglicana, o unitaria tras su segunda conversién— parte de
una nocién antropoldgica con dos supuestos: la falibilidad de todo hombre
y la no por ello inexistente capacidad de comprender la realidad desde un
trabajo conjunto y dialogante. Los efectos politicos de esto dltimo serfan
los que quiso ver durante un tiempo en Inglaterra, y que nunca percibi6 en
Espafia y los paises catdlicos: la libertad de imprenta, intelectual, religiosa...
Con ello optaba por una idea del liberalismo en virtud de la que la libertad
de conciencia era la base, y no otras cuestiones como el equilibrio de poderes
o la libertad econémica. Asi, segin Blanco White, no sujetando la voluntad
de un individuo a la de otro se garantizaba su felicidad individual, pero tam-
bién se estimulaba el bien en la sociedad entera.
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1. El liberalismo moderno kantiano

Consideramos oportuno iniciar esta disertacién haciendo referencia a la fi-
losoffa prictica de Kant, en particular, a la explanacién de su concepto de
derecho, por tratarse de una versién de la cuestién acerca de la relacién en-
tre derecho y moral que ha tenido mayor influencia, tanto desde el punto de
vista de la historia del problema, cuanto por lo que respecta a la historia del
uso del lenguaje; si bien, nuestro principal interés en traer a colacién esta
doctrina radica en que su filosoffa prictica supone un contrapunto de refe-
rencia a la doctrina de Krause, que puede ser de gran utilidad para exponer la
postura de Francisco Giner y de otros eminentes krausistas espafioles, como
por ejemplo, en su definicién del derecho como un orden de condicionalidad
donde ya se aprecian los primeros puntos de desencuentro entre la doctrina
kantiana y la krausista:

Ya Ahrens advierte que «Kant fue el primero que introdujo el término
importante y preciso de la condicién en la nocién del Derecho, pero este tér-
mino fue casi abandonado por sus sucesores, que no comprendieron su fecundi-
dad, o que como los jurisconsultos no tenfan en consideracién mds que el sentido

1 Esta investigacion se realiza en el marco del proyecto de investigacién: «Fundamentos
y desarrollo de la idea krausista de Europa: universalismo, internacionalismo, educacién y
cultura» (Proyecto de investigacién I+D+i: FFI2011-23682, 2012-2015) de la Universidad
Pontificia Comillas, dirigido por Ricardo Pinilla Burgos y financiado por el Ministerio de
Economia y Competitividad. Asimismo, esta investigacién se inscribe dentro de una Ayuda
Juan de la Cierva-Formacién Posdoctoral adscrita a la Universidad Rey Juan Carlos de Madrid
y financiada por el Ministerio de Economfa y Competitividad (FPDI-2013-17242).
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estricto en que se toma la mayor parte de las veces en el derecho positivo. El mis-
mo Kant, por otra parte, habfa hecho abstraccién del orden de bien y de cultura y
colocado el fin del derecho en la conservacién de la libertad subjetiva. Es Krau-
se quien, partiendo de la idea del orden divino, organizado con necesidad en
la naturaleza y organizado libremente en el mundo moral y social, concibid el
principio de condicién en su sentido completo como el término caracteristico para
expresar las relaciones orgdnicas de determinacién, de accién e influencia reciprocas,
en las que existe y se desenvuelve también todo en el mundo moral y social» 2.

Kant distingue entre Legalidad (Legalitit) y Moralidad (Moralitar).
Su diferencia radica en que, mientras que la legislacién juridica se dirige
al comportamiento externo, por su parte, la legislaciéon ética rige el
comportamiento interno’. De acuerdo con esta distincién entre un forum
externum y un forum internum, Kant afirma que para el cumplimiento de los
deberes juridicos basta la «legalidad» del actuar, obrar conforme al deber, esto
es, la obediencia externa del mandato aunque se disienta interiormente;
mientras que el cumplimiento de los deberes de la virtud requiere la
«moralidad» de la conviccién, esto es, obrar por estimulo del deber mismo o,
lo que es lo mismo, el respeto a la ley. Asi lo expresa Kant en sus Principios
Metafisicos del Derecho:

La conformidad o la no conformidad pura y simple de una accién con la ley,
sin tener en cuenta sus motivos, se llama legalidad o ilegalidad. Pero esta con-
formidad, en la cual la Idea del deber deducida de la ley es al mismo tiempo
un mévil de accién, es la moralidad de la accién®.

La tesis de la distincién del derecho y la moral que da predominio a la
esfera de lo inmanente obtuvo una sélida fundamentacién legal, que hoy
en dfa conserva la validez y poder de conviccidn, sobre todo, la tesis de que
el poder puablico no sélo estd sujeto al derecho natural, sino a sus propias
leyes positivas (un claro antecedente del estado de derecho democritico), y
la tesis de que el derecho positivo no debe tomar en consideracién la accién

2 RIVACOBA Y RIVACOBA, M., Krausismo y Derecho, Santa Fe, Argentina, Librerfa y Editorial
Castellvi, 1963, p. 59.

3 Dicha relacién entre derecho y moral en la filosoffa prictica de Kant se sutiliza y atenta en
el articulo de VAZQUEZ-ROMERO, J. M., «Aeguitas, la divinidad muda: en torno a la referencia
equivoca de la virtud en la filosoffa prictica kantiana», en: Bajo Palabra. Revista de Filosofia,
II Epoca, n® 8, 2013, pp. 97-111.

4 KANT, 1., Principios Metafisicos del Derecho, traduccién de G. Lizarraga, Madrid,
Librerfa de Victoriano Sudrez, 1873, p. 25.
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moral, sino sélo aquellas que inmediatamente afecten al bien comdn. En
efecto, esto es asi, pues el Derecho en términos generales no tiene en cuenta
la motivacién; tan sélo se produce alguna referencia a la intencionalidad en
los supuestos de incumplimiento de la norma, por ejemplo, en materia de
Derecho Penal, donde si se estiman los motivos y el grado de voluntariedad
en la violacién del Derecho para poder atemperar el grado de culpabilidad
del delincuente. Pero esto es algo casi excepcional, porque cuando la norma
es obedecida y cumplida, el Derecho se da por conforme con la pura lega-
lidad exterior y no nos exige ningin tipo de adhesién interior a esa norma.
Por lo tanto, puede afirmarse que la distincién kantiana sirvié de precedente
a ciertos enfoques del liberalismo moderno sobre la relacién entre derecho y
moralidad, en particular, a la vision ilustrada de que el derecho positivo debe
garantizar la libertad individual respecto a la intromisién del Estado y no de-
be interferir en la libertad de conciencia, lo cual constituyé una contribucién
muy significativa al desarrollo de las ideas democrdticas y la afirmacién del
principio de la soberania popular.

Segian esta doctrina, la conducta interna (cuestiones de conciencia)
estarfa sometida exclusivamente al imperio de la moral mientras que los
comportamientos externos estarfan regulados por el derecho. La finalidad de
dicha construccién doctrinal, tal y como exponen Kant y Fichte, fue delimitar
el dmbito de actuacién del poder politico sustrayendo de la competencia del
mismo las cuestiones de conciencia. Se ponfa asi un limite al absolutismo y
se aseguraba la libertad de conciencia de los individuos. No podemos olvidar
que Kant fue uno de los teéricos més significativos del estado de derecho y,
sobre este trasfondo, debe ser entendida su respuesta acerca de la relacion
entre derecho y moral. As{ lo presenta un distinguido jurista krausista, como
fue Adolfo Posada, quien hace la siguiente valoracién de este concepto del

derecho kantiano:

El Estado, para Kant, viene a ser verdadera institucién para el derecho.
«Una ciudad (civitas) es la reunién de un nlimero mayor o menor de hombres
bajo leyes juridicas»; se funda el Estado en la naturaleza racional del hombre,
que exige en éste un poder respetado, individual, para determinarse libremente,
sin 1imite alguno exterior, a no ser la exigencia que para lo mismo tienen los
demds hombres. Con el objeto de garantir, por medio de una coaccién posible,
la coexistencia de las libertades individuales (el derecho), existe y se organiza el
Estado dependientes el concepto y el fin del Estado, de la idea del derecho, y
concebido éste como norma de la vida social exterior, que se hace eficaz por la
fuerza encaminada a afirmar la coexistencia y armonfa de las libertades indivi-
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duales, el Estado se reduce a ser 6rgano de derecho con la misién de prestar las
garantias necesarias que hagan posibles y mantengan la coexistencia arménica
de aquellas libertades’.

Es un gran mérito de Kant esta distincién entre derecho y moral, tal y
como hace ver Adolfo Posada, pues con ella se consigui6 sustraer del campo
del derecho las cuestiones que afectan a la vida privada de los individuos y es
justo reconocer que este logro haya pasado a la historia como toda una con-
quista civilizatoria®. Sin embargo, uno de los problemas que los krausistas
plantean a la filosoffa kantiana es que, en rigor, no puede hablarse propia-
mente de una moralidad de las acciones, sino mds bien de legalidad (o no
legalidad) de las acciones. El conformarse a la legalidad no produce necesa-
riamente la moralidad; en efecto, el sujeto puede conformarse a la legalidad
por temor a castigos que puedan sobrevenir si hay infracciones a la ley, o por
la esperanza de recompensas si obedece la ley. En la filosoffa prictica kantia-
na, parece que puede haber legalidad sin moralidad y, a la inversa, moralidad
sin legalidad, lo cual lleva a considerar que la legalidad y moralidad son
completamente independientes entre si.

En ocasiones, Kant parece subrayar esta independencia al médximo,
con el fin de poner de relieve la pureza de la ley moral de toda coaccién
o fuente externa. As{ lo expresa Heinrich Ahrens, quien se refiere a esta
doctrina kantiana como aquélla en que la moralidad es definida como el
«modo de obrar en que el hombre realiza el bien pura y absolutamente por
el bien mismo». En esta cita, Ahrens atribuye el mérito a Kant de reconocer
la incondicionalidad y pureza del principio moral, si bien, subraya que su
concepcién fue insuficiente al suponer que el verdadero fundamento de la
moralidad era un «mero precepto de la conciencia, («imperativo categ6rico»),
sin ulterior explicacién posible» .

Quizd la objecién mds certera que los krausistas hacen al empefio kantiano
de desligar al mdximo legalidad y moralidad, es que esa autonomia de la
moral plantea graves problemas pricticos: esta independencia puede llevar

a concebir, por un lado, un sujeto cuyas intenciones morales sean puras pero

5 PosaDA, A., «El fin del Estado», BILE {Boletin de la Institucién Libre de Enseianza}, XXXIX,
tomo I, 1915, p. 140.

6 ATIENZA, M., E/ sentido del Derecho, Barcelona, Editorial Ariel, 2003, pp. 91-92.

7 AHRENS, H., Enciclopedia Juridica o Exposicion orgdnica de la ciencia del derecho y del estadb,
versién directa del Alemdn, con notas criticas y un estudio sobre la vida y obras del autor
por Francisco GINER, Gumersindo de AZCARATE y Augusto G. LINARES, Madrid, Victoriano
Sudrez, tomo I, 1878-1880, p. 35.
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que constantemente rompa las normas de la legalidad y, por otro lado, otro
sujeto cuya accién sea conforme a la legalidad pero s6lo lo haga por temor al
castigo o por conseguir una recompensa. Asi es como Kant llegé a dar con
fé6rmulas tan arriesgadas y préximas a Hobbes, como la que expresaba que
el Derecho es una mdquina de control tan vélido para hombres como para
diablos. A este problema de la doctrina kantiana es al que Giner dirigié una
de sus mds contundentes objeciones:

El liberalismo moderno, tltimo momento de la supersticién legalista, habia

llevado al exceso su fe en la virtud de las garantias exteriores mecdnicas. Ha
querido prevenirlo todo, regularlo todo, no dejar nada al azar de lo arbitrario
de los gobiernos, de los funcionarios, de los jueces, de los que antes se habia
sufrido tanto; y después que los cédigos politicos, civiles, penales, procesales y
tantos otros lo habfan ordenado todo de un modo racional, que ligaba y com-
pelia s6lidamente a todo el mundo obligaciones precisas, ha reposado creyendo
de esta suerte haber asegurado para siempre el imperio normal del derecho.
Kant mismo, ¢no habfa desterrado del derecho el motivo, y no habfa as{ sofiado
una vida juridica posible para un pueblo moralmente perverso? y descendien-
do hasta antes de esas alturas, jno habfa sido impotente para abrir los ojos de
los doctrinarios que salfan del poder jactindose de no haber infringido nunca
un solo precepto de la Carta!®.

Esta concepcién, basada en atribuir al Estado un fin estrictamente juri-
dico, constituye un rasgo caracteristico del mundo moderno: «La concepcién
elabdrase a partir esencialmente de Grocio, bajo el influjo: 1.°, de la idea
abstracta, formalista y material del derecho; 2.°, de la exaltacién del indivi-
duo frente a los poderes politicos personales; 3.°, de la hip6tesis del Estado
de naturaleza, y 4.°, de la doctrina del pacto social. Un estudio del proceso
de esta concepcién encontrard antecedentes capitales en Rousseau, y desarro-
llos capitales en Kant»?. De ahi que se haya afirmado que los racionalistas
ilustrados anticiparon, con sus modernos métodos y enfoques de la teoria
del Estado, algunas innovaciones que se desarrollarfan ampliamente en el
siglo x1x, doctrina que, sin duda, serd compartida y desarrollada de modo
critico por la filosoffa juridica krausista.

Sin embargo, es facil ver que, a partir de esta doctrina kantiana, bastaron
s6lo un par de pasos para llegar al positivismo juridico y, con ello, a la tesis
positivista de la separacién del derecho y la moral. Fue la Escuela racionalista
de Derecho natural en el siglo xviiI la que, bajo la preocupacién primordial

8 GINER DE LOS Ri0s, F.,, «Acerca de la funcién de la ley», BILE, LVI, tomo I, 1932, p. 38.
9 POSADA, A., «El fin del Estado», BILE, XXXIX, tomo I, 1915, pp. 139-140.
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de la defensa de la libertad religiosa, insisti6 en la necesidad de diferenciar, e
incluso de separar, la 6rbita de lo juridico y la érbita de lo moral. La moral serfa
pues intangible para el Derecho y en ella se alojarfa integra la libertad religiosa.
Poco después serfa cuando, desde presupuestos empiristas, se harfa también un
esfuerzo de separacién del derecho de la moralidad con juristas como Jeremy
Bentham y la «Escuela anglosajona Analitica de Jurisprudencia» fundada por
el jurista inglés John Austin. Sin embargo, junto con la finalidad prictica de
separar derecho y moral para delimitar sus dmbitos y garantizar la libertad
de conciencia y, con ella, la libertad politica, operé después la pretensién del
positivismo —con el nuevo aliento positivista de Bentham y Austin— de insistir
en la separacién entre ambos érdenes normativos de un modo mds tajante.

La derivacién hacia un positivismo mds radical tuvo pues como origen
la doctrina kantiana de la separacién del derecho y la moral. Pero aqui, el
motivo no fue de signo prictico sino fundamentalmente tedrico: respondié
a la necesidad de distinguir, por razones metodoldgicas y cientificas, el
derecho que es y el derecho que debe ser, y de definir el derecho como un orden
fundamentalmente coactivo, basado en la emisién de érdenes respaldadas
por amenazas que generalmente son cumplidas en casos de desobediencia.

El objetivo de mi intento de determinar el drea de la jurisprudencia es: dis-
tinguir el derecho positivo, materia propia de la jurisprudencia, de los diversos
objetos con los que se relaciona por semejanza, y con los que se haya relacio-
nado, cercana o remotamente, por un fuerte o delgada analogfa: ahora voy a
exponer los elementos esenciales de la /ey o norma (tomadas con la mds amplia
significacién que se le puede dar a la expresion propiamente). Toda ley o norma
(tomadas con la mds amplia significacién que se le puede dar a la expresién
propiamente) es un mandato. O, mds bien, las leyes 0 normas, propiamente dichas,
son una especie de mandatos'°.

El Derecho, tal y como es descrito por Austin, consiste en el cumpli-
miento externo de mandatos (aunque se disienta internamente), dindose as{

cumplida cuenta de esta visién del Derecho como un orden exclusivamente

10 [Traduccién propia del originall: «The purpose of my attempt to determine the province
of jurisprudence: to distinguish positive law, the appropriate matter of jurisprudence, from
the various objects to which it is related by resemblance, and to which it is related, nearly
or remotely, by a strong or slender analogy: I shall now state the essentials of a law or rule
(taken with the largest signification which can be given to the term properly). Every law ot rule
(taken with the largest signification which can be given to the term properly) is a command. Or,
rather, laws or rules, properly so called, are a species of commands». AUSTIN, J., «A Positivist
Conception of Law», en: FEINBERG, J. & COLEMAN, J. (eds.), Philosophy of Law, 8th edition,
Belmont, USA, Thomson Higher Education, 2008, p. 56.
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heterénomo, procedente de una voluntad exterior, diferente del sujeto al cual
dicha norma obliga, de una autoridad investida de poder coactivo con capa-
cidad para imponer sanciones por la fuerza al infractor de las normas, algo

que ya estaba presente en Kant:

El derecho no tiene absolutamente por objeto mds que lo que concierne a
los actos exteriores, el derecho estricto, aquel en que no se mezcla nada propio
de la moral, es el que no exige mds que principios exteriores de determinacién
para el arbitrio; porque en este caso es puro y sin mezcla de precepto alguno
moral. Solamente, pues, el derecho puramente exterior puede llamarse derecho
estricto. Este derecho se funda, a la verdad, en la conciencia de la obligacién de
todos segtn la ley; pero, para determinar el arbitrio en consecuencia de esta
obligacidn, el derecho estricto puro no puede ni debe referirse a esta conciencia
como mévil; por el contrario, debe apoyarse en el principio de la posibilidad de
una fuerza exterior conciliable con la libertad de todos segin leyes generales.
Asi, pues, cuando se dice: Un acreedor tiene el derecho de exigir de su deudor
el pago de su deuda, no se quiere decir que pueda persuadirle a que su pro-
pia razén le obligue a esta devolucién, sino que el forzarle a esta devolucidn,
fuerza que se extiende a todos, puede subsistir con la libertad general; por
consiguiente, hasta con la del mismo deudor, segin una ley general exterior.
El derecho y la facultad de obligar son, pues, una misma cosa'l.

De acuerdo con esta caracterizacién bastante habitual para referirse al ca-
récter impositivo del Derecho como fuerza colectiva organizada para someter
el individuo a la ley, es ficil deducir, segin esta concepcién, que la principal
dimensién de la normatividad juridica no puede ser otra que la propia coac-
cién. Segtn la concepcién kantiana del derecho, éste aparece como un aparato
coactivo organizado que puede hacerse cumplir, y cuya voluntad heter6noma
puede forzarse incluso fisicamente, sin merma alguna de su integridad. Vea-
mos a continuacién algunas objeciones que el iusnaturalismo krausista dirige
a este orden puramente exterior y coactivo del Derecho.

2. La critica al concepto formalista kantiano del derecho

Francisco Giner de los Rios, Leopoldo Alas (Clarin), Adolfo Posada,
Heinrich Ahrens y una considerable némina de autores krausistas, combatie-
ron el concepto formalista del Derecho de Kant, que consideraban deficiente,
en tanto en cuanto se trataba de un derecho puramente exterior, sin contenido

11 KanNt, L., (1873): Principios Metafisicos del Derecho, traduccién de G. Lizarraga, Madrid,
Librerfa de Victoriano Sudrez, 1873, p. 45.
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en si. Por formalismo los krausistas entendfan esa corriente de pensamiento
caracteristica del Derecho moderno, referida principalmente a la naturaleza
formal en la creaci6n y elaboracion de las leyes, y que viene a identificarse con
lo que Weber denominé «racionalidad formal». Esa misma idea, expresada
en la terminologfa de la teorfa del Derecho contemporinea, significa que el
Derecho moderno consiste esencialmente en reglas, de manera que en la ma-
yoria de los casos en que intentamos aplicar el Derecho, los decisores (quie-
nes aplican el Derecho) pueden prescindir de las circunstancias particulares
de los casos, y pueden prescindir también de las razones para la decision,
que en principio serfan de aplicacién para decidir el caso, pero que, al no
figurar en la regla abstracta preestablecida, el decisor formalista no necesita
tomar en consideracién. En otras palabras, esto significa que la aplicacién
de las normas puede hacerse sin que entren en juego los criterios morales y
politicos del aplicador, a fin de que su tarea se convierta en una labor no sélo
simplificada, sino relativamente previsible, lo cual constituye el objetivo del
formalista.

Los krausistas estdn parcialmente de acuerdo con esta teorfa, pues com-
parten la consideracién de que las leyes s6lo pueden ser consideradas como
vdlidas si son elaboradas de acuerdo con ciertas formas o procedimientos;
es decir, que las leyes deben tener una forma publica que permita a todos
conocer las partes méds importantes si —no todas— del derecho. La impor-
tancia de las formas en el Derecho radica en que, aun siendo en ocasiones la
tiranfa de las formas algo terrible, fuera de las normas y los procedimientos
nos podemos encontrar ficilmente en una perversién antiformalista de lo
juridico, que podria llegar a tener, en principio, cualquier contenido, aunque
éste fuera inmoral. Es pues importante para los krausistas mantener ciertas
formas o cierta formalidad en el Derecho, pues éstas vienen a ser parte de
la misma idea de tener Derecho y constituyen el ntcleo de las garantias del
Estado de Derecho, ya que gracias a ellas se impide y limita el abuso de los
gobernantes y los funcionarios piblicos en el ejercicio del gobierno.

Sin embargo, dicen los krausistas, esta teorfa formalista carece de solidez
en la medida en que pretende que el sistema legal deje de lado la tGnica rea-
lidad de las leyes e instituciones juridicas, que para los krausistas se cifra en
las razones para la accién, en los valores intrinsecos que estdn en juego en la
accién humana y su desarrollo en las normas morales, asi como su realidad
ideal y los efectos que ésta tiene en determinadas comunidades. Frente a la
tendencia de las corrientes formalistas de absolutizar los elementos formales
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del Derecho y de construir a partir de ah{ una teorfa —casi una ideologia—
que simplifique las operaciones de aplicacién e interpretacién del Derecho al
esquematismo de la teorfa de la subsuncién, los krausistas ponen el énfasis en
la importancia creciente de los principios y los valores juridicos sustantivos
en el Derecho.

Estas revisiones krausistas tienen lugar durante el periodo comprendido
entre el segundo cuarto del siglo X1x hasta mediados del siglo xx, un perio-
do en el que, se puede afirmar, habfa predominado un cierto consenso posi-
tivista —a menudo acritico— en el pensamiento juridico, al menos en lo que
se refiere a la jurisprudencia espafiola y anglo-americana, y al que el krausis-
mo espafiol se opone con argumentos filoséfico-juridicos, sirviéndose de esta
corriente como principal interlocutora, y utilizindola como contrapunto
para exponer su propio concepto del Derecho. Asi pueden verse algunas de
las criticas que Giner hacia en su articulo «La politica antigua y la politica

nueva» al doctrinarismo formalista francés de corte centralista y estatista:

Con todo lo cual coincidfa la triste situacién en que el doctrinarismo, al
rayar 1848, dejaba las cosas publicas en el vecino reino, y la seria inquietud
que, en medio de los trastornos comenzaba a despertar en otras naciones, pre-
cipitadas por la incultura, la impaciencia y la desconfianza a intentar un impo-
sible suicidio, fundiendo su historia y genio propio en el misero troquel de la
politica francesa. Habfa ésta abandonado la primera y mds sana direccién del
89, dando al olvido su ensayo de aunar la libertad civil con la politica, viniendo
a parar al culto de las formas, y extenudndose en un sin fin de combinaciones
mecdnicas entre los diversos elementos, poderes e instituciones del Estado!2.

En este contexto se enmarcan las criticas de los iusnaturalistas
contemporaneos dirigidas a la visién positivista que entiende el sistema
juridico como un sistema legal abstracto y que establece, como udnico
requisito para que una norma tenga validez juridica, que haya sido
formalmente establecida, dejando asi fuera de su consideracién cuestiones
que son esenciales para la estabilidad del establecimiento de las normas.
Estas cuestiones fundamentales que los iusnaturalistas afiaden, pueden
resumirse en tres cuestiones: i). someter a discusién los propios fines del
establecimiento de las leyes; ii). replantearse la legitimidad de los contenidos

12 GINER DE LOs Rfios, F., «La politica antigua y la politica nueva», {obra escrita entre
1868-1872 y publicada en Revista de Espaiia, 1869, t. 10, n° 38, pp. 192-1971, citamos por
la reimpresién en: Estudios juridicos y politicos, O.C., t. V., Madrid, Imprenta de Julio Cosano,
1921, p. 65.
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de determinadas leyes y c) reflexionar sobre los fines substantivos a los que
debe tender el Derecho.

Lo que preconizan autores krausistas como Francisco Giner —y sigue
siendo defendido por iusnaturalistas contemporineos de la mdxima
relevancia en los debates actuales como J. FINNIS '3— es que si el positivismo
adolece de todos estos primeros principios substantivos, que constituyen
también razones bdsicas para la accién, esto apunta a que estamos ante una
perspectiva manifiestamente deficiente —o sencillamente inoperativa— para
responder a una de las cuestiones mds fundamentales en la teoria del derecho,
como es la de por qué obedecemos las leyes y por qué deberfamos hacerlo.
Para responder a esta pregunta, debe haber siempre una indagacién sobre la
relacién de la moralidad y la validez en la consideracién del Derecho, porque
esta dimensién moral es la que impone alguna clase de obligacién sobre los
sujetos. De lo contrario, aquella ley que entre en conflicto con la moralidad
serd objeto continuo de malestar, lo cual, a largo plazo, puede incluso llegar
a comprometer la estabilidad social.

Con el fin de abordar adecuadamente esta cuestién, vamos a proceder
a desglosar las complexiones tedricas desarrolladas en tres apartados que,
actuando como frentes opuestos al liberalismo abstracto, constituyen los
pilares fundamentales de esta revisién krausista del liberalismo.

Las modificaciones que los krausistas introducen en el esquema kantiano
estdn orientadas a superar o revisar esa radical escisién entre derecho y moral
que Kant propuso. Estos esfuerzos provenientes de los intentos hechos desde
el iusnaturalismo krausista para suavizar y atenuar la teorfa de la separacién
entre derecho y moral, suponen, como trataremos de exponer a continuacion,
una profunda revisién de la doctrina kantiana.

Las puntualizaciones y enmiendas que Giner, Ahrens, Posada y otros
krausistas hacen a las distinciones que Kant establece entre derecho y mora-
lidad poseen un incuestionable valor y utilidad, pues son muestra de c6mo
supieron mantenerse alerta ante el imponente corpus kantiano y cémo, en
efecto, se cuidaron en no aceptar sus doctrinas de manera acritica por su
supuesta obviedad e inmediatez, a fin de poder dar con un criterio mds
riguroso y apto —y, por qué no decirlo, mds adecuado para la situacién de

13 FINNIS, J., Natural Law and Natural Rights, Edited by H.L. A. HART, Oxford, Clarendon
Law Series, 2001. Id., «Natural Law: The Classical Tradition», en: COLEMAN, Juleman &
SHAPIRO, Scott, (eds.), The Oxford Handbook of Jurisprudence & Philosophy of Law, New York,
Oxford University Press, 2002.
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Espafia en ese contexto histérico—; un concepto que sin duda ayudara a
consolidar la relacién entre derecho y moral de modo decisivo. Muestra de
la fertilidad en su reinterpretacién de los principios kantianos, es que sus
criticas al liberalismo doctrinario y al formalismo kantiano han dado lugar
a una nueva versién criticamente reelaborada de esta cuestién en términos
krausistas —desde una perspectiva mds realista, sustantiva y objetiva que la
ética kantiana, y quizd también mds social—; una visién plural basada en
una ética material del bien y de los bienes, que puede ser utilizada como
plataforma o punto de partida para los andlisis contempordneos que tratan
de ofrecer un andlisis y sintesis de las conexiones y diferencias existentes
entre Derecho y Moral.

Analicemos con detenimiento, estas modificaciones —o mejoras, si se nos
permite llamarlas asi— al liberalismo kantiano, para apreciar mejor en qué
sentido el krausismo se va forjando, con cada una de las criticas, constru-
yéndose para sf, uno a uno, los principios fundamentales del concepto del
Derecho krausista, los cuales, por un lado, cuentan con una apertura a plan-
teamientos socioldgicos y éticos y, por otro lado, se encuentran en mayor sin-
tonfa con las concepciones actuales de la Etica y de la Filosoffa del Derecho.

Una de las criticas krausistas se dirige a las indeseables consecuencias
del formalismo kantiano, en particular, la que representa una de sus mds
problemdticas manifestaciones: la subjetividad arbitraria y formal en que
descansa, que hace imposible un discurso propiamente justificativo del De-
recho. A juicio de los krausistas, «este concepto del derecho debido a Kant,
habfa de degenerar en formalismo subjetivo con Fichte y otros; pues desde
que Kant habfa pretendido hallar la imposibilidad de llegar al principio de
la realidad al nosimeno, en su lenguaje, habfa minado por su base y funda-
mento la libertad racional, que no es subjetiva, y con esto flaqueaba toda
su construccién de filosoffa practica, el derecho lo mismo que la moral» ',
Clarin se hace eco aqui de la doctrina de Ahrens, al denunciar también este
vacfo resultante de una pura manifestacién abstracta de la voluntad, que
sustrae al Derecho su realidad social efectiva, y que da a parar en un orden
formal y arbitrario:

Desvidndolo {al sujeto} de todo fondo objetivo, fisico o moral, como «esen-
cia incognoscible de las cosas», distingue en la Etica como partes totales la

14 (CLARIN), GARCIA-ALAS Y URENA, L., «El derecho y la moralidad», en: Revista Europea,
t. XII, n.° 240, 29 septiembre 1878, p. 441.
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Ciencia del Derecho y la de la virtud. Apéyase al efecto en motivos puramente
subjetivos y formales, y eleva, especialmente en la primera de estas doctrinas,
sobre la base del subjetivismo y para el fin de una /ibertad exterior, vacia de
todo fondo, el formalismo a su m4s alto grado®.

A contrario sensu, para evitar caer en tal abstraccién formal carente de
contenido, lo que plantean los krausistas es el enlace interno de la relacién
del Derecho con la Moral, es decir, de la vida de derecho o el Estado con
la vida de la moral, la cual viene dada, en sus rasgos fundamentales, en la
deduccion general ética que del Derecho hacen los krausistas. Moralidad y
Derecho son los dos modos de realizarse el bien, distintos en si mismos,
pero que se exigen y complementan mutuamente: de una parte, cumplen
el bien objetivo y los particulares bienes de la vida cuyos fines constituyen
su contenido; de otra, con los bienes subjetivos o morales. Puede verse la
elucidacién de estos conceptos en su Enciclopedia Juridica, donde Ahrens
distingue entre este concepto de Etica del de moralidad y virtud: mientras
que la Etica comprehende al Derecho y a la Moral, la moralidad se limita a
ser la doctrina de la virtud. Ambos fines, el juridico y el moral, serfan pues
ramas de un tronco superior comn, la Etica, la cual es entendida como la
«ciencia del bien y de su realizacién en la vida» 1. La ciencia del Derecho es
pues parte organica de la Etica y se halla en intima relacién con otras partes
de ésta, como la doctrina general (material) de los bienes, asi como con la
formal de la Moralidad, mediante las cuales el Derecho llega a tener fondo,
fin y fundamento reales.

De acuerdo con la concepcién juridica krausista, el Derecho y la Moral
forman conjuntamente la Etica —pues el problema de ambos es el bien— y
constituyen, a su vez, sus dos direcciones'’. Por un lado, Giner determina la
existencia de un Derecho para la Moralidad, que comprende las prestaciones
externas que se necesitan para su cumplimiento, y, por otro lado, una

Moralidad para el Derecho, que exige que esas prestaciones sean realizadas

15 AHRENS, H., Enciclopedia Juridica , o.c., tomo I, p. 99.
16 1b., p. 51.

17 Tal y como indica Giner en su articulo «La Ciencia, como funcién social», entre los fines
humanos determinados por la filosoffa krausista, el juridico y el moral son aquellos que pre-
sentan un cardcter y funcién mds social, aunque no son los tnicos: «En nuestros dfas, cada uno
de los principales fines humanos, atin aquellos mds {ntimos y en que la iniciativa del espiritu
individual parece mds poderosa, ha adquirido el valor de una funcién social, no sélo en su in-
flujo, sino en el proceso mismo de su formacién». GINER DE LOS Rios, E, «La Ciencia, como
funcién social», BILE, XXIII, tomo I, 1899, p. 26.
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desinteresadamente, por motivo de su intrinseca bondad, merced a lo cual la
justicia es una virtud '8, El Derecho y la Moral abrazan pues todos los actos
que tengan alguna trascendencia para el fin racional y, si bien los krausistas
reconocen el derecho, como la moralidad, con el cardcter de relacién formal,
se encuentran claramente distanciados de la concepcién kantiana —a la que
Ahrens ha calificado en alguna ocasién de abstraccion viciosa—, por faltar en
ella la necesaria investigacion de los fines en el Derecho que sf estd presente
en la filosofia juridica krausista:

Ahora, puesto que nunca un acto conscio y libre puede concederse prescin-
diendo totalmente de su fin, siguese ya que es una abstraccién viciosa en toda
ciencia préctica, en la Moral o en la Filosoffa del Derecho, el prescindir del fin
y elevar a principio la mera voluntad con libertad, como han hecho Kant y
otros: a la verdad, con grave dafio de la ciencia y la vida. Ha de atenerse, pues,

no a una simple manifestacién abstracta de voluntad, sino a la posibilidad del
9

pleno cumplimiento de los fines que la moral autoriza'.

Para los krausistas, derecho y moral tienen un contenido, que serfa el
bien, «comprendiendo [éste} toda la vida y siendo para la vida»?°. En tal
aseveracion encuentran su mayor punto de distanciamiento respecto a la
filosoffa practica kantiana, pues, segin Ahrens, «El defecto de Kant no estd
en que sea insuficiente la libertad que proclama, sino en que al dividirla bajo
la influencia de la filosoffa de entonces, de las divisiones abstractas y mds
determinadas de Tomasio y de la escuela de Wolf, le quita la libertad juridica
su esencia, su realidad, y efectivamente la hace formal, atn con referirse a la
libertad racional y no a la arbitraria» %!,

De un lado, lo que hallamos en los tratados de derecho krausistas, es que
la moral, en sus exigencias formales, abraza al Derecho entero y puede actuar
(y de hecho acttia) como catalizador y coadyuvante de la eficacia del derecho,
pues tal eficacia depende en gran medida, de su adecuacién o conformidad
con la moral; en especial, con la moral social vigente, pero no sélo. De este
modo, la moral funciona como garantia del derecho. De otro lado, el derecho,
en relacién con la moral, puede potenciarla, protegiéndola, pero también

18 GINER DE LOS Rios, B, Resumen de Filosofia del Derecho, por Francisco Giner, profesor en la
Universidad de Madyid y en la «Institucion libre de Ensefianza», y Alfredo Calderin, doctor en Dere-
cho, Madrid, 0. C., Tomo I, t. XIII, 1926, p. 88.

19 AHRENS, H., Enciclopedia Juridica , 0. C., tomo I, p. 44.
20 (CLARIN), GARCIA-ALAS Y URENA, L., «El derecho y la moralidad», 0. C., p. 491.
21 AHRENS, H., Enciclopedia Juridica , 0. C., tomo I, p. 488.
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puede rebajarla o debilitarla, al reprimir las conductas que la moral prescribe.
Segin esto, la accién de la filosoffa juridica krausista es la de contribuir y
potenciar la moralidad, e incluso, exponer el recuerdo moral que prescribe
al ejercicio de todo derecho su deber de estar penetrado por la moralidad.
El deber que el derecho positivo tiene de atenerse a los principios morales
es expuesto magistralmente por Ahrens cuando afirma que tal deber «es
s6lo un recuerdo moral pero que pertenece también al derecho positivo, en
cuanto el influjo de una conviccién semejante, serd siempre para él altamente
beneficiosa» 2.

He aqui la razén de la indisoluble y esencial relacién de la vida del Derecho
con la Moralidad que ya suscribfa el que fue maestro de todos los krausistas
y propalador de las ideas de Krause en Espaiia, Julidn Sanz del Rio, quien
canaliza y difunde aspectos clave de la doctrina juridica y social krauseana
como los siguientes: «La vida del derecho y la vida de la virtud moral son,
cada una propia en si y respecto de la otra, un mundo de vida, y luego entran
en parte una en otra, en cuanto el derecho contiene en si como una esfera
particular, el derecho para la moralidad y la virtud, siendo también la vida
moral de los seres finitos un hecho de vida sucesivo exterior pendiente de
condiciones, condicional»?*. Esta deduccién del concepto de Derecho sobre la
base del concepto del bien pone de manifiesto, una vez mds, el enlace interno
del Derecho con la Moralidad, pues ambos 6rdenes normativos son constituidos
por un mismo fondo comun: la conciencia del sujeto. As{ lo enuncia el propio
Francisco Giner: «La relacién entre la Filosoffa del Derecho y la Filosofia moral
o Etica nace de aplicarse igualmente los principios de ambas a la conducta
propia de los seres dotados de conciencia» >4, De esta afinidad entre la idea del
bien moval y la idea del derecho, Ahrens deduce «la consecuencia trascendental
de que ambos principios, en cuanto los ha de realizar una misma facultad
del espiritu, la voluntad, poseen importantes determinaciones comunes y no
pueden ser en si mismos opuestos uno a otro» 2.

Ademds, Derecho y Moral, como propiedades puramente formales que
difieren de las propiedades sustanciales (v. gr., el pensamiento), estdn basa-

22 1h., p. 67.

23 SaNz DEL Rfo, J., «El Derecho y el Estado, segiin Krause», BILE, VI, tomo II, 1882, p.
270.

24 GINER DE L0s Rios, E., Resumen de Filosofia del Derecho, o.c., p. 19.
25 AHRENS, H., Enciclopedia Juridica, O. C., tomo II1, p. 25.
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das en el puro modo peculiar de ser u obrar en la vida, no consisten, pues,

¢, mirando

«en hacer ciertas cosas, sino en un cierto modo de hacerlas todas»>
al bien. El bien mismo es un concepto formal; no expresa sino que es algo
determinable conforme a la naturaleza de las cosas, como debe realmente
ser producido. La bondad y utilidad de los hechos juridicos reside en «que
concuerden con la naturaleza del ser que los ejecuta, a cuya concordancia
es a lo que denominamos bien. Todo derecho se funda, pues, en el bien»?’
—dice Giner— pero sélo la actividad que realiza la virtualidad natural de la
esencia interna de las cosas cumple con el Derecho. Entre las definiciones
del concepto de Derecho gineriano, se encuentran las siguientes expresiones
seleccionadas por un estudioso de este periodo, que dan buena cuenta del

cardcter condicional del concepto de Derecho krausista:

Los krausistas espafioles Francisco Giner de los Rios y su discipulo Alfredo
Calderén conciben tempranamente el Derecho como {...}«“el sistema de los
actos o prestaciones con que ha de contribuir cada ser racional, en cuanto de él
depende, a que su destino y el destino de todos se efectie en el mundo”, “el or-
ganismo de las condiciones que, dependiendo de la actividad libre de cada ser ra-

» o«

cional, son menester para el fin esencial de la vida”, “aquel modo de obrar libre

de que depende que el fin de la vida se cumpla”, o finalmente, y valiéndonos de
28

una expresién mds concisa, “la condicionalidad temporal y libre de la vida”»

En esto radica la fecunda definicién krausista del concepto de Derecho
basado en la condicionalidad, que no es un mero concepto abstracto, sino
que se halla circunscrito al hombre, segtin la propia definicién de Krause,
como un sentimiento de relacién comun y reciproca que sirve de poderoso
freno del egoismo. El derecho quiere pues que todos los hombres den y
reciban mutuamente. En esto radica el derecho, en una forma social donde
se procura a cada ser racional toda condicién para el cumplimiento de su
destino individual y total.

Se trata de una concepcién del derecho que atiende al conjunto de
las condiciones exigibles y reciprocas entre los hombres, de acuerdo con
la totalidad de los fines humanos, y que tiene a la misma condicionalidad
humana como fin Gltimo. As{ lo expone Leopoldo Alas en el discurso leido
en los ejercicios para la obtencién del grado de doctor en Derecho titulado

26 GINER DE LOS Ri0S, E., Resumen de Filosofia del Derecho, o.c., p. 28.
27 Ib., p. 47.

28 RIVACOBA Y RIVACOBA, M., Krausismo y Derecho, o. c., pp. 60-61.
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«El derecho y la moralidad», que fue, de modo significativo, dedicado a su
maestro Giner, del quien se reconocia eterno discipulo?:

pero eso que pensamos [...} como ley de la actividad tiene por fundamento del
ser el desenvolvimiento de la actividad para un fin, que no estd puesto a lo dl-
timo, como la meta de una carrera, aunque as{ lo piensen algunos, influidos por
el significado de la palabra fin, sino que es, en suma, lo mejor y mds oportuno
de lo que puede ser en cada momento el objeto de cuya actividad se trata. La
potencialidad de cada objeto al hacerse efectiva en cada momento, conforme a
lo exigido para aquel caso, como lo més adecuado y pertinente, decimos que se
realiza, y siendo en tales condiciones, que es su bien lo que se realiza. ;Diremos
que es de derecho toda actividad? De ningtin modo, y sélo pensamos como tal

la adecuada a este concepto del bien; es decir, a la realizacién de la virtualidad

natural del objeto, segtin racionalmente se exigiera en cada caso™.

Es interesante el guifio que aqui hace Clarin a la idea del «fin final» de
la ética formal kantiana al que se refiere como «el fin que no necesita ningtin
otro como condicién de su posibilidad», y que él contrapone a la concepcién
teleoldgica del krausismo, para la cual, el fin humano no puede constituir
una meta arbitraria determinada por una voluntad abstracta. La falta de esta
consideracién de los fines en el Derecho kantiano es lo que lleva a Heinrich
Ahrens a afirmar que: «De aqui nace la conexién entre la naturaleza y el fin
de una cosa y se comprende que el método juridico [...} haya hecho hasta hoy
tan cortos progresos, a causa de no habérsele desenvuelto y aclarado en vista
del fin» 31.

De acuerdo con esta doctrina de los fines krausista, cuya importancia
radica en actuar como principio, en torno al cual, se ordenan todas las rela-
ciones de la vida mutuamente condicionales: es el fin humano el que en ellas
se informa, y el que se haya diversificado en varias especies particulares de
fines. Todo Derecho se refiere, pues, en Gltimo término a uno de los varios
fines fundados en la naturaleza humana y ello explica que, segin el método
juridico krausista, el derecho necesite, para su progreso, considerar esta te-
leologfa juridica en su grado y justa medida.

29 «Al sefior don Francisco Giner de los Rios. Me preguntaba Vd. si no debfa hacer mayores
servicios a algiin otro profesor, para dedicarle este trabajo. Mucho debo a muchos; pero a sus
escripulos contesto aprovechdndome de la licencia que me otorga de honrar con su nombre
estas pdginas. Su sincero amigo y reconocido discipulo. El autor» (Clarin), Garcia-Alas y
Urefia, L., «El derecho y la moralidad», o.c., p. 260.

30 Ib., pp. 329-330.
31 AHRENS, H., Enciclopedia_Juridica , o.c., tomo III, pp. 29-30.



UNA REVISION KRAUSISTA DEL LIBERALISMO 71

Otra de las objeciones krausistas a la filosoffa kantiana es su definicién
del derecho como un orden puramente exterior, sin contenido en si. Desde
el momento en que Kant considera el derecho como libertad exterior, el
concepto de justicia queda concebido desde el aspecto puramente conmutativo
de igualdad niveladora, fundado sobre una proporcién aritmética, segin
la cual, la libertad es vista como un freno puramente exterior impuesto a
las voluntades divergentes por una voluntad superior, que suele ser la del
Estado. Este serfa el encargado de realizar esta funcién de aplicar su fuerza,
casi de modo mecdnico, para equilibrar las libertades individuales, una res-
pecto de la otra.

La aplicacién de este principio kantiano de una libertad negativa implica
el reconocimiento de la coaccién como elemento definitorio y esencial del
Derecho, el cual se construye como un sistema capaz de conservar la armo-
nfa de las libertades exteriores de los diferentes individuos. En suma, esta
coaccién no serfa sino el limite que a la libertad de cada cual se impone para
que no perjudique la armonia general de la libertad exterior, del derecho de
todos, descartdndose por lo tanto cualquier referencia a una ética material,
pues —como sefiala expresivamente Fernando de los Rios— Kant define el
Estado de un modo negativo, no por la moralidad positiva que se comparte
o a la que se aspira, sino por la moralidad de que carecemos:

El Estado, pues, no nace, para estos pensadores porque haya de cumplir una
misién esencial y positiva a lo humano, sino porque es preciso un orden inhi-
bitorio que paralice las acciones dafiosas que intentemos realizar, o las castigue
una vez cumplidas. ;Es otra la razén que determina en Kant el advenimiento
del Derecho puiblico? Se trata para él, simplemente, de asegurar lo mio y lo tu-
yo, que ya tenemos en el estado de naturaleza; de aqui que el Derecho publico
o civil, como le llama €l con exactitud, a nuestro juicio, no tenga un contenido
juridico propio; su razén de ser es amparar, vigilar para que no se haga; es,
pues, el Estado policfa, como grificamente ha sido designado, y al Derecho,
que de él se ocupa, se la llama adjetivo. Su necesidad no se funda en lo que
hace, sino en lo que evita hacer; no por la moralidad que tengamos, sino por
aquella de que carecemos, surge el Estado; es un recuerdo perenne de nuestra

imperfeccién??.

En conexién con lo anterior, los krausistas hacen ver que la distincién

tajante que Kant quiere establecer al dividir las acciones en internas o ex-

32 Rfos UrRruTL, E, La Filosoffa del Derecho en Don Francisco Giner y su relacién con el
pensamiento contempordneo, por Fernando de los Rios Urruti, profesor de Derecho politico
en la Universidad de Granada, Madrid, Biblioteca Corona, 1916, pp. 184-185.
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ternas, carece de fundamento. As{ lo asegura Francisco Giner en su articulo
«Sobre lo moral y lo juridico» publicado en el BILE y editado de manera
simultdnea como uno de los comentarios que Giner hizo al tomo II de la

Enciclopedia Juridica de Ahrens:

En general, —afirma Giner— sobre este punto de la significacién del interior y
ético {sic} en el derecho, reinan dos corrientes: #) la kantiana, que divorcia, mds
0 menos absolutamente, lo ético de lo juridico; 4) la que como Hegel, Stahl,
Taparelli, Trendelenburg, etc., aspira a concertar ambos principios. Pero una
y otra tendencia tienen de comin el considerar interno y externo como respec-
tivamente equivalentes a moral y juridico, y al proclamar que todo derecho es
coercible y social; la divergencia estriba en querer, los unos, que ambos érdenes
se separen; los otros, que se mezclan e identifiquen, mds o menos intimamente.
Mientras subsista esta base comiin (a que Ahrens se inclina aqui), el concierto

entre ambas tendencias es imposible, o por mejor decir, es imposible otro con-
33

cierto que el que esa unidad comtin supone

La razén de ello es que, si bien todos podemos claramente identificar
que hay actos que, en efecto, no trascienden al exterior, que no se mani-
fiestan externamente, y que pueden ser denominados como actos internos
exclusivamente (por ejemplo, los actos de pensamiento, intencién, etc.). Sin
embargo, no podemos decir, en el mismo sentido, que haya actos puramente
externos, porque todo acto humano posee una vertiente interior, una zona
de intencionalidad, de reflexién,... en definitiva, el acto interior estd siempre
muy presente.

Para los krausistas, la libertad es entendida como poder y forma de
nuestra voluntad para realizar el derecho. Consecuentemente, un concepto
de libertad exterior vendria a ser contradictorio con esta formulacién, pues
«para que existiera esa libertad exterior, serfa preciso —asevera Clarin— que
nosotros fuésemos, en cierto modo, exteriores a nosotros mismos» >, Por
esta razén, en el Derecho distinguen los krausistas, por un lado, un aspecto
objetivo, por tratarse de una regla, una norma, y, por otro lado, un aspecto
subjetivo, por constituir una actividad voluntaria determinada por dicha
regla, de modo tal que el reconocimiento de la regla del Derecho por la
voluntad del sujeto juridico es imprescindible para su cumplimiento:

Todo el orden del Derecho se refiere para su cumplimiento a la libre voluntad

de la persona ...} La obligacién juridica nunca nace, por tanto, propiamente de

33 Giner de los Rios, E., «Sobre lo moral y lo juridico», BILE, II, tomo II, 1878, p. 175.
34 (Clarin), Garcia-Alas y Urefia, L., «El derecho y la moralidad», o.c., p. 429.
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la voluntad, sino del orden objetivo del derecho. Pero este orden, para ser efec-
tuado, necesita ser reconocido previamente por el sujeto que resuelve en su vista
atemperar sus actos a las prescripciones del mismo. En esto consisten las que
pueden denominarse de una manera general declaraciones de voluntad, de las cuales
es un caso particular el reconocimiento de la regla de Derecho™.

No es, por lo dicho, la distincién de la libertad juridica de la libertad
moral, la de ser aquélla un orden exterior que se impone desde fuera y sobre
los sdbditos; un concepto tal de autoridad no podria tener lugar en esta
concepcién krausista del Derecho en la que «autoridad y sdbdito, con ser
fundamental, no implica diferencia de sujetos, sino de concepto y situacién,
correspondiendo a cada persona, al par, ambas funciones en relacién inversa»,
tal y como explicase Navarro Moncayo en su articulo sobre la «Funcién del
legislador en la vida del derecho, segtn la doctrina de D. Francisco Giner
de los Rios»°. Y esto es asi, no s6lo porque, como acabamos de mostrar, el
derecho en la filosoffa juridica krausista tiene su fundamento y origen en
la voluntad y conciencia del sujeto juridico, sino porque la moral también
atiende, como el derecho, al exterior, tal y como se pone de manifiesto en
el Derecho penal y en las teorfas correccionalistas propuestas por Dorado
Montero, que comulgan claramente con el ideario gineriano?’.

Asentado tal principio, se hacia necesario un replanteamiento de la cues-
tién, como hiciera notar Clarin, «Pues ahora, si no estd la distincién entre
la moralidad del derecho en el cardcter de exterioridad o interioridad de la
libertad y de sus actos, debemos buscar esa distincién en algo interior de esa
esfera de la libertad racional que a uno y otro concepto corresponde» *8. Por
esta misma razén que apuntaban los krausistas en su momento, «se propone
diferenciar hoy en dfa, con una nueva terminologfa bastante aceptada, entre
actos interiorizados (es decir, que no se exteriorizan) y actos exteriorizados»,
una expresion que vendria a sustituir a la de «actos exteriores», y que mejora
los problemas que tenfa esa expresién original, puesto que al hablar de actos

«exteriorizados», no estamos negando que exista una dimensién interna en

35 CALDERON ARANA, A., «El contrato y el Derecho», BILE, X, tomo II, 1886, pp. 252-253.

36 NAVARRO MoNCAYO, M. M., «Funcién del legislador en la vida del derecho, segtn la
doctrina de D. Francisco Giner de los Rios», BILE, XLIV, tomo II, 1920, p. 281.

37 Véase al respecto los articulos de DORADO MONTERO, P., publicados en el BILE sobre
«Balance Penal de Espafia en el siglo X1x», BILE, XXV, tomo I, 1901, pp. 22-25; «Educacién
correccional», BILE, XXIX, tomo II, 1905, pp. 257-264; «Socialismo y justicia social»,
BILE, XL, tomo II, 1916, pp. 342-346, 374-379.

38 (CLARIN), GARCIA-ALAS Y URENA, L., «El derecho y la moralidad», o.c., pp. 440-441.
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ellos®?. De este modo, si aplicamos estos dos nuevos conceptos de actos inte-
riorizados y actos exteriorizados a la férmula original kantiana, el resultado
quedaria del siguiente modo: el Derecho se referirfa solamente a los actos ex-
teriorizados pero s6lo, en tanto en cuanto, se exteriorizan, aunque apreciando
y valorando debidamente su carga interna cuando sea necesario. Por su parte,
la moral, en cambio, intervendria tanto en los actos interiorizados como en
los exteriorizados. Dada la comtn referencia de la Moral y el Derecho a los
actos exteriorizables —pues como se ha indicado, en los actos exteriorizables
hay siempre la participacién de un acto interno—, junto con el rol que la mo-
ralidad desempefia en los actos interiorizados, en la que naturalmente juega
un papel determinante, no es dificil llegar a la conclusién krausista de que
las esferas del Derecho y la Moral no estdn meramente yuxtapuestas sino que,
como acabamos de ver, estdn trabadas e imbricadas esencialmente entre si.
Esta relacién de imbricacién determina la existencia, real o potencial, de un
complejo de funciones reciprocas entre derecho y moral, que se oponen a la
doctrina kantiana, en un doble respecto: por un lado, no puede decirse que
la moral sea s6lo algo personal, entendido como individual y subjetivo, pues
la ética es también social y se interesa por los fines temporales, sociales e in-
mediatos del hombre. Y, a su vez, el derecho no se limita a regular ese orden
meramente externo, sino que toma asimismo bajo su control y orientacién,
acciones que dificilmente podrian disociarse de los que se han llamado como
fines Gltimos o morales, y que son los mds personales y fundamentales para
el hombre. En otras palabras, en la filosoffa krausista se pone de manifiesto
c6mo, tanto los fines de la moral como los del derecho —sean éstos personales
o sociales—, se entrecruzan en muchas maneras y por qué resulta, por tanto,
inoperativa y poco realista la distincién kantiana entre los actos internos y
externos. Si se aplicara esta perspectiva a la distincién kantiana entre derecho
y moral, se lograrfa disminuir considerablemente la distancia entre la ética
formal kantiana con éticas mds tradicionales como la del iusnaturalismo, que
no desconocen el momento de la conciencia, como norma préxima de la mo-
ralidad, pero que —a diferencia de Kant— asientan siempre aquella conciencia
en una norma dltima, objetiva, de la moralidad; por ejemplo, en el dictado
de la ley natural, fundamentalmente, que serfa accesible a la conciencia, y

que se encuentra presente en autores iusnaturalistas que representan lo me-

39 Diaz, E., La filosofia social del krausismo espaiiol, {Gltima ed., Debate, Madrid, 1989},
Madrid, Editorial Cuadernos para el didlogo, 1973, p. 19.
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jor de nuestra tradicién filoséfica espafiola, como los filésofos y juristas de
la Escuela de Salamanca, y, por supuesto, la filosoffa juridica del krausismo
espafiol, cuyas teorfas ayudan a escapar del liberalismo cldsico y del rigido

formalismo kantiano.
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La dificil construccién nacional relacionada con el problema religioso con-
llevé cambios frecuentes de regimenes politicos a menudo ideol6gicamente
antagoénicos. Conviene enmarcar la cuestién de las relaciones entre la Iglesia
y el Estado en un largo proceso que no fue lineal y univoco sino polifacético,
lento y dificil.

1. Los laberintos del liberalismo

La cuestién del liberalismo, y mds precisamente del llamado catolicismo li-
beral, fue una de las cuestiones fundamentales del siglo X1x e inicios del
siglo xX. Se plante6 en todos los paises europeos del periodo considerado y
con particular relieve en Espafia, pais en el que la Iglesia nacional estaba muy
vinculada a la politica religiosa del Vaticano. Alimenté innumerables deba-
tes y polémicas llegando a provocar situaciones de cisma que desembocaron
en afirmaciones tan excluyentes como las del eclesidstico cataldn e integrista
Félix Sardd y Salvany (1841-1916), autor de un libro considerado como la
biblia del integrismo, E/ /iberalismo es pecado, publicado en 1884 y que tuvo
resonancias ideolégicas incluso en América Latina. La mentalidad liberal y el
nuevo orden juridico-politico derivado de la Revolucién francesa entrafiaban
conceptos como la secularizacién, el laicismo, la libertad de conciencia, la
independencia de la razén y propugnaban la separacién entre lo que conside-
raban como dos entidades distintas: la Iglesia y el Estado. Durante el primer
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periodo liberal de las Cortes de Cddiz, los liberales intentaron transformar la
organizacién eclesidstica de la Iglesia. Esta voluntad de adecuacién de la ins-
titucién religiosa a una nueva realidad politica y social conllevé un cambio
del estatuto social del clero, poniéndolo al servicio del Estado®. La pérdida
de la influencia de la Iglesia se habfa ido verificando durante el Trienio libe-
ral (1820-1823), momento en que tanto la politica de Roma como la de la
Iglesia espafiola fue la de una total oposicién a las reformas de sesgo liberal
cerrando asi «el camino que hubiera podido llevar a una separacién entre la
Iglesia y el Estado como en otros paises de Europa» 2. Con la legislacién libe-
ral de 1835, la Iglesia perdié gran parte de sus prerrogativas y de su influen-
cia en las clases populares. A partir de la década de 1850, y a pesar de que
el Concordato de 1851 habia supuesto un intento de apaciguamiento con
la dotacién del culto y del clero por parte del Estado, el catolicismo adopté
una postura cada vez mds defensiva y de hostilidad hacia el liberalismo. El
pontificado de Pio IX propicié una politica religiosa que constituy6 no solo
una reaccién frente a un contexto politico determinado (la cuestién romana
y la pérdida del poder temporal) sino también una « renovacién » de signo
reaccionario de la ideologia de los tradicionalistas de principios de siglo. Hay
que entender el tradicionalismo como la corriente ideolégica reaccionaria
que abarca el pensamiento y las actitudes opuestas al constitucionalismo li-
beral y a los nuevos valores de una burguesia emergente>. El Sy/labus de Erro-
res (1864) y el Concilio Vaticano I (1870) con la declaracién de la infalibili-
dad pontificia, propician una actitud de total rechazo hacia las corrientes mds
avanzadas del pensamiento filos6fico y cientifico y fue la ténica intelectual
que predomind en los sectores mds inmovilistas y reacios del catolicismo. La
revolucion de 1868 que represent6 a ojos de la institucién eclesidstica una
nueva agresion, no hizo més que agudizar y reforzar una actitud fundamen-
talmente defensiva de la Iglesia y de algunos sectores cat6licos. La Iglesia iba
a permanecer firme en su negativa a admitir la secularizacién del poder civil
y segufa reclamando sus derechos en influir en todos los dmbitos de la vida
civil y social %,

1 MOLINER PRADA, Antonio, Félix Sardd i Salvany y el integrismo en la Restauracién, Barcelona,
Universitat Auténoma de Barcelona, 2000, p. 158.

2 1b., p.159.

3 Hibbs, S., Iglesia, prensa y sociedad en Espaiia (1868-1904), Alicante, Instituto de Cultura
«Juan Gil Albert», 1995, p. 22.

4 Ib., p.59.
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La mentalidad liberal pretendia liberar al hombre del control eclesidstico
y del dogmatismo religioso y suponfa enfrentarse con el fanatismo religioso,
la irracionalidad, el clericalismo. Uno de los valores que mds defendieron
los filésofos ilustrados y el nicleo de intelectuales y eclesidsticos deseosos de
volver a un cristianismo evangélico fue la tolerancia. Libertad de conciencia,
libertad de cultos y libertad de cdtedra se oponfan a la doctrina tradicional
catélica ya que eran ideas que buscaban configurar un nuevo modelo de so-
ciedad: partiendo del supuesto de que la religion pertenecia exclusivamente
al dmbito de la conciencia, mientras que el Estado se encargaba de todo lo
social y externo, se establecfa como finalidad la separacién de la Iglesia y del
Estado en dos entidades separadas.

No es nuestro propdsito extendernos en momentos y eventos de la his-
toria politica y religiosa sobradamente conocidos pero nos parece importante
recalcar la complejidad de un contexto histérico que no puede abordarse des-
de la dialéctica usual de clericalismo-anticlericalismo, liberalismo-clericalis-
mo o laicidad-laicismo. No pueden dejarse de lado las estrategias menos os-
tentosas e incluso mds sutiles que merecen una profundizada investigacién.
Nos referimos entre otras cosas a los intentos del llamado catolicismo liberal
cuyas manifestaciones se producen en Europa y en Espafia desde la década de
1860. Por otra parte, la llamada cuestion religiosa se situaba en el centro
de un debate entre tradicién y modernidad «cuya resolucién desbordaba
los aspectos legales y juridicos, para adentrase en dmbitos mds profundos:
aquellos que definfan la propia naturaleza del hombre moderno»°.

Precisamente en el seno de la Iglesia catdlica y entre los catélicos que
crefan en la compatibilidad del liberalismo y del catolicismo, habfa sen-
sibilidades diversas. Esta cuestién adquirié una importancia no sélo para
republicanos como Gumersindo de Azcérate (1840-1917) o Emilio Castelar
(1832-199) sino para politicos mondrquicos de filiacién democrdtica como
Eugenio Montero Rios (1832-1914) o José Canalejas (1854-1912) y para los
krausistas de la segunda mitad del siglo que intentaron conciliar en algunos
casos sus ideales religiosos con un régimen de libertades®. Desde la déca-
da de 1860, e influido por las corrientes catdlico-liberales europeas, venia

madurando un proceso de conciliacién entre una fe como actitud intima,

5 Sudrez Cortina, M., «Anticlericalismo, religién y politica durante la Restauracién», en E/
anticlericalismo espafiol contempordneo, Madrid, Biblioteca Nueva, 1998, p. 128.

6 Ih., p.133.
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asentada en la libertad de conciencia y el rechazo de principios dogmadticos
no asumibles racionalmente. Entre los cat6licos que consideraban que habfa
que buscar una cierta sintonfa entre el catolicismo como religién positiva
y las transformaciones politicas y sociales de la sociedad moderna, merecen
destacarse personalidades del catolicismo espafiol como Juan Mafié y Flaquer
(1823-1901), director del Diario de Barcelona. Dentro de esta linea aperturis-
ta se sitdan otros representantes del catolicismo conservador como Manuel
Durédn i Bas (1823-1907), Josep Coll i Vehi, Estanilau Reynals i Rabassa,
todos colaboradores del Diario de Barcelona que llegé a ser el principal érgano
de difusién de la doctrina conservadora en Catalufia’.

Juan Mafié y Flaquer que habfa asistido a los Congresos de Malinas de
1863 y 1864, tenfa una marcada simpatfa por el grupo catdlico liberal fran-
cés entonces encabezado por Montalembert (1810-1870). Tanto el Diario
de Barcelona como su director, Juan Mané y Flaquer desempefiaron un papel
notable en la difusién de un catolicismo militante moderado abierto a las
corrientes de su época. También conviene destacar las huellas que dej6 la
Escuela Apologética Catalana cuyos miembros como Joaquin Roca y Cornet
(1804-1873), Francisco Ferrer y Subirana habfan manifestado, en la década
de 1840, su actitud favorable con respecto a los esfuerzos renovadores de los
catdlicos franceses y su convencimiento de que la Gnica alternativa del catoli-
cismo espafiol ante las nuevas doctrinas liberales era la hipdresis que permitie-
se una «especie de transaccién para ponerse al frente del movimiento social
que iba verificindose lentamente» &, La filiacién doctrinal con este sector mo-
derado del catolicismo hispano se plasmé en la actuacién de un grupo de sa-
cerdotes entre los que se encontraban Eduardo Marfa Vilarrasa (1825-1890),
Ildefonso Gatell (1834-1918), director de la Revista Catélica (1852-1868) que
enjuiciaron positivamente los Congresos de Malinas. Estos catélicos que de-
seaban intervenir en la vida pablica de Catalufia sin supeditarse a los plantea-
mientos dogmadticos del carlismo y del integrismo, compartian un criterio de
tolerancia con respecto al liberalismo politico y pretendfan que la Iglesia no
se mantuviese alejada de las circunstancias politicas y sociales del momento,

ni ajenas a la evolucién de las modernas instituciones”’.

7 HiBBS, S., Iglesia, prensa y sociedad en Espaiia (1868-1904), Alicante, Instituto de Cultura
«Juan Gil Albert», 1995, p. 26.

8 Ib.
9 Ib., p.28.
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Nos interesa destacar aqui la pluralidad de las posturas y de las perspec-
tivas del llamado catolicismo liberal que actuaba desde el paradigma abierto
por la Ilustracién y abria la via a diversas corrientes reformistas y liberales.
El sentido ilustrado-liberal del progreso que imagina la organizacién socio-
politica evolucionando desde las formas mds primitivas del despotismo hasta
el gobierno representativo y que se apoya en la razén, la conciencia y el pro-
greso encontré en el krausismo algunos de sus mds fervientes representantes.
Manuel Sudrez Cortina recuerda oportunamente que «el problema religioso
en el que se vieron envueltos los krausistas puso de manifiesto los multiples
registros desde los cuales era necesario abordar no ya la cuestién religiosa en
s misma, sino el papel de las religiones positivas en la sociedad, la relacién
entre el Estado y la Iglesia, y, de forma especial, c6mo garantizar la libertad
de conciencia en el marco de un régimen de libertades» 1°.

El diffcil equilibrio que buscaban algunos krausistas entre sus principios
religiosos, sus convicciones humanistas y los dogmas de la Iglesia se plasmaron
en textos ya conocidos y profundamente reveladores de la crisis que sufrie-
ron. La memoria testamentaria (1874) de Fernando de Castro (1814-1874),
la Minuta de un testamento de Gumersindo de Azcérate y La Iglesia espafiola
(1876) de Francisco Giner de los Rios ( 1839-1915) constituyen una respuesta
a las afirmaciones excluyentes e integristas de P{o IX: Quanta Cura y el Sylla-
bus de Errores. El Syllabus era un compendio sistemdtico de todos los errores
de la sociedad liberal moderna, heredera de los principios de la Revolucién
francesa. En esta larga lista de 80 errores, se censuraban la tolerancia religiosa
as{ como la libertad de ciencias y de cdtedra haciendo pricticamente impo-
sible toda reconciliacién entre la Iglesia y los sectores catdlicos mds apertu-
ristas!!. Esta condena rotunda del panteismo, del racionalismo y del natura-
lismo culminaba con la proposicién 80 que anatemizaba los que sostuviesen
que el Papa « puede y debe reconciliarse y transigir con el progreso, con el
liberalismo y con la civilizacién moderna ».

Si krausistas como Giner de los Rios y Fernando de Castro y Azcdrate
planteaban la necesidad de asentar el catolicismo como religién sobre la li-
bertad de conciencia, de la cual se derivaba la libertad de cultos, este plan-

teamiento suponia conciliar el derecho sagrado de la religién, como mani-

10 SUAREZ CORTINA, M., «Anticlericalismo, religién y politica durante la Restauracion», en
E! anticlericalismo espaiiol contempordneo, Madrid, Biblioteca Nueva, 1998, p. 133.

11 HiBBS, S., Iglesia, prensa y sociedad en Espaia (1868-1904), Alicante, Instituto de Cultura
«Juan Gil Albert», 1995, p. 22.
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festacién individual libremente asumida y el derecho del Estado en la esfera
de su competencia. Dentro de la visién organicista de la sociedad podian
coexistir dos organismos: el del Estado y el de la Iglesia. El reconocimiento
y la aceptacién de ambas instancias no suponian atefsmo o indiferencia sino
pura neutralidad 2. Esta posicién moral y no dogmdtica es la que comparte
Concepcién Arenal (1820-1893) cuya actitud es la de un «<humanismo libe-
ral, organicista, progresista y cristiano reformista» !°. Para acercarse al ideal
ético, al sentimiento religioso de esta reformadora social que comparte los
valores de krausistas como Giner de los Rios, resulta de enorme interés su
ensayo titulado Dios y libertad firmado en 1858. No llegé a publicarse in-
cluso después del fallecimiento de su autora y sélo se dio a conocer en 1996
gracias a la ejemplar edicién de Marfa José Lacalzada. En Dios y libertad,
texto clarividente en el que trasluce la conciencia de una mujer y filésofa
comprometida, encontramos una problemdtica que refleja las tensiones de la
época y un texto en el que estdn en germen muchas de sus obras posteriores
como por ejemplo Ensayo sobre el derecho de gentes (1879) y La libertad en
sus relaciones con la igualdad, (1898). Es de notar que el mismo titulo de
este ensayo expresa la profunda conviccién de su autora: conciliar fe e inteli-
gencia, y remediar desde la justicia y un humanismo compartido «el antago-
nismo de la fe religiosa y de la fe politica y sus dolorosas consecuencias» .
No podemos dejar de sefialar la estrecha filiacién de este texto y de sus
planteamientos con el grupo de catélicos liberales franceses encabezados por
Lacordaire (1802-1861), Montalembert cuyo intento religioso, politico y mo-
ral de renovar la institucién eclesidstica desde dentro y buscar un equilibrio
entre la ley del Evangelio y las libertades y el progreso se expresé en L' Avenir,
un periédico ambicioso que empezd a publicarse en 1830. Resulta importan-
te subrayar que el lema de esta publicacién era «Dios y libertad» y no puede
infravalorarse el influjo de las ideas vertidas en un periédico que pretendia
instaurar una internacional del catolicismo liberal!>. Entre sus redactores,

12 SUAREZ CORTINA, M., «Anticlericalismo, religién y politica durante la Restauracién», en
E! anticlericalismo espafiol contempordneo, Madrid, Biblioteca Nueva, 1998, p. 137.

13 Arenal, C., Dios y libertad, Estudio preliminar de M.J. Lacalzada ed., Vigo, Museo de
Pontevedra, 1996, p. 17.

14 1b., p.57.

15 En el Acte d’Union, publicado el 15 de noviembre en el periédico L Avenir, Lamennais,
Gerbet, Lacordaire, Charles de Coux y Montalembert proponian el proyecto de una interna-
cional catdlica y liberal. Este proyecto, que se limité a ser una red entre distintos sectores ca-
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cuenta con la activa participacién de Félicité de Lamennais (1782-1854) cu-
ya doctrina se vierte mds adelante en textos como Palabras de un creyente
(1834), traducido al castellano por Larra ( 1809-1837) en 1836 y Del abso-
lutismo y de la libertad (1843).

Sin lugar a dudas los planteamientos del ensayo de Concepcién Arenal
recogen las reflexiones y las propuestas del catolicismo liberal francés y mds
particularmente las de Lamennais para quien una de las cuestiones funda-
mentales es concretamente la de las relaciones entre fe y razén, entre la Igle-
sia y la sociedad civil. Al propugnar la separacién de dos entidades distintas,
la Iglesia y el Estado, Lamennais no imagina una sociedad secularizada y
expresa su esperanza en una recristianizacion.

Un estudio mds minucioso de los textos de catélico-liberales franceses
como los de Lamennais y el ensayo de C. Arenal queda por hacer pero la fi-
liacién es evidente'®. Entre los planteamientos compartidos, estd el rechazo
por parte de la autora de Dios y libertad de todo tipo de autoridad impuesta
desde el oscurantismo religioso o el despotismo politico y la revolucién y los
derechos que conlleva solo puede hacerse apoyiandose en la inteligencia y la
moralidad de los pueblos. La revolucién se ha de acometer desde las con-
ciencias. Partiendo de una postura ilustrada, se trata de reflexionar desde la
inteligencia, la razén y la experiencia histérica no desde el dogma. Estd muy
presente en el ensayo «cierta conviccién antropocéntrica de que la humani-
dad se va haciendo dentro de si misma; ello no excluye la existencia de Dios,
sino que lleva a descubrirlo desde la intuicién, la naturaleza y la razén» 7.
En 1858, Concepcién Arenal es consciente de las distintas fuerzas sociales,
politicas y morales que confluyen en lo que podria llamarse un humanismo
liberal: una fuerza ilustrada liberal que estd socavando los cimientos de las
sociedades feudales, los privilegios, el progreso cientifico y la fraternidad
cristiana que se apoya en la idea de justicia. También tiene clara conciencia

télicos, reflejaba una vision general e internacional de las cuestiones mis sensibles con las que
se enfrentaban los catdlico-liberales en Europa (Hibbs, S., «Las traducciones de FR Lamennais
(1782-1854) en Espafia», en La literatura espafiola del siglo XIx y las literaturas europeas,
E. Rubio, M. Sotelo, M. Cristina, V. Trueba, B. Ripoll eds., Barcelona, Universitat de Barce-
lona, PPU, 2011, p. 240)

16 En su estudio preliminar a Dios y Libertad, Maria José Lacalzada sefiala que Concepcién
Arenal tenfa noticia de las actividades llevadas en Parfs por los circulos de Frédéric Ozanam
que estaba en la misma linea que Lamennais. Véase su Estudio preliminar, p. 28.

17 ARENAL, C., Dios y libertad, Estudio preliminar de M.J. Lacalzada ed., Vigo, Museo de
Pontevedra, 1996, p. 16.
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de las dificultades de un didlogo entre las diferentes corrientes reformistas
y liberales que coexisten en Espafia y la tradicional autoridad de la Iglesia.
M. J. Lacalzada ha subrayado la actitud receptiva, conciliadora y plu-
ral de Concepcién Arenal que recogié y difundié diversos planteamientos
filoséficos y sociales'®. Como otros catélicos liberales de su época y més es-
pecialmente los que sitdan en la esfera del krausismo, la autora de Dios y li-
bertad fue una mediadora para la corriente de pensamiento y la actitud vital
calificable como humanismo liberal. Las corrientes de pensamiento europeas
reformistas y humanistas penetraron en Espafia, entre otras cosas, gracias a
las afinidades espirituales, éticas e intelectuales compartidas por sus repre-

sentantes.

2. El catolicismo europeo y su resonancia en Espafia

Ya se han mencionado los Congresos de Malinas celebrados en Bélgica en
1863, 1864 y 1867 en los que los representantes del catolicismo liberal
encontraron un cauce para expresar sus preocupaciones ante la quiebra entre
Iglesia y modernidad, una quiebra que se acentué con los textos mds con-
denatorios de Pio IX y con el Concilio Vaticano I. En dichos congresos,
se expresaron aquellos que crefan en la compatibilidad entre catolicismo y
liberalismo. Se trataba de un intento intelectual, politico y ético que no tuvo
nada que ver con el indiferentismo y que buscaba una via de conciliacién
entre la doctrina cristiana y la sociedad civil y moderna'®. El planteamiento
de los catdlicos belgas fue determinante ya que desemboc6 en una experien-
cia politica e histérica conocida bajo el nombre de «unionismo». Suponia
garantias para la Iglesia y afirmaba la adhesién de los catélicos a una consti-
tucién basada en las libertades modernas y abrfa la via de la accién politica
de los catdlicos en el terreno constitucional. Esta alianza del catolicismo con
el liberalismo fue un auténtico acicate para el catolicismo liberal europeo y
m4s precisamente en Francia donde Montalembert, Lacordaire (1802-1861)
y Lamennais resumieron la filosoffa y los valores de su credo catélico liberal
en el periédico Le Correspondant con el lema: « Libertad civil y religiosa para

18 Ih., p.17.

19 Hibbs, S., «La crise moderniste en Europe et en Espagne: la difficile coexistence de 'Eglise
et des libertés modernes (1878-1901)», en La laicizacion a debate. Interpretacion, prdcticas, resis-
tencias (Espafia, Italia, Francia, América Latina). Siglos x1x-xx1, D. Bussy Genevois ed., Zara-
goza, Institucién «Fernando el Cat6lico», CSIC, 2011, p. 237.
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todo el universo ». Este nicleo del catolicismo liberal que tanta resonancia
iba a tener en Europa, explicité en L' Avenir, periédico de breve existencia,
un sistema coherente basado en seis libertades fundamentales: libertad de
religién o de conciencia fundamentada en la separacién de la Iglesia y del
Estado, libertad de ensefianza, libertad de prensa, de asociacién, de sufra-
gio y libertades locales. La coyuntura francesa y el clima hostil y defensivo
que predominaba en Roma frustraron las ambiciones politicas plasmadas en
L' Avenir. Una fulminante condena de las ideas liberales y de los catélicos
«heterodoxos» fue la del papa Gregorio XVI con su enciclica Mirari Vos de
1832 y otra enciclica de junio 1834, Singulari Nos reafirmé el rechazo tajan-
te del catolicismo liberal. Pese a los recelos del sector catdlico mds tradicio-
nalista y a las condenas repetidas, el ideal y las propuestas de este catolicismo
liberal francés cuya ambicién consistia en aportar al liberalismo el sostén
moral de las virtudes cristianas y reforzar simultdneamente el catolicismo
con « las condiciones 6ptimas de existencia ptblica y de desarrollo intimo
de una sociedad plural» (Laboa: 88) tuvieron un influjo duradero en Europa.
Una de las huellas mds significativas de este catolicismo liberal europeo en
los sectores catdlicos liberales en Espafia fue la difusién de la obra y de la doc-
trina de Lamennais. En un esclarecedor estudio sobre el eco de Lamennais en
el progresismo espafiol de la primera mitad del siglo x1x, Emilio La Parra ha
mostrado como la obra menesiana se convirtié en una referencia ineludible
para el liberalismo espafiol. Lo que nos interesa destacar en este punto es la
traduccién y la circulacién de obras como Palabras de un creyente (1834),
El libro del pueblo (1836) Del absolutismo y de la libertad (1843) que se
explican a la luz de las particulares circunstancias politicas y religiosas que
atravesaba Espafia en las primeras décadas del siglo?°.

En Palabras de un creyente, probablemente la obra més ejemplar ya que
contiene aspectos fundamentales de la doctrina menesiana, su autor afirma
la urgencia de una profunda reforma del catolicismo para que puedan her-
manarse religién y justicia, religién y libertad. De manera atrevida y nueva
este ensayo revela la dimensién democrdtica que se quiere imprimir a la
religién mediante la lucha contra el absolutismo y el fanatismo?!. A ojos de

Lamennais, s6lo una manera mds critica de comprender y asumir la religién

20 Ib., p.246-247.

21 «Dios no quiso criar ni pequefios, ni grandes, ni amos, ni esclavos, ni reyes, ni vasallos.
Iguales quiso que fueran los hombres, e iguales los cri6» (Lamennais, E., Palabras de un creyente,
Barcelona, Imprenta de los hijos de Domenech, 1868, p. 41)
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permitia restaurar la accién social del cristianismo. La revolucién mds tras-
cendental a su juicio es la del cristianismo, «un cristianismo que traspone
los limites de la sociedad puramente religiosa y se difunde por el mundo po-
litico, animdndolo, rejuveneciéndolo con su poderosa existencia, después de
haber perfeccionado el mundo moral e intelectual, mds aun de lo que jamds
pudo haberse esperado» 2.

En la base de la doctrina menesiana estd la concepcién dialéctica de que
la humanidad progresa y avanza hacia su emancipacién por el cristianismo
que encarna la idea de libertad.

El compromiso permanente entre catolicismo y liberalismo suponia una
dificil sintesis entre elementos progresistas, historicistas, tefstas?’ y la abun-
dante produccién de textos de los distintos sectores del catolicismo, de las
instituciones eclesidsticas refleja la dimensién a la vez compleja y ambiva-
lente de los conceptos y términos a los que se recurria. A lo largo del siglo, la
violencia de los enfrentamientos tanto politicos como ideolégicos se reflejé

en la violencia del lenguaje.

3. Laberintos semdénticos y conceptuales

En una de las numerosas muestras de literatura catélica de combate contra el
liberalismo, el popular apologista e integrista Félix Sardd y Salvany recalca
la importancia del lenguaje. Uno de los «pecados» mortales es el uso de la
palabra «liberalismo» que ningtin catélico deberfa emplear:

iVilgame Dios con la palabrita! Andas, amigo, realmente enamorado de ella,
y trdete ciego el amor como a todos los enamorados. ;Qué inconvenientes tiene
su uso? Tantos tiene para mi, que en el llego a ver hasta materia de pecado.
[...1Es indudable que la palabra liberalismo y aun la otra liberalismo catélico
tienen en Europa en el presente siglo significacién de cosa sospechosa y que
no concuerda del todo con el verdadero Catolicismo. No me dirds que planteo
el problema en términos exagerados. Efectivamente. Me has de conceder que
en la acepcién ordinaria de la palabra, liberalismo y liberalismo-catdlico son
cosas reprobadas por Pio IX. [...]} Dime ahora, pues, ¢sabes lo que es inducir
al préjimo en error con palabras ambiguas? ;Sabes lo que es, por carifio més o

22 HiBBs, S., «La crise moderniste en Europe et en Espagne: la difficile coexistence de 'Eglise
et des libertés modernes (1878-1901)», en La laicizacion a debate. Interpretaciin, prdcticas,
resistencias (Espaiia, Italia, Francia, América Latina). Siglos x1x-xx1, D. Bussy Genevois ed.,
Zaragoza, Institucién «Fernando el Catdlico», CSIC, 2011, p. 246.

23 SUAREZ CORTINA, M., «Anticlericalismo, religién y politica durante la Restauracién», en
El anticlericalismo espaiiol contempordneo, Madrid, Biblioteca Nueva, 1998, p. 143.
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menos justificado a una palabra, sembrar dudas, desconfianzas, hacer vacilar en
la fe a las inteligencias sencillas? Yo, a fuer de moralista catélico, veo en esto
materia de pecado, y si te abona una suma buena fe o algin otro atenuante,
materia de pecado mortal 4.

Esta larga cita demuestra hasta qué punto las nociones y definiciones
que se referfan al liberalismo y a conceptos asociados como «secularizacién»,
«laicidad», «laicismo» provocaron debates no sélo semdnticos sino también
juridicos, politicos y religiosos. Los sectores catdlicos tradicionalistas e inte-
gristas alimentaron las polémicas y las ambigiiedades en el momento de dar
une definicién precisa de la «herejia liberal» y las lecturas e interpretaciones
que se dieron de las enciclicas desbordaron muchas veces el alcance objetivo de
las condenas de Pio IX. La manipulacién del discurso y la carga ideoldgica
de las palabras son un arma potente. En la literatura religiosa y militante de
la época, en la prensa catélica se elabora un territorio semédntico ambivalente
que agudiza los enfrentamientos y delimita territorios. El estudio de esta
sustancial literatura de combate (pastorales, prensa, folletos e incluso litera-
tura de ficcién o edificante) producida por distintos sectores catdlicos y por
la propia institucién religiosa es un capitulo pendiente de la historiografia
de la Iglesia espafiola. El peso social y politico de la realidad eclesidstica se
manifestd a través de las diversas interpretaciones ideoldgicas, de los objeti-
vos y de las luchas concretas de los distintos sectores para alcanzar parcelas
mds amplias de poder?’.

El lenguaje asi como las multiples estrategias discursivas se ponen al ser-
vicio de una dialéctica simplificadora que opone dos alternativas: la suprema-
cfa del orden divino, la plenitud de la jurisdiccién de Dios sobre la sociedad
humana y la independencia del orden humano, la plenitud de la jurisdiccién
del hombre sobre s{ mismo y sobre la sociedad. La posibilidad de cierta tran-
saccién con las férmulas politicas del liberalismo suponia para determinados
sectores del catolicismo una politica de conciliacién de los gobiernos con la
Iglesia dentro de los limites permitidos a un Estado constitucional basado en
los principios liberales del siglo x1x. Este intento de transaccién que se plas-
mé en el mismo lenguaje ya que dichos catélicos, de distintas sensibilidades
politicas, reivindicaban el llamado «catolicismo liberal», implicaba que se

24 SARDA Y SALVANY, E., Cosas del dia, o sean respuestas catdlico-catilicas a algunos escriipulos
catdlico-liberales, Barcelona, Tipograffa Catdlica, 1875, p. 31-33.

25 MOLINER PRADA, Antonio, Félix Sarda i Salvany y el integrismo en la Restauracidn, Barcelo-
na, Universitat Auténoma de Barcelona, 2000, p. 127.
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tuviera en cuenta la complejidad de un momento histérico que conllevaba
matizaciones lingiifsticas y evoluciones semdanticas.

Un caso paradigmdtico de las ambigiiedades lingiiisticas y de las po-
lémicas vacilaciones semdnticas es el del término laicismo que evolucioné
en Espafa siguiendo dos cauces distintos que a veces cuesta separar porque
coinciden en las Gltimas décadas del siglo x1x. Dicho concepto que se define
como «una doctrina que defiende la independencia del hombre o de la socie-
dad de toda influencia eclesidstica o religiosa» tal como los dmbitos liberales,
republicanos lo fueron reivindicando con mds o menos matices, se sitda en la
estela de las palabras «laical» y «laico» que aparecen en 1817. Esta voluntad
ética define a une élite tolerante desde el Sexenio hasta entrado el siglo xx
y sirve de hilo conductor para leer las declaraciones de reformadores como
Fernando de Castro, Gumersindo de Azcdrate o Concepcién Arenal. La con-
cepcién del «laicismo» como afin de moralizacién mediante la tolerancia,
como aceptacién de la pluri-confesionalidad e incluso de la a-confesionalidad
se reitera en muchos textos de la época que aspiran al progreso en Espafia .
Frente a esta concepcién del laicismo como elemento imprescindible de la
construccién nacional y este llamamiento a la inteligencia se maneja otro
empleo de la palabra, contemporineo en gran medida del primero: la movi-
lizacién y la organizacién de los catdlicos laicos para la defensa de la religién
y de la Iglesia.

El laicismo como compromiso militante y ofensivo de las huestes catdli-
cas surge de la mano del sector mds intransigente que promueve, a partir de
la década de 1880, un auténtico contrapoder religioso que escapa al control
de la jerarquia eclesidstica. Conforme se producian acontecimientos politi-
cos y religiosos claves para la Iglesia, el sector catdlico mds intransigente
encauz6 mediante la prensa y las asociaciones de catdlicos seglares ruidosas
campafias de movilizacién contra los poderes constituidos, contra los catdli-
cos liberales e incluso miembros del episcopado considerados como «transac-
cionistas». Al incluir los laicos catélicos en la organizacién de actos ptblicos
fuera de la tutela del episcopado, cualquier acto ptblico de fe organizado por
los integristas y tradicionalistas adquirfa un caricter politico?’. Félix Sardd

26 Bussy Genevois, D., La laicizaciin a debate. Interpretacion, prdcticas, resistencias (Espaia,
Italia, Francia, América Latina). Siglos Xix-xXI, Zaragoza, Institucién Fernando el Catdlico,
CSIC, 2011, p. 10-11.

27 Hibbs, S., Iglesia, prensa y sociedad en Espaiia (1868-1904), Alicante, Instituto de Cultura
«Juan Gil Albert», 1995, p. 191.
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y Salvany dedica a la definicién y la justificacién de esta nueva forma de
movilizacién de los catdlicas un capitulo entero de su conocido optsculo, El
liberalismo es pecado. No cabe duda, a la lectura del capitulo XXXIX, que
el laicismo del sector catdlico que queria erigirse en mentor de la «verdadera»
politica religiosa, poco tiene que ver con la virtud laica de tolerancia y con la
emancipacién de la esfera puiblica de toda influencia ejercida en nombre de
una religién o de una ideologia particular. De hecho se trata de luchar contra
«la secularizacién social mediante el laicismo catélico, y oponer a la seculari-
zacién del Estado la «clericalizacién» y la permanente defensa de la «fe y de
la Santa Sede» ?:

¢No es verdad que es este un Laicismo que en todos se parece al mds puro
Catolicismo? Resumen: que no hay tal Laicismo ni cosa que lo parezca. Hay,
si, un pufiado de catdlicos seglares que valen por un ejército, y que incomodan
de veras a la secta catdlico-liberal, que tiene por eso muy legitima y justificada
razén para odiarlos.

Y hay ademds:

1° Que el catélico seglar ha podido siempre, y puede y debe con mds justo
motivo hoy dfa, dadas las presentes circunstancias, tomar parte muy activa en
la controversia religiosa, exponiendo doctrinas, calificando libros y personas,
desenmascarando fachas de sospechosa catadura, tirando derecho a los blancos
que le sefiala la Iglesia. Entre los cuales el blanco preferente debe ser en nues-
tros dfas el error contempordneo del Liberalismo, y su hijuela y cémplice y
encubridor el catolicismo liberal, contra los cuales cien veces ha dicho el Papa
que era muy recomendable guerreasen sin cesar todos los buenos catélicos, aun

los seglares» 2.

28 Sardd y Salvany, F., E/ liberalismo es pecado, Estudio preliminar de Solange Hibbs ed., Lleida,
El Fil de Ariadna, Editorial Pages, 2009, p. 313.

29 Ib. El laicismo es un tema privilegiado para el apologista Félix Sardd y Salvany que le
dedica una conferencia en 1885 en la Asociacién de catdlicos de Barcelona. En aquel periodo,
el laicismo se justifica, a ojos del sector integrista e intransigente por los intentos del sistema
canovista que pretende integrar a los catdlicos en el juego de las instituciones politicas
liberales, por el proyecto de la Unidn catdlico, proyecto llevado por Alejandro Pidal y Mon
que se inspira en el Centro Alemdn. Con el pretexto de la movilizacion de los laicos catélicos,
el sector mds intransigente puso en entredicho la cohesién de la Iglesia y del episcopado
espafiol asi como la autoridad de la institucidn eclesidstica. Varias reacciones enérgicas de
miembros del episcopado denunciaron la actitud de la prensa integra cuyos ataques suscitaban
el desenfreno de las lenguas y de las plumas. Advertencias de la misma indole se encuentran
en las cartas y las enciclicas de Leén XIII (mds precisamente la Cum Multa de 1882) que
censuraban a los catdlicos laicos que se erigfan en maestros de la doctrina catdlica (HiBBs,
S., Iglesia, prensa y sociedad en Espafia (1868-1904), Alicante, Instituto de Cultura «Juan Gil
Albert», 1995, p. 194-195.
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En nombre de la defensa de los verdaderos intereses de la religién y de la
Iglesia, la propaganda catélica, en sus diversas modalidades se convierte en
el «arma de combate» y a lo largo de las Gltimas décadas del siglo, la prensa
catdlica adquiere un cariz cada vez mds polémico. Las publicaciones carlistas
e integristas se atribuyen un magisterio doctrinal, ejercen un segundo poder
politico-religioso mediante la organizacién de romerias, contra-centenarios
y manifestaciones de las que se excluyen todos los catélicos sospechosos de
desviaciones «mestizas y transaccionistas» y abundan los términos envile-
cedores con respecto a los catélicos liberales: son «mestizos», «pasteleros»,
«posibilistas», «fariseos, «catdlicos tibios» y «malos cat6licos».

Entre los mids fervientes adalides de esta propaganda catélica, se encuen-
tran las asociaciones catélicas, las academias de la Juventud catdlica y mads
especialmente las que constituyeron el nicleo del integrismo. Las de Catalu-
fla merecen destacarse por su intenso proselitismo incentivado por persona-
lidades religiosas como Sardd y Salvany cuyo objetivo era la propaganda por
todos los medios. Su folleto El apostolado seglar o sea Manual del propagan-
dista catdlico en nuestros dias, publicado en 1885, es un elocuente compen-
dio de los «deberes» de los propagandistas catlicos y «buenos creyentes»
que tienen que constituir una «milicia» y organizar una ofensiva contra el
error como en los tiempos de las antiguas cruzadas.

Este laicismo ofensivo y militante dio lugar a una abundante literatura
de «combate» contra el liberalismo. Su lectura nos permite tomar la medi-
da de la violencia verbal y de los ataques del radicalismo religioso contra la
modernidad. Entre los modelos del género, encontramos los textos de Juan
Manuel Orti y Lara (1826-1904), director de la revista La Ciencia Cristina
(1877) y de La Ciudad de Dios, que recoge la corriente antiilustrada y antirra-
cionalista que entronca con el donosianismo. Para este autor que dedica un
folleto ofensivo a los errores del liberalismo, La dltima etapa del liberalismo
catélico (1882) y cuyo titulo es una explicita referencia a los intentos frus-
trados emprendidos por Alejandro Pidal y Mon (1846-1913) para afianzar
la Unién catdlica, «no es otra cosa el liberalismo sino el sistema satdnico
de apartar a los hombres de los caminos que conducen a este fin (el fin so-
brenatural del hombre), por manos de los gobernantes liberales, ministros

del mismo Satdnas» . Los catélicos liberales pertenecen a una «secta abo-

30 Orti y Lara, J.M., La #ltima etapa del liberalismo cardlico, Madrid, Tipograffa Gutenberg,
1882, p. 100.
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minable» inspirada en las doctrinas de un Montalembert. Los articulos de
Ort{ y Lara anticipan la publicacién de El liberalismo es pecado (1884) del
apologista integrista Sardd ya que se sitdan en los momentos dlgidos de los
enfrentamientos entre sectores moderados del catolicismo y el catolicismo
mds integro. Como lo hard Sard4 en su opusculo, predominan las referencias
a Pio IX y al Syllabus y se hace poco caso de las condenas de Leén XIII con
respecto al radicalismo religioso. Para el sector integrista las directrices mo-
deradas del Pontifice contra los excesos y las intemperancias de conducta del
catolicismo integro se justifican por ser el papa de la hipétesis y el Syllabus
de Errores sigue siendo la Gnica referencia doctrinal legitima. Ort{ y Lara
refiriéndose a la proposicién LXXX del Syllabus, condena de manera fulmi-
nante el liberalismo bajo todas sus formas: «{...} resumiendo en la expresién
politica moderna los tres conceptos con que en seguida nos dice que no pue-
de reconciliarse, conviene a saber: el progreso, el liberalismo y la civilizacién
moderna, o sea los tres errores entraflados en la politica contemporinea, la
cual viene a ser el sujeto donde la idea liberal se concreta y encarna, y, una vez
encarnada, el principio de desorden y depravacién intelectual y moral que va
cada dfa en aumento con el nombre de progreso y civilizacién moderna»!.

Lo que nos interesa destacar en el caso de Orti y Lara es su protagonis-
mo en el impulso que recibié la neoescoldstica espafiola. El director de La
Ciencia Cristiana que reivindica como referencias ineludibles el Syllabus y las
tesis intransigentes vertidas en La Civilta Cattolica (1850), defiende el neo-
tomismo estricto considerado como un dogma y cuyo contenido no admi-
tia ninguna desviacién. Muy influido por los jesuitas Cornoldi y Liberatore
(1810-1892), Ort{ y Lara considera el tomismo como una filosoffa cat6lica
verdadera que no dejaba sitio para interpretaciones o lecturas distintas. De-
fensor de un tomismo «integrista», influyé notablemente en los esfuerzos
acometidos por determinados sectores laicos y clericales del catolicismo his-
pano para elaborar una doctrina mds apologética que filoséfica y cientifica
con el fin de combatir lo que consideraba teorfas heterodoxas??.

En los momentos dlgidos de los enfrentamientos desencadenados por la
cuestion del catolicismo liberal, las tesis integristas presentes en este conjun-
to de textos se difundian por todos los medios.

31 Ib., p.18.

32 Hisss, S., «La Iglesia catdlica espafiola ante el reto de la modernidad y de la ciencia (1850-
1900)», en Pensamiento y literatura en el siglo XIX espaitol. Idealismo, Positivismo, espiritualismo,
Toulouse, Presses Universitaires du Mirail, 1996, p. 233.
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La visién histérica monolitica del tradicionalismo y del integrismo su-
ponia que la fe catélica fuese consustancial en la historia de Espafia y re-
chazaba cualquier intento conciliador: la actuacién de los llamados cat6li-
cos liberales en Espafia es sospechosa aunque aparentemente no entren en
contradiccién con la doctrina catélica de la Iglesia. Bajo las apariencias del
orden liberal y del progreso, lo que se esconde es el espiritu revolucionario.
Por lo tanto la palabra «liberal» sugiere lo que ampara su mismo nombre:
racionalismo, secularizacién y atefsmo. Estas tesis son las que defiende otro
conocido y polémico representante del catolicismo integro, Gabino Teja-
do (1819-1891) cuyo libro, E/ catolicismo liberal publicado en 1875 es un
compendio pormenorizado de los estragos y «pecados» del liberalismo. Este
«neocat6lico» por retomar el término con el que se autorretrata, publica ata-
ques virulentos desde las columnas de E/ Pensamiento Espaiiol (1864) contra
Montalembert y rechaza rotundamente la politica de entendimiento de los
catélicos franceses con los gobiernos liberales®.

La cosmovisién cerrada y radical instaurada por los planteamientos doc-
trinales integristas de Gabino Tejado se apoya en un lenguaje agresivo en el
que predominan los similes con la enfermedad y la guerra. Este discurso fun-
damentalista es el que impregna toda la literatura integra de la época y cuyas
caracteristicas se expresan con especial relieve en la obra paradigmadtica, El
liberalismo es pecado de Sardd y Salvany.

En su optsculo, Gabino Tejado recuerda a los lectores la intransigencia
y la intolerancia en materia religiosa son los aspectos que definen la esencia
del pueblo espafiol a lo largo de su historia; una historia en la que fe y na-
cionalidad definen la nacién espafiola y en la que no hay sitio para lo «pos-
tizo». El catolicismo liberal o liberalismo catdlico es por lo tanto la «nueva
peste» engendrada por un «virus morboso» 4. Este virus estd propagado por
«la raza hibrida» de los cat6licos liberales «cuyo lenguaje es suave como la

33 Tenemos otro ejemplo esclarecedor de las ambigiiedades lingiifsticas que enturbiaron el
paisaje politico de las dltimas décadas del siglo XI1X con el término «neo» que reivindicaba
el catolicismo integro. Gabino Tejado precisamente aclara el principio inspirador del «nefs-
mo» en su folleto La solucidn ldgica en la presente crisis (1869): «Neos (son) los que queremos
como religién de nuestra patria, un catolicismo vivo, préctico, integro y eficaz» (HiBBs, S.,
Iglesia, prensa y sociedad en Espaiia (1868-1904), Alicante, Instituto de Cultura «Juan Gil
Albert», 1995, p. 55).

34 Tejado, G., E/ catolicismo liberal, Madrid, Librerfa Catdlica Internacional, 1875, p. 2.
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piel de la serpiente?>. Para luchar contra esta «palpable malignidad», a este

36 conviene

«pastelerismo filosé6fico y politico, aplicado a materia religiosa»
pertrecharse con armas adecuadas: la violencia del lenguaje que denuncia
y hiere al enemigo: «Estamos, como ya lo hemos dicho varias veces, en lo
mds recio de la batalla movida dltimamente por el infierno a la Esposa de
Jesucristo, y conviene clasificar las falanges enemigas, para conocer las armas
propias de cada una, y oponerlas adecuada resistencia» .

El mismo remedio drdstico es el que preconizan autores como Luis de
Cuenca y Pessino en una incitacién al combate titulada Amargos frutos del
liberalismo (1895). Une vez mds se trata de demostrar la pureza de la fe y
de la nacionalidad espafiolas que no pueden dejarse contaminar por «extran-
jerismos» filoséficos, politicos, religiosos y lingiifsticos como el catolicismo
liberal. El folleto es una larga disquisicién sobre las pasadas cruzadas de Es-
pafia con los «buenos catélicos» para defender la pristina pureza de la doctri-
na cat6lica. Este virulento nacionalcatolicismo se sitia en la linea ideol6gica
reaccionaria y antiliberal de finales del xXv11I y recuerda los acentos belicosos
de autores y filésofos como Rafael de Vélez o Juan Pablo Forner (1781-1794)
y de otro conocido apologista radical como Donoso Cortés (1809-1853). Este
tratado antiliberal recoge como muchas otras publicaciones integras de la
época las férmulas descalificadoras y las condenas del liberalismo contenidas
en lo que se convirti6 en una obra de referencia: El liberalismo es pecado de
Sardd y Salvany. Los textos doctrinales del apologista cataldn y los principios
notoriamente antiliberales de sus escritos conformaron el universo ideoldgi-
co de muchos catélicos hasta los tiempos del Vaticano II.

Mencionemos otras obras que pretendieron ser verdaderos tratadillos
populares del catolicismo intransigente como las de los canénigos Ramiro
Ferndndez Valbuena, La berejia liberal (1893), y Eduardo Macid Rodriguez,
Los principios liberales al alcance de todos en formulas para entender y comprender su
malicia (1896).

Si las palabras vienen a ser la fisionomia exterior de las ideas como lo
afirmaba el eclesidstico cataldn no cabe duda de que la ironfa, la execracién,
la imprecacién, los epitetos despreciativos y las condenas de todo tipo contra
lo que suponia modernas libertades y libertad de pensamiento constituyeron

35 Ib., p.10.
36 1b., p.4-21.
37 Ib., p.13.
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la materia prima de una apologética popular exclusiva y de un discurso re-
ligioso fundamentalista que han perdurado en la Iglesia espafiola hasta bien
entrado el siglo xx.

Como nos lo recuerda Miguel de Unamuno (1864-1936) con E/ misterio
de la iniquidad, cuento de una despiadada ironfa en el que el desdichado
liberal Juan Pérez lefa «el dureo libro del eximio Sard4, y se enfrascaba «en
articulos inacabables, siempre sobre lo mismo, siempre en el mismo estilo y
con los epitetos consagrados siempre» *8 el siglo X1x fue un siglo desdichado
de lucha entre «mestizos y puros» y en el que la Modernidad y la inteligencia
tuvieron que enfrentarse con los pecados de toda indole:

Es de saber que en este desdichado siglo de las luces y de los derechos del
hombre, el virus pestilente del liberalismo lo inficiona todo de tal manera con
sus miasmas deletéreos que circula hasta en las raices del integrismo mds puro.
Es uno de los mayores tormentos del hombre puro examinar despacio cada idea
que se le ocurra antes de manifestarla y ponerla en cuarentena hasta ver qué
grado y matiz de liberalismo puede tener jOh siglo infeliz!°.

38 Unamuno, M., Cuentos (seleccién), Gabriel Iaculli ed., Paris, Gallimard, 2000, p. 188.
39 Ib., p.200.
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1. Introduccién

Entre las palabras del articulo 12 de la Constitucién de Cddiz de 1812: «La
religién de la nacién espafiola es y serd perpetuamente la catélica, apostdlica,
romana, Unica verdadera», y las del articulo 16.3 de la vigente Constitucién
espafiola de 1978: «Ninguna confesién tendrd cardcter estatal. Los poderes
publicos tendrdn en cuenta las creencias religiosas de la sociedad espafiola y
mantendrdn las consiguientes relaciones de cooperacién con la Iglesia Cat6-
lica y las demds confesiones», median casi dos siglos. Dos siglos en los que
la llamada «cuestién religiosa», esto es, la relacién entre politica y religidn,
—el poder politico y el religioso, si se quiere—, ha constituido un problema
recurrente en nuestro pafs. Un problema que, a lo largo de ese periodo, se ha
tratado de resolver habitualmente con la declaracién de confesionalidad del
Estado, aunque no han dejado de intentarse otras soluciones.

Asi, por ejemplo, la plasmada en la Constitucién de 1869 en cuyo
articulo 21 se reconocia la libertad de culto, si bien de una forma que se
ha calificado como «alambicada, vergonzante, y simplemente hipotética»'.
Calificativos a los que, ciertamente, se llega desde su mera lectura:

La nacién se obliga a mantener el culto y los ministros de la religién catéli-

ca. El ejercicio publico o privado de cualquier otro culto queda garantizado a
todos los extranjeros residentes en Espafia, sin mds limitaciones que las reglas

1 RODRIGUEZ, J. A., Manual de Derecho eclesidstico del Estado, Madrid, Tecnos, 2010, p. 89.
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universales de la moral y del derecho. Si algunos espafioles profesaren otra re-
ligién que la catdlica, es aplicable a los mismos todo lo dispuesto en el pdrrafo
anterior.

Mucho més contundente fue, por el contrario, la solucién intentada por
la Constitucién de la II Repudblica de 9 de diciembre de 1931 en cuyo art. 3
se afirmaba: «El Estado espafiol no tiene religién oficial.»; declardndose, en
su articulo 27: «La libertad de conciencia y el derecho de profesar y practicar
libremente cualquier religién quedan garantizados, en el territorio espafiol
salvo el respeto debido a las exigencias de la moral pablica.»

Una solucién laica, pues, a la cuestién religiosa que, como es bien sabido,
no dur6 demasiado ya que el modelo republicano fue sustituido, tras la guerra
civil, por un modelo confesional cuya médxima expresién se encontraria en el
segundo de los principios recogidos en la Ley de Principios del Movimiento
Nacional de 1958:

La naci6n espafiola considera como timbre de honor el acatamiento a la ley
de Dios, segtin la doctrina de la santa Iglesia catédlica, apostdlica y romana,
Gnica verdadera y fe inseparable de la conciencia nacional que inspirard su
legislacion.

Veinte afios después, sin embargo, tras la transicién democritica en la que
los espafioles recuperaron, por asi decirlo, la categoria de ciudadanos, dicho
modelo confesional fue sustituido por el vigente modelo de la Constitucién
del 78. Un modelo laico, de laicidad positiva, que tiene en cuenta las
creencias religiosas de la sociedad espafiola y que lleva vigente casi cuarenta
aflos sin mayores cuestionamientos.

Asi las cosas parece que hemos de concluir que la cuestién religiosa
habrfa encontrado, por fin, una solucién duradera con esa combinacién de
laicidad positiva y criterio puramente sociolégico. Una solucién que, por
poner un ejemplo, ya no permitirfa utilizar calificativos religiosos como
«Mater dolorosa» para sintetizar la idea de Espafia desde la transicién hasta
el presente?.

Ahorabien, quizds no sea ése el caso, a la vista de algunas «peculiaridades»,
—por as{ llamarlas—, de nuestro sistema politico juridico. Peculiaridades que
parecen llevar a la conclusién de que, si bien metamorfoseada, la cuestién
religiosa seguirfa presente y que la condicién democritica de ciudadano

2 Por utilizar el titulo del magnifico libro de ALvAREZ JUNCO, J., MATER DOLOROSA. La
idea de Espaia en el siglo x1x. Taurus, Madrid, 2001.
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llevarfa aparejada, en nuestro pafs, ademds de la de individuo particular,
«idiota», —en el sentido democrético del término—, también, de un modo u

otro, la de creyente.

2. Ciudadanos e «idiotas»

Que el vigente sistema politico juridico presenta ciertas «peculiaridades»,
por asi llamarlas, no es algo que, ciertamente, precise de mayores abunda-
mientos. Asi, basta con echar un vistazo a los resultados de las pentltimas
elecciones generales (noviembre de 2011)% al Congreso de los Diputados
que se reproducen a continuacién del modo en que se hace habitualmente:

PARTIDOS VOTOS ESCANOS
PP 10.830.693 186
PSOE 6.973.880 110
CIU 1.014.263 16
U 1.680.810 11
AMAIUR 333.628 7
UPyD 1.140.242 5
PNV 323.517 5
ERC 256.393 3
UPN 183.279 2
Otros 410.284 S
En blanco 286.000 0

Y en efecto, a simple vista se aprecia una disfuncién en la columna
correspondiente al nimero de votos obtenidos por cada partido, pues
no estd ordenada de mayor a menor como seria de esperar en un sistema
realmente democrdtico; en un sistema en el que primase el principio «un
hombre, un voto», la igualdad de todos y cada uno de los votos y en el que,
por ello mismo, esos resultados electorales se habrian reproducido como

sigue:

3 Nos servimos en este punto del resultado electoral vigente en el momento en que este tra-
bajo fue presentado en las XII Jornadas Internacionales de Hispanismo Filoséfico (Murcia,
13-15 de marzo de 2015). Sin embargo, en las conclusiones de este trabajo, utilizaremos los
resultados de las dltimas elecciones generales del pasado 21 de diciembre de 2015.
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PARTIDOS VOTOS ESCANOS
PP 10.830.693 186
PSOE 6.973.880 110
U 1.680.810 11
UPyD 1.140.242 5
CIU 1.014.263 16
Otros 410.284 5
AMAIUR 333.628 7
PNV 323.517 5
En blanco 286.000 0
ERC 256.393 3
UPN 183.279 2

Ahora bien y como se aprecia inmediatamente, con esta nueva
reproduccién el problema se ha trasladado a la columna correspondiente
al ndmero de escafios obtenidos, que ha dejado de estar ordenada de mayor
a menor. As{ las cosas se sigue la conclusién obligada de que el sistema
politico espafiol resulta «peculiar» desde el punto de vista estrictamente
democritico dado que no parece que se respete el principio democritico
bésico «un hombre, un voto», —la igualdad de todos los votos—. Y en efecto
y por ejemplo, los votos dados a IU y UPyD no valen ciertamente igual que
los otorgados a CIU, PNV y AMAIUR. A estos dltimos partidos, como bien
se ve, les resulta mucho mds barato, —en votos y por as{ decirlo—, conseguir
un escafio.

Por lo demds, no es ésta la Gnica «peculiaridad» que presenta nuestro
sistema politico-juridico desde el punto de vista del principio democritico
«un hombre, un voto». Y, en efecto, si al anterior cuadro, —ordenado ya
al modo usual, esto es, reflejando el diferente valor de algunos votos—, se
le afiade el ntimero total de electores y el de escafios en liza, —cosa que

habitualmente no suele hacerse—, quedaria como sigue:

ELECTORES ESCANOS
Totales 35.791.935% 350
PARTIDOS VOTOS ESCANOS
PP 10.830.693 186
PSOE 6.973.880 110
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PARTIDOS VOTOS ESCANOS
CIU 1.014.263 16
1U 1.680.810 11
AMAIUR 333.628 7
UPyD 1.140.242 5
PNV 323.517 5
ERC 256.393 3
UPN 183.279 2
Otros 410.284 5
En blanco 286.000 0

* Suma del total de residentes en Espafia, 34.289.761 y residentes en el extranjero
1.502.174. Fuente INE.

No parece preciso insistir en que, de nuevo, hay un punto «peculiar»
pues, como se aprecia inmediatamente, se produce una notable distorsién en
relacién al nimero de escafios y votos teniendo en cuenta el total de electores
y escafios posible.

Asi, dado que son 350 escafios para un total de 35.791.935 electores,
—36.000.000 redondeando en aras de simplificar el andlisis—, con minima
aritmética harfa falta conseguir la mitad de los votos, 18.000.000, para
obtener la mitad de los escafios en liza, 175.

Ahora bien, el PP con 10.830.693 votos, —mds o menos un tercio de los
votos posibles—, obtuvo mds de la mitad de los escafios, 186, con lo cual,
el resultado, en escafios, es como si hubiera recibido 20.000.000 de votos,
casi el doble de los que en realidad ha obtenido. En cuanto al PSOE, con
6.973.880 votos, es decir, mds o menos, un quinto del total, ha obtenido 110
escafios, esto es, mds o menos un tercio del total, de modo que finalmente
tiene el nimero de escafios correspondiente a 12.000.000 de votos, cinco
millones mds de los que en realidad recibid.

Desde luego la explicacién de todo ello es bastante simple. En el
sistema politico espafiol no se dejan escafios vacios correspondientes a los
abstencionistas o a los votantes en blanco o nulo. Todo lo contrario, ese
«no voto» y ese voto en blanco o nulo acaban atribuyéndose a los partidos
mayoritarios que obtienen as{ una representacién mucho mayor de la que
en realidad les corresponderfa. En otras palabras, quien se abstiene o vota en
blanco o nulo, en realidad ni se abstiene ni vota en blanco o nulo, sino que su
no-voto o su voto en blanco o nulo acaban convirtiéndose, de hecho, en voto

a los partidos mayoritarios.
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Por supuesto, esta explicacién no obsta para concluir de nuevo que
el vigente sistema es «peculiar» desde un punto de vista estrictamente
democrético en cuanto que no respeta el principio «un hombre, un voto». Y
en efecto, resulta claro que en él se sobrevaloran los votos dados a los partidos
mayoritarios en relacién a los demds partidos.

Por lo demds, no es ésta la Gltima «peculiaridad» que presenta el vigente
sistema politico espaflol desde un punto de vista estrictamente democratico,
toda vez que en él hay una prohibicién expresa del mandato imperativo,
tal y como establece el articulo 67. 2 de la vigente Constitucién de 1978:
«Los miembros de las Cortes Generales no estardn ligados por mandato
imperativo».

En otros términos, no hay por parte de los representantes obligacién
alguna de cumplir el programa en base al cual fueron votados por sus
electores como parece serfa exigible desde un punto de vista estrictamente
democrético. Los representantes, —elegidos con las «peculiaridades»
sefialadas hasta aqui— no tienen, en Gltima instancia, obligacién alguna de
llevar a la prictica las propuestas de su programa electoral. Si, por ejemplo,
se promete el pleno empleo y al final de la legislatura se llega a mds de cuatro
millones de parados, no hay responsabilidad alguna por el incumplimiento
de tal promesa.

Todas esas «peculiaridades» de nuestro sistema politico, —en principio
dificilmente conciliables con el ideal democritico—, resultan, sin embargo,
ficilmente justificables. Y asf, en relacién al primer punto, —la distorsién en
el valor de los votos que favorece a partidos nacionalistas en detrimento de
partidos minoritarios de 4mbito estatal—, ciertamente podria aducirse que
semejante distorsién tiene su razén de ser en cuanto que con ello se facilita
la integracién de partidos nacionalistas en el sistema. Integracion deseable y
que, quizds, de otro modo no se produciria.

En cuanto a la segunda peculiaridad, —la conversién de la abstencién,
los votos en blanco y los nulos en votos a los partidos mayoritarios—, cabria
aducir ciertamente razones de gobernabilidad, de estabilidad politica segtin
las cuales, obrando de ese modo, resulta mucho mds fécil formar mayorias
para gobernar o se consigue una oposicién mds fuerte. Cabria aducir
asimismo que en practicamente todos los sistemas politicos democraticos
contempordneos no hay escafios vacios correspondientes a los abstencionistas
o a los votantes en blanco o nulo como una aplicacién estricta del principio

democrdtico «un hombre, un voto» pareceria exigir.



¢MATER DOLOROSA?, ; MATER ADMIRABILIS?... LA METAMORFOSIS DE... 101

Por lo que toca a la tercera «peculiaridad», —la prohibicién de mandato
imperativo, la ausencia de responsabilidad ante el incumplimiento del
programa electoral—, bien podria justificarse aduciendo que los representantes
dejan de serlo de «sus» electores para pasar a serlo de todo el cuerpo electoral
y que, ademds, las circunstancias pueden hacer inviable el cumplimiento de
lo establecido en el programa electoral. Todo lo cual llevaria a considerar
plenamente razonable dicha prohibicién del mandato imperativo.

En realidad, todas esas «peculiaridades» bien podrian reconducirse a la
base misma sobre la que se sustenta la democracia representativa moderna: la
condici6én de individuo particular, de «idiota». Una condicién denostada en
la antigua Grecia, por Pericles, en la famosa oracién fnebre recogida por Tu-
cidides en su Historia de la Guerra del Peloponeso: «Somos en efecto los tini-
cos que a quien no toma parte en estos asuntos lo consideramos no un despreo-
cupado, sino un idiota» 4, pero plenamente vigente en nuestros dias como base
de la democracia representativa, tal y como sefial6 palmariamente B. Constant
en De la libertad de los antiguos comparada con la de los modernos :

Resignese, pues, el poder: lo que nosotros necesitamos es la libertad, la cual
conseguiremos indefectiblemente; pero como la que necesitamos es diferente
de la de los antiguos, es necesario que se dé a aquélla una organizacién dife-
rente a la que podria convenir a la libertad de los antiguos; en ésta, el hombre
cuanto mds consagraba el tiempo y su fuerza para el ejercicio de los derechos
politicos, més libre se crefa; por el contrario, en la especie de libertad de que
nosotros somos susceptibles, cuanto mds tiempo nos deje para nuestros in-
tereses privados el ejercicio de los derechos politicos, mds preciosa serd para
nosotros la misma libertad.

De aqui viene la necesidad del sistema representativo, el cual no es otra cosa

que una organizacién con cuyo auxilio una nacién se descarga sobre algunos

individuos de aquello que no quiere o no puede hacer por si misma’.

Y en efecto, las tres «peculiaridades» sefialadas en nuestro sistema
vendrian a responder plenamente a esa condicién de «idiotas», de individuos

4 TucIDIDES., Historia de la Guerra del Peloponeso, 2, 40. Madrid, Gredos 2000, p. 348.
Hemos corregido levemente la traduccién, pues, aunque Pericles utiliza el término achreios,
literalmente «inttil», «estipido», «negado» y no idiotes, que significa por una parte, el mero
ciudadano privado que se ocupa sélo de sus asuntos y, por otra, «indtil», «negado», esta
dltima identidad de significados y el sentido del pdrrafo obliga a traducir tal término por el
nuestro de «idiota». Para una postura semejante en inglés vid. GREEN, P., A Concise History of
Ancient Greece, London, Thames & Hudson, 1973, p. 79.

5 CONSTANT, B., De la libertad de los antiguos comparada con la de los modernos. Madrid, Tecnos,
1988, p. 89.
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que preferimos dedicarnos a nuestros asuntos privados y que, por ello mismo,
aceptamos tales distorsiones de voto y tal ausencia de responsabilidad por
parte de nuestros representantes. Con tales peculiaridades se consigue,
ciertamente, mds estabilidad para el sistema y mds tiempo y seguridad para
dedicarnos a nuestros asuntos

Ahora bien ese reconocimiento implicito de idiotez, —en el sentido
expuesto del término—, no parece comportar «cuestion religiosa» alguna; no
parece implicar «Mater dolorosa», «Mater amabilis», «Mater admirabilis» ...
alguna, sino que resultarfa ser una mera caracteristica de la democracia
representativa moderna. As{ las cosas, nuestra hipdtesis del principio, la de
la presencia de la «cuestién religiosa» en nuestro actual sistema juridico
politico parece quedar completamente descartada.

Pero es pronto para llegar a tal conclusién pues, hasta aqui, sélo
hemos analizado las «peculiaridades» de los mecanismos de democracia
representativa en el vigente sistema politico juridico, sin haber hecho
mencién alguna a los mecanismos de democracia directa presentes en él: la
«iniciativa legislativa popular» y el «referéndum relativo a las decisiones
politicas de especial trascendencia».

Ciertamente podemos aducir en nuestro descargo que tales mecanismos
son residuales, pues nuestro sistema politico juridico, al igual que la mayoria
de las democracias contempordneas, es fundamentalmente representativo.
Ahora bien ello no obsta para que debamos analizarlos pues, aunque
residuales, son los que miden la auténtica calidad democritica de un sistema
politico. Mds alin, quizds sea en ellos donde ain sigue presente, si bien
metamorfoseada, la «cuestién religiosa». Una presencia metamorfoseada

que, quizds, acaba por impregnar todo el vigente sistema juridico-politico.

3. Ciudadanos y creyentes

En cuanto al primero de dichos mecanismos de democracia directa, —la ini-
ciativa legislativa popular—, aparece recogida en el articulo 87.3 de la vigen-
te Constitucién de 1978 en los términos siguientes:

Una ley orgénica regulard las formas de ejercicio y requisitos de la iniciativa
popular para la presentacién de proposiciones de ley. En todo caso se exigirdn
no menos de 500.000 firmas acreditadas. No procederd dicha iniciativa en ma-
terias propias de ley orgdnicas, tributarias o de cardcter internacional, ni en lo

relativo a la prerrogativa de gracia.
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No parece necesario utilizar muchas palabras para mostrar lo «peculiar»,
desde un punto de vista estrictamente democratico, de tal regulacién.
En efecto y ante todo, en el vigente sistema politico espafiol, la iniciativa
legislativa popular resulta ser precisamente eso: una «iniciativa» que se
expresa en forma de proposicion de ley.

Dicho de otro modo, tal iniciativa se remite a los representantes del pueblo
quienes son los que tienen la Gltima palabra al respecto. Los ciudadanos, los
individuos privados, «idiotas», —en el sentido democritico del término—, s6lo
tenemos, pues, la mera iniciativa mientras que la dltima palabra al respecto
corresponde a nuestros representantes escogidos, por lo demds, con las
«peculiaridades» a que se ha hecho mencién en el apartado anterior.

Tampoco parece necesario enfatizar que no acaba ahi lo peculiar de la
regulacién de la iniciativa legislativa popular en nuestro vigente sistema
juridico politico. Y en efecto, ademds de ser eso, una mera iniciativa, resulta
que estd limitada de forma tal que no puede plantearse sobre determinadas
cuestiones. En concreto, «no procederd», literalmente, sobre materias propias
de «ley orgdnica», esto es, sobre las leyes que regulan los asuntos mds
relevantes, requiriendo por ello una mayorfa cualificada para su aprobacién.

En otras palabras, los individuos privados que preferimos dedicarnos a
nuestros propios asuntos no tenemos, constitucionalmente hablando, siquiera
capacidad de iniciativa legislativa en los asuntos mds importantes cuya
regulacién queda exclusivamente encargada a nuestros representantes. Somos,
pues, constitucionalmente hablando, inferiores a nuestros representantes.

Ciertamente podria pensarse que, en este punto, resulta obligado hablar
de nuevo de nosotros, los representados, como «idiotas» pero ya no en el
sentido de individuos particulares que prefieren dedicarse a sus asuntos
privados sino en el sentido propio del término «idiota» en castellano: incapaz.
Y en efecto, tal serfa, a lo que parece, el término a aplicar a ciudadanos que
aprobaron/aprobamos mediante referéndum y han/hemos aceptado durante
casi cuarenta afios una Constitucién en la que, como se acaba de ver, los
representados se reconocen /nos reconocemos expresamente inferiores a los

representantes 6.

6 Quizés no es ocioso recordar en este punto los términos de la Exposicidn de motivos de la LO
3/1984 «La regulacién constitucional de la iniciativa legislativa popular recoge, asimismo, las
limitaciones propias de este instituto, derivadas de las ensefianzas histéricas que demuestran
la facilidad con que el recurso al pronunciamiento popular directo puede servir de fécil cauce
para manipulaciones demagdgicas e incluso para intentar legitimar con un supuesto consenso
popular, lo que no es en sustancia sino la antidemocritica imposicién de la voluntad de
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Ahora bien, parece excesivo, —por razones obvias—, hablar aqui de
«idiotez» en este segundo sentido y mds bien resulta obligado hablar en
términos de confianza extrema, de «fe» en nuestros representantes con lo
cual, ciertamente, la «cuestién religiosa» que habrfa permeado nuestra
historia durante los dos tltimos siglos seguiria presente en nuestro actual
sistema juridico-politico, si bien claramente metamorfoseada.

Al respecto, ademds de lo que se acaba de apuntar, cabria aducir, ante
todo, que entre el segundo de los principios de la Ley de Principios del
Movimiento Nacional de 1958 a que antes aludiamos: «La nacién espafiola
considera como timbre de honor el acatamiento a la ley de Dios, segin la
doctrina de la santa Iglesia catélica, apostdlica y romana, Gnica verdadera
y fe inseparable de la conciencia nacional que inspirard su legislacién» y la
promulgacién de la vigente Constitucion espafiola de 1978, transcurrieron
apenas 20 afios. Un periodo de tiempo ciertamente no muy prolongado en el
que la cuestién religiosa lejos de desaparecer, de resolverse definitivamente,
—si es que ello es posible—, se habrfa metamorfoseado.

Ahora la religiosidad, la «fe» se habrfa transmutado en confianza extrema
en los representantes a los que habrfamos reconocido «superiores» en los
términos vistos y a los que escogeriamos, mutatis mutandis, como se elegia a
los sacerdotes y obispos al principio de la Revolucién francesa, tal y como se
establecfa en el art 1 del Titulo II de la Constitucién civil del clero de 1789:

A contar desde el dia de emisién del presente decreto sélo se procederd
mediante elecciones a la provisién de obispos y parrocos. Los obispos el mis-
mo cuerpo electoral indicado para el nombramiento de los miembros de la
asamblea departamental, los pdrrocos de la forma prescrita para la asamblea

administrativa del distrito...”

Mis aidn, cabria aducir también que la presencia metamorfoseada de la
«cuestién religiosa» viene confirmada, —y reforzada—, por el segundo de

una minoria. De ahi que la Constitucién, amén de excluir de la iniciativa popular campos
normativos particularmente delicados, encomiende al legislativo la misién de regular,
mediante Ley Orgdnica la forma concreta de ejercicio de la iniciativa popular.»

7 «En las primeras Constituciones francesas se une, paradéjicamente, la idea de la separacién
con una profunda secularizacién en muchos 6rdenes (matrimonio, registros, cementerios, etc)
y las ideas procedentes de la tradicién galicana a las que responde la llamada Constitucién
civil del clero que organizaba a la Iglesia francesa como Iglesia nacional y suponfa no s6lo una
negacién de la subordinacién al papa, sino también un ataque directo al principio jerdrquico,
al someter los cargos de obispo y cura a eleccién democritica, sustituyendo la moral catélica
por la moral ilustrada.» LLAMAZARES, D., Derecho de la libertad de conciencia. Madrid, Civitas,
2002, p. 114.
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los mecanismos de democracia directa establecidos en el vigente sistema
politico espaifiol, el referéndum relativo a las decisiones politicas de especial
trascendencia, regulado por el articulo 92.1 de la vigente Constitucién en
los términos siguientes: «Las decisiones politicas de especial trascendencia
podrdn ser sometidas a referéndum consultivo de todos los ciudadanos.»

Y en efecto, no se precisa de mayores glosas para demostrar que nos
encontramos, de nuevo, ante el reconocimiento explicito de inferioridad de
los representados frente a los representantes con la consiguiente confianza
extrema, «fe», en ellos. Las «decisiones politicas de especial trascendencia» no
tienen que ser sometidas necesariamente a la aprobacién de los ciudadanos,
de los «inferiores» representados, sino que, literalmente «podrdn ser
sometidas» a su aprobacién. El referéndum es meramente potestativo, sin
que haya obligacién constitucionalmente establecida de que esas decisiones
politicas de especial trascendencia hayan de ser sometidas necesariamente a
la consideracién de los representados.

Una nueva prueba, pues, del reconocimiento de la superioridad de los
representantes sobre los representados asi como de la consiguiente confianza
extrema, «fe», por parte de éstos en aquéllos que, por lo demds, no es la
Gltima y es que ese referéndum meramente potestativo resulta ser, ademds,
literalmente, meramente consultivo.

Y en efecto, de forma plenamente coherente con el reconocimiento de
«superioridad» de los representantes por parte de los representados y la
consiguiente confianza extrema, «fe», en ellos, el actual sistema juridico
politico espafiol, —aprobado mediante referéndum y vigente desde hace casi
cuarenta afios—, establece constitucionalmente la posibilidad de que tales
representantes desoigan la decisién de sus representados al no ser vinculante

el resultado de tal referéndum.

4. A modo de conclusién

As{ las cosas, parece que la «cuestién religiosa», —un tema que ha impreg-
nado la historia de nuestro pais en los dos tltimos siglos—, seguirfa atin pre-
sente, si bien metamorfoseada, en el vigente sistema juridico politico en el
que, como hemos visto, hay un reconocimiento expreso de inferioridad por
parte de los representados en relacién con sus representantes con la consi-
guiente confilanza extrema, «fe», en ellos. Desde luego, ello no supone que la

democracia espafiola no sea homologable con las demds democracias contem-
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pordneas y es que, ciertamente, los ciudadanos espafioles somos también in-
dividuos privados, «idiotas», —en el sentido democrético del término—, como
los demds ciudadanos de las democracias representativas contemporineas.
Sin embargo a esa condicién de individuos privados, «idiotas», habrfamos
afadido, a lo que parece, la de «creyentes», —en términos cuasi-religiosos—,
en nuestros representantes a los que reconocemos superiores a nosotros de-
positando en ellos nuestra confianza extrema, nuestra «fe», en los términos
sefialados.

En otras palabras, la «cuestién religiosa» habria seguido presente en
nuestra realidad histdrica si bien metamorfoseada. De una «Mater dolorosa»
como expresién de la idea de Espaiia a lo largo del siglo X1x y de las tres
primeras partes del XX, con excepciones puntuales como la de la IT Repabli-
ca, habriamos pasado, desde la transicién hasta nuestros dias, a una, por as{
decirlo, «Mater admirabilis», dado el éxito histérico de la transicién, —con-
siderada habitualmente modélica8 y como un aprendizaje de la libertad 9—,
y la «confianza extrema», «fe» en nuestros representantes politicos que com-
portaba y acabamos de analizar.

Una «fe» en nuestros representantes que, sin embargo y como es bien sa-
bido, se habria ido resquebrajando en los tltimos afios a la vista de compor-
tamientos inapropiados, —si es que no directamente corruptos—, por su parte
y ello hasta el punto de haber provocado, entre otras causas, el movimiento
del 15M, —uno de cuyos lemas principales era precisamente el de «No nos re-
presentan»—, que ha acabado cristalizando en la aparicién de un nuevo partido
Podemos que propugna, hoy por hoy, al parecer, una ruptura con el sistema
juridico politico instaurado en la transicién.

Un nuevo partido al que, ciertamente, habria de sumarse otro, Cinda-
danos, nacido en principio en el dmbito cataldn con el resurgimiento de la
«cuesti6n catalana» —otra de las cuestiones que habria permeado nuestra his-

toria en los dos Gltimo siglos— pero que se ha extendido a todo el territorio

8 «Hoy, cuando se desprecia o denigra la Transicién, cuando se dice que fue una operacién
ficil, producto de un pacto poco menos que conspiratorio, conviene recordar aquel 27 de
febrero. Este pafs, tan necesitado de simbolos y referencias compartidas, podria pensar en
trasladar la fiesta nacional a esa fecha, en lugar del 12 de octubre o el 6 de diciembre. La
Constitucién merece ser celebrada no cuando se aprobé formalmente sino cuando el pueblo
espaflol y sus representantes salieron a la calle, emocionados, atemorizados y unidos, detrds de
ella.» ALVAREZ JUNCO, J. Otro dia para la Constitucién, El Pais, 5-12-15.

9 Vid, por todos, MAINER, J.L. y JULIA Diaz, S., E/ aprendizaje de la libertad, 1973-86. La
cultura de la transicion. Madrid, Alianza, 2000.
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espafiol con la pretensién de una reforma radical, —si bien no una ruptura
completa—, del sistema politico instaurado en la transicion (correccién de
algunas de las peculiaridades aqui apuntadas incluida).

Dos nuevos partidos que, por lo demds, han tenido ya una primera oca-
sién de demostrar si la metamorfosis de la cuestién religiosa que aqui hemos
ilustrado estd ya o no superada. Y en efecto, ambos acudieron a las dltimas
elecciones generales consiguiendo resultados mds que notables al quedar en

tercer y cuarto lugar tal y como refleja el grifico siguiente:

PARTIDOS VOTOS ESCANOS
PP 7.215.530 123
PSOE 5.530.693 90
PODEMOS 5.189.333 69
CIUDADANOS 3.500.446 40
ERC-CATSI 599.289 9
DL 565.501 8
PNV 301.585 6
UP EN COMUN 923.105 2
EH BILDU 218.467 2
CCa-PNC 81.750 1
En blanco 187.766 0
Nulos 226.994 0
Abstencién 9.280.429 0

Desde luego, no procede entrar aqui y ahora en un andlisis pormenoriza-
do como el que hicimos mds arriba a propésito de las pendltimas elecciones
generales y ello porque, hoy por hoy, en el momento en que escribimos, todo
parece indicar que habrd que convocar en un futuro més o menos inmediato
nuevas elecciones generales dado que tales resultados no parecen permitir la
formaci6n de gobierno.

Ahora bien y sean finalmente necesarias o no nuevas elecciones, en lo que
aqui interesa parece obligado concluir que estamos ante el principio del fin
de la metamorfosis de la cuestién religiosa que se acaba de ilustrar. Y en efec-
to, a la vista de la fuerte irrupcién de esos dos nuevos partidos parece seguro
que nos encontramos ante un cambio de ciclo que comportard una reforma
notable, —si es que no una ruptura—, del régimen instaurado en la transicién
y que, como vimos, podria sintetizarse en la frase de la letanfa mariana Mater
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admirabilis como expresién de su éxito histérico y de la fe de los ciudadanos
en sus representantes que comportaba.

Aventurar, sin embargo, si ese cambio de ciclo supondrd el fin de las
metamorfosis de la cuestién religiosa, el fin de los ciudadanos «creyentes» o
si ain habremos de buscar alguna otra expresion religiosa como la de Mater
dolorosa o la de Mater admirabilis, para describir nuestra realidad histérica es

algo que, ciertamente, supera los limites asignados a estas lineas.
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1. Introduccién

Este estudio se ocupa del pensamiento de un discipulo tan cercano a Francis-
co Giner de los Rios como Fernando de los Rios Urruti (1879-1949). Este,
fundamentalmente, aunque no en exclusiva, en su obra Religidn y Estado en
la Espaiia del siglo xvi, lleva a cabo una elaboracién del pasado hispano que
viene a definir tanto lo que esa época fue como su propia ideologfa gineriana.

Al afirmar esa elaboracién del pasado no quiero decir que Fernando de
los Rios manipulara o forzara su interpretacién de las ideas y los autores
del siglo XvI para adaptarla a sus requerimientos. Esto era, precisamente, lo
que reprochaba a los estudiosos que le habfan precedido en el tratamiento
de ese periodo: poner sus pasiones por encima del afdn de veracidad. Lo que
€l pretendfa hacer era superar esa polémica estéril a la vez que esterilizadora
sobre los caracteres del pensamiento espafiol, y dirigir la atencién al mismo

de manera mds acorde con lo que reclamaba su tiempo?.

1 Este texto se ha realizado en el marco del proyecto de investigacién «Discursos legitima-
dores de la conquista y la colonizacién de América al norte y al sur del continente» (Instituto
Franklin-UAH 2011-007).

2 DE Los Rios, E, «Religién y Estado en la Espafia del siglo xXVi», en Religion y Estado en la
Espaia del siglo xvi. 3* edicién ampliada, prélogo de A. del Rio, edicién y notas de A. Garcia
Pérez, Fundacién Fernando de los Rios, 2007. Accesible en http://www.fernandodelostios.
org/index.php?option=com_content&view =article&id=108:religion-y-estado-en-la-espana-
del-siglo-xvi&catid=92:libros&Itemid=93 (Consulta 17.XI1.2014), p. 52: «Una polémica
secular, mds violenta y pasional que preocupada de su propia veracidad, nos ha ido arrastrando



110 FraNcisco CASTILLA URBANO

Junto con esta propuesta de superacién de una historiograffa mds ocupa-
da con propuestas ideolégicas que investigadoras, De los Rios apuntaba tam-
bién a lo que estaba ocurriendo en la Europa de su tiempo, desde la Primera
Guerra Mundial hasta los totalitarismos, cuyas claves también encontraba en
el Renacimiento. De ahi su interés por investigar la historia de ese periodo y
encontrar en el mismo las razones que llevaron a la constitucién del mundo
del siglo xX, con sus valores, dilemas y problemas. A propésito de algunos
de estos tltimos, D. Fernando siempre pensé que el Renacimiento, por lo
mismo que se ofrecia como una explicacién de su origen, podia guardar tam-
bién en algunas de sus posibilidades perdidas una solucién para los males
contemporaneos.

Creo que aqui se encuentra una de las caracteristicas del andlisis del si-
glo xv1 por De los Rios. Hoy en dia sabemos que no hay posibilidad de
hablar del pasado sin tener en cuenta el presente del intérprete; sabemos que
todo estudio del horizonte de una época anterior implica en mayor o menor
medida la presencia del propio horizonte, con el que se fusiona®. Antici-
pando por la via prictica esta idea, el acercamiento al Renacimiento de De
los Rios no pretende ser neutro, sino que siempre buscé en el mismo lo que
demandaba su presente. Pero, no lo hizo construyendo un pasado ficticio; por
el contrario, actué convencido de la validez de algunas de sus propuestas para
iluminar su presente y seguro, también, de que habfia que investigar aquella
época para conocerla bien, porque algunas de las decisiones adoptadas en-
tonces en materia de religion y Estado habfan determinado con el tiempo las
situaciones menos deseables del suyo.

En concreto, atrafa especialmente su atencién la relacién entre religién
y Estado que se produce en esta época. Relacién que, alterando las premisas
sobre las que se basaba con anterioridad, va a transformar tanto la concepcién
de una como la del otro. Detallaré las consecuencias en los apartados que
siguen, pero ya se puede adelantar que uno de sus resultados mds nefastos
para Fernando de los Rios fue producir un poder politico que asume como

a todos a tomar posiciones en uno u otro bando; esto es, de la historia en s{ misma se ha hecho
inicialmente un campo de combate entre dos ejércitos del siglo XVI, cuyas mutuas invectivas
y causas de reto han seguido cruzando el escenario histérico no obstante haber cambiado éste
por completo. He pretendido orientar la atencién de los congresistas de Harvard y de los
alumnos de Columbia University en una via mds en consonancia con las exigencias valorativas
de nuestra época».

3 GADAMER, H.-G., Verdad y mérodo I, Salamanca, Sigueme, 1997, pp. 372 y ss.
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propios los caracteres de una teocracia, culminando en los totalitarismos del
siglo xx. Son ellos los que convierten el Estado en un Dios con derecho de
vida y muerte sobre sus ciudadanos, a los que no duda en someter a sus fines
y en embarcar en guerras injustificables.

Por eso, de manera acorde con ese cardcter ddplice que posee el pensamien-
to derivado del krausismo y mds directamente de Francisco Giner de los Rios,
que aspira a unir pensamiento y accién?, la visién del siglo xvi de Fernando de
los Rios queria recuperar esas propuestas olvidadas o relegadas pero en las que
entrevé un potencial digno para inspirar politicas vilidas para los problemas
del siglo xx. Politicas que, ademds, como no podia ser menos en quien profe-
saba los ideales institucionistas, aspiraba a poner al servicio de la renovacién
de la sociedad espafiola.

En este sentido, el erasmismo era para De los Rios una herencia asumi-
da. Lo era en lo personal, tal y como se desprende de esa «anécdota segin
la cual don Fernando, ante la insistencia de las autoridades norteamericanas
de inmigracién para que diera una respuesta satisfactoria a una pregunta
sobre su filiacién religiosa, se declarg “erasmista”»; se puede tener la ten-
tacién de interpretar en clave de humor la salida, pero queria ser, a la vez,
reconocimiento de un movimiento que «si bien malogrado por el triunfo de
la contrarreforma, dejé escondidos caminos en la espiritualidad espafiola»
por los que De los Rios sentfa admiracién’. Pero, también consideraba el
erasmismo desde un punto de vista que trasciende lo personal, porque apre-
ciaba en aquellos pensadores del siglo xvI, los primeros de «una minorfa de
singular relieve», la presencia del mismo impulso que guiaba la actuacién
de la Institucién Libre de Ensefianza de la que se sentfa parte, porque «como
Espaiia, se ha entregado a una causa trascendente y se ha dado a ella con toda
religiosidad»°. Por tltimo, el erasmismo era también una identidad para si
mismo y para otros muchos espafioles con preocupaciones religiosas al mar-

4 Rfios, F. DE L0S, E/ Pensamiento Vivo de Giner (1945), p. 11: «El pensar y la vida no se son
extraflos; el pensamiento es vida decfa Don Francisco con Spinoza; todo es por ella y para ella;
teorfa y practica como oposicion, no; la practica es practica de la teorfa; y la teoria, a su vez es
teorfa de la prictica, y éste es su sentido, su valor, su significacién». Accesible en
http://www.fernandodelosrios.org/index.php?option=com_

content&view =article&id=126:el-pensamiento-vivo-de-francisco-giner-de-los-
rios&catid=92:libros&Itemid=93 (Consulta 17.XI1.2014).

5 Rfo, A. DEL, Prélogo a F. de los Rios, Religién y Estady en la Espaiia del siglo X1, o. c., p. 43.

6 Rios, E DE L0s, «Religién y Estado en la Espafia del siglo XV1», en Religion y Estado en la
Espaiia del siglo xv1, o.c., p. 87.
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gen del catolicismo, como afirmé en su «Discurso sobre Iglesia y Estado»
en las Cortes Constituyentes de 1931, cuando los denominé «hijos de los
erasmistas» /.

Sobre este trasfondo, mi comunicacién quiere ocuparse de tres aspectos
del pensamiento de Fernando de los Rios: en primer lugar, su idea de la
religién; en segundo lugar, su concepto del Estado y, en tercer lugar, su va-
loracién de lo que fue la conquista de América.

2. La religién

Como ocurre con Giner® y la mayor parte de sus seguidores, la religién des-
empefla un papel fundamental en su pensamiento, pero mds en forma de
preocupacién trascendente que de practica vinculada a ningtn credo con-
creto’. Probablemente no serfa erréneo hablar de un cristianismo sin iglesia,
como aquel al que aludié Kolakowski!?, a condicién de mantener éste no
s6lo al margen de cualquier institucién, sino incluso de cualquier dogma
que pudiera implicar la exclusién y la propia formulacién de una ortodoxia
mads alld de la que impone la preocupacién por los demds y una espiritualidad
hondamente sentida.

Esta espiritualidad interiorizada!' no precisa de intermediarios ante
Dios. Es una creencia que se alimenta de su propia aspiracién a lo infinito, y
que no se caracteriza tanto por la certeza de su objeto como por querer alcan-

7 Rios, E. DE L0S, «Discurso sobre Iglesia y Estado», en el debate sobre el articulo 24 del
proyecto ante las Cortes Constituyentes, en O. C., edicién de T. Rodriguez de Lecea, Madrid,
Anthropos/Fundacién Caja de Madrid, 1997, 5 vols.; III, pp. 373-4: «Llegamos a esta hora,
profunda para la historia espafiola, nosotros los heterodoxos espafioles, con el alma lacerada y
llena de desgarrones y de cicatrices profundas, porque viene desde las honduras del siglo xvr;
somos los hijos de los erasmistas, somos los hijos espirituales de aquella conciencia disidente
que fue estrangulada durante siglos».

8 Rios, E, DE LOS, E/ Pensamiento Vivo de Giner, o. c., pp. 14-5.

9 PECES-BARBA, G., «Religion y Estado en Fernando de los Rios». Conferencia pronunciada
en la Universidad Internacional Menéndez y Pelayo en Santander, el 5 de agosto de 1999. Ac-
cesible en http://www.psoe.es/cristianos/docs/51319/page/religion-estado-fernando-los-rios.
heml#_ftnref61 (Consulta: 23.11.2015).

10 KoLAKOWSKI, L., Cristianos sin Iglesia, Madrid, Taurus, 1983.

11 Rfos, F. DE L0s, «Espafia en la época de la colonizacién americana» (1940), en Religidn y
estado en la Espaiia del siglo XV1, o.c., p. 252: «El arzobispo de Toledo, confesor de Carlos I, el
secretario del emperador y los sabios mds distinguidos hallaron en el erasmismo el inmanente
sentido de la religion, la idea de la interiorizacién, tan congénita al estoicismo espafiol».
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zarlo. En este sentido, le resulta aplicable lo que él mismo dijo de Unamuno,
con cuya visién de la religién se muestra coincidente en tantas cosas, su fe
«no consiste en creer sino en querer creer. La voluntad es, para él, la raiz de
la fe» 12,

Este sentimiento de una fe mds buscada que poseida se podria decir que
es signo de una religiosidad krausista o heredera del krausismo, que, en el
caso concreto de Fernando de los Rios, se manifiesta como una preocupacién
permanente en su pensamiento, sin que esté exenta de cierta angustia por la
incertidumbre que rodea su objeto y la demanda o aspiracién a éste.

Una caracteristica de esta religiosidad es su apertura hacia cualquier otra
fe, que no es contemplada con desconfianza ni en competencia. Al hablar
de los jévenes krausistas que, como su maestro, Francisco Giner, se reunfan
con Julidn Sanz del Rio, Fernando de los Rios sefialg, independientemente
de si eran o no catélicos, que estaban movidos por «la noble ambicién es-
piritual de superar oposiciones» >, Esto fue asumido por De los Rios, cuyo
sentimiento religioso constituye la base de una visién tolerante ante la vida.
Sobrepasa, por tanto, el dmbito de la religién para convertirse en el nicleo
de su actuacién politica y de su interpretacién de la historia de Espafia, que
es de la que nos ocupamos en lo que sigue.

La pérdida de la tolerancia que permitia convivir a judios, musulmanes
y cristianos durante la Edad Media la localiza De los Rios en la época de los
Reyes Catdlicos. Es entonces cuando se desarrollan posturas intransigentes,
con la consiguiente pérdida de la convivencia entre religiones, la expulsién
de los que no comparten la dominante y la aparicién de una heterodoxia
severamente reprimida. Esta heterodoxia, desde el momento que afecta por
igual a un Estado que no se distingue de la Iglesia y a una Iglesia que se
confunde con el Estado, abarcari a judios, conversos, erasmistas, iluminados,
protestantes, moriscos y, con el tiempo, a los ilustrados y a los liberales.

Son varios los factores que contribuyen a este cambio de actitud, pero
en lo que guarda relacién con la religién, De los Rios sefiala que lo funda-
mental fue el paso de una religién basada en el sentimiento a una religién
basada en la razén. Este proceso, cuyos origenes se remontan al Concilio de
Nicea, significa el fin de una manera de vivir el cristianismo que hace de la

12 Rfos, E. DE LOS, «La visién mistica de Unamuno». Leccién impartida en la Universidad
de Denver (1926), en 0. C., o.c., I1I, p. 258.

13 Rios, F. DE 108, E/ Pensamiento Vivo de Giner, o.c., p. 5.
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imitacién de Cristo su valor mds preciado, para sustituirlo por el acomodo al
dogma, por la conformidad con las normas elaboradas por la raz6n. Un efecto
de este cambio se va a manifestar en la propia Iglesia, que se institucionaliza
y se aleja de su posicién asamblearia para hacer del orden y la disciplina sus
valores mds decisivos. En lo que afecta a Espafia, el proceso se acenttia desde
los Reyes Cat6licos, produciendo una identificacién con el poder politico que
acaba convirtiendo la religién en un elemento fundamental de la identidad
hispana. En este contexto, cualquier problema religioso acaba siendo politico
y cualquier problema politico se convierte en cuestién religiosa.

La Inquisicién es el ejemplo perfecto de esta confusién entre religion y
politica; pero, es, ademds, la herramienta por la que la Iglesia «devino un
instrumento subordinado al Estado» '4. En tercer lugar, su existencia ilustra
sobre el trato dado a todo aquel que no comparta las creencias y las normas
establecidas. En este contexto, las minorfas no van a tener otra opcién que
marcharse o integrarse y, para los que opten por lo segundo, la acusacién de
heterodoxia serd una amenaza constante.

Contemplado desde una perspectiva comparativa, el proceso que provoca
en Espaiia la pérdida de la tolerancia medieval entre culturas se vio agravado
porque el éxito del Estado-Iglesia hispano hizo que aqui no llegara a pro-
ducirse la convivencia entre catdlicos y protestantes que, tras las guerras de
religi6n, llevé a otros pafses europeos a evolucionar hacia formas de toleran-
cia institucionalizadas!®. Por otra parte, el Concilio de Trento desarrollard
todavia mds el canon logicista, sustituyendo el sentimiento como territorio
de la espiritualidad por una razén que no permite disidencia alguna, a la vez
que ahogaba el pensamiento individual. De esta forma, el anhelo religioso
s6lo encuentra salida en una racionalidad teolégica que le exige sumisién a
sus principios y le impone una religién que no admite desvio de sus reglas.

Desde estas premisas, que Fernando de los Rios desarrollé en varios es-
critos, es como se explica la concepcion de ese Estado-Iglesia que no es sino

14 Rios, E. DE L0s, , «Espafia en la época de la colonizacién americana» (1940), en Religidn y
Estado en la Espaiia del siglo X1, o. c., p. 249.

15 A pesar de este diagnéstico, De los Rios, no excluye el compromiso hispano con la idea de
tolerancia. Véase Rios, E. DE L0S, «Espafia en la época de la colonizacién americana» (1940),
en Religion y Estado en la Espaiia del siglo xvi, 0. C., p. 259: «El principio de tolerancia fue
elaborado por pensadores como Castellion, Milton y Locke; pero las minorfas espafiolas lo han
defendido, desde el siglo xvI, de toda clase de tiranfa, con la pluma, la palabra y la sangre».
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una estructura jerarquica que servird como modelo inspirador de los estados
totalitarios del siglo xX.

3. El Estado

El concepto de Estado-Iglesia sirve para introducir la segunda parte de esta
comunicacién. A la par, nos permite aclarar que s6lo tratamos por separado
religién y Estado a efectos analiticos, pero que en el pensamiento de De los
Rios, como se desprende del uso de este concepto de Estado-Iglesia, ambos
forman parte de una misma realidad.

Ya se ha dicho que Fernando de los Rios analiza el Estado en tiempos de
los Reyes Catdlicos, porque considera que es en esa época cuando se produce
un cambio en la relacién entre mahometanos, judios y cristianos. Este cam-
bio es parte de un proceso mds amplio, en el que se estd fraguando un Estado
poderoso. Las instituciones estatales creadas por los Reyes Catdlicos les lle-
van «a dominar los municipios y la nobleza; a introducir en el Consejo a los
letrados y a la burguesia; a prescindir de los nobles; a modificar la moneda;
a establecer la unidad del comercio interior»'°, a lo que se une que, entre
1483 y 1499, no convocaron ni una sola vez a las Cortes. Cabria afiadir a ello
la creacién de la Inquisicién, sus éxitos militares y el descubrimiento de un
Nuevo Mundo. Es decir, el Estado-Iglesia que se estd fraguando a finales del
siglo XV es un institucién que acumula mds recursos politicos que nunca y
que monopoliza el poder en una medida no conocida con anterioridad.

Tras el intervalo de Carlos V, que, en lo que respecta a la religién, todavia
hace un tltimo intento por integrar a todos los cristianos'’, el reinado de
Felipe II representa el triunfo definitivo de las ideas de Fernando e Isabel:
un Estado que abandona definitivamente la idea de tolerancia y busca a toda

16 Rios, E DE LOs, «El proceso de la monarquifa espafiola desde los Reyes Catélicos hasta
Felipe 1I», en Religion y Estado en la Espaiia del siglo XVI, o.c., p. 136; en «Espafia en la época
de la colonizacién americana» (1940), ibidem, Fernando de los Rios vuelve a insistir como
elementos decisivos para la fundacién del Estado en la reforma de las Hermandades de Casti-
lla (1466) (p. 236) y en la incorporacién de letrados en lugar de nobles como integrantes del
Consejo de Castilla (p. 237).

17 Rios, F. DE 10s,«La fundacién del Derecho Internacional por los tedlogos y juristas espa-
fioles y su anhelo universalista» (1928/1960), en Religién y Estado en la Espaiia del siglo XV1, o. c.
p. 337. Tal vez fuera mds exacto distinguir en el gobierno de Carlos V entre una primera fase
de bisqueda de la conciliacién entre cristianos y una segunda fase de persecucién tanto en el
interior de la Peninsula como en el exterior.



116 FraNcisco CASTILLA URBANO

costa la unidad de creencias de sus miembros'®. Para alcanzar esta finalidad,
el Estado defiende los intereses de la Iglesia, pero, a la vez, se sirve de ésta pa-
ra alcanzar los suyos. No obstante, De los Rios tiene buen cuidado en matizar
que esa Iglesia es una Iglesia nacional, no sélo porque los Reyes Catdlicos y
el cardenal Cisneros habfan adelantado su propia reforma, sino también por-
que la causa a la que se adscribe Espafia es mds una idea del catolicismo que
de la Iglesia romana. Es esa idea a la que considera que deberfan someterse
también los pontifices, la que propicia, en ocasiones, los enfrentamientos con
Roma'?, llegando incluso al caso extremo de la excomunién de Felipe II.

Una consecuencia de esta fusién es que el Estado no deja espacio a la
sociedad para organizarse al margen de sus fines. El Estado espafiol del si-
glo xv1, al concebirse a si mismo como Estado-Iglesia, no permite ninguna
discrepancia ideolégica con la funcién que ha asumido. Cualquier heterodo-
xia, que viene a ser una ruptura en la coincidencia de ciudadania y creencia,
debe ser reprimida.

Mas, como ya se ha dicho, este fenémeno del Estado-Iglesia no es una
caracteristica exclusiva de Espaiia ni del siglo xvI. Se ha querido singularizar
en Espafia porque coincide con una hegemonia «mds incuestionable que la
gozada después por ningin otro pueblo, as{ como el hecho de que simboliza-
ra la Contrarreforma y que, en la lucha a favor de ésta, se agotara hasta que-
dar postrada»?°. A pesar de estos motivos politicos, a los que cabria afiadir
que responden en buena parte fenémenos como la leyenda negra, el Estado-
Iglesia no es un fenémeno exclusivo de la monarqufa hispdnica. La actitud
adoptada por el Estado-Iglesia espafiol es la misma que puede advertirse con
posterioridad dominando el pensamiento europeo:

La doctrina del absolutismo democritico, segin la cual la conciencia in-
dividual, objeto de recelos para el Estado-Iglesia, se ve expulsada de la vida
civil. Ya en Rousseau es, pues, el Estado mismo la suprema finalidad, y lo que
Hegel hace elevando el Estado a sujeto sumo de la moralidad e instrumento del
espiritu absoluto no es distinto, en esencia, de lo que ya hicieron sus maestros

Bossuet y Rousseau?!.

18 Rios, E DE Los, «Religién y Estado en la Espafia del siglo xvi», en Religion y Estado en
la Espafia del siglo XV, o.c., p. 62: «Espafia se entrega a la causa de la catolicidad y conffa al
Estado la misién de la defensa de su empefio; mas, antes de aceptar con exclusividad una de
las posiciones en pugna, intenta la conciliacién».

19 1b., p. 73.
20 Ib., p. 81.
21 Ik, p. 80.
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La razén de Estado atribuida a Maquiavelo no es, por tanto, exclusiva de
éste. Fernando de los Rios reconoce su presencia en cuantos momentos de la
Edad Moderna y Contempordnea han implicado una imposicién sobre los in-
dividuos. El mismo Calvino seria un ejemplo de esta raz6n, aunque pretende
apelar a Dios como base de su gobierno en vez de a la razé6n misma?2. El
fundamento alegado es lo de menos, lo importante es la estructura totalitaria
que se da al gobierno, y que ahoga las conciencias?.

La razén de Estado lleva a éste a aduefiarse de la sociedad y, llevada a su
madxima expresion, a controlar todas las acciones que puedan tener lugar en
ésta. Desde esa perspectiva, el triunfo de la raz6n de Estado es el triunfo del
Estado-Iglesia. En ese Estado se persigue a los disidentes, que pueden ser
diferentes en cada Estado, pero que vienen a serlo en virtud de una estructura
juridica cuya esencia es la misma: actitud inquisitiva respecto a las concien-
cias, terror de las personas discrepantes, monopolio del pensamiento.

Esto lleva a otro aspecto del pensamiento de Fernando de los Rios que
me parece interesante. Para él, el tantas veces sefialado problema de Espafia
no tiene su razén de ser en el anacronismo, sino en la anticipacién. La moder-
nidad hispana anticipa una actitud intolerante hacia la disidencia que luego
harfan suya otros pensadores y Estados. Lo que si es especifico del Estado-
Iglesia espafiol es ese otro aspecto de su compromiso con la idea de religién
que hace suya: mientras en la Edad Moderna el resto de los paises europeos
estdn forjando una concepcién que busca el logro de bienes materiales, el Es-
tado espafiol no renuncia a la conquista de las almas y a obtener la salvacién.

Ademds, el Estado-Iglesia y su instrumento mds representativo, la In-
quisicién, contribuyen a anular también la distincién entre pecado y delito.
Los que pequen contra lo establecido por la Iglesia, atentan contra el Estado
que ha interiorizado sus fines y se convierten en delincuentes, pero también
los que se oponen al Estado acaban siendo perseguidos por la Iglesia, que no
puede ser indiferente a la oposicién a la institucién que protege su ideologia.

22 Rios, F. DE L0s, «Dos concepciones del Estado», en Religidn y Estado en la Espafia del siglo
XVI, o0.c., p. 108.

23 Rios, F. DE 108, «El caricter religioso del Estado espafiol en el siglo XvI y su influjo en el
derecho colonial espafiol» (1926), en Religidn y Estado en la Espafia del siglo XV, o.c., p. 368:
«no serfa dificil mostrar, por ejemplo, el cardcter de Iglesia en un Estado ateo; ello indica
c6mo lo juridico-religioso no es necesario que vaya unido al teismo, si bien lleva implicito
siempre el anhelo por hacer de un absoluto, por ejemplo, la felicidad terrena, una realidad».
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4. La conquista de América

Fernando de los Rios siempre se interes6 por América. De hecho, la con-
ferencia dada en la Universidad de Columbia el 6 de octubre de 1926, que da
titulo al libro Religidn y Estado en la Espaiia del siglo xvI, finalizaba sugiriendo
a los oyentes que si América ha de representar algo nuevo en la historia que
merezca la pena, no podrd conseguirlo sino «resolviendo en unidad lo que
Reforma y Contrarreforma subrayan como opuesto; rehaciendo de un modo
nuevo la conciencia que en el siglo xvI quedé desgarrada» >,

Asi, pues, la valoracién de lo que fue la conquista de América por Fer-
nando de los Rios hay que inscribirla en el interés que siempre mantuvo por
ese Nuevo Mundo cuyo descubrimiento coincide en lo temporal con el pro-
ceso de transformacién del Estado y la Iglesia. En relacién a este fenémeno,
hay que sefialar que De los Rios introduce una excepcién en lo que ha venido
siendo su discurso hasta ahora. La constitucién del Estado-Iglesia a partir
de los Reyes Catdlicos mantiene una catolicidad mds social que dogmdtica,
sobre todo durante la primera mitad del siglo, con presencia de pensadores
preeminentes. S6lo «en la segunda parte del siglo XVv1, esta corriente vital fue
absorbida por el 6rgano, es decir, por la iglesia, y se marchita y se deseca» 2.
De esta forma, De los Rios puede dar cabida a una capacidad innovadora
tanto en la accién como en el pensamiento, que atribuye a los miembros de
las 6rdenes religiosas.

En su andlisis de la labor espafiola en América, Fernando de los Rios
sefiala que se produce un dualismo entre el Estado y la sociedad. Esta Gltima
se moveria guiada por el ansia de acumular poder, territorios y riquezas,
mientras que el Estado busca la realizacién de un ideal: lograr adeptos para la
Cristiandad. Ambos procesos se entrecruzan y generan fenémenos de colabo-
racién, pero también de enfrentamiento y critica®®. Los factores militares y
espirituales aparecen mezclados, entre otras cosas porque la Corona no tiene

24 Rfios, E, DE LOs «Religién y Estado en la Espafia del siglo XVi», en Religidn y Estado en la
Espaiia del siglo xv1, o.c., pp. 91-92.

25 Rios, F. DE L0s, «La fundacién del Derecho Internacional por los tedlogos y juristas es-
pafioles y su anhelo universalista» (1928/1960), en Religidn y Estado en la Espaiia del siglo X1,
o.c., p. 325.

26 Rios, E DE L0s, «La accién de Espafia en América» (1940), en Religion y Estado en la Es-
paiia del siglo XVI, 0. c., pp. 274-7; en la misma linea, «La fundacién del Derecho Internacional
por los tedlogos y juristas espafioles y su anhelo universalista» (1928/1960), en Religiin y
Estado en la Espaiia del siglo xvi1, o.c., pp. 328-329.
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capacidad para controlar todas las acciones que se producen. Las interven-
ciones son, por otra parte, muy variadas y, en muchos casos, inesperadas, de
manera que sélo puede actuar con posterioridad a los acontecimientos.

Sin embargo, De los Rios destaca que el Estado, al haber asumido como
propia la labor de la Iglesia y al haber puesto ésta a su servicio, va a utilizar-
la para difundir ese ideal moral. En concreto, el esfuerzo de los misioneros
para afrontar peligros con desprecio de su vida, comprender a los nativos y
atraerlos a la religion cristiana «hacen de aquel periodo la Edad de Oro de la
Iglesia espafiola, gracias a aquellas 6rdenes religiosas» 7.

Este proceso tiene, por supuesto, su cara oscura en forma de explotacién
e injusticia, que muchos misioneros no dejaron de denunciar. La mds famosa
de estas denuncias, la de Bartolomé de las Casas, sobrepasé con mucho su
funcién humanitaria?®, La difusién de sus escritos por toda Europa y la ma-
nera en que se exageran sus acusaciones en la Brevisima relacion de la destruc-
cidn de las Indias, que no destaca precisamente por su moderacién, es un claro
ejemplo de cémo las querellas religiosas y politicas del momento se mezclan
con la accién de Espafia en América, incluso cuando ésta quiere servir a la
correccion de los excesos. La hegemonia de la monarquia espafiola durante
el siglo xvI hace que las circunstancias de la conquista y colonizacién de
América adquieran mds relevancia. Sin embargo, en este mismo periodo se
da en Espafia el fenémeno de la escoldstica, que va a defender, a los ojos de
Fernando de los Rios, una alternativa a la razén de Estado de Maquiavelo y
Bodino basada en la unidad del género humano, algo que recuerda mucho
el vinculo de todas las esferas de la vida con la Humanidad que atribufa al
pensamiento de Giner?. Las ideas bdsicas de la escoldstica espafiola

podriamos decir que son: 1) los limites del derecho internacional no coinciden
con los de la cristiandad, sino con los de la humanidad; 2) entre los pueblos
existe y debe existir una relacién de solidaridad o interdependencia; 3) la rup-
tura de esa relacién necesita hallar una causa que la justifique; porque, 4) toda
guerra es una guerra civil, guerra entre hermanos; 5) razén por la cual no todo

es licito en ella, sino lo estrictamente necesario para hacer triunfar la justicia’®.

27 Ib., p. 285.

28 Ib., p. 303: «Las Casas: lleno de pasién, sin freno en sus vituperios, y a veces, incluso ex-
cediendo los limites de la verdad. Sin embargo, desempefié el papel moral de un abogado de
los més distinguidos elementos de Espafia».

29, Rios, E. DE 108, E/ Pensamiento Vivo de Giner, o.c., pp. 11y 20.

30 Rfos, F. DE L0s, «El pensamiento juridico internacional en el siglo XVi», en Religiin y
Estado en la Espaiia del siglo xv1, o.c., p. 159. En «Contribucién de Vitoria a la creacién y en-
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Estamos, por consiguiente, en una tradicién que en vez de entronizar al
Estado, enfatiza la necesidad de colaboracién de pueblos e individuos. Sélo
cuando la relacién de sociabilidad no se cumple y se produce una injuria, se
admite la posibilidad de recurrir a la guerra, que en razén de su finalidad
reparadora, es una guerra justa. Pero lo que va a justificar la permanencia
de Espafia en América a ojos de Vitoria y su escuela es el cumplimiento de
la labor humanitaria y evangelizadora que se atribuye al Estado espafiol. De
hecho, los titulos legitimos que Vitoria enuncia en la tercera parte de la
De indis son, a juicio de De los R{os, titulos religiosos basados en el derecho de
evangelizacién, y titulos civiles justificados por razones humanitarias®'.

A pesar del interés de esta visién, hay que sefialar que Fernando de los
Rios deducia una permisividad religiosa en la doctrina escoldstica de Vitoria
y sus seguidores que en algiin momento resulta quizd algo exagerada y, en
algin dato de los que maneja, errénea.

Su valoracién fue exagerada al no darse cuenta de que varios de los ti-
tulos legitimos esgrimidos por Vitoria (2°. Derecho de evangelizacién; 3°.
Derecho de intervencién en defensa de los convertidos, y 4°. Poder indirecto
del papa para instaurar principes cristianos en pueblos convertidos), al no
concebirse en reciprocidad, implicaban privilegios para los cristianos?? y la
negacién de hecho de esa permisividad. No obstante, lo que él queria subra-
yar era el respeto y, en consecuencia, la importante labor llevada a cabo por
esta ideologia en la colonizacién.

Su valoracién también fue errénea en algiin momento, por ejemplo, al
interpretar que Carlos V habfa preguntado a Vitoria «qué pensar sobre el
problema que suscitaba la conquista de América; c6mo tratar a los nativos
del Nuevo Continente y dénde hallar las normas de discriminacién entre lo
que era justificable hacer y lo que estaba prohibido. Pero, naturalmente, la
consulta con Carlos V era secreta y la respuesta debfa mantenerse también

cauzamiento del Derecho Internacional», en Religidn y Estado en la Espaiia del siglo xvi, o.c.,
pp- 204-5, De los Rios distingue tres concepciones del Estado: «al Estado-Poder del Rena-
cimiento, tan claramente representado por Maquiavelo, y al Estado absoluto dirigido por un
soberano, solutus a legibus (libre de restricciones), como aparece en Bodino, deberfamos afiadir
la tercera via enunciada por Vitoria», que continuarfan sus seguidores hasta Sudrez.

31 Rfos, E. DE L0s, «La accién de Espafia en América» (1940), en Religion y Estado en la Es-
padia del siglo xXVvi, o.c., p. 283.

32 Rios, F. DE L0s, «El pensamiento juridico internacional en el siglo XVi», en Religidn y
Estado en la Espaiia del siglo xvi, o.c., p. 170.
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en secreto»>>. Considerdé que Vitoria esperé unos afios pero pensé que no
era moralmente limpio permanecer en silencio. En realidad, nada de esto
sucedi6 y bastaba leer atentamente la primera parte de la Relectio de indis para
verlo. En su descargo, se puede alegar que era una de las interpretaciones del
pensamiento de Vitoria predominantes en su época’.

Otro aspecto interesante que no afecta exclusivamente a la conquista de
América, pero que no es ajeno a la misma y al que ya hemos hecho alguna
referencia, es la critica de Fernando de los Rios a las valoraciones interesadas

y unilaterales que se inscriben dentro de la leyenda negra:

Si se quiere escribir la historia de Espafia objetivamente y no del modo parti-
dista que con frecuencia la ha inspirado, no como una exteriorizacién de la lucha
entre el protestantismo y el catolicismo, no con el tono de violencia que Espafia
suscitd, como seflora del mundo, en el tiempo de aquellas luchas religiosas,
entonces serd necesario rectificar algunos juicios concernientes a la cultura espa-
fiola que han sido difundidos sin suficiente conocimiento del asunto®.

Lo que Fernando de los Rios critica de esta actitud es la negacién in-
discriminada de lo mejor de la labor espafiola en América. Lo mismo en el
siglo XvI con Vasco de Quiroga, que en el siglo XvII, con las reducciones je-
suitas del Paraguay, que en el XvI11, con las misiones de fray Junipero Serra en
California, la Misién es «uno de los mds interesantes experimentos politicos y
sociales del Continente americano» *°. Los esfuerzos continuados en el tiempo
de los misioneros y su presencia en toda América, provocan admiracién, pero
acentian un rechazo que el anticlericalismo europeo del siglo xviiI alimenta
con su critica. A la vez, estas acusaciones generan respuestas apologéticas. Al
final, de la polémica sélo quedan «muchos documentos pero pocos libros de
valor y de informacién fidedigna»>’. Esa era, en gran parte, la situacién a la
que se habfa llegado en su época.

33 Rios, F. DE L0s, «Contribucién de Vitoria a la creacién y encauzamiento del Derecho
internacional» (1947), en Religién y Estado en la Espaiia del siglo XV1, o.c., p. 193.

34 ALONSO GETINO, L. G., E/ Maestro Fr. Francisco de Vitoria. Su vida, su doctrina e influencia,
Madrid, Imprenta Catélica, 1930, pp. 143, 160, 299 (hay edicién anterior, de 1914, mds
breve).

35 Rios, F. DE Los, «Espafia en la época de la colonizacién americana» (1940), en Religidn y
Estado en la Espaiia del siglo XV, o. c., p. 264.

36 Rfos, F. DE 10s, «La accién de Espafia en América» (1940), en Religion y Estado en la Es-
paiia del siglo xv1, o.c., p. 289.

37 Ib., p. 290.
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Fernando de los Rios daba con esta forma de valoracién de la historia
espafiola un ejemplo claro de que el pensamiento armonioso de Francisco
Giner de los Rios no se acabé con la muerte del maestro.
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El uso del término «liberalismos», en plural, no es anecdético ni caprichoso.
Este texto parte no de una hipétesis, sino de un hecho: no existe, en el caso
espafiol —como muy probablemente en otros paises—, una tradicién liberal
Ginica y coherente en materia de educacién mds alld de ciertas generalidades.
Simplificando la cuestién, tendrfamos que sefialar la existencia de dos tradi-
ciones contrapuestas: la radical o pura, defensora de la libertad de ensefianza
a ultranza y de la no intervencién estatal o puiblica en la educacién, y la
moderada o hibrida, partidaria en mayor o menor medida de dicha interven-
cién, aunque en ocasiones se diga que es de modo temporal o por requerirlo
la situacién del pais.

La cuestién es, sin embargo, mds compleja: cada de una de estas dos
tradiciones ofrece, a su vez, versiones mds o menos puras o entremezcladas
en funcién del contexto y circunstancias. Asi mismo, cada una de ellas, en
sus distintas versiones, no se ha formulado de una vez por todas desde sus
origenes, sino que ha ido configurdndose y remodeldndose a lo largo de dos
siglos. Ello explica las incoherencias y contradicciones, tedricas y practicas,
que en ocasiones muestran.

Ambas tradiciones, la radical y la moderada, emergen y toman forma
en un periodo —las Cortes de Cddiz (1810-1814), el trienio constitucional
(1820-1823), la revolucién liberal (1836-1843) y la década moderada poste-
rior (1844-1854)— en el que se configura el Estado liberal, y en el que nace y
se forma el sistema educativo espafiol tal y como ha llegado en su estructura
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bésica, establecida en la Ley de Instruccién Pdblica de 1857, hasta el Gltimo
cuarto del siglo xx. Dedicaremos una especial atencién a dicho periodo. Pero
antes es necesario definir, de modo sucinto, qué libertades y derechos son los
que engloban, no sin contradicciones, las distintas concepciones liberales de
la ensefianza.

Derechos y libertades educativas

Desde sus mismos origenes el liberalismo situd, junto a la libertad de ense-
flanza en sus diversas manifestaciones, el derecho —y deber— a la educacién.
Y no en abstracto, sino por motivaciones no siempre explicitas, a veces entre-
mezcladas, que, desde una perspectiva no restringida al caso espafiol, han po-
dido ir desde una idea de ciudadania ligada mds a las obligaciones y deberes
que a los derechos, hasta el simple proselitismo religioso o politico, la mora-
lizacién y control de las clases populares, la extensién del derecho al voto, la
formacién de los Estados-Nacién, el fomento del nacionalismo patridtico,
la respuesta a las derrotas militares o el atraso cientifico, la competencia in-
ternacional o el desarrollo del capital humano.! Pueden ofrecerse abundantes
ejemplos de politicos, ide6logos o reformistas liberales en defensa del prota-
gonismo de los poderes pablicos en materia educativa. Baste mencionar el de
John Stuart Mill, quien al tiempo que se mostraba favorable a la extensién
del derecho al voto, en la Inglaterra de mediados del siglo X1x, propugnaba

la accién puablica para extender la educacién entre las clases populares:

esperaba ansiosamente que el owenismo, el sansimonismo y todas las doctrinas
contrarias a la propiedad pudieran extenderse entre las clases mds pobres, no
porque yo creyera ciertas estas doctrinas o deseara que se pusieran en practica,
sino para que las clases superiores pudieran llegar a ver que tenfan mds que
temer de los pobres cuando eran ineducados que cuando estaban educados.?

Una de las cuestiones a dilucidar surgiria de inmediato: scémo llevar a la
préctica ese derecho/deber? ;desde el sector piblico o mediante la iniciativa
privada? La libertad de enseianza entendida como liberiad de creacidn de centros
docentes serd una de las primeras libertades planteadas por la ideologia liberal.
De hecho, ha llegado hasta nuestros dias: asi figura en los parrafos 1°y 6° del
articulo 27 de la Constitucién de 1978, propuesta por los partidos conserva-

1 VINAO, A., Sistemas educativos, culturas escolares y reformas, Madrid, Morata, 2002, pp. 22-29.
2 MLy, J. S., Autobiografia, Madrid, Espasa-Calpe, 1921, pp. 167-168.
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dores, como contrapeso al derecho a la educacién, planteado por la izquierda
parlamentaria, que le antecede en el primer pdrrafo. Una vez establecida,
¢c6mo hacer efectiva dicha libertad?: ;exigiendo una autorizacién adminis-
trativa previa y unos requisitos minimos en relacién con el profesorado, ins-
talaciones, etc.? ;anexdndole la libertad de concesién de titulos o grados y de
adoptar decisiones académicas —por ejemplo, en el paso de un nivel o ciclo a
otro— en relacién con el alumnado? ;sujetdndola a un curriculum oficial y
a unos libros de texto determinados?, etc.

Junto a la libertad de creacion de centros docentes se plantea, ya en el
siglo X1X, la [ibertad de ciencia o cdtedra. Es decir, la libertad de pensamiento
y expresién del docente en el ejercicio de su funcién frente a los poderes pa-
blicos o religiosos. Todavia no se contempla la posible contradiccién entre
una y otra. Para eso hari falta, ya en el siglo XX, que a la libertad de creacién
de centros se ligue la de establecer, por el titular privado, un determinado
ideario politico-religioso.

Todavia nos quedan dos derechos/libertades mds, dificilmente compati-
bles entre s{. Ambas se incorporardn al conjunto de derechos/libertades edu-
cativas, de modo explicito y desde perspectivas contrapuestas, en el siglo XX,
aunque ya cuenten con defensores en el siglo anterior. Uno serd el derecho/liber-
tad de los padres pava que sus vdstagos veciban una educacion religiosa y moval acorde
con sus convicciones. Un derecho/libertad, reconocido en muestra Constitucién y
en declaraciones internacionales de derechos, al que desde posiciones neocon-
servadoras se une /a libertad de eleccion de centro docente como medio de llevarla a
la préctica. El otro es la libertad de conciencia del nifio. Una libertad, reconocida
asimismo en declaraciones internacionales, que implica una nueva concep-
cién de la infancia —perfodo que dichas declaraciones extienden hasta los 18
afios— como sujeto de derechos frente a los estados, iglesias, padres o poderes
econémicos y, desde esta perspectiva, y el derecho a que no se le impongan
unas concepciones ideolégico-religiosas determinadas con cardcter exclusivo
o excluyente, y se le reconozca, como se reconoce a las personas adultas en las
declaraciones internacionales, la libertad de conciencia.

Este conjunto de derechos/libertades educativas mantenidas, con énfasis
e interpretaciones diversas, a lo largo de los mds de dos siglos desde posicio-
nes liberales a menudo divergentes, no forman, pues, un todo coherente y
acoplado. Unas veces se refuerzan entre si y otras se contraponen o limitan.
Incluso es posible que en una determinada época se confundan o vayan de
la mano —por ejemplo, la libertad de creacién de centros y la de ciencia o
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cdtedra en el siglo XIX—y, en otras, esas mismas libertades se contrapongan,
como sucede actualmente con las dos recién indicadas. De ah{ la necesidad,
para analizar ese conjunto de derechos/libertades, de situarlas en los contex-
tos en que fueron generadas y planteadas. Solo asi, desde una perspectiva
situacional, es posible comprender su naturaleza y la de los diversos libera-

lismos.

Un sistema educativo nacional: nacién, estado y educaciéon
en el liberalismo constitucional de 1812 (1810-1814 y 1820-1823).

Los articulos 366-371 de la Constitucién de 1812, el Informe Quintana de
1813 «para proponer los medios para proceder al arreglo de los diversos ra-
mos de Instruccién Pablica», el proyecto de Decreto para el «arreglo general
de la ensefianza publica de 1814», y el dictamen, de ese mismo afio, de la
comisién de instruccién publica de las Cortes gaditanas sobre dicho proyec-
to, constituyen los cuatro documentos bdsicos para conocer los rasgos, en
materia de educacién, de nuestro primer liberalismo.?

Por de pronto, la Constitucién, en su articulo 25, conectaba el derecho
al voto con la alfabetizacién al establecer que, a partir de 1830, no podrian
ejercer dicho derecho quienes no estuvieran alfabetizados. Por ello, en su ar-
ticulo 366, mandaba establecer «escuelas de primeras letras» en todos los
pueblos. El derecho/deber de recibir una educacién elemental estaba estable-
cido. La «reforma radical y entera» de la educacién, sobre el papel, vendria de
inmediato. Dicha reforma partfa del principio de que la primera ensefianza
era «la mds importante, la mds necesaria, y por consiguiente aquella en que la
que el Estado debe gastar mds atencién y medios», y propugnaba una educa-
cién uniforme, centralizada, gratuita, piblica —en el sentido de que tenfa que
estar abierta a cualquier oyente—, catélica y no estatal sino nacional. Catdlica,
de acuerdo con la confesionalidad de la nacién establecida en la Constitucién.

3 Los textos pueden verse en Historia de la Educacién en Espaiia. Tomo 1. Del despotismo ilustrado
a las Cortes de Cddiz 'y Tomo I1. De las Cortes de Cidiz a la revoluciin de 1868, Madrid, Minis-
terio de Educacién, 1979, pp. 373-414, 431 y 357-401. Como complemento, véase VINAO,
A., «Republicanismo y educacién de la Ilustracién al liberalismo: discursos y realidades de
la educacioén del ciudadano», en Homenaje a Angel Gonzdlez, Murcia, Universidad de Murcia,
2012, pp. 427-459, y «Republicanismo, educacién y ciudadania en Manuel José Quintana»,
en DURAN LOPEZ, F.,, ROMERO FERRER, A. y SANTOS CASENAVE, M. (eds.), La patria poética.
Estudios sobre literatura y politica en la obra de Manuel José Quintana, Madrid-Frankfurt am Main,
Iberoamericana-Vervuert, 2009, pp. 547-573.
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De ahi, la ensefianza obligatoria en las escuelas del catecismo «con una breve
exposicién de las obligaciones civiles», y que la libertad «de aprender y de
enseflar» estuviera limitada confesionalmente. Y nacional, porque se enten-
dia que «todo influjo del Gobierno sobre los estudios producird en ellos los
efectos de la arbitrariedad y la tiranfa». ;Cémo compaginar esta creencia con
el cardcter centralizado y uniforme de la enseflanza que también se defendfa?
Distinguiendo entre Estado-Gobierno y Nacién-Cortes. La ensefianza depen-
derfa, serfa regulada, por una Direccién General de Estudios «bajo la autori-
dad del Gobierno», pero con independencia del mismo, compuesta de modo
vitalicio por «personas de conocida instruccién», que informarfa anualmente
a las Cortes del «estado de la ensefianza ptblica».*

El trienio constitucional (1820-1823) constituyé la primera posibilidad
de legislar sobre el particular y de llevar a la prictica dicho ideario. Y con él
llegaron las dos primeras rectificaciones. Una cosa era establecer principios e
incluso legislar y otra, bien diferente, transformar y gestionar la realidad. La
primera de dichas rectificaciones afect6 a la libertad de creacién de centros
docentes, no sin largos debates entre los partidarios de la libertad total y
los de la exigencia de una autorizacién previa y sujecion al plan de estudios
oficial. Es cierto que el Reglamento de instruccién puiblica de 1821 —nuestra
primera ley general de educacién— en su articulo 4° decfa que la ensefianza
privada «quedard totalmente libre». Es decir, que no le era aplicable el prin-
cipio de uniformidad: a diferencia de los establecimientos docentes piblicos
podia optar por los métodos y libros de texto que quisiera. Pero, a renglén
seguido, afiadia que el «Gobierno» no ejerceria sobre ella «otra autoridad
que la necesaria {...} para impedir que se enseflen maximas o doctrinas con-
trarias a la religién divina que profesa la Nacidn, o subversivas de los prin-
cipios sancionados en la Constitucién politica de la Monarquia», y, en los
articulos 6° y 8°, que si sus alumnos pretendfan obtener titulos y grados con
efectos académicos y profesionales, sus profesores debfan someterse a un exa-
men de idoneidad —exigencia no aplicable a los catedrdticos y profesores de
centros publicos— y los alumnos examinarse en las universidades y escuelas
especiales correspondientes. Una solucién de compromiso que serfa objeto

4 Sobre el cardcter nacional, no estatal, de la educacién en el liberalismo gaditano y su frus-
tracién posterior, véase PUELLES, M. de, Estado y educacion en la Espaiia liberal (1809-1857).
Un sistema educativo nacional frustrado, Barcelona-México D. E., Ediciones Pomares, 2004, y
ViNao, A., «FEtat et éducation dans I’Espagne contemporaine (XIXe — XXe siécles)», Histoire
de 'éducation, 134, 2012, pp. 81-107.
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de diversas formulaciones legales, mds o menos restrictivas, a lo largo de los
siglos XIX y XX.

La segunda rectificacién afect6 al principio de gratuidad de la ensefianza
publica. Recogido en articulo 3° del mencionado Reglamento, fue de inme-
diato dejado a un lado. La realidad, una vez que se intenté poner en pie el
nuevo sistema educativo, fue inexorable: en 1822 se autorizd, por decreto,
el cobro en concepto de matriculas, inscripcién de cursos, titulos y grados
ganados y certificaciones. Los primeros liberales comenzaban a pasar de la
teoria y los principios a la dura realidad.

Dos excepciones: el liberalismo radical de Ramén Salas
y la libertad de conciencia infantil de Blanco White

Todo lo expuesto hasta ahora no se llevé a cabo sin debates entre los parti-
darios de una u otra solucién. De entre los liberales disidentes del sistema
establecido me referiré a dos: Ramén Salas y Blanco White.

Ramoén Salas, catedrdtico de la Universidad de Salamanca, serd uno de
los representantes mds conspicuos de la Ilustracién liberal —o del paso de la
Tlustracién al liberalismo— en Espafia, asi como del liberalismo radical en
materia de enseflanza. Como decia en 1821 en sus Lecciones de Derecho
publico constitucional, «lo mejor de todo serd que el Gobierno se mezcle lo
menos que sea posible en la instruccién pablica y confie mds en el interés
individual; y en general un medio casi seguro de gobernar bien es gobernar
poco», ya que «mezcldndose el Gobierno en dirigir la instruccién puabli-
ca, nunca podrd ésta hacer los progresos que harfa dejandola enteramente
libre».’ La libertad de ensefianza a ultranza, en todas sus manifestaciones —
de cdtedra, de creacién de centros, de eleccién de profesor o centro y de libros
de texto y métodos de ensefianza—, estd claramente definida:

yo quisiera que la ensefianza fuera absolutamente libre, sin que se mezclase
en ella la autoridad, que siempre gobierna mal cuando gobierna mucho [...}.
Siendo libre la ensefianza, los estudiantes o sus padres podran elegir el maestro
que prefiriesen entre todos {...}; este maestro elegirfa para texto de sus leccio-
nes el libro que mejor le pareciese, o las dictarfa; ...} cualquiera podria esta-

blecer una pensién, colegio o casa de ensefianza para una determinada ciencia o

S SALaS, R., Lecciones de Derecho piiblico constitucional para las escuelas de Espaiia, Madrid, Im-
prenta de D. Fermin Villalpando, 1821, t. II, pp. 283-284 y 277. En general, y en relacién
con este tema, véase todo el capitulo relativo a la instruccién publica (t. I, pp. 266-286) del
que aqui se espigan solo algunas citas.
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para muchas; {...} toda especie de monopolio es nocivo y contrario al espiritu
de nuestra Constitucién politica {...}. ;Por qué ha de ser uniforme en todo el
reino el plan de ensefianza, como quiere el articulo 368 [de la Constitucién}?
[...}yo quiero que los maestros sean muy libres en la ensefianza: que expliquen
los libros que tengan por mejores, o dicten sus lecciones: que cada universidad
una vez organizada adopte el plan de estudios que le parezca mds dtil, y el esta-

blecimiento de una direccién general de estudios me parece incompatible con

esta libertad. Ya que todo es libre en Espafia, que no sea esclava la ensefianza. ¢

Mis adelante veremos cuiles fueron las consecuencias de una politica de
este tipo durante el sexenio democritico (1868-1874). Veamos ahora otro
disidente, Banco White.

Serfa en sus Gltimos afios de Liverpool, integrado en la iglesia unitaria,
cuando levantaria su voz en defensa de la libertad de conciencia infantil o,
como le gustaba decir, «los derechos mentales de los nifios», adelantdindose
de esta forma a quienes desde las primeras décadas del siglo xx, en Espafia y
fuera de ella, pondrian el acento en dicha libertad hoy recogida en la Conven-
ci6én de las Naciones Unidas sobre los derechos del nifio de 20 de noviembre
de 1989.

En efecto, en 1836 Blanco White se manifestaria en dos ocasiones en
favor de la libertad de conciencia infantil. En un caso, mediante «la pro-
testa explicita contra el principio jerdrquico que afirma que las mentes de
los nifios son cosas que han de ser conformadas y moldeadas de acuerdo con
algin modelo teolégico», y la correlativa peticién para que «los amigos de
la educacién» tomaran en consideracién «si los nifios tienen o no derechos
mentales naturales que todos los padres deben respetar; si por la mera autori-
dad de los padres { ...} ;deberfa detraerse de los nifios el poder de una futura
eleccién individual —libre de prejuicios e imparcial— para dar el mdximo
poder a los padres?».”

En otro, al comentar el libro de un clérigo estadounidense que, nos dice,
«pertenece a esa multitud desgraciadamente inmensa que cree en el dere-
cho y deber de todos los padres de apoderarse de las mentes de sus hijos, en

6 Ib., pp. 270-271, 276, 280, 281 y 283.

7 BLANCO WHITE, J., Sobre educacidn, Madrid, Biblioteca Nueva, 2003, pp. 301-302. Carta
escrita a John Hamilton Thom el 24 de julio de 1836, publicada en BLANCO WHITE, J., The
Life of the Rev. Joseph Blanco White, written by Himself, with Portions of his Correspondance, Lon-
don, John Chapman, 1845, pp. 375-378, con el titulo de «The Mental Rights of Infants».
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la mds temprana edad, y conformarlas enteramente tomando la suya como
modelo»®
Pocos afios después, en 1840, en sus «Didlogos francos sobre temas reli-

giosos», volverfa a manifestarse en idéntico sentido:

La tiranfa y la presuncién implicadas en la educacién actual consisten en
dar a entender a los nifios que aquello que se les ensefia no admite dudas. Esto
es una auténtica falsedad. Todos los padres saben que los dogmas de su pro-
pia Iglesia son puestos en cuestién por los hombres mds instruidos e ilustres.
Ocultar este hecho a sus hijos es algo deshonesto.”

El triunfo del liberalismo moderado y el establecimiento
de un sistema educativo estatal (1836-1857)

En 1855 Gil de Zdrate, que habia sido el mdximo responsable de la adminis-
tracién educativa estatal desde 1844 a 1851 y, como tal, uno de los autores
del Plan Pidal de 1845 que sentard en buena parte las bases de la ley de ins-
truccién pablica de 1857, escribfa:

Porque, digdmoslo de una vez, la cuestién de ensefianza es cuestién de po-
der: el que ensefia, domina; puesto que ensefiar es formar hombres, y hombres
amoldados a las miras del que los adoctrina. Entregar la ensefianza al clero,
es querer que se formen hombres para el clero y no para el Estado [.....} es en
suma hacer soberano al que no debe serlo [....1.

La cuestidn, ya lo he dicho, es cuestiéon de poder. Tritase de quién ha de
dominar a la sociedad: el gobierno o el clero. ™

8 BLANCO WHITE, J., Sobre educacidn, o.c., p. 305. Carta escrita a John Hamilton Thom el
31 de julio de 1836, publicada en BLANCO WHITE, J., The Life of the Rev. Joseph Blanco White,
0.C., pp. 414-422, con el titulo de «The Child’s Book on the Soul».

9 BrLaNCO WHITE, J., Sobre educacion, o.c., p. 315. Texto escrito en 1840 y publicado en
BLANCO WHITE, J., The Life of the Rev. Joseph Blanco White, 0. C., pp. 436-446, con el titulo
de «Plain Dialogues on Religious Subjects».

10 GIL DE ZARATE, A., De la instruccion piiblica en Espaiia, Madrid, Imprenta del Colegio de
Sordomudos, 1855, t. I, pp. 117-118 y 146. Sobre este punto, serfan proféticas las palabras
de BLANCO WHITE (Sobre educacion, o.c., p. 283) publicadas en 1831 en The Quarterly Journal
of Education: «El sistema de educacién en Espafia tiende pues a ensanchar, afio tras afio, la
brecha que ya divide al pafis en dos partes completamente irreconciliables [....}. Si cualquiera
de estos dos bandos tuviera suficiente poder para subyugar al otro, la fiebre intelectual del pafs
serfa menos violenta y cabria esperar alguna crisis en fecha no muy lejana; pero ni la Iglesia
ni los liberales (pues tales son, en realidad, los dos bandos que se enfrentan) tienen la mds
remota posibilidad de desarmar al adversario. La contienda continuard, desgraciadamente,
por tiempo indefinido, durante el cual los dos sistemas rivales de educacién que existen en
ese pafs proseguirdn la tarea de convertir a una mitad de la poblacién en extrafia, extranjera
y enemiga de la otra.»
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Los liberales habfan aprendido una leccién tras la breve experiencia gadi-
tana y del trienio constitucional: que el establecimiento de un sistema edu-
cativo acorde con su ideologfa e intereses exigia no solo abandonar algunos
de los principios de la «utopfa» gaditana y establecer una administracién
educativa central y periférica dependiente del gobierno, sino también utili-
zar con tal fin parte de los bienes y rentas procedentes de la desamortizacién
eclesidstica, es decir, el debilitamiento social, politico, econémico y educati-
vo de la iglesia catdlica.

El paso de una concepcién nacional a otra estatal del sistema educativo
y el progresivo y gradual abandono de los principios, en este campo, del pri-
mer liberalismo se iniciarfa en 1836 y culminaria, en su versién moderada,
con la Ley de Instruccién Pdblica de 1857. Un primer paso fue la atribucién
de la politica y gestién del sistema educativo a un ministerio estatal, y la
consiguiente creacién en 1843, en el seno del mismo, de una Seccién de
Instruccién Puablica, Direccién General en 1845, —germen del futuro Minis-
terio de Instruccién Piblica creado en 1900— y, como complemento, de un
servicio de Inspeccién primaria (1849), y un doble sistema estable estadfs-
tico (1848-1855) e informativo (Boletin Oficial de Instruccién Pdblica de
1841). Al mismo tiempo, se establecia de modo gradual, no sin resistencias
en algunas zonas del pafs, una administracién educativa periférica —rectores
en los distritos universitarios, jefes politicos provinciales, comisiones pro-
vinciales y locales de instruccién primaria— y se reservaban una serie de edi-
ficios y rentas procedentes de la desamortizacién eclesidstica para instalar los
nuevos Institutos de segunda ensefianza y las nuevas Escuelas Normales. !
As{ mismo, se configuraba una estructura bdsica del sistema educativo en
tres niveles con su correlativo reparto competencial por lo que respecta a su
financiacién y mantenimiento: la ensefianza primaria quedarfa a cargo de los
municipios, la ensefianza media de las diputaciones provinciales —la hacien-
da estatal se harfa cargo de ella en 1887— y la universitaria del estado.

Dicho reparto, en especial tras la desamortizacién de los bienes muni-
cipales «de propios» en 1855, suponia de hecho la quiebra del principio de
atencién prioritaria a la ensefianza primaria tal y como habfa sido formulado
en el Informe Quintana de 1813, y la conformacién de un sistema educativo
al servicio de las clases acomodadas. El estado, en sintesis, se desentendia de

11 Sobre el particular y en especial el papel y posicién del estado en la configuracion del siste-
ma educativo espafiol, remito, para mayor detalle, a lo dicho en VIRao, A. «Etat et éducation
dans I’Espagne contemporaine (xixe — xxe siécles)», o.c., pp. 81-107.
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la escolarizacién bdsica y la dejaba en manos de unas haciendas municipales
esquilmadas y de los caciquismos locales.

Otras quiebras tendrfan lugar gradualmente. El plan de estudios 1836,
de escasa vigencia pero fundamental para comprender el paso, en estos te-
mas, del liberalismo progresista al moderado, supuso el abandono definitivo
del principio de gratuidad con el doble fin de disponer de recursos y de li-
mitar el acceso a las ensefianzas media y superior. En cuanto a la libertad de
creacién de centros docentes, estableci6 el monopolio estatal en la ensefianza
superior y se limitd, en relacién con la ensefianza privada, a exigir al profe-
sorado la titulacién adecuada y un certificado de buena conducta. Por lo que
respecta a los contenidos de la ensefianza, opté por el sistema de libertad de
programas y libros de texto.

El plan de estudios de 1845, obra en buena parte de Gil de Zirate, se
elaboré bajo los principios de uniformidad, centralizacién y secularizacidn.
Reforzé, en sintesis, el poder y control del gobierno y de la administracién
central sobre el sistema educativo. La libre produccién y eleccién de libros
de texto fue sustituida por el sistema de autorizacién previa y la publicacién
de listas con los libros autorizados, que ha sido, con breves excepciones, el
sistema vigente hasta finales del siglo xX. As{ mismo, la creacién de centros
privados y sus atribuciones académicas fueron objeto de nuevas limitaciones:
se implant6 el sistema de autorizacién administrativa, previa comprobacién
de una serie de requisitos relativos al titular, la direccién, el profesorado y las
instalaciones; se ordend su incorporacién al Instituto de segunda ensefianza
mis cercano a efectos de matricula y exdmenes; y se les sujet6 a la inspeccién
estatal.

Este fortalecimiento legal del gobierno y administracién centrales en
materia de educacién, serfa mds aparente que real. Y ello por dos razones
estrechamente relacionadas: una politico-financiera y otra educativo-ideo-
l6gica.

El principal poder pablico era, por supuesto, el estado, pero, «en con-
sonancia con la idea liberal del Estado minimo» el presupuesto estatal tuvo
«una dimensién reducida» durante el siglo X1X y el primer tercio del si-
glo xx.12 Los liberales espafioles de uno y otro signo, ya fueran progresistas
o conservadores, parece que siguieron al pie de la letra dicha idea mds por

12 CowmiN, E, Historia de la Hacienda piiblica, 11. Espaiia (1808-1995), Barcelona, Critica,
1995, pp. 19-20.
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ineficacia y conveniencia que por conviccién. Mucho menos se plantearon,
siquiera por razones relacionadas con el mantenimiento del orden, el control
y la paz sociales, que el estado asumiera y ampliara sus funciones sociales.
Para mantener el orden social «contaban con la represién», es decir, con el

ejército, la guardia civil —creada en 1844y la policfa,'?

asi como, a partir
del Concordato de 1851, con la iglesia catélica. Un Concordato en el que,
firmando las paces a regafiadientes con el régimen liberal, dicha iglesia re-
nunciaba a la recuperacién de los bienes eclesidsticos desamortizados y, a
cambio, conseguia la inclusién en los presupuestos estatales de una partida
especifica para el mantenimiento del culto y el clero catélicos —hoy todavia
existente y que s6lo dejaria de abonarse durante la Iy la II Republicas—y,
entre otras cosas, la inspeccién y control de todos los establecimientos de
ensefianza, pablicos y privados, para asegurarse de que en ninguno de ellos
se ensefiaban ideas o doctrinas opuestas a las suyas.

La carga fiscal —porcentaje de los impuestos en relacién con el producto
interior bruto— se estabilizarfa entre el 6 y 8 % desde 1850 hasta 1923.'4 En
correspondencia con ello, el porcentaje del gasto estatal en el producto inte-
rior bruto se mantuvo asimismo estable (entre un 7 y un 10 %) desde 1850
a 1915. No parece, sin embargo, que, al menos durante el siglo x1x, dicho
porcentaje fuera inferior al de otros paises europeos. Las diferencias surgen
al considerar el elevado peso que la deuda publica tuvo a lo largo de estos
afios en los presupuestos estatales (entre un 10 y un 52 % desde 1850 hasta
1936 con fuertes oscilaciones de un afio a otro), la deficiente gestién a causa
de la empleomanta, la corrupcién y el despilfarro, y el peso y distribucién
de los gastos sociales, entre ellos, los educativos. El porcentaje de los gastos
sociales descendid, en efecto, desde un 13 a un 3 % entre 1850 y 1872, esta-
bilizdindose en torno al 7/9 % entre 1872 y 1945. Dentro de ellos, los gastos
en educacién, no significaron mds alld de un 1 0 2 % entre 1850 y 1900,
incrementdndose desde un 4 al 6 % entre 1902 y 1936, a causa, sobre todo,

13 1b., p. 24.

14 «La razén de la reducida envergadura del Presupuesto del Estado y de los magros gastos en
funciones econémicas y educativas hay que buscarla, més bien, en las ideas y actitudes de los
politicos decimondnicos que preferfan mantener el improductivo sistema tributario de que
disponfan, porque exigirle una mayor recaudacién implicarfa una distribucién mds justa de
la carga tributaria, lo que estaba en contra de los intereses de los terratenientes, industriales y
comerciantes que apoyaban aquél régimen politico, que ni siquiera les exigfa pagar lo que por
ley les correspondia» (CoMiN, E., Hacienda y economia en la Espaiia contempordnea (1800-19306),
Madrid, Instituto de Estudios Fiscales, 1988, vol. II, p. 1173).
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de la asuncién por el Estado, en 1902, del pago de los haberes del magisterio
primario. Por el contrario, los gastos en defensa y seguridad entre 1850 y
1936 oscilaron, segtn los afios, entre un 18 y un 50 % de los presupuestos
estatales. !> Para acabar de dejarlo todo mds claro, las cantidades asignadas en
los presupuestos estatales a la partida de «Obligaciones eclesidsticas» (perso-
nal, culto y gastos diversos de la iglesia catdlica) durante la segunda mitad
del siglo x1x siempre fueron alrededor de siete u ocho veces superiores a las
destinadas a instruccién puablica y, en algtin caso incluso cercanas o similares

16 En definitiva, los sectores mds benefi-

a las invertidas en obras publicas.
ciados en los presupuestos estatales a lo largo del siglo X1x serfan los instru-
mentos para el ejercicio de la represién o violencia y la iglesia catélica. Con
dichas armas, no era necesario invertir mds en la educacién de las clases po-
pulares. De ahi que las cantidades consignadas en los presupuestos estatales
para educacién se dedicaran exclusivamente a aquellas enseflanzas que tenfan
como destinatarios a los vdstagos de las clases acomodadas, es decir, a las en-
sefianzas media y superior. Y ello tanto si gobernaban los liberales progresis-
tas como los conservadores o moderados. El resultado final serfa un sistema
educativo cuantitativamente «sobredimensionado en los niveles superiores e
infradotado en los inferiores» —«hasta bien entrado el siglo xx, el nimero de
estudiantes de ensefianza secundaria por cada 1000 alumnos de primaria se
sitGa en torno a los 20 en Espafia, mientras que permanece en torno a los 15
en Francia y no sobrepasa los 5 en Italia»— en el que, en correspondencia, la
mayor parte del gasto piblico en educacion se dirigia no hacia la ensefianza
primaria, sino hacia la segunda ensefianza y la educacién superior. !’

A la debilidad politico-financiera se unirfa la educativo-ideolégica frente
ala iglesia catélica. La doble red de Institutos de segunda ensefianza y Escue-
las normales, erigida gracias a la desamortizacién eclesidstica, fue denostada
desde su aparicién por buena parte de la jerarquia eclesidstica y el conserva-
durismo catélico. A los Institutos se opusieron, en principio, los Seminarios
eclesidsticos con su alumnado externo, y de modo progresivo, sobre todo tras

15 Comin, E, Historia de la Hacienda piiblica, I1. Espafia (1808-1995), Barcelona, Critica,
1995, pp. 29, 31-32, 37-38 y 40.
16 INTERVENCION GENERAL DE LA ADMINISTRACION DEL ESTADO, Estadistica de los presu-

puestos generales del Estado y de los vesultados que ha ofrecido su liquidacion. Afios 1850 a 1890-91,
Madrid, Imprenta de la Fdbrica Nacional del Timbre, 1891, pp. 31, 38-39 y 204.

17 NUREz, C. E., La fuente de la riqueza. Educacion y desarrollo econdmico en la Espafia contempo-
rdnea, Madrid, Alianza Editorial, 1992, pp. 295 y 304-305.
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la Restauracién en 1875, los colegios de las 6rdenes y congregaciones reli-
giosas a cuyos directores y profesorado se les eximid, en la ley de instruccién
publica de 1857 (articulo 153), del requisito de titulacién y fianza exigido
a los demds colegios privados. En cuanto a las Escuelas normales, basté con
rebajar las exigencias de entrada, reducir su plan de estudios y mantener al
magisterio primario bajo la sujecién y el control de los ayuntamientos, caci-
ques locales y parrocos.

El Concordato de 1851 sell6 un pacto entre los liberales y la iglesia ca-
télica: esta tiltima renunciaba a reclamar los bienes desamortizados; a cam-
bio se le reservaba una partida presupuestaria nada desdefiable en los pre-
supuestos del Estado, se le aseguraba, en su articulo 2°, que «la instruccién
en las universidades, colegios, seminarios y escuelas puiblicas o privadas de
cualquiera clase serd en todo conforme a la doctrina de la misma religidn
catdlica», y se le reconocia, con tal fin, el derecho a que no pusiera «impedi-
mento alguno a los obispos y demds prelados diocesanos, encargados por su
ministerio de velar sobre la pureza de la doctrina, de la fe, de las costumbres,
y sobre la educacién religiosa de la juventud en el ejercicio de este cargo, aun
en las escuelas publicas.» Este serfa el origen de las dos «cuestiones universi-
tarias» de 1864-65 y 1875, asi como de la génesis de la Institucién Libre de
Ensefianza en 1876, y de que en la segunda mitad del siglo XIX se pusiera el
acento, desde el liberalismo progresista, en la libertad de ciencia o cdtedra.
Pero antes de referirnos a ella es necesario tratar, siquiera de modo sumario,
como la aplicacién de la concepcién radical de la libertad de ensefianza du-
rante el sexenio revolucionario (1868-1874) obligé a quienes la mantenfan a
confrontar la teorfa con la realidad y a modificar sus puntos de vista.

De la teoria a la realidad: el sexenio revolucionario (1868-1874)

[...] toda ensefianza que da un gobierno, priva directa o indirectamente de la
competencia y de la libertad, y es de consiguiente mala.'®

Y que no se nos hable de los males gravisimos que a la sociedad traerfa {la
libertad de ensefianzal dejdndola indefensa contra [...} la mala fe, el error o
la ignorancia [...1, porque ni ante el buen sentido puede admitirse la propaga-
cién de doctrinas que tales bases reconociesen, librando los que las profesaran
y enseflasen su subsistencia y su porvenir a su crédito, y por consiguiente al

18 ORENSE, J. M*, «Las reformas democréticas», Almanaque de La Democracia para 1860,
Madrid, La Democracia, p. 16.
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mayor nimero de sus discipulos y adeptos, ni el error ha triunfado jamds de
la verdad cuando ha podido ser libremente combatido, ni tampoco después de
negra noche, deja nunca de alumbrar la rutilante luz del claro dfa [...} ni aun
dados los inconvenientes que la libertad puede traer —tanto mayores cuanto
menos lata y mds mentida se ofrece— la intervencién del Estado las agrava [...}
Si, esa es la solucién tedrica, pero la prictica hace imposible su adopcién o
cuando menos muy dificil y expuesta a graves peligros en el estado de atraso de
nuestro pueblo, se suele objetar {...}. Como si la prdctica pudiese estar en oposicidn
a la teoria {...}. Como si ese estado de atraso que desgraciadamente existe [...]
se mejorase perseverando en el mismo sistema y fomentando las mismas causas
que le producen [...} ;cudl es el criterio infalible que designe el momento en
que el pueblo estd en disposicién de tomar posesién de la tierra prometida? ¥

Los dos textos anteriores retoman los argumentos de Ramén Salas, pro-
pios del liberalismo radical, expuestos en 1821. Sus autores, José Marfa
Orense y Manuel Merelo, eran miembros del partido republicano-radical
y fueron diputados a Cortes durante el sexenio revolucionario. Merelo, ade-
mds, era catedrdtico de Instituto de segunda ensefianza y fue Director gene-
ral de instruccién publica desde julio de 1869 a enero de 1871. Ambos tex-
tos se publicaron en el periédico La Democracia que dirigia Emilio Castelar
y sintetizan el ideario educativo bdsico con el que los liberales progresistas y
republicanos llegaron al poder tras la revolucién de octubre de 1868.

El paso de la teorfa a la legalidad exigié concretar dicho ideario y ade-
cuarlo a unas circunstancias concretas, pero se llevé a cabo sin dificultad:
el papel lo soporta todo. Un Decreto-ley de libertad de ensefianza de 21 de
octubre de 1868 declaré la ensefianza libre en todos sus grados, anuncio la
futura «supresién de la ensefianza piblica» y establecié las libertades de
creacién de centro docente y de cdtedra —libros de texto, métodos y no obli-
gatoria presentacién de programas—; la libertad de los alumnos para asistir o
no a clase y de cursar las asignaturas sin sujecién a la existencia de cursos aca-
démicos; y la facultad, para las diputaciones provinciales y ayuntamientos,
de crear todo tipo de centros docentes sin sujecién a control o autorizacién
estatal.

El salto de la teorfa y la legalidad a la préictica no fue, sin embargo, tan
sencillo. La importancia de este primer y dnico intento, en la historia edu-
cativa espafiola, de llevar a la prictica los principios del liberalismo puro ra-
dica en que el enfrentamiento con la realidad fue suficiente para que buena

19 MERELO, M. «La cuestién de la ensefianza», Almanaque de La Democracia en Espafia para
1866, Madrid, La Democracia, 1866, pp. 60-62. El subrayado es nuestro.
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parte de sus promotores modificaran sus principios tedricos —la prictica si
podia oponerse a la teoria—, y en que, durante dicho periodo, determinados
grupos sociales e instituciones —la iglesia catélica, pero también otras igle-
sias cristianas, librepensadores, laicistas, republicanos y reformistas— apro-
vecharan, en funcién de su capacidad movilizadora y recursos —salvo la igle-
sia catblica, el resto partia practicamente de cero—, las oportunidades que
ofrecfan las libertades de asociacién, ensefianza e imprenta para establecer,
en lo que a la ensefianza se refiere, un modelo plural, si, pero segregacionis-
ta. Es decir, de centros docentes y culturales independientes, en funcién de
su adscripcién ideoldgica, para los hijos de los adeptos o miembros de cada
confesidén, creencia o ideologfa, frente al cual se levantard, en las primeras
décadas del siglo xx el modelo de escuela internamente plural, pero neutra
y unificada.

Hubo pues aspectos positivos, usos «correctos», si se quiere, de la liber-
tad de ensefianza, acordes con los principios tedricos y un claro énfasis en
una concepcién plural de dicha libertad desde una linea de partida no igual
para todos. En todo caso, se trataba de una libertad integrada por una serie
de ellas: de creacién de centros docentes, de cdtedra o ciencia y del alumnado
para asistir o no a clase y seguir estudios segin su ritmo y capacidad, no por
cursos reglados.

Sin embargo, también hubo usos «incorrectos» de dicha libertad. Y has-
ta tal punto que las irregularidades y abusos motivaron la aprobacién, en
1869 y 1870, de una serie de disposiciones que implicaban la intervencién
estatal para ordenar y limitar dichos usos en lo relativo a la concesién de titu-
los, exdmenes, reconocimiento de estudios efectuados en centros privados, la
creacién de universidades «libres» por diputaciones provinciales y de insti-
tutos de segunda enseflanza por ayuntamientos —en provincias y localidades
con altos niveles de analfabetismo~— y, sobre todo, la supresién de escuelas y
expulsién de maestros en muchas zonas rurales, su sustitucién por personas
no tituladas y con inferior retribucién o el no pago de sus haberes. Segtin un
testigo relevante de dichos hechos,

Pensaron los autores de esta gran revolucién en la piblica ensefianza, que
por todas partes habfan de surgir establecimientos docentes, y que los sabios se
apresurarfan a tomar parte en el extensisimo campo de la instruccion del pue-
blo, que sin limites ni barreras les quedaba abierto y accesible Vana ilusién;

Dueflos los ayuntamientos de la suerte de las escuelas de instruccién prima-
ria, muchas fueron suprimidas, y los maestros, de casi las dos terceras partes
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de la nacién, abandonados de todo punto y sin pagdrseles sus exiguas dotacio-
nes. %"

El mismo ministro, Ruiz Zorrilla, que habfa firmado el mencionado De-
creto-ley declarando la libertad de ensefianza, seis meses mds tarde, el 1 de
marzo de 1869, decia en el Congreso que en la tnica cuestién en la que no
era liberal ni descentralizador era en el pago de los maestros, considerando
«necesario un periodo de dictadura mds o menos larga, si hemos de llegar al
resultado de que todos los espafioles sepan leer y escribir».?!

La negativa experiencia reformista en el campo de la educacién —refor-
mas de la segunda ensefianza y universidad de 1868 y 1873— promovidas por
destacados krausistas o por quienes en 1876 crearian la Institucién Libre de
Ensefianza (ILE), como Fernando de Castro, Francisco Giner y Juan Ufia, serd
otra de las «lecciones» que harfan que la teorfa tuviese que modificarse para
acomodarse a la realidad y a la practica.

La ILE: libertad de ciencia o cdtedra
y neutralidad religiosa e ideolégica

Desde el sector neoconservador espafiol se ha llegado a negar recientemente
el calificativo de liberal a la ILE por su defensa de la intervencién estatal
para la mejora de la educacién piblica, entronizando como adalid de la li-
bertad de ensefianza al neocatélico Manuel de Orovio, ministro responsable
de las dos «cuestiones universitarias» y de la expulsién de sus cdtedras de
los profesores republicanos y krausistas que, en buena parte, fundarfan en
1876 la ILE. ?? Parece, sin embargo, innegable que tanto en su constitucién
como en su actuacién los krauso-institucionistas pusieron el acento, desde
el comienzo, en «la libertad e inviolabilidad de la Ciencia» y «en la consi-
guiente independencia de su indagacion y exposicién respecto de cualquier
otra autoridad que la de la conciencia», como se decia en la Base 2* de sus

20 SANCHEZ DE LA CAMPA, J. M., Historia filosdfica de la instruccion piblica en Espaiia, Burgos,
Imprenta de Timoteo Arndiz, 1874, t. II, p. 467. El autor era catedritico de segunda ense-
flanza

21 Para mis detalle, véase VINAO, A., «La educacién en el sexenio (1868-1874). Libertades
formales y libertades reales», Anales de Pedagogia, 3, 1985, pp. 87-102.

22 DELIBES LINIERS, A., La gran estafa. El secuestro del sentido conuin en educacion, Madrid, Gru-
po Unisén Producciones, 2006, pp. 58-66. La autora fue viceconsejera de Educacién desde
2007 a 2015 en la Comunidad Aut6noma de Madrid.
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Estatutos fundacionales. Es decir, en la libertad de cdtedra. Y poco después
de su creacién, tras su transformacién en 1881 en colegio privado de primera
y segunda ensefianza, en un programa gradual de reforma a largo plazo de la
educacién puablica basado en la formacién de profesores, llevado a cabo des-
de el estado bajo el tedrico principio de la neutralidad ideolégico-religiosa,
asimismo recogido en la Base 2* de dichos Estatutos. Un programa, pues,
partidario de la intervencién estatal que asegurara el derecho de todos a la
educacién, y la pluralidad ideolégica no entre los centros docentes, sino en
cada uno de ellos. Una intervencién —leccién aprendida del fracaso de sus
intentos de reforma de la ensefianza desde la Gacera durante el sexenio— diri-
gida no a imponer al profesorado unas materias, contenidos, libros y métodos

determinados, sino a formar profesores acordes con su ideario educativo.??

La concepcidn liberal de la educacién en el primer tercio
del siglo xx frente a la catdlico-conservadora

El llamado «desastre» de 1898 originé una conciencia generalizada de «cri-
sis colectiva» y un «sentimiento de invertebracién nacional» que dejaba al
descubierto la realidad de un «estado débil e incapaz de unificar las aspira-
ciones sociales en torno a un proyecto comtin».?* Una de las consecuencias,
promovida por el movimiento regeneracionista, fue la creacién en 1900 de
un Ministerio de Instruccién Pablica y el comienzo de una serie de medidas
—entre ellas la creacién del cuerpo del Magisterio Nacional Primario a cargo
del estado— y reformas que implicaban el fortalecimiento de la intervencién
estatal en la ensefianza. La politica liberal reformista, y timidamente secu-
larizadora en relacién con la ensefianza de la religién catdlica, del Conde de
Romanones al frente de dicho ministerio entre 1901 y 1903, en plena fase
de expansion de los colegios de las 6rdenes y congregaciones religiosas, y el

23 Sobre el modelo gradual de reforma educativa de la ILE, véase VINAO, A., «Un modelo
de reforma educativa: los Institutos-Escuela (1918-1936)», Boletin de la Institucién Libre de
Enseftanza, n° 39, 2000, pp. 63-88, y «Las innovaciones educativas», en GARC{A-VELASCO,
J. y MORALES MOYA, A. (EDS.), La Institucidn Libre de Ensefianza y Francisco Giner de los Rivs:
nuevas perspectivas. 2. La Institucion Libre de Ensefianza y la cultura espaiiola, Madrid, Fundacidn
Francisco Giner de los Rios / Accién Cultural Espafiola, 2013, pp. 420-435.

24 FERNANDEZ SORIA, J. M., «Estado y educacién en la Espafia del siglo XX», en Ruiz BE-
RRIO, J. ET ALII (EDS.), La educacion en Espaiia a examen (1898-1998), Zaragoza, Ministerio de
Educacién y Ciencia/Institucién «Fernando el Catblico», 1999, vol. I, pp. 205-242 (cita en
p. 207).
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intento del gobierno Sagasta de aplicar, en 1901, la ley de Asociaciones de
1887 a dichas congregaciones, suscitaron una fuerte oposicién en el sector
eclesidstico y conservador.

Distintas concepciones de la libertad de ensefianza entraban en liza. Por
un lado, la de la iglesia catdlica reclamando libertad de ensefianza total pa-
ra si, sin control o exigencias estatales, pero negando dicha libertad, da-
da la confesionalidad cat6lica estatal y los derechos de la «verdad» sobre el
«error», a otras confesiones religiosas, o simplemente la posibilidad de que
se permitieran escuelas laicas o neutras —anarquistas, socialistas, racionalis-
tas, ...—. Por otro, la de los institucionistas, defendiendo la libertad de ense-
fianza en general y apoyando al mismo tiempo la intervencion estatal para la
generalizacién y mejora de la educacién publica. La tercera posicién, la del
gobierno liberal de Sagasta, quedaria sintetizada en las palabras del ministro
Romanones en el Senado, pronunciadas en 1902 al responder al institucio-
nista Rafael M* de Labra, que habfa defendido la presencia de la ensefianza

privada en el Consejo de Instruccién Piablica:

la libertad de ensefianza puede ser excelente, mds para mfi, a fin de cuentas, esa
libertad no es mds que un instrumento; me falta saber cudl es la mano que ma-
neja el instrumento, y en la historia presente la realidad me dice que no tengo
otros medios de defensa frente a esas influencias que fortalecer lo mds posible la

ensefianza oficial, darle tanta autoridad y tanto prestigio, que sea al fin lo que

hubiera debido ser siempre en Espafia.

En sintesis, los conflictos entre los gobiernos liberales de la Restauracién
y la iglesia catdlica se originaron en relacién con la ensefianza de la religién
catblica —obligatoria o voluntaria, profesorado, requisitos de exencién—, los
colegios de las 6rdenes y congregaciones religiosas —autorizacién, requisitos,
inspeccién estatal, profesorado, exdmenes y concesién de titulos y grados—, y
la existencia de escuelas racionalistas, laicas o de otras confesiones religiosas.
La posicion catdlico-conservadora en estos puntos era clara: negacién de un
posible «Estado docente» y del pluralismo religioso en un estado confesional;
educacién puablica y privada confesionales, con religién catélica obligatoria; no
libertad de cdtedra y sujecién a la inspeccion eclesidstica; y libertad de la igle-
sia catélica para crear sus propios centros docentes sin intervencién o control

alguno del estado o poderes publicos y plenos efectos civiles y profesionales.

25 En TURIN, L., La educacion y la escuela en Espaiia de 1874 a 1902. Madrid, Aguilar, 1967,
p. 349.
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La concepcién del estado y la educacién de los gobiernos liberales de la
Restauracién entroncaba, pues, con la de aquellos primeros liberales par-
tidarios de la intervencién estatal en este campo y de la generalizacién de
la escuela primaria en cuanto instrumento bdsico para consolidar las sefias
de identidad de una nacién-estado fuerte y unitaria. Bajo la influencia, asi-
mismo, del nacionalismo que habfa inspirado las unificaciones alemana e
italiana, y en parte también del ejemplo de la vecina Francia, esta concepcién
pondria el acento, en su versién moderada, en la exhibicién del escudo y de la
bandera nacional en la escuela —legalmente exigida en 1893—, en el uso obli-
gatorio del castellano en todas las escuelas para la ensefianza del catecismo
—acordado en 1903—, en la obligatoriedad escolar de la lectura del Quijote
como simbolo del cardcter nacional —declarada en 1920—, y en la ensefianza
de una historia de Espafia alejada del patrioterismo pero dirigida a formar
«espafloles». Producto en buena parte de esta concepcién del estado y de la
educacién serian, asimismo, la creacién en 1900 del Ministerio de Instruc-
cién Puablica y Bellas Artes y, en el seno del mismo, de la Direccién Gene-
ral de Ensefianza Primaria en 1911 y de la Oficina Técnica para la Construc-
ci6n de Escuelas en 1920; la ampliacién legal, en 1901, del curriculum de la
ensefianza primaria y de la escolaridad obligatoria desde los 6 a los 12 afios; el
paso a los presupuestos generales del estado en 1902 del pago de los haberes
del magisterio primario y su transformacién en un cuerpo «nacional» con el
Estatuto del Magisterio de 1917; o, entre otras reformas, la creacién en 1907
de la Junta para Ampliacién de Estudios e Investigaciones Cientificas encar-
gada, entre otros aspectos, de promover y financiar las estancias en el extran-
jero de profesores, maestros e inspectores, en 1909 de la Escuela de Estudios
Superiores del Magisterio para la formacién de los inspectores de ensefianza
primaria y profesores de escuelas normales, y en 1917 del Instituto-Escuela
como centro de formacién del profesorado de segunda ensefianza y de experi-
mentacién y mejora.

Junto a esta versién moderada, en las tres primeras décadas del siglo xx
—con su culminacién en la IT Reptblica— confluirfan tres corrientes asimismo
liberales: a) el «institucionismo» que ponia el acento en la libertad de cdte-
dra, la libertad de conciencia del nifio —neutralidad—, y la reforma educativa
desde el Estado basada en la formacién de profesores; b) el republicanismo
civico que propugnaba la extensién del derecho al voto y, en paralelo, una
concepcién de la educacién dirigida a formar ciudadanos; y ¢) un emergen-
te socialismo liberal que, bajo el principio de la escuela tnica o unificada,
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defendfa el derecho a la educacién como derecho social y la educacién como
tarea o servicio estatal.

La version mds radical del liberalismo, heredera del republicanismo civi-
co, concebia la escuela como el crisol donde formar ciudadanos y ciudadanas
conscientes de sus derechos y deberes como tales. Su formulacién prictica
tendrfa lugar durante la I Republica, y la figura mds representativa serfa
Manuel Azafia. El que llegara a ser presidente del gobierno y jefe de estado
en dicho régimen politico, para quien Francia era «la patria de la libertad
y la cultura», concebia al estado como una «entidad moral», una «fuerza
creadora» 0 «agente motor», «impulsor», «director» y «orientador» para «la
realizacién de la libertad» y la formacién de ciudadanos, es decir, como «ins-
trumento de civilizacién para Espafia» y, en definitiva, como «educador».?¢
Un estado «educador» en cuyo proyecto de sociedad laica de ciudadanos
quedaba excluida, por antitética con el mismo, la ensefianza de las érdenes
y congregaciones religiosas, y en el que cobraba especial relevancia tanto la
ensefianza de la Constitucion republicana de 1931 y de la educacién civica
como la transformacién de la escuela en una pequefia sociedad democriti-
ca mediante la prictica del autogobierno. Consecuencias pricticas de esta
concepcién civico-republicana serfan, por ejemplo, algunas de las reformas
aprobadas durante el primer bienio republicano (1931-1933): la implanta-
cién de la coeducacién y del laicismo en la ensefianza, la expresa defensa de
la libertad de conciencia del nifio como consecuencia del laicismo, el plan
quinquenal de construccién y creacién de escuelas (derecho a la educacion),
la mejora de la formacién inicial y de las retribuciones del magisterio pri-
mario; y, como resultado, un ligero incremento del gasto pdblico, estatal y

municipal, en educacién en plena crisis econémica internacional.

La libertad de conciencia del nifio en la IT Reptblica.

A diferencia de la libertad de cdtedra, la libertad de conciencia del nifio no
fue incluida de modo expreso en la Constitucién republicana de 1931. Su
aplicacién en la ensefianza se derivé del cardcter laico de la misma estableci-
do en el articulo 48 de dicha Constitucidn, recogiendo as{ la corriente favora-
ble al reconocimiento de unos derechos y libertades especificas de la infancia
de la que serfan ejemplos la Declaracién de los derechos del nifio aprobada

26 ARAGON, M., «Estudio preliminar», en AZANA, M., La velada en Benicarld, Didlogo de la
guerra de Espaiia, Madrid, Editorial Castalia, 2005, pp. 21, 41, 44-45, 50 y 52.
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en 1924 por la Sociedad de Naciones y, en Espafia, la Carta de los derechos
del nifio aprobada en 1929 por el grupo madrilefio de la Liga Internacional

de la Educacién Nueva.?’

Asf, la Orden de 12 de enero de 1932, dictada a la vez que se enviaba un

ejemplar de la Constitucién a todas las «escuelas nacionales» y se decia que
los maestros debfan dar «una serie de lecciones en las que sea la Constitucién

el tema central de la actividad escolar», establecia que:

La Escuela ha de ser laica. La Escuela, sobre todo, ha de respetar la conciencia
del nifio. La Escuela no puede ser dogmadtica ni puede ser sectaria. Toda propa-
ganda politica, social, filos6fica y religiosa queda terminantemente prohibida
en la Escuela. La Escuela no puede coaccionar las conciencias. Al contrario, ha
de respetarlas. Ha de liberarlas. Ha de ser el lugar neutral donde el nifio, viva,
crezca y se desarrolle sin sojuzgaciones de ninguna indole.

La Escuela, por imperativo del articulo 48 de la Constitucidn, ha de ser
laica. Por tanto, no ostentard signo alguno que implique confesionalidad, que-
dando igualmente suprimidas del horario y programa escolares, la ensefianza y
la préctica confesionales. La Escuela, en lo sucesivo, se inhibiréd en los proble-

mas religiosos. La Escuela es de todos y aspira a ser para todos.

En igual sentido, se manifestaban los autores de El evangelio de la Re-

publica. La Constitucién de la Segunda Reptblica explicada a los nifios, obra

editada en 1933:

El principio es el laicismo. La escuela serd laica. No debe entenderse esta
palabra en un sentido de oposicién a las creencias religiosas. No es este su sig-
nificado. Por el contrario, este principio denota el mdximo respeto a vuestra
conciencia de nifios y a la conciencia del maestro {...}. El laicismo no es un pre-
cepto ofensivo para ninguna religidn, es un concepto defensivo de todas [...1.
No impone ninguna creencia; las respeta todas. No ofende a ninguna concien-

cia, defiende la libertad de conciencia, sin la cual no hay religiosidad posible.?

De la Constitucion de 1978 al neoliberalismo conservador

El pacto constituyente de 1978 tuvo que salvar muchos escollos con el fin de
armonizar dos concepciones o modelos contrapuesto de sistema educativo.

Como es sabido, uno de los temas mds conflictivos, que a punto estuvo de

27 SAINZ, E., Los derechos del nifio, Madrid, Compaififa Ibero-Americana de Publicaciones, S. A.

28 Historia de la Educacion en Espafia. 1V. La educacién durante la Segunda Repiblica y la guerra

civil, Madrid, Ministerio de Educacién y Ciencia, 1991, pp. 335-336.
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dar al traste con el pacto constitucional, fue el de la educacién.?’ La solucién
adoptada fue la de ir yuxtaponiendo los derechos y libertades bdsicos de am-
bos modelos dejando su interpretacién, concrecién y desarrollo a cada una de
las mayorifas o partidos gobernantes.

Un modelo, el de izquierda, lograria introducir en el texto constitucio-
nal: a) la libertad de cdtedra; b) el derecho a la educacién; c) el derecho de
los sectores afectados a participar de los sectores en la programacién general
de la ensefianza y a la creacién de centros docentes por los poderes ptblicos
como garantia del derecho a la educacidn; y d) el derecho de los profesores,
padres y alumnos a intervenir en el control y gestién de los centros docentes
sostenidos con fondos publicos.

El otro modelo, el de la derecha, introducirfa: a) la libertad de ensefianza;
b) el derecho de los padres a que sus hijos reciban la formacién religiosa y
moral acorde con sus convicciones; c) la libertad de creacién de centros do-
centes; y d) el derecho a recibir ayudas por los centros docentes que retinan
los requisitos que la ley establezca. Posteriormente, el Tribunal Constitu-
cional en sendas sentencias de 1981 y 1985, matizarfa que la libertad de
céitedra, entendida como libertad de expresién del docente, estaba limitada,
entre otros aspectos, por el ideario del centro docente en la ensefianza privada
y por el principio de neutralidad en la ensefianza ptblica, y que las libertades
de ensefianza y creacién de centros docentes llevaban aparejadas la posibili-
dad de establecer un ideario en los centros privados. No se conocen referen-
cias constitucionales o legales a la libertad de conciencia de la infancia.

En sintesis, el texto constitucional recoge aspectos de un liberalismo
social que renuncia a imponer el modelo de escuela Gnica o unificada de la
II Repiblica, y de un conservadurismo catélico reconvertido en adalid de
la libertad de ensefianza entendida exclusivamente como libertad de creacién
de centros docentes a la que ahora se afladen dos derechos por parte de la
ensefianza privada —el de establecer un ideario que se impone al alumnado y
al profesorado, y el de percibir ayudas ptblicas—, y un derecho de los padres
—el de que sus hijos reciban una educacién religiosa y moral acorde con sus
convicciones—. Por otra parte, la reciente (re)conversién del conservadurismo

29 Sobre dicho pacto, y los fracasados intentos posteriores de llegar a un consenso en materia
de educacién, véase PUELLES, M. de, «El pacto educativo: del consenso constitucional al
disenso politico», en VV. AA., E/ Pacto Escolar: la necesidad de un consenso nacional en materia de
educacién, Madrid, Fundacién para la Libertad, 2009, pp. 23-45, y «Reflexiones sobre cuaren-
ta afios de educacién en Espafia o la irresistible seduccién de las leyes», Historia y Memoria de
la Educacidn, 3, 2016, pp. 15-44.
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catblico en neoliberalismo, ha originado la formulacién de una nueva liber-
tad derivada de las anteriores, la de eleccién de centro docente por los padres,
que en las Gltimas reformas del partido conservador se ha convertido en el eje
central del modelo de sistema educativo propugnado.>°

De este modo, las dos tradiciones liberales formuladas a comienzos del
siglo X1x se han reconvertido hoy en dos modelos de sistema educativo, con
sus distintas versiones y combinaciones, de imposible conciliacién e inevita-
ble conflicto: uno, que podriamos calificar de liberal-socialista, basado en el
derecho a la educacién, que pone el acento en el principio de igualdad y que
opta, en una sociedad plural, por un pluralismo intracentros. Y otro, de in-
dole neoconservadora —que asimismo se autodefine como liberal—, basado en
una libertad de ensefianza exclusivamente entendida como libertad de crea-
cién y eleccion de centro docente y que, por tanto, opta por un pluralismo
intercentros. Uno, que considera la educacién como un bien o derecho co-
mun o pablico, sin excluir por ello la existencia de centros privados, y asigna
a los poderes puiblicos la tarea de suministrar y garantizar dicho derecho. Y
otro que contempla la educacién como un bien o derecho privado, sin excluir
por ello la existencia de una red de centros de titularidad puiblica, y concibe
los poderes publicos como promotores y meros reguladores y evaluadores
de un cuasimercado educativo responsable de la extension, caracteristicas
y calidad de dicho bien, asi como, al mismo tiempo, como instrumentos
para intervenir y regular detalladamente, por vias directas o indirectas, los
objetivos, contenidos y métodos de ensefianza. Al fondo, detrds del conflicto,

agravdndolo, subyace, en el caso espafiol, la eterna cuestién religiosa.

30 Sobre la conexién entre todo este conjunto de derechos y libertades, desde una posicién
neoconservadora, véase CATALA, S. (coord.), Sistema educativo y libertad de conciencia, Madrid,
Aldebardn, 2009, y MEDINA GONZALEZ, S. «Los derechos de los padres en la educacién de
sus hijos: principales novedades de la LOMCE», en FERNANDEZ RODRIGUEZ, C. (COORD.),
Claves de la reforma educativa. A propdsito de la nueva Ley orgdnica para la mejora de la calidad
educativa, Madrid, Colex, 2015, pp. 117-151. No estd de mds recordar que la libre eleccién de
centro docente, figuraba ya, en esos términos, en el Fuero de los espafioles de 1945 y en la Ley
de Educacién Primaria aprobada ese mismo afio. Por supuesto, en un sistema educativo con-
fesionalmente cat6lico. Para una visién critica del neoconservadurismo educativo en Espafia,
véase VINAO, A., «El modelo neoconservador de gobernanza escolar: principios, estrategias y
consecuencias en Espafia», en JORDI COLLET Y ANTONI TORT (COORDS.), Gobernanza escolar
democrdtica, Madrid, Morata, en prensa, as{ como «La Ley Orgédnica de Mejora de la Calidad
Educativa (LOMCE) de 2013. ;Una reforma mds?, Historia y Memoria de la Educacion, 3, 2016,
pp. 137-170.
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Introduccién

En la Espafia de la Restauracién se va a producir un lento resurgir de la ac-
tividad cientifica, la cual se habfa quedado estancada durante los siglos xvi1,
XVIII y buena parte del X1x. Al doblar el siglo XX ese desarrollo alcanza su
mayor tinte de gloria en 1906, con la concesién del Premio Nobel de Medi-
cina a Santiago Ramoén y Cajal, logrando un progreso brillante y sostenido a
lo largo de las primeras tres décadas del siglo, solo tragicamente interrumpi-
do en 1936 por el comienzo de la Guerra Civil.

Entre la variedad de causas que actuaron como elementos desencadenan-
tes de este fenémeno, y sobre las que aqui no nos podemos extender, quisiera
detenerme en esta contribucién en la aportacién a la ciencia espafiola de la
época por parte del grupo de cientificos vinculados directa o indirectamente
a la Institucién Libre de Ensefianza, en lo que concierne, no tanto a las apor-
taciones concretas de las diferentes especialidades cientificas, sino al modo
c6mo algunas de las cabezas més reflexivas de este grupo entendieron el sen-
tido o el concepto de ciencia, tanto en su dimensién tedrica como en el ezhos
con que trataba de presentarse la relacién con la misma.

La Institucién Libre de Ensefianza comenzé a funcionar como una entidad
privada pero con una clara y decidida vocacién de intervencién en la cosa pi-
blica, bien conocida por sus integrantes, ya que la mayoria de sus fundadores
habfan sido represaliados como profesores de la ensefianza oficial en 1875, tras
los acontecimientos de la Segunda Cuestién Universitaria. La via por la que
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decidieron influir en la politica de la Restauracién pasé por los periodos en que
gobernd el Partido Liberal de Sagasta, bien al situar a sus hombres en la Ad-
ministracién, bien buscando el apoyo de los politicos que consideraban afines
a sus ideas. Por otra parte, el poder politico salfa también favorecido, al poder
llevar a cabo algunas de las reformas pendientes de indole cultural, educativo
o cientifico, de manera que las instituciones puablicas que el Estado creaba
venian a ser ocupadas y dirigidas por las personas del grupo institucionista.

Los hombres de la Institucién, formados en la filosoffa krausista —de ah{
la apelacién actual para referirse a ellos como &rausoinstitucionistas—, lograron
tejer una red de influencias con servicios y apoyos mutuos entre intelectuales
y politicos que, modulada de forma diversa, alcanzé hasta los gobiernos de la
Segunda Reptblica. En este punto, la labor de Giner de los Rios fue decisi-
va, pues, ademds de las aportaciones tedricas a las que haremos alusién en la
tltima parte de este trabajo, desempefi6 la de promotor y gestor de empresas
e iniciativas de orden cultural.

La tradici6n intelectual desde la que los miembros de la Institucién —que
ya posefan una formacién académica especializada en algtin campo cientifi-
co— se involucraron en el cultivo de la ciencia fue inicialmente el krausismo,
seguida del positivismo, aunque, desde nuestro punto de vista, esta Gltima
orientacién fue menos influyente de lo que con frecuencia se ha escrito. Junto
a ellas pronto habrd que contar con la recepcién de figuras como Darwin,
Haeckel y Spencer, entre otros.

Por lo que se refiere a la rama del conocimiento que encabez6 el despe-
gue cientifico al que venimos aludiendo hay que referirse al grupo de ciencias
fisico-naturales, con especial referencia a la biologfa. Para ello fue decisiva
la creaci6n de la Sociedad Espafiola de Historia Natural junto con su érgano
de difusion, la revista Anales de la Sociedad Espafiola de Historia Natural. Las
ciencias juridicas, a través de los discipulos de Krause, fueron las primeras en
concretar su penetracién en Espafia. En este campo sobresalen las aportacio-
nes del propio Giner, quien, junto a Azcdrate y Gonzélez de Linares, ofici6
también de divulgador, al traducir obras de H. Ahrens y K. Roder. Otro
tanto habria que decir de las ciencia sociales, y de la Psicologfa, una materia
cara a Giner, que dard a conocer el momento fundacional de esta ciencia ha-
ciéndose eco y contribuyendo a difundir el pensamiento de Wundt, Weber
y Fechner, entre otros.

A titulo meramente informativo, con el fin de calibrar el peso que el

movimiento krausoinstitucionista tuvo en el desarrollo de la ciencia en la
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Espaifia de la Restauracién y décadas siguientes, ya entrado el siglo XX, in-
corporo una relacién por orden cronoldgico de instituciones fundadas bajo
la influencia de la Institucién, as{ como de nombres propios de cientificos,
clasificados por especialidades, bien ligados directamente o bien influidos
por ella.

INSTITUCIONES: Museo de Ciencias Naturales, 1868; Sociedad Espafio-
la de Historia Natural, 1871; Institucién Libre de Ensefianza {ILE}, 1876;
Sociedad Geogrifica de Madrid, 1876; Museo Pedagégico Nacional, 1882;
Estacién Maritima de Zoolog{a y Botdnica experimentales {1886; 18901; So-
ciedad para el Estudio del Guadarrama, 1886; Instituto Central meteorol6-
gico, 1887; Junta para Ampliacién de Estudios e Investigaciones cientificas
[JAE], 1907; Instituto Nacional de Ciencias Fisico-Naturales, 1910; Resi-
dencia de Estudiantes, 1910; Laboratorio de Investigaciones Fisicas, 1910;
Laboratorio de Fisiologia General, 1916.

NOMBRES: Antropologia: Antonio Machado y Alvarez (1848-1892); Geo-
grafia: Rafael Torres Campos (1853-1904); Geologia: Augusto Gonzélez de
Linares (1845-1904), José Macpherson (1939-1902)101, Salvador Calderén
(1835-1911), Francisco Quiroga (1853-1894); Historia: Rafael Altamira
(1866-1951); Histologia: Santiago Ramoén y Cajal (1852-1934); Matemdticas:
José de Echegaray (1832-1916); Meteorologia: Aurelio Arcimis (1884-1910);
Psicologia: Francisco Giner de los Rios (1839-1915), Urbano Gonzdlez Se-
rrano (1848-1904), José de Caso ( 1830-1903), Luis Simarro (1851-1921),
Nicolds Achicarro (1880-1918); Quimica: Laureano Calderén (1847-1894);
Sociologia: Manuel Sales y Ferré (1843-1910), Gumersindo de Azcdrate
(1840-1917), Alfredo Posada (1860-1940); Zoologia: Augusto Gonzilez de
Linares (1845-1904), Ignacio Bolivar (1850-1944)103.

Este trabajo se divide de tres partes. En la primera ofrezco una sintesis
del papel y la funcién de la ciencia, basindome en las tesis de Krause, Julidn
Sanz del Rio y Nicolds Salmerén. En la segunda destaco la relevancia de
una figura no muy conocida, pero central para estimar la aportacién a este
asunto, como fue la del naturalista Augusto Gonzilez de Linares, cientifico y
filésofo de la naturaleza a la vez, para lo cual, en ambas partes, me apoyo en

textos anteriores'. Finalmente, en la tercera parte abordo las aportaciones de

1 NieTO BraNco, C., «La filosoffa de la naturaleza de Augusto Gonzilez de Linares (1845-
1904)», Asclepio, 65 (2): p025. doi: http: // dx.doi.org/10.3989/asclepio.2013.25.
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Francisco Giner de Rios a este tépico, sumdandome a la conmemoracién del
primer centenario de su muerte, celebrado durante 2015.

1. El krausismo y el imperativo de la ciencia

De acuerdo con Krause, la sociabilidad humana se expande en diferentes
formas de relacién, llamadas «asociaciones» (Vereine) o «alianzas» (Biinde),
siendo una de ellas la que compete a la religién (Iglesia) y otra al derecho (Es-
tado), caracterizado por representar una forma «externa» de relacién. Dichas
alianzas representan un trabajo resuelto del sujeto consigo mismo para poder
alcanzar sus fines racionales, como la virtud, la belleza, el arte, la ciencia y
la educacién.

De esta manera, las aspiraciones de Krause de lograr una sociedad ple-
namente humana, cuya existencia histérica se corresponda con la esencia de
la Humanidad, parecen descansar de forma decidida en la transformacién
interior, en la fuerza de la accién personal que sale al exterior catapultada por
las propias convicciones, mds que en las esperanzas depositadas en instancias
externas que, en cualquier caso, para ser eficaces, deberfan ser objeto de in-
tervenciones mediante profundas reformas en el interior de los individuos.
Y, sin duda alguna, el Gnico medio que garantiza el logro de lo que Krause
quiere es la educacién. Una de estas «alianzas» individuales es la ciencia,
considerada como una actividad perteneciente al orden del conocimiento,
cuyo fin es alcanzar la verdad.

En general, Krause sostiene que constituye un deber orientar la accién
humana hacia la verdad, de ahf que sea necesario tanto educar y formar a
los individuos para que reciban la ensefianza que necesitan, pero que por si
mismos no pueden adquirir, como gozar de la libertad necesaria para que
cada cual emprenda sin limitaciones de ninguna indole la investigacién
que lo conduzca a su basqueda, sometiéndose solo a los requerimientos de
la propia razén. De esta suerte, la relacién triangular que forman la ciencia,
la educacién y la libertad, «asociard» definitivamente entre si estas activi-
dades.

Segtin el pensador alemdn, al valor general de guia de la vida atribuido
a la ciencia, el conocimiento cientifico reporta otros bienes, bien fisicos, co-
mo la salud, bien psiquicos, como la paz de dnimo, bien estéticos, como la
belleza corporal, y también éticos, como el amor a la vida, prolongable hasta

alcanzar la armonfa con la naturaleza, ya que:
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Todo conocimiento, ya se funde en la experiencia interior 6 exterior, ya mire
a hechos particulares 6 comunes, ya conozca la historia efectiva, 6 ya contemple
el cielo de las ideas, tiene en si un valor absoluto, y debe acompaiiar al hombre en
los caminos de la vida, como una luz divina que ilumine y guie sus pasos. {la cursiva
es nuestra}?’

Tales valores se convierten en fines que orientan y despliegan normas
de conducta como expresiéon de un tipo de vida para que se reconozca como
plenamente humana. De todo lo cual se desprende que ignorar el cultivo de
la ciencia equivaldria a sepultar para siempre lo mds noble que el espiritu
humano pueda lograr.

Ahora bien, el concepto de ciencia que tanto Krause como sus seguidores
espafioles tenfan en mente cuando empleaban la palabra «ciencia» diferfa en
su significado no solo del que posee el mismo término en el seno de las co-
munidades cientificas actuales, dentro de las cuales goza de una significacién
compartida, contrayéndose en una misma linea semdntica, sino del usado en
otras dreas lingiifsticas de la época, como el término science, voz tanto inglesa
como francesa. La palabra alemana Wissenschaft» —traducible tanto ayer co-
mo hoy por «ciencia»— se usaba entonces en la tradicién intelectual propia
del idealismo alemdn, cargada de un fuerte contenido filoséfico. Apelando a
su propia etimologia, se la hacfa entender como un saber de conjunto. Asf,
tanto Hegel como el propio Krause podfan hablar de ciencia o de conoci-
miento cientifico para referirse a un tipo de saber con una aureola altamente
especulativa, mediante el cual el conocimiento de lo particular, propiciado
por las diferentes ciencias «particulares», se sita en el marco de un todo
ordenado, «organizado», orgdnico, en suma, formando parte de un sistema.
Para el propio Hegel, la filosoffa, como obra de la razdn, es la ciencia, en el
sentido de «saber absoluto».

En una carta dirigida a su padre el afio 1813, publicada con cardcter
péstumo noventa afios después, encontramos una muy precisa acepcién del
sentido que Krause dard al término «ciencia», encuadrado en el conjunto de
su sistema filoséfico. Dice asf:

Yo no uso el nombre de la filosofia, sino el término alemdn Ciencia (Wissencahft o
Wisstum) y de Doctrina (Lebre) {la cursiva es nuestra}. Mi Sistema abarca tanto

los conocimientos a priori como los conocimientos a posteriori (los empiricos),

2 Citado en URENA, E. M., FERNANDEZ FERNANDEZ, J. L. y SEIDEL, J. (eds.), E/ «Ideal de
la Humanidad» de Sanz del Riv y su origen alemdn, textos comparados con una introduccién,

Madrid, UPCO, 1992, p. 42.
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y, finalmente, también, en una configuracién equilibrada, los sintéticos, que
resultan de la unién de los dos anteriores; a los primeros los llamo conocimien-
tos eternos (ewige) o ideales (wrbildliche); a los segundos histéricos o individua-
les (eigenlebliche), y a los terceros, individual-eternos o histérico-ideales. >

De esta suerte, el pensador alemdn ha unido todo el conjunto del saber
repartido entre la «filosoffa» y las «ciencias» bajo la denominacién de ciencia.
Pero, gracias a ese desplazamiento semdntico, el concepto de ciencia se enri-
quece con un contenido filoséfico, puesto que incluye el fundamento Gnico
de todo saber (junto con el resultado del mismo). De acuerdo con esta orien-
tacién metacientifica, el mismo y Gnico concepto de ciencia se desdoblaria en
dos usos: (i) el de ciencia fundamental, que persigue la bisqueda del funda-
mento; (ii) el de ciencias particulares, con las que despliega el mapa del saber.

Vale la pena destacar la insistencia en la propagacién, extensién y divul-
gacién del conocimiento cientifico, que lo relaciona directamente con la ta-
rea de la educacién. Este cometido representa un deber humano doble: deber
de formarse, dirigido a quien todavia no sabe, y deber de formar, exigido a la
comunidad cientifica, que ha de agruparse en sociedades que faciliten tanto
la comunicacién entre los sabios, como la difusién del conocimiento. En este
sentido, la ciencia queda fuertemente soldada a la pedagogfa, ya que el saber
no se concibe sin el corolario de un saber ensefiar.

En el muchas veces ponderado discurso de inauguracién del curso aca-
démico 1857-1858, pronunciado en la Universidad Central de Madrid por
Julidn Sanz del Rio, no s6lo se abunda en esa manera de mirar la ciencia, sino
que se allegan razones de todo tipo para persuadir al joven auditorio sobre los
altos valores que promueve una cultura cientifica, presentindola como una
vocaci6n digna de llenar y elevar la vida humana desde una éptica préxima a
una ética de la ciencia. En efecto, en tono admonitorio, Sanz del Rio quiere
dejar claro a qué se debe llamar propiamente ciencia:

No confunddis el saber empirico, ni menos la ciencia llamada positiva del
mundo, con el saber y la ciencia sistemdtica. El primero es un ejercicio incom-
pleto, el segundo es un ejercicio entero y sano del Espiritu; la Ciencia de las
leyes es la luz, la de los hechos el movimiento; aquella es la raiz, ésta el fruto.
Los hechos se vienen ellos mismos a nuestra observacién; la Ciencia debemos
edificarla en nosotros; los hechos desnudos fundan sélo opinién, 6 una habitual
seguridad decorada ligeramente con el nombre de certeza; la Ciencia funda
conviccién segln leyes permanentes que rigen a todos los hechos de un mis-

3 Citado en URENA, E. M., Krause (1781-1832), Madrid, Ediciones del Orto, 2001, p. 28.
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mo orden. Nunca el conocimiento empirico solo establece principios, formula
leyes, anticipa planes de vida; no da impulso ni movimiento si no estd acom-
pafiado de la Ciencia, que lo ilustra, lo confirma, lo dirige, as{ como la Ciencia
necesita de los hechos para determinarse y aplicarse 4 la vida.

Como puede apreciarse, este pasaje del discurso académico es toda un
declaracién de principios, contraponiendo lo que su autor llama saber «em-
pirico» o «positivo» a la Ciencia, con mayuscula. Dicha ciencia es sistemadti-
ca, formula leyes, establece principios, produce convicciones, es predictiva y
también constructiva. Examinando este conjunto de caracteristicas podemos
comprobar que el estatuto que el filésofo krausista otorga al conocimiento
cientifico no difiere mucho del que podria haberle otorgado la epistemolo-
gia kantiana. Sin embargo, algunos matices van mds alld de esta propuesta
al intentar afiadir a la misma ciencia la reflexién sobre sus fundamentos, o
«Ciencia de la ciencia», lo cual es separable como algo propio del discurso
filoséfico, sin cuya matriz, Sanz del Rio no cree que el conocimiento se eleve
al rango de cientifico.

En el primer nimero de la primera revista que los krausistas espafioles
logran fundar, el Boletin-Revista de la Universidad de Madyrid, Nicolds Salme-
rén firma un articulo titulado «La libertad de ensefianza», en que eleva la
ciencia al rango mds alto de las contribuciones humanas, al puntualizar que
practicar la moralidad, cumplir con el derecho o profesar una religién debe
hacerse desde el saber que aporta la ciencia, que conduce al «buen hacer»,
lo que es como decir que el deber ser sigue al conocimiento del ser. De esta
suerte, para quien la ponga en practica, la ciencia exige entrega, pues se trata
de un servicio prestado a la sociedad que emana intrinsecamente de su propia
naturaleza, por lo que adquiere la dimensién de «ministerio» o misién’.

A partir de tales presupuestos no debe extrafiar que quedase consagrado
de manera programdtica en el tantas veces evocado articulo 15 de los Estatu-
tos de la Institucién «el principio de libertad é inviolabilidad de la ciencia, y
de la consiguiente independencia de su indagacién y exposicién respecto de
cualquier otra autoridad que la de la propia conciencia del Profesor».

Como mds de una vez se ha sefialado, los krausistas espafioles habrian sido
como los ilustrados franceses —les philosophes— solo que un siglo mds tarde, y la

4 SaNz DEL Rfo, J., Textos escogidos, Estudio preliminar de Eloy Terrén, Madrid, Ediciones
Cultura Popular, 1968, pp. 212-213.

5 Cfr. SALMERON, N., «La libertad de ensefianza», Boletin-Revista de la Universidad de Ma-
drid, 1, 1869, p., 12.
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entrega tan entusiasta al papel salvifico de la ciencia nada tendrfa que envidiar
al que cumplié la religién en centurias pasadas, una religién que los krausis-
tas se permitieron conservar formando parte de su «racionalismo arménico»,

a costa de interpretarla como una suerte de fe racional.

2. Aproximacion al programa epistemoldgico
de Augusto Gonzilez de Linares (1845-1904)

Nuestro autor, ademds de naturalista, que sobresali6 en campos como la
Geologia, la Botdnica, y especialmente la Zoologfa marina, de la que fue
pionero en Espafia —al punto de fundar y dirigir en Santander la primera
Estacién de Biologia Marina establecida en sus costas—, se consideraba a si
mismo filésofo de la Naturaleza®, pues partia de la conviccién de la unidad
sistemdtica del saber, cuya enciclopedia solo podfa fundarse en sélidos prin-
cipios filos6ficos. Por ese motivo, ademds de Krause, sus fuentes filos6ficas
tenfan como referencia a otros pensadores alemanes como 1. Kant y sus Prin-
cipios metafisicos de ciencia de la naturaleza, asi como la Filosofia de la naturaleza
de E. W. J. Schelling. Pero también aparecen otros autores pertenecientes a la
Naturphilosophie, a quienes conocia bien, tales como J. W. Goethe, L. Oken y
C. G. Carus, asi como el pensador inglés W. Whewell.

La filosofia de la Naturaleza en la que se embarca nuestro autor se pro-
pone alcanzar dos objetivos. En primer lugar, ofrecer una teoria general que
dé cuenta de la unidad orgénica y sistemdtica de todos los seres, entendidos
como elementos de un mismo todo formando una entidad dotada de vida. Se
trata, en consecuencia, de una construccién filoséfica, de una ontologia, de
cardcter monista y vitalista. En segundo lugar, desarrollar una epistemologia
de la ciencia que entroncaba con los propios intereses de Giner de los Rios,
el cual habria encargado a Gonzdlez de Linares la realizacién de este progra-
ma. A este segundo objetivo, relativo a su Filosoffa de la ciencia, vamos a
referirnos brevemente.

Y para comenzar es preciso sefialar que ideas semejantes a las anterior-
mente expuestas por Krause se encuentran desarrolladas en un articulo de
Gonzidlez de Linares del afio 1875, formando parte de un proyecto de cardc-
ter epistemoldgico y pedagdgico, consistente en teorizar sobre las fuentes y

6 Cfr. NiIETO BLANCO, C., «La filosoffa de la naturaleza de Augusto Gonzélez de Linares
(1845-1904)», o. c.
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la ensefianza de la Historia Natural. Concediendo un tratamiento absoluto
y un valor intemporal a la verdad cientifica, cuya adquisicién, sin embargo,
viene a ser obra del tiempo, nuestro autor establece un nexo estructural entre

la produccién y la comunicacién del conocimiento. As{ se expresa:

La ciencia, que en s{ misma existe eternamente formada, como el sistema
absoluto de la verdad, no es para el hombre sino una obra temporal y progre-
siva, que mediante su actividad, desplegada en la aplicacién reflexiva, ordena-
da, artistica de todas sus facultades, y especialmente de las intelectuales 6 del
pensamiento, va laboriosamente conquistando en un proceso dificil, en el cual
los individuos y aun los pueblos se auxilian unos a otros, para extender en el
mundo los beneficios del conocimiento y de su luz, maestra de la vida. {...}

Ahora, la construccién de la ciencia como obra de la actividad humana, y
obra tanto individual como social, consta de dos funciones: la investigacién
de la verdad y su comunicacién por parte del investigador a los demds hom-
bres: la indagacién y la ensefianza, la bewristica y la diddctica, como suelen
también denominar los l6gicos.”

Por lo que atafle propiamente a la epistemologia de la ciencia, Gonza-
lez de Linares es de los escasos naturalistas del momento que denuncian el
abismo —el «divorcio» en sus palabras— que poco a poco se va abriendo entre
la filosoffa y las ciencias, y lo hard en un amplio articulo de 1873-1874, ti-
tulado Ensayo de un introduccion al estudio de la Historia Natural, que aparecié
al afio siguiente, segin la costumbre de la época, en forma de folleto, y que
contiene la totalidad de la Tesis doctoral de nuestro naturalista, titulada
«Concepto y relaciones de la Historia Natural», comprendiendo cuatro de
las cinco partes de que consta aquel ensayo, descontando las extensas notas al
pie®. Es sintomatico del valor que los krausoinstitucionistas prestaron a este
texto, que el Boletin de la Institucion Libre de Ensefianza lo reedit6 en 1905, un
afio después de la muerte de su autor. Y estaban en lo cierto, pues se trataba
de la mds elaborada de las reflexiones epistemolégicas de cuantas salieron
de la pluma, tanto de filésofos, como de cientificos ligados al krausismo en
Espafia y que compartia con Giner de los Rios.

Esta suerte de critica de la raz6n experimental reclama una nueva «doc-
trina de la Ciencia» que unifique el conocimiento como réplica a la unidad
de la realidad, aportando los principios que actiien como propedéutica de la

7 GONZALEZ DE LINARES, A., Obra completa, ed. y Estudio preliminar de Carlos Nieto Blanco,
Santander, Ediciones de la Universidad de Cantabria, 2014, p. 248.

8 Ih., pp. 221-228.
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ciencia. La relacién entre las ciencias y la filosoffa la juzga Gonzilez de Lina-
res tan pertinente que sin las aportaciones del pensamiento filoséfico serfan
ininteligibles tanto la unidad de las ciencias fisicas, como el evolucionismo
de los organismos.

El trabajo es tributario del momento histérico que atravesaba esta par-
cela del conocimiento cientifico, caracterizada, entre otras cosas, por la nece-
sidad de asentar las diversas disciplinas, buscando la identidad que permi-
tiera establecer las diferencias en el concierto general de las ciencias, en un
panorama perturbado, ademds, por la aparicién y progresiva consolidacién
del paradigma evolucionista, y sobredeterminado por la presencia de inter-
pretaciones filoséficas rivales. Lo mds significativo de dicho enfrentamiento
se observa en las diferencias existentes entre el idealismo que decae y el po-
sitivismo que nace. Aquel se instala en el a priori de la idea, mientras que
este se atiene a la constancia del dato. En esa controversia, parece que nuestro
autor, al menos en este momento, quiere integrar «la idea y el hecho». En su
conjunto, el texto lamenta la desvinculacién entre ciencia y filosoffa.

Una seleccién de las reflexiones de Gonzilez de Linares sobre este punto,
arroja este resultado:

1. Ladoctrina o teorfa de la ciencia deberfa contener una serie de prin-
cipios, conceptos y relaciones que sirvieran de prélogo o «propedéu-
tica» a cada ciencia en particular.

2. A la Historia Natural le falta unidad sistemdtica y rigor cientifico
debido al divorcio de la filosoffa.

3. El concepto de una ciencia como la Historia Natural se completa
con la aparicién de la perspectiva evolucionista.

4. El evolucionismo tiene raices filos6ficas, segiin se nos dice en el si-

guiente paso:

Baste notar que, sin conocimiento filoséfico, jamds hubiera podido for-
marse ciencia alguna de la Naturaleza, necesitada como estd y estard eter-
namente la experiencia de antecedentes y supuestos puros de razén, que
as{ gufan al zoSlogo como al fisico, al quimico y al astrénomo, al gedlogo
y al botdnico, a cuantos cultivan, en suma, alguna esfera en este orden de
realidad. La unidad de las fuerzas, en la Fisica; las cuestiones sobre el origen
y evolucién de los organismos terrestres, en la Historia Natural, pueden
reputarse como las dos sefiales culminantes de una tendencia marcadamente
filos6fica en las Ciencias de la Naturaleza, aunque por desgracia, todavia

harto vaga é incompleta, y desatendida por los demds.”

9 1., p. 226.
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5. La continuidad natural de la especie humana con especies anima-
les anteriores se complementa con una visién diferencial, cuando se
postula la existencia de un nuevo tipo de ser o reino, propio del ser
humano, el reino «hominal» (sic).

6. Existe una analogfa entre epistemologia y ontologfa: la unidad de la
ciencia como un szstema, se proyecta en la visién unitaria, monista, y

organicista de la naturaleza.

3. Contribuciones epistemolégicas de
Francisco Giner de los Rios (1839-1915)

La relacién entre Francisco Giner de los Rios y Augusto Gonzilez de Linares
fue muy estrecha y prolongada a lo largo del tiempo, segin podemos saber
tanto por testimonios indirectos como por la correspondencia cruzada entre
ambos, de la que la investigadora Pilar Faus Sevilla ha editado y estudiado
la que corresponde al naturalista'®. Segiin esas informaciones, queda claro
que el vinculo entre Giner y Gonzélez de Linares alcanzaba el rango de lo
«familiar», superando tanto los intereses puramente intelectuales como los
de la mera amistad!'. La carta 41, fechada el 12 de Marzo de 1875, en la
que Gonzilez de Linares va relatando a Giner su situacién y le da cuenta de
las gestiones emprendidas tras haber sido apartado de la Universidad, justi-
fica su decisién de desobedecer el Decreto ministerial y los requerimientos
rectorales en el deseo de imitar la conducta que su amigo [Giner] tuvo en
los sucesos de la Primera Cuestién Universitaria de 1868, cuya ensefianza
agradece emocionadamente. Dice asf:

Hace 7 afios una situacién andloga tuvo un solo hombre digno; hoy 4 este
hombre debe estos dos [se refiere a su compafiero de la Universidad Laureano
Calderén} el poder aspirar 4 imitarle (siquiera de lejos) en entereza y dignidad.

10 Faus SEVILLA, P. (ed.), Semblanza de una amistad. Epistolario de Augusto Gonzdlez de Linares
a Francisco Giner de los Rivs, Santander, Estudio, 1986.

11 De la lectura del Epistolario de referencia, que se extiende desde 1869 a 1896, se comprue-
ba este extremo, pues las cartas van siempre encabezadas con un «Queridisimo Paco» y refle-
jan confidencias de la vida personal y familiar. Al tiempo contienen los principales avatares
de la actividad académica y profesional de Gonzdlez de Linares. En la carta 31, fechada el 17
de Julio de 1873, alude al escrito de la Introduccidn al que antes nos hemos referido, mientas
que en la 35, del 12 de Diciembre, Gonzélez de Linares insiste sobre el misto texto. En la
carta 36, de 15 de Enero de 1874, confiesa haber aceptado para el citado texto el concepto de
vida de Giner, al que pone en relacién con el de Tomds de Aquino. Sobre este extremo, véase
GONZALEZ DE LINARES, Obra completa, O. C., pp. 367-368.
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Cuando me hablaban del poco éxito que tendria nuestra actitud me limitaba
4 responder eso. Reciba pues el abrazo del que nunca le pagard el haberlo
educado para estas altas cosas. Dios se lo pague, y téngase por abrazado estre-
chamente por su Awgusto.'?

Solo seis afios mayor que el naturalista cdntabro, Giner de los Rios actué
como mentor de la vocacién intelectual de Gonzilez de Linares, cuando, en
su condicién de joven estudiante en la Facultad de Ciencias de la Universi-
dad Central (1864-1866), decide continuar, sin culminarlos, los estudios de
Derecho que habia iniciado en Valladolid, y entra en contacto con el circulo
krausista de Sanz del Rio y Giner de los Rios, de quien fue alumno hasta que
finaliz6 su estudios de doctorado en 1871 2.

Giner orient6 la carrera académica del Gonzilez de Linares, apoyandole
en la consecucién de la cdtedra de la Universidad de Santiago, en 1872, al
tiempo que obtuvo del gobierno liberal en 1886, siendo Ministro de Fomen-
to Eugenio Montero Rios, la creaciéon del primer Laboratorio de Biologia
Marina en Espafia, con lo que facilitaba el deseo de reorientar la investiga-
cién de su amigo en este novisimo campo cientifico. El Laboratorio se esta-
blecid oficialmente en Santander en 1890, tras el nombramiento de Gonzéilez
de Linares como director en 1887, una vez que habfa sido comisionado por
el gobierno para formarse en Népoles, que en ese momento contaba con el
Centro de investigacién mds importante del mundo en zoologia marina. Con
anterioridad, consumada la expulsién de ambos de la Universidad, como
se ha sefialado, Gonzélez de Linares y su hermano Gervasio acogieron en el
verano de 1875 en su casona de Valle de Cabuérniga, en Cantabria —lugar al
que acudirfa Giner con frecuencia—, al grupo fundacional de la Institucién

Libre de Ensefianza, que hizo allf la primera redaccién de los Estatutos'4.

12 FAus SEVILLA, P. (ed.), Semblanza de una amistad..., o.c., p. 107.

13 Cfr. CARVAL, L. E. y LOPEZ SANCHEZ, J. M%, La lucha por la modernidad. Las Ciencias
naturales y la_Junta para Ampliacion de Estudios, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas / Residencia de Estudiantes, 2012.

14 En un folleto publicado con el titulo de En ¢/ cincuentenario de la Institucién Libre de En-
sefianza, su desconocido editor nos informa de la autorfa de los textos, todos ellos debidos a
la pluma de Giner de los Rios. Figura también un autdgrafo de dos pdginas del profesor de
Ronda en que se contienen las Bases de lo que inmediatamente después serfan los Estatutos
de la ILE, por lo que su fecha de redaccién podria situarse entre del verano de 1875 y el de
1876. Hablando de la motivacién que llevé a una serie de profesores expedientados a fundar
la Institucién —citando por este orden a L. Figuerola, S. Moret, E. Montero Rios, N. Salmerén,
G. de Azcdrate, H. y E Giner de los Rios, A. Gonzélez de Linares, E. Soler, L. y S. Calderén,
J. A. Garcfa Labiano, J. Messfa, y J. Costa— sefiala algo que tiene que ver precisamente con
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Gonzilez de Linares fue el primer Secretario de la Institucién, y hasta 1881
formo6 parte de su cuerpo docente.

Esta breve referencia biogréfica permite explicar la confianza intelectual
que Giner tenfa depositada en su amigo, a quien consideraba la cabeza me-
jor de su grupo para abordar una cuestién dificil como era la de erigir una
epistemologia de la ciencia —en un momento histérico en que los cientificos
hufan de la filosoffa—, lo cual representaba casi una pulsién para quienes
profesaban el krausismo, pero que, a juicio de Giner, ningin cientifico krau-
soinstitucionista, a excepcién de Gonzéilez de Linares, estaba en condicio-
nes de emprender, pues reunia una sélida formacién tanto cientifica como
filos6fica. Por las fechas que llevan los escritos de ambos, podrd colegirse
que el afio de 1871 fue importante, pues en él Giner da a la luz algunos
textos relevantes que mds adelante comentaremos, mientras que ese afio fue
cuando Gonzilez de Linares presenté su Tesis doctoral, la cual, como se ha
dicho, se incorpora a su articulo de los afios 1873-1874. Todo hace pensar
que mientras Giner disefiaba el plan epistemoldgico general, su discipulo se
encargaria de aplicarlo a la Historias Natural, pero partiendo de idénticos
presupuesto filoséficos respecto del concepto de ciencia.

Visto con la perspectiva critica que el tiempo nos depara, no puede de-
cirse que tanto en esa como en alguna otra contribucién menos ambiciosa, el
objetivo compartido de Giner y Gonzilez de Linares alcanzase sus objetivos,
pero refleja el marco intelectual en el que ambos se movieron, como ponen de
manifiesto algunas de las ideas de Giner que pasamos a exponer, lo que puede
representar una contribucién al mejor conocimiento de su legado, al tratarse
de una cuestién que, salvo alguna excepcién !, ha estado y estd generalmente

la funcién que debe cumplir la ciencia, cosa que no siempre hace el Estado, «el cual tiende,
a veces, a desconocer en su origen el valor absoluto de la ciencia y la fuente pura de donde
derivan los bienes que estd llamada a producir para el individuo y para la sociedad, y que para
dar el primer paso en el camino de la independencia en este orden es el fin que al establecer
la Institucién se proponen». Cfr. ANONIMO, En el cincuentenario de la Institucion Libre de Ense-
tanza, Madrid, 1926, pp. 17-18.

15 Entre las excepciones cabe destacar estas tres. En primer lugar, el ya antiguo trabajo de
José Villalobos procedente de su Tesis de Licenciatura, cfr. VILLALOBOS DOMINGUEZ, J., E/
pensamiento filosdfico de Giner, Sevilla, Anales de la Universidad Hispalense. Serie: Filosofia y
Letras, n® 2, 1969, pp. 45-70; la segunda corresponde al articulo de Pelayo de Lucas, «La
teorfa del conocimiento de Francisco Giner de los Rios: la formacién de lo humano», Endoxa:
Series Filoséficas, 25 , 2010, pp. 165-184. La tercera se acerca directamente a la cuestién que
nos ocupa, y se debe a la autoridad de Pedro Cerezo, cuyos textos son esclarecedores para este
asunto: cfr. CEREZO GALAN, P., «El pensamiento de Giner de los Rios», en Garcfa-Velasco,
J. (ed.), Francisco Giner de los Rivs. Un andaluz de fuego, Sevilla, Consejerfa de Cultura de la
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ausente de los estudios dedicados al movimiento krausoinstitucionista, tanto
de Filosoffa de la Naturaleza como de Historia la Ciencia'°.

Para seguir un hilo argumental vamos a analizar una de las aportaciones
cientificas de Giner de los Rios, como es la Psicologfa, para completarla
con las reflexiones epistemoldgicas de cardcter mds general. Las fuentes que
manejamos se encuentran recogidas en sus Obras completas: en el volumen IV,
titulado Lecciones sumarias de Psicologia; en el V1, Estudios filosdficos y religiosos,
y en el X1, Filosofia y Sociologia: estudios y exposicion de critica.

Las Lecciones sumarias de Psicologia incluyen al comienzo unas notas in-
formativas debidas a Hermenegildo Giner de los Rios en las que se nos dice
que se trata de una obra compartida por Giner con sus discipulos Eduardo
Soler y Alfredo Calderén, tratdndose de un texto que nacié con la intencién
de servir de Manual de la materia en la Escuela de Institutrices de Madrid,
centro ligado a la Institucién. Su éxito lo convirti6 en libro de texto en va-
rios Institutos de Segunda Ensefianza de Catalufia. También se nos informa
de que la obra ha tenido dos ediciones, la de 1874 y la de 1878. Le siguen
las dos advertencias de Giner a ambas ediciones, en las que, modestamente,
despoja al Manual de todo valor cientifico, y lo sitda bajo la 6rbita de la
influencia krausista, citando a Krause, Sanz del Rio, Ahrens y Tiberghien,

Junta de Andalucia, 2011, pp. 119-136; y «Giner de los Rios, el «Socrates espafiol». De la
politica a la pedagogfa», en Garcia-Velasco, J. y Morales Moya, A. (eds.), La Institucién Libre
de Ensefianza y la cultura espaiiola, vol. 2 de La Institucion Libre de Ensefianza y Francisco Giner de
los Rivs: nuevas perspectivas, Madrid, Fundacién Francisco Giner de los Rios [Institucién Libre
de Ensefianza} Accién Cultural Espafiola, 2012, pp. 28-67. A su maestria pretendo acogerme,
ampliando el mismo campo por el que ambos transitamos.

16 Como puede desprenderse de alguna de la bibliografia reciente disponible sobre nuestro
autor y el movimiento krausoinstitucionista, tanto en monograffas como en obras colecti-
vas. Véase: LOPEZ-MORILLAS, J., Racionalismo pragmdtico. El pensamiento de Giner de los Rios,
Madrid, Alianza, 1988; MACEIRAS FAFIAN, M. (ed.), Pensamiento espaiiol, vol. 11, Del Barroco
a nuestro dias, Madrid, Sintesis, 2002; VAZQUEZ ROMERO, M. (coord.), Francisco Giner de los
Rivs. Actualidad de un pensador krausista, Madrid, Marcial Pons, 2009; SUAREZ CORTINA, M.
(ed.), Libertad, armonia y rolerancia. La cultura institucionista en la Espafia contempordnea, Madrid,
Tecnos, 201; OTERO CARVAJAL, L. E. y LOPEZ SANCHEZ, J. M, La lucha por la modernidad. Las
Ciencias naturales y la_Junta para Ampliaciin de Estudios, Madrid, Consejo Superior de Investi-
gaciones Cientificas / Publicaciones de la Residencia de Estudiantes, 2012. Nada de lo dicho
debe interpretarse como una critica a la solvencia cientifica de estas obras, que es muy notable,
sino como la constatacién de que las cuestiones epistemoldgicas y de Filosoffa de la Ciencia no
son contempladas como parte importante de las contribuciones del fundador de la Institucién
que, sin embargo, son las que a nosotros nos interesan, y cuyos textos quedan recogidos en
tres de los veinte volimenes que forman la Gnica edicién existente hasta la fecha de sus 0. C.,.
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e incorporando otras fuentes de la nueva ciencia, tales como las procedentes
de Wundt, Fechner, Lotze, Helmholtz y Spencer.

La obra expone de forma sumaria, esquemdtica podria decirse, todo el
contenido de la materia, estructurado en un Introduccién y tres partes, deno-
minadas, respectivamente, Psicologia general; Psicologia especial y Psicolo-
gia orgdnica. A su vez, cada parte se subdivide en Secciones, cada Seccién en
Capitulos, y cada Capitulo en Lecciones, conteniendo cada una un ndmero
determinado de apartados. En total hay 3 Partes, 5 Secciones, 20 Capitulos,
59 Lecciones y 245 apartados. Como podia desprenderse de la mezcla de
fuentes en que se inspira, este Manual no solo es un ejemplo de la Psicologia
Experimental que entonces estaba emergiendo, lo cual ya de por si era una
novedad en el panorama de las ciencias humanas europeas del momento, sino
que se apoya en presupuestos de cardcter filos6fico procedentes de la escuela
krausista, como puede verse al comienzo de la obra.

En efecto, en la Introduccidn, Leccién 17, se caracteriza a la Psicologia
como «conocimiento del alma», lo cual es una definicién puramente nomi-
nal del término, acorde con la filosoffa tradicional, pero a renglén seguido
se afiade que se trata de un conocimiento «cientifico». En la Leccién 2* de la
misma Introduccién se precisa el concepto de alma, como la unién de cuerpo
y espiritu'’ (Giner, 1920: 5), término este Gltimo que corresponde al vocabu-
lario del romanticismo y del idealismo alemdn (Geisz), y que, a diferencia del
dualismo tradicional que arranca de Platén y adquiere su mdxima expresion
en Descartes, se incrusta como un tercer concepto cuya significacién absorbe
la que ostentaba el de alma, denominacién que se reserva para referirse en
exclusiva a la unién con el cuerpo.

De este modo, Giner propone una distincion real entre cuerpo y espiritu,
caracterizando a este por tres notas, la primera de las cuales dice lo siguiente:

a) Que es #n sér real y verdaderamente sustantivo; es decir, como algo que es
y subsiste primera e inmediatamente en si mismo (no en otro objeto, al modo
de una pura cualidad o de un fenémeno), sosteniendo en su unidad y por s{
todas sus propiedades y hechos sin necesidad de que pensemos, para esta clara
y directa percepcién, en relacién alguna por su parte con otro ser ni término
diferente.'®

17 GINER DE L0s Rfos, E., Lecciones sumarias de Psicologia, vol. IV de las 0. C., Madrid, La
Lectura, 1920, p. 5.

18 Ib., p. 14.
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Como puede apreciarse, no otra concepcion sostenia Descartes a pro-
posito de la mente humana o alma. Las otras dos notas del espiritu son las
siguientes: b) la unién consigo mismo como una ntimidad | conciencia | yo,
¢) el estar dotado de su propia causalidad.

De entre las novedades que la segunda edicién de esta obra nos ofrece
con relacién a la primera se encuentra la Seccién tercera de la Primera Parte
titulada «Biologfa psiquica», en la que se juntan actividades tan dispares
de la llamada «vida del espiritu» como la afectividad, la sensacién, los ins-
tintos, los hdbitos, la ética, el arte, los suefios, y el lenguaje, al que dedica
las Lecciones 21 y 22. En la primera enuncia una tesis central, al identificar
el lenguaje con la expresién de la vida del espiritu, o lo que es lo mismo,
convierte al lenguaje en el medio por el que se hace pablico no solo el pensa-
miento humano, sino el conjunto de la vida psiquica. Pero también gracias al
lenguaje —y a su fuerza semdntica, afiadimos nosotros—, el ser humano puede
categorizar la realidad, distinguiendo los diferentes niveles que la forman.
En el primer caso el lenguaje es inmediatez, mientras que en el segundo actiia
como mediacion.

Por lo que se refiere a las cuestiones propiamente epistemoldgicas, el
vol. VI incorpora unos «Apuntes para un programa de elementos de doctrina
de la ciencia» que contienen los enunciados de un plan docente de «confe-
rencias libres» que, segiin nos informa su autor, tuvo ocasién de impartir en
la Universidad de Madrid entre los afios 1871 a 1875. El programa refleja la
estrecha relacién que Giner teje entre cuestiones filos6ficas y epistemologia
de las ciencias, puesto que la primera Seccién de la Parte General, titulada
«El conocer en general», contiene lecciones propias de una Gnoseologia o
Teorfa del conocimiento, desde la que trata de fundarse la clasificacién de las
diversas ciencias. En la parte segunda se hace la conocida distincién krausista
entre la beuristica, que comprende la indagacién o investigacién propia de las
ciencias, y la diddctica o exposicién de sus resultados, incluyendo cuestiones
de orden metodolégico.

Cuando acomete propiamente la clasificacién de las ciencias en lo que
llama la 2* Subdivisién del Plan —Parte Primera, Seccién 2%, titulada «Prin-
cipio de clasificacién», apartados I-VII— se restablece una secuencia de ideas
que obedece a una previa categorizacién de la realidad, que es una aplicacién
personal de la metafisica de Krause, quien reinterpreta algunos pasos de la
filosoffa de Fichte y de Schelling de los que fue alumno. Partiendo de la in-
mediatez de la conciencia que se nos muestra como un Yo, se produce una
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transicién al no-Yo, o lo mediato, desplegado en Naturaleza y Espiritu —el
dmbito de la Humanidad— que forman el todo como unidad del mundo.
Pero se precisa de un absoluto que, en tanto que ser, sirva de fundamento al
resto de los seres que son relativos, papel que corresponde al Ser Supremo o
Dios, concebido como «Dios en el mundo» o panenteismo.

El orden expositivo de la clasificacién de Giner, aunque no se ajuste li-
teralmente al de Krause, lo presupone, pues en este, tras encontrar el funda-
mento en Dios —analitica—, el Absoluto se desborda y despliega en el mundo
—sintética—, armonizando el principio subjetivo del primer proceso con la
objetividad del segundo, lo que da lugar a un resultado «arménico» entre el
realismo y el idealismo.

La realizacién de este proyecto clasificatorio se ofrece de forma mds com-
pleta en el «Fragmento sobre clasificacién de las ciencias», un texto escrito
entre los afios 1870-1876, en que Giner propone un listado detallado de las
ciencias conocidas hasta esa fecha sobre el principio de que cada nivel de la
realidad o ser debe tener su correspondiente ciencia que lo estudie. De acuer-
do con una reflexién inicial en la que va determinando los diferentes niveles
o categorias de lo que podemos pensar, en un intento de apresar la variedad
que conforma la unidad de lo real, y que da lugar a la unidad de la Ciencia
que engloba las diferentes ciencias particulares, afirma:

A cada uno de los problemas que nuestro pensamiento ofrece, ha de corres-
ponder por necesidad una esfera en la Ciencia consagrada a su indagacién y

solucién (sea ésta cual fuere), constituyendo la composicién sistemdtica y total

de dichos particulares, el organismo interior, la Enciclopedia de la Ciencia.*®

Podrd apreciarse la convergencia en el concepto de «organismo» entre el
orden ontolégico —como el todo orgdnico que forma la realidad o el ser—y
el epistemoldgico, propio del saber. De este modo se sustancia un proceso
clasificatorio descendente que va de lo mds general a lo particular. Del Ser en
general se ocupa la Metafisica; del Ser Supremo la Teologia racional; del Espi-
ritu la Psicologia general y la Pneumatologia; de la Naturaleza la Fisica general,
la Fisiologia universal y la Cosmologia; para el llamado «Orden psicofisico»
debiera proponerse una ciencia, ain sin constituir, con el nombre de Psico-
somatologia, uno de cuyos capitulos, sefiala, es la Antropologia. A continuacién

19 GINER DE L0S Rios, F., Estudios filosdficos y religiosos, vol. VI de las 0. C., Madrid, La Lec-
tura, 1922, p. 78.
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de esta propuesta, cada uno de estos campos cientificos se completa y concre-
ta con la variedad de las ciencias existentes en tiempos de Giner.

Lo mds relevante, desde nuestro punto de vista, de la reflexién epis-
temolégica de Giner de los Rios se encuentra en su trabajo del afio 1871
titulado «Condiciones del espiritu cientifico», cuyos resultados exponemos
de manera sintética:

La Ciencia —escrito siempre con mayuscula—, «conocimiento en su
absoluta plenitud»2° (Giner, 1922: 8), es el primer bien de la vida y el
primer «factor» en la historia de la humanidad. ?!

La ciencia aporta el fundamento del saber, al sentar el principio y la
ley de un fenémeno.

Existe una ecuacién entre ciencia y verdad, pues se trata de un saber
que aporta la prueba, y que requiere ademds una difusién y comunicacién.

La ciencia forma un sistema, que es la réplica epistemoldgica a la
unidad sistemdtica del ser, como antes sefialdbamos. Este pdrrafo concen-
tra lo esencial de la confluencia de las ideas de Giner con el pensamiento

krauseano:

Pero la Ciencia, como el todo de la verdad probada es orden, organismo,
sistema: donde cada parte, s6lo en su debido lugar, en el todo y en su graduales
relaciones con los demds, tiene su propia luz y puede ser convenientemente
estudiada y conocida. Aun aquellas esferas, al parecer mds distantes, como
que pertenecen a objetos fundamentalmente diversos, la Psicologia y la His-
toria Natural, la Politica y la Mecdnica, por ejemplo, mantienen entre si tales
relaciones, que, al contemplarlas, deja de causar maravilla la ficil confusién
de unas con otras, en que, ora a sabiendas, ora sin darse cuenta de ello, suele
todavia incurrir la frecuente parcialidad y precipitacién de los especialistas
cientificos. 2

La Metaffsica explica el principio supremo de la realidad que como
un organismo se despliega en la Enciclopedia de las ciencias.

La Metafisica es necesaria como la ciencia general de las categorias para
plantear tesis generales sobre la realidad o el ser y otorgar fundamento
filoséfico a las ciencias.

20 Ib., p. 8.

21 Pedro Cerezo ha querido encontrar un componente «gndstico» en esta idea de ciencia que,
como hemos visto, requiere de sus cultivadores una dedicacién andloga a la de un «minis-
terio», y en la que la sociedad puede descubrir un poder salvifico. Cfr. CEREZO GALAN, P,
«Giner de los Rios, el «Sdcrates espafiol». De la politica a la pedagogia», o.c., pp. 42-43.

22 Ib., pp. 15-16.
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El cultivo de la ciencia exige un ethos, plasmado en un conjunto de
virtudes que un cientifico digno de tal nombre debiera cumplir, no so-
lo virtudes dianoéticas, como dijera Aristételes, sino también virtudes
éticas. Afirma Giner:

Quien as{ la considera y cultiva por ella misma, como un deber a que le lla-
man estrechamente, ora en general su propia naturaleza, ora a la par y de una
manera mds especial y sefialada su individual vocacién, ése obedece en esta
esfera la ley moral de toda actividad y fin: la pureza, la abnegacién, el desinte-
rés; ése es capaz de aquel espiritu de sacrificio, sin el cual, ni la Ciencia, ni cosa
alguna grande cabe que fructifique en el mundo.??

Quisiera poner el punto y final a este trabajo aportando las reflexiones
que figuran en un texto del fatidico afio del Desastre espafiol de 1898, ti-
tulado «La ciencia como funcién social», y que representa una muestra de
la sensibilidad del fundador de la Institucién Libre de Ensefianza por las
cuestiones sociales, as{ como un interés cientifico por esta ciencias, también
emergentes en ese momento. >4

Se plantea el pensador andaluz la relacién que pueda mediar entre la
ciencia y la sociedad, dado que todo el gran entramado de la cultura, en sus
diversas manifestaciones, ha ido adquiriendo con el paso del tiempo una de-
nominada «funcién social», entendida en el doble sentido de la expresién, es
decir, como el condicionamiento que las necesidades sociales del momento
producen sobre la investigacién cientifica y como la influencia que sus resul-
tados pueden ejercer sobre el conjunto de la sociedad. Para ello pasa revista
a las aportaciones de algunas figuras del pensamiento como Hegel, Comte,
Spencer, o Wundt, puntualizando, en cada caso, su manera de subrayar la re-
lacién entre la sociedad y el conocimiento cientifico. Para ello se apoya tam-
bién en un krausista como Schiiffle, en Costa, y en Gumersindo de Azcérate,
otro de los fundadores de la Institucién Libre de Ensefianza, remitiéndose a
unas lecciones impartidas por este en el Ateneo de Madrid en el curso 1897-

23 1b., pp. 25-26.

24 Resulta curioso que, aunque de una manera incidental, en una nota al pie, Giner defienda
todavia en esa fecha la concepcién organicista y vitalista de su amigo Gonzdlez de Linares
procedente de su escrito del afio 1878 La vida de los astros, cfr. GINER DE LOS Ri0s, E., Filosofia
y Sociologia, vol. XI de las O. C., Madrid, La Lectura, 1925, p. 7. Véanse las dos ediciones que
hemos hecho de esta obra en: GONZALEZ DE LINARES, A., Lz vida de los astros, ed. y Estudio
preliminar de Carlos Nieto Blanco, Santander, Ediciones de la Universidad de Cantabria,
2004, pp. 101-227; y GONZALEZ DE LINARES, A., Obra completa, o.c., pp. 351-415.
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1898, en las que destaca, entre otras cosas, la dimensién social de toda la
actividad cultural humana?® (Giner, 1925: 42-44).

Particular interés ofrece el conocimiento que Giner muestra de las tesis
del socialismo, el marxismo y el anarquismo, reconociendo las aportacio-
nes de autores como Marx, Engels, Lasalle, Kautsky, Bakunin, y Kropotkin,
frente a las que construye su propia posicién, descalificando a quienes no han
visto todavia esa estrecha relacion entre la ciencia y la sociedad. La siguiente
cita pudiera servirnos a modo de resumen de la tesis de nuestro autor:

Si se quisiera comprender en un férmula concreta —y por lo mismo nunca
enteramente exacta— la relacién entre el espiritu y vida general de la sociedad,
en cuanto al orden del conocimiento, y la obra especial del hombre de ciencia
[...} podria tal vez decirse que la ciencia es una diferenciacién condensada,
intensiva y reflefa de lo que el mismo espiritu social piensa de una manera
inmediata en el fondo: por donde es capaz de rectificar ese espiritu luego y
extender su horizonte, al descender a su vez por los diversos circulos, hasta los

mds incultos y remotos.

Podrd apreciarse en la primera parte del parrafo que Giner acaso quisiera
hacer suya una de las f6rmulas mds conocidas del Materialismo histérico, por
la que se establece el condicionamiento social de la conciencia, condensada
en la expresién de Marx, tantas veces citada, que invierte el idealismo de
Hegel, al proclamar que es «el ser social el que determina la conciencia».
No debiera pasar inadvertido el uso del verbo «reflejar» —en lugar de otros
que proceden directamente del vocabulario marxiano, como «condicionar»
o «determinar» — porque con el paso del tiempo, y sin que Giner tuviera
nada que ver en el asunto, el Marxismo-leninismo que se impondria en la
Unidn Soviética como la doctrina oficial, iba a consagrar ese verbo mediante
una pieza tedrica, conocida como la «teorfa del reflejo», con la que trata de
explicarse el vinculo entre sujeto y objeto en el proceso cognitivo.

Sin embargo, esta influencia no deja de ser un espejismo, pues ademds
de esa idea general, parece que Giner desea precisar mds su punto de vista
distinguiendo entre dos tipos de conocimiento, a saber, el mis elemental o
bdsico, el propio del sentido comin, el inmediato, que flota sobre el cuerpo
social, a modo de prejuicios, preconceptos u opiniones, y el mediato, racional,
ilustrado, el cientifico, en suma. Ah{ acabarfa la relacién —siguiendo el es-
quema del Materialismo histérico— entre «base» y «superestructura», pues

25 Cfr. GINER DE L0S Rios, F., Filosofia y Sociologia, o. c., p. 25.
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el modo cémo Giner explica esa interaccién no es separando esos dos dmbitos
—lo socioeconémico de lo cientifico—, sino distinguiendo dos niveles dentro
del mismo campo de la actividad intelectual: el vulgar y el cientifico, y es por
aquel resquicio por el que se importan a la inteligencia del mundo las mds
bésicas necesidades sociales. Ahora Giner se parece mds a lo que realmente
era: un discipulo de Krause y no de Marx, reclamando para su proyecto el
papel relevante de la élite intelectual. La segunda parte del pdrrafo muestra
el movimiento por el que la ciencia «devuelve» a la sociedad los logros con-
seguidos al transformar en verdades de las que puede servirse las expectativas
e intereses sociales de los que partfia.

Al final de este texto, Giner establece que los beneficios que la socie-
dad recibe de la ciencia pueden resumirse en dos. Por una parte, la ciencia
introduce en la sociedad el conocimiento, el saber fundado y verdadero, au-
mentando el «patrimonio intelectual» de las diferentes clases sociales. Como
puede apreciarse, este movimiento no podria producirse sin poner en practi-
ca la funcién pedagégica de la ciencia (diddctica). Por otra, la ciencia otorga
a la sociedad otro beneficio quizd menos visible o mds inmaterial, pero no
menos necesario para la salud de la sociedad. No me resisto a citar las pala-
bras con las que acaba su articulo y poner fin, a mi vez, a este trabajo:

Pero no se reduce a este servicio cuantitativo, sino que obra igualmente
sobre las cualidades del espiritu general, excitando su energfa, refinando su
sentido critico, acrecentando su reflexién, ennobleciendo su ideal y poniendo
de esta suerte (hasta donde depende del conocimiento) una condicién funda-
mental para la purificacién también del sentimiento, de la voluntad y de la
conducta. Asi, por la delicada complejidad de esta funcién (y no, como a veces
se cree, por la mera difusién de sus productos intelectuales), es como /a ciencia
ejerce en la sociedad ese ministerio verdaderamente educador {la cursiva es nuestral,
que, de otra suerte, dificilmente le corresponde. >

Podemos concluir este trabajo afirmando que la idea de ciencia que de-
fiende Francisco Giner de los Rios —el «Sécrates espafiol», como gustaba re-
cordarlo Miguel de Unamuno- se sitda en el mismo plano intelectual repre-
sentado por el krausismo, compartiendo el ideario epistemolégico de Julidn
Sanz del Rio, Nicolds Salmerén y Augusto Gonzdlez de Linares, tal y como
hemos tratado de argumentar a lo largo de esta pdginas.

26 1b., pp. 50-51.
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Antes de exponer y valorar los principales rasgos de la pedagogia de Fran-
cisco Giner de los Rios, recordaremos brevemente qué convicciones y cir-
cunstancias llevaron a este jurista a hacer de la educacién su campo de accién
privilegiado.

En el afio 1863 Giner llegé a Madrid para realizar sus estudios de doc-
torado en Derecho Civil y Canénico, y empez6 a frecuentar los circulos fi-
loséficos que bajo la direccién de Julidn Sanz del Rio estaban difundiendo
el krausismo en Espafia. La filosoffa krausista le proporcioné el marco con-
ceptual adecuado para el futuro desarrollo de una nueva pedagogia. Segin
el krausismo el progresivo conocimiento racional de Dios y del mundo hace
posible para el hombre el conocimiento del bien y su realizacién; el mal
no serfa «mds que una ceguera parcial, una limitacién causada por la igno-
rancia». Para que el hombre mejore su comportamiento serfa en definitiva
indispensable una mejora del conocimiento’.

El krausismo permitié a Giner madurar la idea de que el conocimiento, y
por lo tanto la educacién pueden reformar la sociedad. Si el mal solo es con-
secuencia de la falta de conocimiento, entonces para que el hombre realice el
bien lo que le hace falta es una educacién que le permita conocerlo.

Ademds no solo la ética, sino también la antropologfa krausista llevan a
otorgar suma importancia a la educacién. Julidn Sanz del Rio afirma en su

1 LOPEZ MORILLAS, J., E/ krausismo espaiiol, México-Madrid-Buenos Aires, Fondo de Cultura
Econémica, 1980, p. 38.
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Ideal de la humanidad para la vida, adaptacién espafiola de la obra de Karl
Krause Urbild del Menschheit, y verdadero manual de los krausistas, que:

El hombre, imagen viva de Dios y capaz de progresiva perfeccién, debe vivir
en la religién unido con Dios, y subordinado a Dios; debe realizar en su lugar y
esfera limitada la armonia de la vida universal, y mostrar esta armonia en bella
forma exterior; debe conocer en la ciencia de Dios y el mundo; debe en el claro
conocimiento de su destino educarse a s{ mismo?.

Las convicciones krausistas sobre la importancia de la educacién son pa-
tentes en un breve ensayo de Guillaume Tiberghien, mdximo exponente del
krausismo en Bélgica, titulado Enseignement et Philosophie, que Hermene-
gildo Giner, hermano Francisco, estuvo traduciendo en 1873, y que sali a la

luz un afio después con el titulo La ensefianza obligatoria:

...es evidente hasta lo sumo que no hay, que no puede haber, sino una sola
manera de conseguir el adelanto de la vida civil y politica, y esa consiste en
ilustrar a todos los ciudadanos. [...} La ignorancia, por el contrario, es un signo
de debilidad y degradacién; hace de un hombre un instrumento ciego de las

intrigas politicas y sirve de apoyo a los Gobiernos, que, so pretexto de conser-

vadores, empujan a la sociedad hacia atrds. ..>

En este ensayo, que Francisco Giner pudo conocer por la labor de su her-
mano, la formacién del hombre tiene una importancia extraordinaria para el
desarrollo de la sociedad, que es inseparable de la libertad que solo se realiza
a través de la educacién.

Sin embargo, fueron los acontecimientos de los afios 70 los que empuja-
ron a Giner hacia la pedagogia. A causa de sus protestas contra los intentos
restauradores de controlar la ensefianza, en 1875 primero fue confinado en
Céddiz, y luego expulsado de la cdtedra de Filosoffa del Derecho que ocupaba
desde 1867. En 1876, junto a otros profesores expulsados como Gumersindo
de Azcirate y Nicolds Salmerdn, fundé la Institucién Libre de Ensefianza
(ILE), pensada en un principio como universidad privada desde donde ejercer

la citedra. Pero el éxito de los estudios generales de segunda ensefianza® fue

2 SanNz DEL R0, J., Ideal de la humanidad para la vida, Barcelona, Ediciones Orbis, 1985,
p. 65.

3 TIBERGHIEN, G., La enseiianza obligatoria; versién castellana precedida de unas notas
biogréficas del autor por Hermenegildo Giner, Madrid, Libreria de Aulld y Rodriguez, 1874,
pp- 29-30.

4 CacHO ViU, V., La institucion Libre de Enseianza. 1. Origenes y etapa universitaria (1860-
1881). Prdlogo de Florentino Pérez-Embid, Madrid, Ediciones Rialp, 1962, p. 435.
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determinante para que la Institucién se convirtiera en pocos afios en centro
de vanguardia de la pedagogia espafiola.

Como heredera de la Ilustracion, la Institucién puso la libertad en la base
del avance del conocimiento, de la ciencia, del saber; la libertad, requisito
imprescindible de la enseflanza, habia de entenderse no solo como libertad
de cdtedra, sino también como libertad de ciencia, de iniciativa y como li-
bertad del alumno.

Se trataba no de amoldarle a verdades ya sabidas, sino de favorecer el
desarrollo de su personalidad. Lo importante no eran los programas y las
teorfas, sino descubrir el potencial de cada uno.

Hay un principio fundamental en la pedagogia de Giner que es el respe-
to al nifio, ya proclamado por Juvenal en su maxima reverentia puero debetur, y
por Rousseau en el Emilio®. También a lo que hay de posible, de nuevo, de
impredecible en cada uno de nosotros. Laporta dice al respecto que

es una especie de fe nueva y arriesgada la que le impele a fiarlo todo a la indi-
vidualidad fecunda de cada persona. En esto el pensamiento de Giner exhibe
un «liberalismo» de una profundidad insélita®.

La pedagogia de Giner ha sido definida con razén por Laporta como «la
mds relevante aportacién espafiola a la teorfa educativa contemporanea» ’. Fue
conviccién de Giner que solo una eficaz accién educativa podia permitir a un
pafs salir de su postracién y oscuridad, y que nada puede ser comparable a la
fuerza de la educaci6n a estos efectos.

Elvira Ontafién dice que

Francisco Giner de los Rios, lo mismo que los pensadores krausistas alema-
nes, vio en la educacién la base del progreso, la regeneracién y la libertad de los
pueblos», subrayando que se trataba de «una educacién nueva, bien diferente
de la que existfa en la Espafia de su tiempo 8.

5 CHATEAU, J., «Rousseau y la vocacién», Los grandes pedagogos, México-Madrid-Buenos
Aires, Fondo de Cultura Econémica, 1959, pp. 176-177.

6 LAPORTA, E. J., «Francisco Giner de los Rios en la modernizacién de Espafia», Boletin de la
Institucion Libre de Ensefianza, n° 18, 11 Epoca Diciembre 1993, p. 24.

7 LAPORTA, F. J., Antologia pedagigica de Francisco Giner de los Rivs, Madrid, Santillana, 1977,
p- 8.

8 ONTARON, E., «Vigencia educativa de don Francisco Giner de los Rios», Boletin de la
Institucion Libre de Enseianza, n° 58, 11 Epoca Noviembre 2005, p. 21.
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Los origenes de la Institucién han sido muy bien estudiados por Anto-
nio Jiménez-Landi, que refiere la fecha del 10 de marzo para la firma de los
estatutos de la Institucién. En los articulos que la conciernen se establece:

1.* Esta Institucién es completamente ajena a todo espiritu o interés de
comunién religiosa, escuela filoséfica o partido politico; proclamando tan solo
el principio de la libertad e inviolabilidad de la ciencia y de consiguiente inde-
pendencia a su indagacién y exposicién respecto de cualquiera otra autoridad
que la de la propia conciencia del profesor.

2.* Se establecerdn, segtin lo permitan las circunstancias y los medios de que
se disponga:

Primero: Estudios de cultura general, o de segunda Ensefianza y profesiona-
les, con los efectos académicos que se les concedan las leyes del Estado;

Segundo: Estudios superiores cientificos;

Tercero: Conferencias y cursos breves de caricter, ya cientifico, ya popular;

Cuarto: Concursos, premios, publicacién de libros y revistas, etc.”

La Institucién, afirma Laporta,

era, desde luego, mucho més que un simple colegio. Era todo un proyecto
educativo con la vista puesta en un horizonte de modernizacién profunda de

Espafia'’.

Giner maduré la conviccién de que la dnica posibilidad de regenerar la
sociedad estaba en la educacién, y desde la fundacién de la Institucién sélo
tuvo una prioridad: la formacién de hombres. Sin embargo, el Primer Congreso
Pedagégico Nacional de 1882 puso en evidencia dos grandes problemas en el
campo educativo: el inmovilismo y el desconocimiento de las tareas educativas
por parte de los que ejercian la ensefianza oficial, y su resistencia a cualquier tipo
de cambio. Fue entonces cuando Giner tomd la decisién, probablemente nada
facil, de convertir la Institucién Libre de Ensefianza en escuela, renunciando al
proyecto de universidad. Entre sus méritos, sefiala Ontafién, estd el de haber

aprendido, él y sus colaboradores, que eran catedrdticos de universidad,

a ser maestros porque consideraban que era lo que hacfa falta ''.

9 JIMENEZ-LANDI, A., La Institucion Libre de Ensefianza 7y su ambiente, Tomo I, Madrid,
Editorial Complutense, 1996, pp. 378-379.

10 LAPORTA, E. J., 0.c., 1993, p. 23.
11 ONTARON, E., 0.c., p. 22.
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Ontafién cita un prospecto de la Institucién de 1908, en el que aparecen
los principios pedagégicos de la Institucién, entre los que destaca la reveren-
cia que se debe al nifio, la distancia de la Institucién de todo particularismo
religioso, filoséfico o politico, el reconocimiento y la extensién de los princi-

pios pedagdgicos de Pestalozzi y Froebel a todos los grados de la educacién,

porque en todos caben intuicién, trabajo personal y creador, procedimiento so-
cratico, animadores y gratos estimulos, individualidad de la accion educadora
en el orden intelectual como en todos, continua, real, viva, dentro y fuera de
la clase'?;

y también la coeducacién, para que la mujer se eduque no solo como,
sino con el hombre.

Hay que tener en cuenta que Giner de los Rios no trat6 de forma siste-
madtica su pedagogia, quizds porque cree que

la Pedagogia no da recetas para educar, {...} las recetas no sirven mds que para
hacer pedantes 3.

Sin embargo, Laporta ha reconstruido cinco lineas maestras de su peda-
gogia a través de los escritos que Giner fue publicando a lo largo de su vida.
La primera caracteristica de la educacién promovida por Giner es que

la educacién trata de poner en marcha el dispositivo humano de la razén y de
liberar la conciencia individual, para que ambas, por si mismas y sin media-
cién ni influencia alguna exterior, como fundamentos dltimos del hombre,
dicten a cada individuo la norma a seguir. No es, por tanto, rige tanto acepta-
ble la existencia de norma alguna ajena, exterior e impuesta 4.

Giner cree que la ensefianza entendida como pronunciar conferencias
afsla del auditorio, y aboga mds bien por una ensefianza que llama «de la-
boratorio», que resulte «familiar, cooperativa, socrdtica» 15. La educacién
ha de favorecer la formulacién de preguntas y observaciones por parte del
discente, exigirle que

12 ONTARON, E., Ib., p. 23.

13 GINER DE LOS Rios, E, «Sobre reformas en nuestras universidades», O.C., Il La
Universidad espafiola, Madrid, Imprenta Clésica Espafiola, 1916, p. 132.

14 LAPORTA, E J., 0.c., 1977, pp. 31-32.

15 GINER DE L0s Rios, E., «Un peligro de toda ensefianza», O. C., XII Educacidn y enseiianza,
Madrid, Espasa-Calpe, 1933, p. 101.
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piense y reflexione por si, en la medida de sus fuerzas, sin economizarlas con
imprudente ahotro; que investigue, que arguya, que cuestione, que intente,
que dude, que despliegue las alas del espiritu, en fin, y se rinda a la conciencia
de su personalidad racional ',

La nueva enseflanza ha de basarse en «la indagacién personal, concienzu-
da, realista», en «los métodos intuitivos y autospectivos», en «la contempla-
cién directa de las cosas», que «sustituye al verbalismo, a los lugares comu-
nes, al mero estudio de los libros y a la fdcil sumisién con que un espiritu, a
la par escéptico y servil, se rinde a las opiniones magistrales y hechas!’.

El objetivo es que el alumno «no solo aprenda a conocer, sino a hacer,
segtin el principio de Jearning by doing, aprender haciendo» 8.

El Gnico medio para llegar a formarse convicciones sinceras y definidas
es la discusidn, la critica, la indagacién personal, porque las que se aprenden
sin tener parte en ellas son «inciertas, indtiles, o, mds bien, perjudiciales
como una quimera imposible». Para Giner hay que decidirse entre acumu-
lar representaciones ajenas de las cosas sin llegar jamds a conocer las cosas
mismas, o trabajar por uno mismo, discurriendo, explorando «para ir poco a
poco averiguando, con labor paciente, cortisima parte de lo cognoscible» 19.
El método por el que aboga es el método intuitivo,

el Gnico autorizado en todo linaje de ensefianza. No es pues maravilla si, apli-
cado a la infancia en los tiempos modernos merced a los esfuerzos de Rous-
seau, de Pestalozzi, de Froebel, va poco a poco extendiéndose a diversos estu-
dios... 20

Giner muestra apreciar especialmente a Friedrich Froebel, autor de La
educacion del hombre (1826), y afirma que

16 GINER DE LOS Ri0s, E,, «El espiritu de la educacién en la Institucién Libre de Ensefianza»,
0. C., VII Estudios sobre la educacién, Madrid, La Lectura, 1922, p. 24.

17 GINER DE LOS R0, E., «Sobre el estado de los estudios juridicos en nuestras universidades»,
0. C., II La Universidad espaiiola, Madrid, Imprenta Cldsica Espafiola, 1916, pp. 174-175.

18 GINER DE LOs Rios, E, «La crisis presente en el concepto de la Universidad», 0. C., X
Pedagogia Universitaria, Madrid, Espasa-Calpe, 1924, p. 26.

19 GINER DE LOS R{0s, E., «Sobre el estado de los estudios juridicos en nuestras universidades»,
0. C., Il La Universidad espafiola, Madrid, Imprenta Clésica Espafiola, 1916, p. 185.

20 GINER DE LOS Rios, E.,, «El espiritu de la educacién en la Institucién Libre de Ensefianza»,
0. C., VII Estudios sobre la educacidn, Madrid, La Lectura, 1922, pp. 24-25.
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la profunda concepcién de Froebel {...1 constituye sin duda el inmediato fun-
damento para la reforma de nuestra educacién?!.

No solo la Institucién adopta los principios de Froebel:

poner al discipulo en contacto con la naturaleza; dejarlo, siempre que sea po-
sible, en medio de ella; educarlo, en suma, al aire libre; hacerle observar todas

las cosas directamente —(intuicién, excursiones, etc.); procurar que no pierda

la alegria en el trabajo; ... *

sino que cree que éstos «deben y pueden extenderse a todos los grados» 2.

La segunda linea maestra indicada por Laporta para la pedagogia de Gi-
ner es el privilegio de la educacién entendida como formacién del hombre,
sobre la instruccién considerada como mero aprendizaje. La instruccién trata
al nifio como un «recipiente vacio» 24 que hay que rellenar con saberes y
cosas, mientras que la educacién

no ensefla conceptos o cosas, sino a pensarlos y a hacerlas; que, en consecuen-
25

cia, no intenta que sean aprendidas, sino que se aprenda a hacerlas

Para Giner el fin de la ensefianza ha de ser siempre la educacién, y no la

mera instruccién. Incluso la que se dirige a determinadas profesiones tendria

que rechazar el aprendizaje del mero manual, pues de tal formacién s6lo pue-
de esperarse rutina, aridez, falta de espontaneidad y de atractivo.

Para que la educacién genere hombres y mujeres vitales es necesario

trasformar las aulas y romper con las enormes masas de alumnos, creando en

torno del profesor

un circulo poco numeroso de escolares activos que piensan, que hablan, que

discuten, que se mueven, que estdn vivos, en suma, y cuya fantasia se ennoblece

con la idea de una colaboracién en la obra del maestro2®.

21 GINER DE LOs Rios, E, «Instruccién y educacién», O.C., VII Estudios sobre educaciin,
Madrid, La Lectura, 1922, p. 8.

22 GINER DE LOS Rfos, E., «Descripcién sumaria del proyecto de edificio para la Institucién
Libre de Ensefianza», 0. C., XVI Ensayos menores sobre educacion y enseianza tomo 1, Madrid, La
Lectura, 1927, p. 12.

23 GINER DE LOS Rios, E, 1., p. 12.

24 JIMENEZ GARCIA, A., E/ krausismo y la Institucion Libre de Ensefianza, Madrid, Editorial
Cincel, 1985, p. 152.

25 LAPORTA, E. J., 0.¢., 1977, p. 32.

26 GINER DE LOS Rios, F., «El espiritu de la educacién en la Institucién Libre de Ensefianza»,
0. C., VII Estudios sobre la educacidn, Madrid, Espasa-Calpe, 1922, pp. 26-27.
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A este fin propone que la clase se transforme en un taller,

donde los alumnos trabajan individualmente; siendo la misién del maestro,
no la de explicar y desenvolver un asunto, sino la de pasar de mesa en mesa,
dirigiendo, auxiliando y estimulando a sus discipulos, sin otro intento que el
de que se hagan hombres de trabajo, seguros de sf mismos e independientes?’.

Giner dice claramente que

la Institucién no pretende limitarse a instruir, sino cooperar a que se formen
hombres ttiles al servicio de la humanidad y de la patria®.

La educacién debe evitar el exclusivismo especialista, es decir cultivar
cerradamente solo un fin desatendiendo los demds, porque no solo la activi-
dad racional no ha de cerrarse a una sola esfera, sino que no es posible culti-
var un solo fin sin el concurso de los demds, ni una ciencia sin el cultivo de
otras, «ya que todas ellas constituyen un organismo» 29. Por eso Giner cree
que incluso en la universidad, en la que hay especializacién por facultades,
deberfa participar

siempre a la vez, de un modo mds o menos intenso, en otras ramas capaces de
compensar la preponderancia de la suya», a la vez que deberfa recibir «auxilio
para el desenvolvimiento de su personalidad en todos los aspectos?°.

La universidad ha de abrazar toda clase de ensefianzas, ha de ser el mds
elevado instituto de investigacién cooperativa cientifica, y preparar «no solo
para las diversas profesiones sociales, sino para la vida, en su infinita comple-
jidad y riqueza»; ha de ayudar a desarrollar una vida cada vez mas completa
en la reflexion intelectual, el impulso de la voluntad, la energfa corporal, v,
en definitiva, la alegria de vivir. No quiere que la universidad sea «adies-
tramiento cerrado de una minorfa presumida, estrecha y gobernante», sino

27 GINER DE 10s Rfos, E, «La ensefianza individual en la escuela», 0. C., XII Educaciin y
enseianza, Espasa-Calpe, Madrid, 1933, p. 306.

28 GINER DE LOs R{0s, E,, «El espiritu de la educacion en la Institucién Libre de Ensefianza»,
0. C., VII Estudios sobre la educacién, Madrid, La Lectura, 1922, p. 41.
29 GINER DE L0s Rfos, E, «La individualidad humana y sus principales diferencias», 0. C.,
IV Lecciones sumarias de Psicologia, Madrid, Espasa-Calpe, 1920, p. 262.

30 GINER DE LOs Rios, E, «La crisis presente en el concepto de la Universidad», 0. C., X
Pedagogia universitaria, Madrid, Espasa-Calpe, 1924, p. 25.
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«educacién abierta a todos los horizontes del espiritu», que llegue a todas
las clases e irradie

hacia todos lados su accién vital, no s6lo de conocimiento, y no digamos de

mera instruccién, sino de ennoblecimiento, de dignificacién, de arte, de cul-

tura y de goce» >l

La tercera linea maestra de la pedagogia de Giner indicada por Laporta
consiste en descubrir y reforzar todas cualidades de cada individuo, estimu-
lindole para que piense, escriba, actie y, en definitiva, cree su propia expe-

riencia vital en armonia con el mundo que le rodea:

Si el hombre es una unidad armoniosa de naturaleza y espiritu inmerso en
una unidad social mayor y més profunda, como son las diferentes esferas de la
vida social y natural, su proceso formativo debe estribar en vivir esa inmersién

intensamente, en esponjar al educando para que incorpore en s{ mismo, y en la

mayor medida posible y desde un punto de vista ideal, su mundo en torno?%

Para Giner hay que procurar no solo que los alumnos estén piensen, ha-
blen, discutan, se muevan, sino también que tengan conciencia de sf mismos
y no tengan miedo a «tener individualidad y ser hombres» 33.

Ademds hay que desarrollar, junto a la inteligencia, las demds facul-
tades, sin las que «el alma del hombre queda para siempre mutilada y
contrahecha» 34, porque, si bien es cierto que cada cual se debe a su pro-
fesidn, en ningtin momento de la vida deja de ser hombre, y por ello no ha
de declinar un punto de su naturaleza ni de su integridad. Se trata de una
educacién integral que

responde al mds hondo deseo del pensamiento antropolégico krausista expues-
to como ideal de la humanidad: la formacién del hombre arménico que desa-
rrolla en plenitud el espiritu y el cuerpo, la razén, el sentimiento, la voluntad,
el cardcter, el sentido estético y moral de la vida, el adiestramiento manual, el

cultivo de los oficios, etc. .

31 GINER DE LOS Ri0s, E., «La idea de Universidad», O. C., X Pedagogia universitaria, Madrid,
Espasa-Calpe, 1924, pp. 41-42.

32 LAPORTA, E J., 0.c., 1977, p. 32.

33 GINER DE LOSs Ri0s, E.,, «El espiritu de la educacién en la Institucién Libre de Ensefianza»,
0. C., VII Estudios sobre la educacion, Madrid, La Lectura, 1922, p. 27.

34 GINER DE Los Rios, E, E, Ib., p. 28.
35 JIMENEZ GARCIA, A., o.c., p. 153.



180 MAR{A CRISTINA PASCERINI

Una educacién que implica también inculcar en el alumno la obediencia
a la ley, el patriotismo, el amor al trabajo, y

el espiritu de equidad y tolerancia contra el frenesi de exterminio que ciega
entre nosotros a todos los partidos, confesiones y escuelas .

Segin Giner se debe pedir a la escuela que no ensefie solo a leer y escri-

bir, sino que la escuela nueva ha de formar en

la conciencia del deber, el espiritu de iniciativa, la confianza en s{ mismo, la

individualidad, el cardcter, y juntamente con esto la restauracion del organis-
137,

mo corpora;
La ensefianza es «una direccién, una sugestién, una tutela» del alumno,

que tiene como fin

ayudar a su evolucidn, hasta crear en él un hombre duefio de si mismo, capaz
de trabajar y valerse por sf; un nicleo de fuerzas espirituales con iniciativa

individual, una persona libre3®.

La misma educacién estd pensada para hombres y para mujeres, siendo la
coeducacién un supuesto irrenunciable de la pedagogia de Giner. Para él no
hay ningtin motivo racional para no adoptar la coeducacién de los dos sexos

en todas las escuelas, y para ello

la escuela mixta no puede adoptarse en condiciones favorables sino acostum-
brando desde el principio a su idea y a su practica a los alumnos, a los maestros,

a las familia y la opinién en general®,

puesto que ambos sexos, « en medio de sus diferencias, pertenecen por igual
a la Humanidad» %°.

36 GINER DE L0s Ri0s, F., «El espiritu de la educacién en la Institucién Libre de Ensefianza»,
0. C., VII Estudios sobre la educacién, Madrid, La Lectura, 1922, pp. 42-43.

37 GINER DE LOS Rfos, E, «El problema de la educacién nacional y las clases productoras»,
0. C., XII Educacion y ensefianza, Espasa-Calpe, Madrid, 1933, p. 243.

38 GINER DE LOs Rios, E., «Sobre reformas en nuestras universidades», O. C., II Universidad
espaiiola, Madrid, Imprenta Cldsica Espafiola, 1916, p. 134.

39 GINER DE LOS Rios, E, «Grupos escolares», O.C., XII Educacién y enseianza, Espasa-
Calpe, Madrid, 1933, p. 157.

40 GINER DE LOS Rios, F., «La nerviosidad y la educacién», 0. C., xvi Ensayos menores sobre
edncacion y ensefianza tomo I, La Lectura, Madrid, 1927, pp. 217.
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La cuarta linea maestra que Laporta propone para la pedagogia de Giner
es la importancia otorgada al método intuitivo, que «en primer lugar designa
al proceso cognoscitivo y vital que une paulatinamente la personalidad del
educando con el mundo»“!. Se trata de un método individualizado y activo
por el que el proceso formativo del hombre se desarrolla en conexién con el
mundo que le rodea.

Como bien subraya Jiménez Garcia, «frente a la pasividad, Giner defien-
de la actividad»*?, y por esta razén para la Institucién las actividades en el
ambiente se convirtieron en una pieza fundamental del aprendizaje.

Como recuerda Elvira Ontafién, en la escuela de la Institucién

se hizo deporte por primera vez en una escuela espafiola, se hicieron excursio-
nes, se visitaron museos, se organizaron colonias de vacaciones, se estimuld
el respeto y el amor a la naturaleza, el conocimiento y la valoracién estética

del arte, se hizo musica y trabajos manuales, que desarrollan tanto la destreza

. Ty
manual como la imaginacién’.

Si por un lado la Institucién fue pionera en Espafia en la introduccién
del trabajo manual, que inclufa el dibujo, el modelado, la construccién y el
vaciado de relieves topogrificos, la carpinterfa, el torno, la construccién de
cuerpos geométricos de cartén, por otro destacé por la importancia dada al
excursionismo, porque consideraba que el alumno no solo tiene que partici-
par en su formacidn, sino que ha de estar en contacto con lo que ha de apren-
der. Subraya Eugenio Otero Urtaza que la prictica excursionista pretendia
modificar los hdbitos pedagdgicos en las escuelas de Espafia, pues se trataba
de dejar las aulas para

contemplar la luz més auténtica de las cosas mismas allf donde se producen*4.

La naturaleza como un elemento educador, la caminata a pie, la percep-
cién y disfrute del paisaje, las grandes rocas y los desfiladeros a plomo, la
escasez de medios y la necesidad de un equipaje ligero, la incertidumbre so-
bre donde se pasarfa la noche se convirtieron en elementos de extraordinario
valor para la formacién del cardcter de los alumnos.

41 LAPORTA, F. J., 0.c., 1977, pp. 34-35.
42 JIMENEZ GARCIA, A, 0.c., p. 153.
43 ONTANON, E., 0. C., p. 24.

44 OTERO URTAZA, E., «Giner y Cossio en el verano de 1883», Boletin de la Institucion Libre
de Enseitanza, n° 55, II Epoca Octubre 2004, p. 9.
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El sistema excursionista fue inaugurado en 1880, y llevé en dos afios a
132 salidas fuera de Madrid de las que Rafael Torres Campos dio cuenta en
su relacién titulada Conferencia sobre viajes escolaves de 1882. Sin embargo,
paradigmdtico quedd el viaje del verano de 1883, pues fue la primera expe-
dicién de Giner al Guadarrama convirtiendo esa sierra en todo un simbolo
para los institucionistas —en el verano de 1915 la Sociedad Pefialara dedicé a
Giner una placa en el Canto del Tolmo-—.

Las colonias de vacaciones que el director del Museo Pedagdgico de Ma-
drid Manuel Bartolomé Cossio empez6 a organizar desde 1887 en San Vi-
cente de la Barquera® también respondfan a la misma orientacién viajera.
No solo la educacién geogrifica ocup6 un lugar destacado en el dmbito de
la Institucién Libre de Ensefianza, sino que la misma Institucién contribuyé
al desarrollo del conocimiento geogrifico moderno®® (cuya principal carac-
teristica es el enfoque naturalista, es decir la consideracién de la realidad
geogrifica como expresién del orden natural versus la pura nomenclatura y
la compilacién de hechos empiricos) en Espafia.

La quinta y Gltima linea maestra de la pedagogia de Giner indicada por
Laporta se basa en la neutralidad religiosa y en el escrupuloso respeto de la

conciencia individual.

Ni el maestro puede verse obligado a ensefiar aquello en lo que no cree, ni
los educandos, a través de sus familias primero y por s{ mismos mds tarde, a

aceptar una confesién religiosa concreta®’.

La conviccién de Giner en esta materia es que la ensefianza confesional,

de partido

divide al pueblo casi desde la cuna en castas enemigas, inspiradas de las dos
especies mds terribles de fanatismo, entre tantos como entristecen a la Huma-
nidad y la deshonran». Para €l el ideal de educacién es «la neutralidad mds ri-
gurosa en cuantas esferas dividen y apasionan a los hombres, y la concentracién
de todas las fuerzas del maestro sobre lo que pudiera llamarse la formacién del

espiritu racional en el individuo®.

45 ONTARNON, E., «Las colonias de la Institucién Libre de Ensefianza», Boletin de la Institucion
Libre de Ensefianza, n° 55, 11 Epoca Octubre 2004, p. 80.

46 ORTEGA CANTERO, N., «Educacién geogréfica y valoracién del paisaje en la ILE», Boletin
de la Institucion Libre de Enseianza, n® 55, 11 Epoca Octubre 2004, p. 40.

47 LaporTA, E. J.,0.C., 1977, p. 35.

48 GINER DE 10s Rios, F., «Las reformas del Sr. Pidal en la ensefianza de las maestras», 0. C.,
XVII Ensayos menores sobre educacion y enseiianza tomo II, La Lectura, Madrid, 1927, p. 93.
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El desarrollo del raciocinio le impedirfa, aun cuando participara de las
creencias de una confesién, un partido o una escuela, romper «la concordia
que nace de la unidad de nuestro ser en todos»%%; le llevarfa a afirmar el es-
piritu comin y a considerar todas las tendencias, atin las mds divergentes,
como colaboradoras en el proceso constructivo de la obra y vida humanas.

Para Giner tanto la escuela, como la educacién en todos sus grados, de-
ben ser neutrales. No por indiferencia o escepticismo,

Sino con la firme conciencia de que aun los mds graves errores aportan su

contingente de verdad, por densas que sean las tinieblas que la oscurecen .

La ensefianza neutral procura no alimentar luchas pasionales que

siembran entre los hombres sentimientos inhumanos, brutales, feroces, y des-
garran hasta las raices la comtn unidad de que todos somos ramas y partes,

sepdmoslo y querdmoslo o no, y aun abominando de ello’!.

Laporta subraya que

para Giner la educacién no debe ser ni laica, porque ignorarfa una de las in-
cGgnitas bésicas de la existencia humana, ni confesional porque forzarfa irra-
cionalmente al educando. La educacién debe ser en materia religiosa neutral, es
decir, debe poner al educando en contacto con el fenémeno religioso y con la
actitud del ser humano ante la religion, pero 7o debe tomar partido por ninguna
religién en particular’2.

Giner crefa que la formacién de la juventud en un tipo de religiosidad
era necesaria, pero no abogando por una religién concreta, y sobre todo, co-
mo afirma Otero Urtaza,

pensaba que los sentimientos religiosos tenfan que desenvolverse a partir del
pensamiento racional >?.

Giner pensaba que la Gnica educacién religiosa que puede caber en la
escuela es la de la tolerancia positiva, y la simpatia hacia todos los cultos y

49 GINER DE LOs Rios, E, 14., p. 94.
50 GINER DE Los Rios, E, I4., p. 94.

51 GINER DE LOs Rfos, E, «La politica y la escuela, segtin Kelsen», 0. C., XVI Ensayos menores
sobre educacidn y enseiianza tomo 1, La Lectura, Madrid, 1927, p. 258.
52 LAPORTA, E.J., 0.c., 1993, p. 24.

53 OTERO URTAZA, E., «Las ideas religiosas de Francisco Giner de los Rios», Boletin de la
Institucién Libre de Ensefianza, n° 27, 11 Epoca Diciembre 1997, p. 16.
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creencias. A partir de ese respeto y esa simpatia, cabe que los fieles de cada
confesion sigan en su hogar y en el templo la ensefianza y la practica de su
culto. Su conviccién era que la escuela debe ser

maestra universal de paz, de mutuo respeto, mds atn, de amor, y despertar
doquiera este espiritu humano desde los primeros albores de la vida*.

Giner confiaba en la educacién. Estaba convencido de que una escuela
renovada, convertida en «una pequefla sociedad para la direccién entera de
la vida del nifio», podia llevar a cabo aquella obra de educacién y elevacién
integral del pueblo que atenuarfa

las formas todas de la brutalidad en el mundo, agresivas o astutas, cinicas o
violentas: la guerra, el motin, la insurreccién, la esclavitud de la mujer, la
explotacién del hombre por el hombre... jinfinitas! .

Centrdndonos finalmente en la actualidad y vigencia del legado peda-
gbgico de Giner, ésta se concreta a nuestro juicio en su ideal de mejora de
la sociedad a través de la educacidn, la formacién del hombre y la libertad.

La pedagogia de Giner, en la vanguardia de la educacién y en linea con
la renovacién pedagdgica que se estaba produciendo en Europa a finales del
siglo X1X, propuso estimular en el nifio su propio desarrollo intelectual y
creativo frente a la pasividad de recibir y memorizar informacién. La idea no
era la de enseflar cosas o ideas, sino de ensefiar a hacer las cosas y discurrir
las ideas. Para €l la educacién habia de ser total, atendiendo siempre a todas
las materias, y continua, intensificando y profundizando gradualmente el
aprendizaje; la escuela habfa de procurar un ambiente familiar, y habfa de
estar abierta al contacto con la vida socio-cultural y la naturaleza.

Giner queria convertir la escuela en un centro donde aprender el respeto
y la convivencia con los otros, aquellos otros que para él eran todos los hom-
bres y mujeres de todas las convicciones y clases sociales. Sofiaba con una
escuela para hombres y mujeres libres, que pensaran por s{ mismos y fuesen
capaces de construirse una vida dichosa, ajena al dogmatismo y respetuosa
con las posibilidades vitales elegidas por los otros.

54 GINER DE LOs Rios, E, «La ensefianza confesional y la escuela», O. C., VII Estudios sobre
educacidn, Madrid, La Lectura, 1922, p. 70.

55 GINER DE Los Rfos, E, «La escuela que cerrard los presidios», O.C., VII Estudios sobre
educacion, Madrid, La Lectura, 1922, p. 274.
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Francisco Giner de los Rios, de quien rememoramos en este Congreso
el centenario de la muerte acaecida el 18 de febrero de 1915, nos ha trasmi-
tido con la labor de su vida unas ideas de plena actualidad y vigencia para
el mundo de la educacién. Apartado de su cdtedra por defender la libertad,
nos ha enseflado la importancia de hacerlo, y que la educacién humaniza al
hombre y crea una sociedad mejor, mds justa y de hombres libres. Esta es la
valiosa senda a seguir que el maestro Giner dej6 trazada para nosotros hace
ya un siglo.
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En Occidente el impulso que da Grecia al deporte es fundamental, no solo lo
juega sino que lo enfoca desde la Academia, esto es, desde una visién compe-
titiva y de mejora del cuerpo e del interior del hombre.

La préctica fisica europea es deudora de la época de la Grecia cldsica,
con la fundacién de los primeros gimnasios alrededor del siglo viI antes de
Cristo. En aquella época Grecia se encontraba dividida en ciudades estado,
dominadas por modos de vida totalmente diferentes.

Mientras que en Esparta el gimnasio era el lugar de entrenamiento de
los futuros soldados, en el resto de la peninsula griega se tenfa a la actividad
fisica como un tributo a los dioses. Surgieron los Juegos Olimpicos, como un
festival que rendfa el culto de la perfeccién fisica griega, y a sus divinidades!.

Cuando hace su aparicién el Imperio Romano, en el siglo 11 A. C., domi-
na Grecia. Tenemos que tener en cuenta que los romanos eran un pueblo que
conquistaba y tomaba lo que le interesaba del pueblo conquistado, y se ve
que el ejercicio fisico concebido en Grecia no debié de atraerles demasiado.
¢Por qué no les interes6? Porqué los griegos hacian deporte desnudos y esta
costumbre a los romanos les parecia escandaloso.

Tras la caida del Imperio Romano y la llegada de la Edad Media, los
principios morales se fueron acrecentando y la prictica deportiva griega fue

1 Cfr. LoPEZ MELERO, R., As7 vivieron en la antigna Grecia, Madrid, Grupo Anaya, 2011,
pp- 27-36.
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cayendo en el olvido, hasta transformarse en una serie de meros juegos cor-
porales medianamente organizados.

No serd hasta mediados del Siglo xviir cuando en Inglaterra se ponga de
nuevo en practica los juegos corporales. Ya Norberto Elias en su obra Deporte
y ocio en el proceso de la civilizacidn expone la teorfa, que yo comparto, de la
estabilidad parlamentaria britdnica como clave del nacimiento del deporte
como hoy lo conocemos.

La peculiaridad parlamentaria britdnica, la evolucién social londinense,
la época isabelina y su Revolucién Industrial fueron acontecimientos claves
para que el sport viera la luz.

El caso espafiol ha sido diferente, puesto que el modo de vida agrario y la
dificultad de comunicaciones hicieron dificil la importacién de nuevas ideas.
En Espafia fueron dos los medios de penetracién del spors britdnico y de los
juegos corporales: primero las costas del norte y del sur peninsular, con la
inversién inglesa que ello supuso, y en segundo, lugar los viajes que desde
Madrid hicieron Giner y los institucionistas para conocer las costumbres eu-
ropeas de su tiempo. Si en Inglaterra el sporz se utiliz6 como ocio, en Espafia
se emple6é como medio regenerador de la sociedad mediante la pedagogia y

la ensefanza.

Francisco Giner de los Rios, una vida entroncada con el deporte

Francisco Giner de los Rios nace en Ronda, Mdlaga en 1839 y fallece en Ma-
drid en 19152, Su infancia y juventud la pasé continuamente viajando debi-
do a la profesién de su padre, empleado de Hacienda. Su madre, que debié
de ser cultisima, fue otra de las grandes influencias juveniles de Giner. En las
universidades de Granada y Barcelona realiza estudios superiores y empieza
a recibir el primer empuje serio en el pensamiento filoséfico’.

Viendo los aspectos fundamentales de la vida de Francisco Giner de los
Rios podemos observar cémo, en el afio 1856, Francisco Giner de los Rios
vive en Madrid con sus padres. En 1858 obtiene el grado de bachiller en
Granada y realiza pricticas de abogacia y en 1859 comienza su colaboracién
en la revista Meridional y descubre el Curso de Derecho Natural de Harems

2 RAMOS S., Francisco Giner de los Rivs y su legado pedagdgico. Madrid. Catarata, 2015, p. 38.

3 Rios, E DE 10s , E/ pensamiento vivo de Francisco Giner de los Rios, Buenos Aires, Editorial
Losada, 1949, p. 3.
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traducido por Navarro Zamorano; nace as{ el pensamiento krausista en Fran-
cisco Giner de los Rios.

En 1863 Sanz del Rio conoce a Giner y escribe sus primeras impresiones
sobre él, y en 1866 Giner publica su primer libro: Estudios Literarios, aparte
de una serie de articulos en los cuales va mostrando su idea sobre la armonfa.

En 1867, Giner obtiene el grado de Doctor con la tesis Bases para la teo-
via de la propiedad, y es investido catedritico sin saber que mds adelante serfa
destituido de su cdtedra por defender sus ideales krausistas. En 1868, Giner
protesta por la destitucién de los profesores Sanz del Rio y Salmer6n como
consecuencia de su enfrentamiento con el Ministro Orovio. En 1875, Francisco
Giner de los Rios, es encarcelado en la prisién de Cadiz, y tras un tiempo preso
entre la cdrcel y su domicilio, empieza las gestiones para fundar una Universi-
dad Libre junto con otros colegas, proyecto que verd la luz en 1876, naciendo
asf la Institucién Libre de Ensefianza. En lo que al deporte se refiere, en el afio
1883, realiza la primera travesfa por la Sierra de Guadarrama con alumnos de
la Institucién y empieza ya su compromiso con el hecho deportivo.

En 1884, Giner y Cossio asisten al congreso de educacién en Londres y
visitan Oxford y Elton, colegios miticos ingleses donde el sporz como hoy lo
conocemos, fue muy importante desde su fundacién. Este viaje fue decisivo
para traer a Madrid las nuevas ideas y costumbres inglesas como base del
regeneracionismo. Entre esas costumbres vino el sport como medio de ocio de
la incipiente burguesfa urbana madrilefia de la época y en 1885 publica la
obra_Juegos Corporales donde ya se refleja claramente su interés por el deporte.

A lo largo de los afios Giner muestra un interés constante en traer el
deporte inglés a Espafia, e incorporarlo al plan de estudios de la Institucién
Libre de Ensefianza. Tras 1885 Giner empieza una etapa definitiva en su
vida, que le llevaria a pasar largas temporadas tanto en el campo, como en
el mar, esta vida deportiva se verfa reflejada en la puesta en marcha de las
Colonias de Vacaciones de Antiguos Alumnos de la ILE, que aunque peda-
gbgicamente compartian valores, no hay que confundirlas con las del Museo
Pedagégico Nacional.

Giner era partidario de un deporte adaptado a las necesidades de la gen-
te, abierto a todos y para todos. Hay que tener en cuenta que el deporte en
tiempos de Giner era muy elitista, marcado incluso por los sectores econ6mi-
cos de quienes lo practicaban, y Giner rompi6 esta tendencia para siempre.
Podemos decir sin lugar a dudas que es el padre fundador, desde el punto de
vista filoséfico, del «deporte para todos.»
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¢Cémo fueron los dltimos afios de Francisco Giner de los Rios?, desde
1891 Giner entrd en declive serio de salud y segtin Landi la muerte fue cau-
sada de forma directa por una enfermedad de préstata, ademds que a esto hay
que afiadir su mala alimentacién, circunstancia que alarmaba mucho a sus
amigos y compafieros.

Uno de los suefios de Francisco Giner de los Rios fue pasar los tltimos
aflos de su vida en la casita que la Institucién tenia en Navacerrada, pero sus
achaques de salud se lo fueron impidiendo y al final de sus dfas falleci6 en
Madrid capital.

A finales del siglo X1X Giner va a Santander; en 1893 a San Vicente de la
Barquera; en 1897 hace un viaje a Coimbra; en 1904, a Galicia y Navalcar-
nero; se encuentra a casa de los Rubio en 1909 y pasa el verano en San Vicen-
te, la primera quincena, y la segunda viaja a Paris. En Agosto de 1910 estd en
la Sierra, concretamente en San Rafael, en casa de los Rubio; esta estancia se
repetird en agosto de 1912 y 1914, el que serd el dltimo verano de su vida. A
partir de 1915, la delicada salud del maestro fue cada vez mds evidente, y un
18 de febrero fallecia en una habitacién del Hotel de la Calle del Obelisco,
rodeado de los suyos y del ambiente que consiguid crear.

El 18 de febrero de 1915 moria en Madrid Francisco Giner de los Rios,
en una habitacién pulcra, limpisima en compaiifa de su intimo amigo Coss{o
y rodeado de los suyos; en las estancias entraba el ruido de los nifios jugando
en las calles de Madrid, esos nifios por los que tanto hizo el maestro de Ronda.

Se apagaba as{ una de las vidas mds fructiferas que dio la Espafia de la
Restauracién y una de las claves del Regeneracionismo espafiol 4.

A partir de 1915, la delicada salud del maestro fue cada vez mds eviden-
te, y un 18 de febrero fallecfa en una habitacién del Hotel de la Calle del
Obelisco, rodeado de los suyos y del ambiente que consigui6 crear.

Pensamiento filoséfico de Francisco Giner de los Rios.
La Institucién Libre de Ensefianza

La Institucién Libre de Ensefianza fue fundada en 1876° por varios cate-

dréticos y profesores separados de sus cdtedras debido a la segunda cuestién

4 1b., p. 4.

5 JIMENEZ-LANDI, A., La Institucion Libre de Ensefianza y su ambiente, 4 vols., Madrid,
Universidad Complutense, 1996.
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universitaria. Tras multiples gestiones realizadas por Giner y el resto de los
fundadores de la Institucién, con intentos ingleses de que dicho proyecto se
quedara en Inglaterra, aparece recogida en la Gaceta de Madrid del 31 de
octubre de 1876 la noticia de la apertura del curso académico con el discurso
inaugural del sefior Figuerola®.

Giner en la Institucién fue casi todo, los ladrillos intelectuales sobre los
que se construy6 el proyecto. Con un claro pensamiento filoséfico, Giner
trat6 de llevar a la practica sus ideas recogidas en sus escritos.

En primer lugar, el respeto que al nifio se le debe: la razén de ser de la
ILE es educar, abordar el regeneracionismo desde las aulas, pero con respeto,
dedicacién y constancia. En segundo lugar libertad de ciencia y de cdtedra,
principio rector recogido en el art. 15 de los estatutos y que luego seria por-
tada del BILE.

No podemos olvidarnos de la coeducacién como base de una educacién
entre iguales, la mujer formarfa parte importante, sino clave, en todo el
entramado pedagdgico de la ILE. Giner habfa participado activamente en la
Asociacién para la Enseflanza de la Mujer creada por Don Fernando de Cas-
tro, y vio desde el principio la importancia de incorporar a la mujer tanto a
la educacién, como al deporte’.

Y dentro de estos principios un claro ambiente inglés basado en los co-
legios britdnicos.

La Institucién pretendia formar a los nifios desde la base, esto es, que
desde los primeros cursos hasta los tltimos se fueran dando las mismas asig-
naturas variando solo la edad. Utilizando un simil deportivo, la idea era que
desde las categorias inferiores se supiera a lo que se jugaba, para de adulto
poder aplicar bien el sistema®.

El deporte en Giner fue un principio pedagégico mds, si el krausismo
fue un modelo de vida, mds que una filosoffa, el deporte fue uno de los moto-
res principales del mismo. Debemos pues aproximarnos a la figura del Giner

deportista, Giner filésofo del deporte. Fue una persona de tal calado que supo

6 RaMOS, S., Francisco Giner de los Rios y su legado pedagdgico, o. c., p. 83.

7 ONTARNON, E., «Francisco Giner de los Rios y la ensefianza de la mujer» en Paideia, segunda
época afio XXXV, Madrid, Sociedad espafiola de profesores de filosoffa, 2016.

8 Entre otros; Ontafién Sdnchez, Elvira, «Don Francisco Giner de los Rios y la renovacién
educativa en Espafia», en Formacion del profesorado y cambio social: Informe Ronda. Milaga.
Universidad de Mélaga, 1998.
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ver la importancia del deporte, cuando muy poca gente en la Espafia de su
tiempo lo conocfa, y menos atn lo practicaba.

Francisco Giner de los Rios y el deporte. Excursiones

Uno de los principales métodos pedagdgicos de la I.L.E fueron sin duda las
excursiones. Madrid ciudad fue considerada un aula como tal, una estampa
mds de la cultura urbana de la época fue ver a los profesores y alumnos de la
Institucién visitando los lugares de interés de la Capital®.

Fébricas, museos, jardines y casas de interés madrilefio fueron los objetos
de estudio institucioncita, ya que se consideraba que no habia mejor escuela
que sacar a los alumnos de las aulas, para que estos contemplaran el dfa a dia
real y aprendieran como era la vida en su ciudad°.

Las excursiones tenfan un claro fin pedagégico, puesto que mediante las
mismas ensefiaban a los alumnos la vida diaria tal y como era. También ponfan
en prictica los principios educativos de la Institucién, asi como potenciaban la
préctica del deporte, puesto que, muchas de ellas, eran a pie. Podemos hablar
de un positivismo deportivo, estudiar la vida mientras que se hace deporte.

En 1879 Giner inicia las llamadas «excursiones largas» con una visita,
precisamente, a Alcald de Henares. Seria el comienzo de muchas excursiones
enfocadas desde Madrid al resto de Espafia. En el Fondo Giner de la Real
Academia de la Historia encontramos documentacién muy interesante en-
torno a las excursiones que realizaron Giner, profesores y alumnos de la Insti-
tucién a partir de 1879. Entre los sitios que visitaron fueron al Museo Naval
de Madrid, al Monumento del Dos de Mayo en Madrid, estd en concreto la
llevaron a cabo el 19-4-1880.

Juegos corporales

La educacién corporal es tan importante para el ciudadano, como cualquier
otra rama de la educacién.!!

9 Cfr. http://prensahistorica.mcu.es/es/consulta/registro.cmd?id=1000097 (consultado en
fecha 12 de enero de 2015).

10 Fondo Giner de la Real Academia de la Historia. Caja 23 del Fondo. Por ejemplo en la
signatura 023-0540-01-002 encontramos una redaccién sobre una visita al monumento del
dos de mayo de la Capital.

11 GINER DE LOS Ri0s, E, «A propésito de Aristételes y los ejercicios corporales.», Boletin de
Ja Institucion Libre de Ensefianza, nimero 188, afio VIII, 1884, pp. 361-363.
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Cuando hablamos de juegos corporales nos referimos a la prictica depor-
tiva de influencia inglesa propiamente dicha. La ausencia de costa en Madrid
fue el causante del retraso de la entrada del sport inglés en la capital y gracias
a los viajes de Giner a Londres con Coss{o, los juegos corporales britdnicos
fueron introduciéndose poco a poco en el ambiente madrilefio.

Los alumnos de la Institucién fueron fundando sociedades de Football y
gracias a ello se fue gestando el entramado deportivo asociativo que conoce-
mos hoy en dfa, fueron los pioneros del deporte madrilefio.

Practicaron el futbol en la zona de Moncloa, Campo de la Estrada y en el
viejo frontén del Parque del Retiro Madrilefio.

En el Madrid de entre siglos era muy comun entre las clases adineradas
mandar a los hijos varones a estudiar a Inglaterra, y Francisco Giner de los
Rios no fue ajeno a esa costumbre y tanto él como profesores y alumnos de
la ILE, viajaron sucesivamente a Londres para sumergirse en el modo de vida
britdnico.

Fue en 1882 cuando se organizaron los partidos normales con la direc-
cién de Mr. S. H. Capper, el querido amigo a quien tanto recuerdan los anti-
guos alumnos de la Institucién (aquellos que, siendo entonces sus discipulos,
eran al mismo tiempo sus compaifieros) y cuyo interés por nuestra obra sigue
tan vivo como cuando lo tenfamos entre nosotros, tomando parte en ella'2,

Los jévenes estudiantes de la Institucion crecieron y algunos continua-
ron practicando su deporte favorito, formando una agrupacién deportiva a la
que bautizaron con el angléfono nombre de Foot-ball Club Soy. Era a princi-
pios de 1897.

Los partidos eran eternos, incluso a menudo el balén perdfa su contenido
y habfa que suspender el juego. Unos se iban y otros llegaban. Los mds ale-
jados a la accién del juego consumian un cigarrillo que depositaban cuida-
dosamente en el suelo al acercarse la pelota y los adversarios y luego, cuando
habfa pasado el peligro, lo recogian para seguir exhalando su humo.

Colonias de Vacaciones, campos escolares

Las Colonias de Vacaciones tuvieron como objetivo principal la mejora de la
calidad de vida de los nifios de las clases mds desfavorecidas. A diferencia de

12 Cossio, Manuel Bartolomé, «In Memoriam Capper, en Boletin de la Institucién Libre de
Enseitanza, Afio XLIX, N 784, Madrid, Institucién Libre de Ensefianza, 1925.
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la Institucién, los alumnos participantes de las Colonias no tenfan que ser
miembros de la ILE.

La primera Colonia de Vacaciones se realiz6 en Miraflores de la Sierra,
pueblo de Madrid siendo la encargada de llevar a cabo el proyecto la Cor-
poracién de Antiguos Alumnos. La Corporacién fue fundada por el impulso
directo de Giner en 1892 y la primera Colonia de Vacaciones se realizé en
189413,

La Colonia se basaba en una higiene total, una buena alimentacién, pa-
seos al aire libre y ensefianza mientras se disfruta del descanso.

Giner también se preocupa de ensefiarnos como tienen que estar orga-
nizados los campos escolares, desde las aulas, hasta los campos de juego, una
muestra mds del talento que atesoraba Giner como educador y pedagogo .

En relacidn a las Colonias, hay que decir que el Museo Pedagégico tam-
bién llevé a cabo las suyas, estas eran independientes de la ILE, pero con el
nexo de unién de Cossio, que era el director del Museo cuando se llevaron a

cabo las primeras Colonias.

Descubrimiento del Guadarrama

Para muchos la Sierra de Madrid era una completa desconocida, por varias
circunstancias. El pasear por la Sierra era una actividad cuanto menos teme-
raria para el madrilefio de mediados del siglo XIx.

Esto cambié cuando Giner y los institucioncitas vislumbraron la belleza
del paisaje serrano y comenzaron a estudiar la naturaleza desde dentro, desde
el propio paisaje, para asi realizar auténticos estudios sobre el Guadarrama y
su Sierra. La primera expedicién importante sale de la estaciéon del Norte en
Madrid el sdbado 14 de Julio a las 19.30.

En 1886, y gracias al éxito de la excursién a la Sierra, se funda en Ma-
drid la «Sociedad para el Estudio del Guadarrama», formada por geélogos,
ingenieros, excursionistas, vinculadas a la Institucién y su ideario pedagd-

gico.

13 Cfr. www.fundaciénginer.org (consultado en fecha 13 de enero de 2016); visita a la expo-
sicién temporal, «Giner el maestro de la Espafia moderna» en Martinez Campos, nimero 14,

Madrid.

14 GINER DE L0s Rios, E, Campos escolares, Madrid, 1884. Por ejemplo en la pdgina 9 nos
dice Giner como tiene que ser el aula en la escuela; en la pdgina 12 Giner hace una referencia
directa al juego de los nifios que viven en el campo, y asi sucesivamente.
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A partir de estas actividades institucioncitas nacerfan los primeros clu-
bes alpinos y de investigacién en la Sierra, concretamente en Pefia Laral’,
en los primeros afios se llamé «el Club de los Doce Amigos», as{ como sus
6rganos de difusién escrita, entre otros la famosa «Revista Pefia Lara»

Pensamiento de Giner en relacién con el deporte

Ahora dos palabras sobre el estado actual de la cuestion: 1. Decrece el favor
de la gimnasia. 2. Decrece también por fortuna el gusto por los batallones

escolares. 3 aumenta el éxito de los juegos corporales organizados.

Nosotros mismos, los adultos —se comprende que en diversa proporcion se-
gtn el vigor de cada cual- experimentamos los propios efectos en nuestras
excursiones, ejercicios y juegos. Por ejemplo, las partidas de foorball que a ve-
ces se verifican los domingos, cuando ocupan dnicamente la mafiana, dejando
libre el resto del dfa para un reposo casi absoluto en el campo, constituyen una
combinacién muy superior a la de aquellas otras que duran mafiana y tarde,

y cuyos efectos sentimos todos (particularmente los mds endebles) en el mal

trabajo del lunes. '°

Giner de los Rios aprecia como el movimiento deportivo espafiol va
cambiando lentamente, en tiempos de Giner la gimnasia va decreciendo en
favor de los juegos ingleses que poco a poco se van organizando en competi-
ciones oficiales, como en 1902 la primera Copa del Rey de Fatbol.

Como venimos observando en esta aproximacién al pensamiento de Gi-
ner en relacién con el deporte, vemos que Giner contempla este movimien-
to asociativo con esperanza, pero a la vez con un cierto halo de pesimismo
puesto que observa cémo se deja de lado al deporte desde un punto de vista
pedagdgico.

En el segundo pdrrafo de la cita Giner nos expone las modalidades de-
portivas que practicaban en la Institucién; excursiones, ejercicios y juegos.
Y a la vez elogia el fatbol, diciendo que es un buen ejercicio dominical si se
deja la tarde libre para enfocar el lunes descansado de cuerpo y mente.

Para Giner de los Rios la educacién del hombre pasa por un aprendizaje
integral de la persona, el nifio desde que entra en la escuela tiene que tener

una formacién basada en una serie de materias fundamentales, facultades in-

15 GUTIERREZ DE CABIEDES, J., «El origen del deporte madrilefio.» Madrid histérico, n. 21,
2015, pp. 28-33.

16 GINER DE LOS Rfos, E, «La higiene en vacaciones», en Boletin de la Institucion Libre de
Enseiianza. Madrid. Institucién Libre de Ensefianza, afio X VI, Ndmero 363, 1892.
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telectuales (educacién intelectual), las estéticas y sentimentales, (educaciéon
estética), la voluntad (educacién moral), y por supuesto la fisica integrada en
la educacién fisica. Y una vez superada esta etapa de educacién integral, el
nifio ya de adulto escogerd a lo que desea dedicarse en la vida.

Entre nosotros, ¢a qué se reduce la ensefianza? Funcién puiblica, jerdrquica-
mente organizada, no tiene, hoy por hoy, otro norte que el de lograr que unos
cuantos nifios, jévenes u hombres hechos —pero siempre cortisima minorfa en
el pafs—, se asimile ciertas ideas y las retengan por mayor o menor niimero de
afios, al cabo de los cuales van lentamente anubldndose en su espiritu.

El nifio, y aun el hombre, no van a la clase a discutir, a preguntar, a me-
terse en camisa de once varas, a poner en apuros al maestro, a averiguar lo
que no les importa y a subvertir la concertada armonfa de los orbes» '’

Giner basaba su método educativo en una ensefianza integral, activa,
neutra, educativa y unificada. El deporte fue fundamental, pero desde un
punto de vista pedagégico, Giner contempld el deporte espectaculo, pero no
lo fomentd, apoyé en cambio el deporte de base, el deporte para todos. Giner
era un amante de los paseos, las salidas al campo y las excursiones, asi como
las colonias de vacaciones.

Todo ese movimiento deportivo de base se lo tenemos que agradecer a
Giner, puesto que nosotros somos los herederos directos del mismo, y disfru-
tamos de un deporte espectacular gracias a la visién pedagégica del maestro
de Ronda.

17 GINER DE L0S Rios, E, Estudios sobre educacion, Madrid, Espasa-Calpe, 1935, p. 89.
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1. El valor vital de la ensefianza de la Filosofia

Uno de los legados mds vivos y reconocidos de Francisco Giner de los Rios
es, sin duda, su idea de la educacién y sus propuestas y acciones pedagdgicas.
Hay en la filosoffa educativa de Giner un concepto medular que a su vez es
renovado de modo muy especial: la idea de la libertad.

La vinculacién entre educacién y libertad nos llevarfa a muchos lugares
importantes de su obra, pero me fijaré en un pequefio aunque, a mi juicio,
importante escrito titulado «Cémo empezamos a filosofar», aparecido en el
BILE en 1887, e incluido por su autor dos afios después junto a otros traba-
jos suyos aparecidos en el Boletin abriendo su libro Educaciin y enseiianza’.
En el prélogo a ese libro indica Giner que «(l)os articulos que siguen estdn
tomados del Boletin de la Institucion Libre de Enseianza y no son, en realidad,
sino unas cuantas notas entresacadas de mis diarios, extracto de las observa-
ciones, tanteos, ensayos, rectificaciones, que mis compafieros y yo venimos

haciendo trece afios ha en nuestra escuela, verdadero laboratorio y primera

1 Este articulo se ha realizado en el marco del proyecto de investigaciéon FFI2011-23682:
«Fundamentos y desarrollo de la idea krausista de Europa: universalismo, internacionalismo,
educacién y cultura».

2 GINER DE L0s Rios, E, Educacion y enseianza, Madrid, (Biblioteca Andaluza, Impresa El
Tajo, Ronda, Biblioteca andaluza, 2° serie), 1889, pp. 1-12. Este escrito se reedité junto a
parte del libro y su prélogo, ademds de otros trabajos, también aparecidos en el BILE, en:
GINER DE LOS Rios, F., Educacidon y enseiianza, 0. C., X1I, Madrid, La Lectura, 1925, pp. 17-
25 (citaré por esta edicién).
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fuente de todas nuestras ideas pedagégicas» . Se trata asf de un texto surgido
de la pedagogia viva de la actividad de la Institucién. Eso no le resta rigor,
ni mucho menos autonomia, pudiéndose leer como un conciso y claro docu-
mento del pensamiento pedagdgico de Giner y especialmente de su nocién
de filosoffa.

Unos afios mds tarde, concretamente en el finisecular 1898, Giner publi-
card en el BILE un breve articulo titulado «La ensefianza de la filosofia», con
ocasién de una polémica surgida en Francia en torno a la clase de filosoffa y su
utilidad. Don Francisco hace ahi una encendida defensa de la filosoffa en todas
las ensefianzas, desde la primaria hasta la universidad («pues que a todas toca»,
resuelve sin titubeo®). Sin duda hay elementos comunes y complementarios
en las ideas ginerianas expuestas en uno y otro escrito, y tendremos en cuenta
algunas ideas contenidas en este articulo, que en no pocos aspectos resulta
desgraciadamente tan actual, ante los siempre nuevos recortes de las horas
de ensefianza de la filosoffa en la ensefianza. La defensa de Giner no serd en
ningn momento una defensa gremial de la filosofia frente a otras disciplinas,
sino una reivindicacién de su valor vital y educativo. Por eso, no dejard de dar
razén en parte a las agudas criticas del escritor y dramaturgo Fernand Vande-
rem en el articulo «Una clase que se ha de suprimir», que habfa desatado esa
polémica en Francia y habfa concitado la participacién en un ntmero de la
Reven Blene de importantes filésofos galos como Paul Janet o Alfred Fouillée.
Giner resumia as{ la descripcién de Vanderem de las circunstancias reales de
la clase de Filosoffa:

que no hay mds que un afio de Filosoffa al cabo de otros ocho o diez; que en él
se desarrolla de repente y ante alumnos sin preparacién un programa compacto
que abraza nada menos que la psicologfa, la l6gica, a la moral, la metafisica,
la historia de la Filosoffa; y que, precisamente por ser los profesores de estas
ciencias los mejores quizé el personal de los liceos, se sienten atraidos por la
tentacién de dar una ensefianza demasiado profunda, sabia y erudita para la
seccién que tiene confiada.’

De nuevo, hemos de reconocer una increible e imperdonable actualidad
y adecuacién de estas palabras al menos con la situacién de la ensefianza de

3 GINER. E, 0.C., XII, 0.c., p. 3.

4 GINER, E, «La ensefianza de la Filosoffa», en: GINER, E., Filosofia y Sociologia Estudios de
Exposicidn y de Critica, O. C., XI, Madrid, La Lectura, 1925, p. 140.

5 Ib., pp. 129 ss.
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la filosoffa en los planes y practicas educativas en Espafia. Pero mds alld
de la reforma y critica de la situacién concreta de la ensefianza, a Giner le va
a preocupar reivindicar el ya aludido valor educativo y vital de la filosoffa y
el pensamiento como tal, y esto es lo que se aborda en «Cémo empezamos a
filosofar», al ser un escrito reflejo de una actividad educativa verdaderamente
libre de ataduras legislativas, como era la impartida en la Institucién Libre
de Ensefianza.

2. Un tutela que nos haga libres y el despertar
del pensamiento propio

Comienza Giner su reflexién desde la idea evidente de que todos desde que
nacemos y vamos creciendo necesitamos el apoyo y la ayuda de los demds. Es-
ta idea se asume en toda su profundidad y amplitud, extendiéndose a todos
los seres, desde los elementos naturales a las instituciones:

(...) todo ser, la planta como el astro, el hombre como el pueblo, la corpo-
racién, la iglesia, nacen siempre bajo el amparo de otro ser adulto, a cuyas

expensas se forma, y del cual se va diferenciando y elevando, hasta lograr el

grado mdximo de independencia.®

De la misma forma que habfa hecho Krause, Giner ubica la necesidad
de ser formado como un derecho implicito en cada ser. Por eso la formacién
(Bildung) serd una de las tareas fundamentales de todo lo humano (en realidad
de todo ser desde sus propios medios), y la educacion (Erziehung) serd aquella
formacién en donde el formador y el formado no se relacionan «del mismo ran-
go» sino, que el formado es «subordinado» respecto a su formador o educador.
Krause habla de la diferencia presente en esa educacién de ayuda y tutela en los
nifios y atin en los adultos cuando inician su formacién en general o en dmbitos

concretos. Pero esa idea de «subordinacién» enseguida es matizada:

Ahora bien, los hombres segiin su esencia nunca son subordinados, sino
siempre enteramente equivalentes y coordinados, s6lo que cada uno forma su
vida desde la primera semilla hasta lo més elevado, poco a poco, y mientras
germinan en él sus miembros y sus fuerzas vitales, se hallan estas fuerzas en

otros ya en pleno florecimiento, y ain en plena madurez.’

6 GINER, E, «Cémo empezamos a filosofar», o.c., p. 17.

7 KRAUSE, K. CH. FR. , Das Urbild der Menschheir {1811}, Gottingen, Dietrichsche Verlag,
1851, p. 226.
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En Giner este planteamiento qued6 grabado a fuego en todos los 4m-
bitos y matices de su pedagogfa, sintetizindose en su idea de «tutela», que
desarrolla de modo muy nitido en el citado escrito, precisamente al ocuparse
de ese dmbito de la formacién tan singular que es el propio pensar y el mis-
mo filosofar.

Giner en todo caso introduce el tema del pensamiento incluyéndolo en
la vida, y no como algo diferente o incluso opuesto a nuestros quehaceres
cotidianos; idea esta que pervivira con fuerza en Ortega®, y que se condensa
en la célebre sentencia gineriana de que «tan prictico es pensar como cavar la
tierra»?. Esta afirmacién, que se encuentra en el escrito de 1898, no ha de ser
entendida como una suerte de asimilacién vital o pragmdtica del pensar, sino
como la elucidacién de que toda enseflanza o, mds adn, la clave de toda ense-
flanza debe tener una incidencia vital y por lo tanto prictica. Giner apela a la
profundizacién de esta idea de lo préictico de todo hecho educativo llevada a
cabo por el pedagogo portugués Adolfo Coelho, tan cercano al pensamiento
institucionista en sus planteamientos, inspirados en buena parte en la peda-
gogia de Frobel 1°. En el tema que nos ocupa, la filosoffa habrd de aprenderse
como una practica o un ejercicio en si misma, esto es, se trata de aprender
Jfilosofar y no simplemente aprender filosoffa: «As{ concebida, la ensefianza de
la Filosoffa es, como todas, una practica también, un aprendizaje, una educa-
cion: “aprender Filosoffa” es ante todo aprender « filosofar» 1!, Giner plantea en
su articulo sobre la ensefianza de la filosoffa, la diferencia, aunque no por eso
oposicién, entre la adquisicién de una c#/tura filoséfica y una verdadera ense-
ianza o aprendizaje de la filosoffa, esto es, del filosofar. Aunque en ese escrito
se nos dardn claves muy nitidas de esa interesante y pertinente distincién y
relacién, asistimos en «Cémo empezamos a filosofar» a una descripcién gra-
dual muy nitida de ese proceso de aprendizaje, que en realidad nos muestra

el germinar del pensamiento reflexivo como tal en el sujeto.

8 ORTEGA Y GASSET, J., Unas lecciones de metafisica, Madrid, El Arquero, Revista de Occidente,
1974, pp. 55.

9 GINER, E, «La ensefianza de la Filosoffa», o.c., p. 155.

10 Giner cita su articulo: «A Pedagogia do Povo Portugues» en: Portugalia 1, pp. 57-59;
201-226;475-496. Sobre la relacién de Giner, Cossio y A. Coelho, cf. OTERO, E., «Las primeras
expediciones de maestros de la Junta para Ampliacién de Estudios y sus antecedentes: los viajes

de estudio de Cossio entre 1880 y 1889» en: Revista de Educacidn, nimero extraordinario 2007,
pp. 45-66; cftr. 50 ss.

11 GINER, E, «La ensefianza de la Filosoffa», o.c., p. 156.
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El primer estimulo para el pensamiento en su mds tenue despertar en
cada individuo no son sino «las cosas mismas»; especial y primeramente, nos
dice Giner, el mundo exterior, para dar paso luego al mundo interior, y esto
debido a que lo interior se presenta de modo tan «inmediato» que no llega
a advertirse, y pensar es inicialmente advertir, darnos cuenta de algo que
perfilamos como objeto de nuestro conocer.

El andlisis gineriano de este despertar no abandona nunca el paralelismo
onto— y filogenético, que tiene en cuenta el despertar y evolucién del pen-
samiento en el individuo, en diferentes grupos, y en la cultura en toda su
amplitud. Subraya en este sentido no tanto una linea evolutiva o de progreso
definida en sus contenidos, pero si una serie de pasos que propiciarian el paso
de un pensamiento naciente a uno mds consolidado. En este sentido el mis-
mo nacimiento histérico de la filosoffa partiria de unas condiciones histdricas
que harfan apto al pensar y le permitirfan elaborar no solo concepciones y
conceptos, sino la escritura y el pensamiento sistemdtico, que pondria en
relacién las diferentes ideas o conceptos sobre las cosas.

Ahora bien, en lo que respecta al nacimiento del filosofar, nunca que-
darfa excluido o liberado cada individuo de asumirlo como una tarea propia
e intransferible que sin embargo, como toda formacidn, ha de ser tutelada.
Giner en este sentido defiende que el pensamiento en el individuo da sus pri-
meros y muy tenues pasos, casi imperceptibles, ya en edades muy tempranas
o en situaciones aparentemente muy rudimentarias. Aqui cabe recordar que,
en contraste con lo que ha venido siendo la implantacién habitual de los es-
tudios de filosoffa en la ensefianza, Giner argumenta y reivindica el germinar
primigenio del filosofar en sus estadios mds iniciales como un proceso vivo
y presente. Nos dice con fascinacién que «(t)odo movimiento del sujeto, por
tenue que sea en busca de lo que son en s{ las cosas, aunque apenas desflore
su superficie, es ya ciertamente un episodio de la historia de la Filosoffa» '2,
Esos movimientos necesitardn estar acompafiados del surgir de la propia me-
ditacién, asumiendo el sujeto que debe de un lado recogerse en si mismo y
de otro disponerse al trabajo intelectual paciente.

Es verdad que esos momentos tan tenues, posiblemente aislados, son
solo el testimonio de la implicacién vital del filosofar en la vida humana
y no bastan para hacer de la filosoffa una esfera auténoma del saber. Giner
combina con pasmosa sencillez la visién, cabe decir, natural-antropolégica

12 GINER, E,, «Cémo empezamos a filosofar», o. ., p. 16.



202 RICARDO PINILLA BURGOS

del pensar filoséfico, potencialmente presente en cada individuo, con la tesis,
aparentemente contraria de corte mds historicista, que determina el naci-
miento de la filosoffa en unas condiciones culturales e histéricas precisas.
No obstante, no es objeto del breve escrito sobre el comienzo del filosofar,
indagar la nocién histérica de la filosoffa y su origen, en términos de civili-
zaci6n, sino mds bien el nacimiento multiple y renovado de la filosoffa en
cada individuo; y para ello propone Giner desarrollar esa idea de tutela, que

13, como clave de todo acto educativo. En «La ense-

denominard «objetiva»
flanza de la filosoffa», s{ planteard Giner la discusién del concepto de filosofia,
bien como correlato profundo de cada saber, bien como culminacién Gltima y
unificante de todas las ciencias. No obstante, no intenta ah{ tampoco resolver
la tensién de estas dos nociones. De otro lado, una vez planteada la cuestion,
indica también en ese texto que «(n)o hay, sin embargo, para qué entrar ahora
a discutir el concepto real de la Filosoffa, que tal vez hay que buscar por otro
camino y cuya vaguedad y oscilacién continua revelan a cada paso los mismos
filésofos contemporaneos» 4.

Mis que escepticismo ante una nocién de filosoffa, habria que pensar
cudles serfan esos «otros caminos», y si la indagacién del mismo proceso del
propio pensar y ain mds, del aprendizaje del pensar, no seria ese camino mds
adecuado para comprender lo que al fin y al cabo es la filosoffa: una tarea que
quizd deba llevar a cabo cada individuo, eso si, en su proceso de formacién a
lo largo de su vida y acompafiado del tutor, el maestro y la interlocucién viva
con la misma historia de la Filosoffa en sus textos. Mds ain en una sociedad
desarrollada, en la que se cuenta ya con una historia del pensamiento y una
amplia y rica tradicién en el tratamiento de las cuestiones fundamentales de
la filosoffa. El individuo «deberd aprovechar los frutos de la actividad general
en esta esfera», y ah{ entrarfa esa tutelz, que antes de nada debe prepararnos

para «la libre determinacién de si mismo»!’; esto es, una tutela que nos

13 Ib.

14 GINER, E, «La ensefianza de la Filosoffa», o.c., p. 133. En las notas a la traduccién de
un texto de Dilthey sobre el concepto de filosoffa, corroboramos esta critica de Giner a la
vaguedad o deriva de algunos pensadores contempordneos en torno a la nocién de filosoffa:
of. GINER, E, 0.C., IX, et. cit., p. 206, nota. No obstante, y frente a un cierto prejuicio
consolidado, no despreciaba ni mucho menos Giner el talante sistemdtico de la filosofia, y
vefa con optimismo la situacién del desarrollo de ésta, especialmente en Alemania: GINER, E.,
«Los seminario de filosoffa en Alemania «, en: GINER, E, 0. C., X1, pp. 259-264. Entender
la intima conjugacién de lo prictico y lo vital con lo sistemdtico es una de las claves
fundamentales del krausismo, y por ende especialmente, de la figura de F. Giner de los Rios.

15 GINER, E,, «Cémo empezamos a filosofar», o.c., p. 17.
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abra a la filosoffa pero no para adoctrinarnos en la filosoffa ya desarrollada,
sino para despertar antes de nada nuestra libertad, en este caso, libertad de
pensamiento.

Aqui Giner ve necesario hacer una cala en su reflexion y sefialar que ese
ideal de tutela para la emancipacién y para la libertad no se ha asumido ni
entendido bien, y se ha caido en lo que serian derivas erréneas o enfermeda-
des como «el dogmatismo, la dominacién sectaria sobre los espiritus» y el
«proselitismo doctrinal», consiguiéndose asf el efecto contrario al esperado:
«en vez de disponer gradualmente al hombre para su emancipacién, procura
disponerlo para perpetua servidumbre» '°.

Detengdmonos en dos aspectos de esta critica. De un lado ese efecto con-
trario: una correcta tutela nos educa para la libertad, una tutela corrupta nos
condena a la servidumbre. Pero estos finales opuestos tienen en el sencillo y
claro andlisis gineriano una raiz comun reconocible; que no es otra que esa
necesidad de un agente superior previo donde se hace posible el crecimiento
y desarrollo de todo nuevo individuo.

La libertad, podrfamos decir, no es para Giner en ningtn caso un desarro-
llo ausente de toda tutela; y de otro, no por asistir y acompafiar el desarrollo
del pensar de los tutelados, incurrimos directamente en un adoctrinamiento
o un dogmatismo. Creo que Giner sabfa lo dificil que resultaba mantener
ese equilibrio en las ideas dominantes sobre la educacién, y aun en la misma
ensefianza de la filosoffa.

De otro lado, aunque el pensar pueda parecer un quehacer ensimismado
y acaso testimonio de un yo y una individualidad; Giner no cae en ningu-
na simplificacién ingenua que entienda el pensar por uno mismo, como un
pensar originado solo desde la fuerza individual. Aqu{ nos brinda una ima-
gen de gran interés sobre el nacimiento del pensar a partir del pensamiento
ajeno, que actuarfa como estimulo: «Los primeros pasos que en la reflexién
filos6fica hacemos nacen del estimulo que en nosotros produce la comuni-
cacién del pensamiento ajeno;» y aqui ubica la intervencién del maestro:»
tal es el sentido de la ensefianza y direccién del maestro en esta esfera, su
Gnica funcién en nuestra educacién filoséfica, o sea en nuestros ensayos para
adquirir el poder de formar conceptos libres, totales y reflexivos de las cosas,
y habituarnos progresivamente a producirlos» 7.

16 Ib.
17 4., p. 18.
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Ese paso del encuentro con el pensamiento ajeno que culminard en el
propio pensar es analizado con gran cercania por Giner, y aunque piensa
en la figura del maestro ene general, no deja en este punto de desvelarse
seguramente la propia experiencia de Giner como pensador; como estudioso
y como traductor de diversos filésofos para su ensefianza (Krause y krausis-
tas alemanes principalmente, pero sabemos que también tradujo textos de
Dilthey, Gomperz, y diversas exposiciones de libros y teorfas de otros filéso-
fos y cientificos'8). Esta practica de lectura y estudio fue no solo fomentada
con rigor entre los krausistas espafioles y en la actividad de la Institucién Li-
bre de Ensefianza, sino que estaba también muy presente entre los krausistas
alemanes, como lo atestigua la correspondencia entre éstos y los espafioles ?.

Giner nos ofrece lo que serfa una descripcién muy precisa y entendemos
sincera de su propio acto de lectura y estudio, y desde esa franqueza y cerca-
nia parece ser que se transmitia, siempre por la via de contagio y el mismo
entusiasmo del maestro, el afdn por el estudio y la lectura, y no desde una
suerte de imposicién subordinante.

Asi nos cuenta que todo lo que leemos, si lo llegamos a entender, des-
pierta en nosotros «un eco», que es la primera sefial de nuestro propio pensar.
En este punto asume Giner que la lectura va generando un sinfin de ecos y
sugerencias, y a no ser que detengamos la lectura, esas sugerencias multiples
y desordenadas «se van apagando en el fondo inexorable de la conciencia».
Asi, nos invita en ese flujo a detenernos, a hacer una suerte de corte transver-
sal y de paralizar ese momento. No queda claro si esto se nos propone para
realizar una interesante fenomenologia de la lectura comprensiva y reflexiva,
o tal vez se invitarfa al estudioso a ralentizar y explayar o desenvolver esos

«ecos» que van produciendo la lectura. Por el talante pedagégico del escrito,

18 Véase una muestra de este tipo de trabajos en: GINER, E., Filosofia y Sociologia. Estudios de
Exposicidn y critica, 0. C., X1, Madrid, La Lectura, 1921; también: GINER, E., Estudios filosdficos y
religiosos, Madrid, Librerfa de Francisco Géngora, 1876, que recoge importantes traducciones
de Krause y Leonhardi, sin dejar de recordar el gran trabajo de traduccién y edicién del
Compendio de Estética de Krause: cf. PINILLA, R., «F Giner de los Rios como receptor y
traductor de la Estética de Krause» en: ALVAREZ L&AzARO, P, VAZQUEZ-ROMERO, J. M.,
(eds.) Krause, Giner y la Institucidn Libre de Ensefianza, LKM, Madrid, Universidad P. Comillas,
2005, pp. 53-105.

19 Cf. URERA, E. M., VAZQUEZ-ROMERO, J. M. (eds.), Giner de los Rivs y los krausistas alemanas.
Correspondencia inédita, Universidad Complutense de Madrid, Madrid 2003, también: URENA,
E. M., (ed.), Cincuenta cartas inéditas entre Sanz del Riv y krausistas alemanes (1844-1869), LKM,
Madrid, Universidad P. Comillas, 1993.
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parece que ambas interpretaciones serfan vilidas, proponiéndose un anilisis
con consecuencia practicas.

Si hacemos un acopio de esos ecos descubrirfamos, segin Giner, tres
grandes grupos: momentos de asentimiento y conformidad con lo expresado;
momentos de disconformidad y desacuerdo; y momentos de provocacién a
pensar otras cosas, tomando el texto aqui mds como una sugerencia o una
ocasion para llegar a pensamientos que en principio ya no tienen que ver con
lo abordado.

Pues bien, Giner sefiala que los dos primeros casos son lo que conforman
el espiritu critico. Sin duda, el tercer caso no dejaria de tener interés, y no
parece que Giner lo desprecie o desvalore como un mero pensar, digamos,
de divagacién que usase el texto inicial no como interlocutor activo, sino
como pretexto o excusa. Seguramente Giner, asumiendo la franqueza casi
confesional de esta descripcién interna de la lectura filoséfica, desarrollaba
muchas veces esa tercera via. Pero aqui hay que recordar de nuevo el talante
pedagdgico y la finalidad diddctica del este escrito, seguramente pensado
para maestros de filosoffa, y proponer esa tercera via como semillero del pro-
pio pensamiento en el aprendiz sin duda habria sido cuando menos riesgoso,
pues provocaria seguramente el vuelo del propio pensar sin una maduracién

minima necesaria

3. La formacion del espiritu critico
y la idea gineriana de interpretacién

La diferencia entre el espiritu critico y el espivitu de contradiccion es una de las
aportacién valiosa para ahondar en la idea gineriana de interpretacién y del
pensamiento en su evolucién. El primero estd realmente abierto al pensa-
miento ajeno y en este sentido estimula de modo objetivo y saludable el pro-
pio pensar; el segundo quedarfa sordo a toda confirmacién y sélo se activaria
ante la disconformidad, centrindose solo en una bdsqueda del error, en una
mera censura. En realidad es una actitud que acaba cerrdndose al pensamien-
to ajeno y confunde el desarrollo del pensamiento con un ensimismamiento
en las nociones propias y preconcebidas. Serfa un dogmatismo de partida.
Es muy interesante ver cémo Giner desvalora asf una forma de interpre-
tacién que acaso con apariencia de aguda critica, es en realidad una cerrazén
en el propio pensar, o incluso, una cerrazén en el propio yo y sus prejuicios.
Giner seflala como ejemplo de esto las tendencias del pensamiento mds coe-
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tdneo a su época que potenciarian, de modo miope a su entender, una afirma-
cién de la individualidad y su libertad de pensamiento, y que fomentarfan
ese espiritu de contradiccién, que no duda en calificar como un «falseamien-
to del espiritu critico»: «En los tiempo actuales, el proceso de emancipacién
del individuo ha favorecido el crecimiento de esta verdadera dolencia inte-
lectual, moral y afectiva» 2,

Aqui el texto toma un interesante giro casi politico, pues Giner no du-
da en desenmascarar el canto moderno a la libertad y la originalidad del
individuo como propiciador de la soberbia, la negaciin y la rebeldia; llegando
a calificar al espiritu de contradiccién, aliado o fruto de ese errdtico indivi-
dualismo, como «espiritu subjetivo y de muerte», frente al espiritu critico
que serfa, advirtamos los adjetivos que usa: «impersonal, objetivo, de salud,
de renacimiento y de vida» 2!,

Giner extiende su critica a aspectos morales, afectivos y epocales, con
fdcil lectura también politica ciertamente, pero en todo caso su critica al
individualismo moderno surge aqui desde el tema aparentemente particular
del problema de la interpretacién de textos filos6ficos y su ensefianza. Su
critica de la nocién analizada de espivitu de contradiccion, es pedagégica o her-
menéutica, pero se abre a una interpretacién mucho mds amplia. Se puede
decir que Giner piensa que el individuo no puede emanciparse sin esa tutela
necesaria previa, y esto no tomado en ningdn sentido paternalista, sino mds
bien asumiendo una aguda nocién de individuo y de la misma libertad.

Para Giner el encuentro critico con el pensamiento en su historia nos va
haciendo independientes y libres; «no sélo de los demds, sino de nosotros
mismos» 22, Ah{ estd la clave. Para Giner la propia individualidad conlleva
el riesgo de ser una barrera en nuestra apertura al mundo y en el ejercicio
de nuestra libertad. Esa individualidad necesita abrirse y entregase a la bus-
queda de la verdad, también de los demds en su libertad y de la belleza y la
bondad. Una afirmacién sin apertura de la libertad a la alteridad del pensa-
miento ajeno cometeria la ilusién falsa de un presunto viaje o ejercicio de

libertad que serfa en realidad un cierre sobre si.

20 GINER, F.,, «Cémo empezamos a filosofar», o.c., p. 19

21 Ib., pp. 19-20. El adjetivo «impersonal» llama sin duda la atencidn, al describir una
disposicién de vida, de independencia, en definitiva de libertad del individuo. En la medida
que lo vemos coherente, asumiendo esa objetividad y por lo tanto superacién de implicacidn
personal o parcial en la capacidad de andlisis, se entiendo que lo «impersonal» puede ser
liberador y dados de vida.

22 Ib., p. 20.
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Es importante que veamos en ese encuentro con el texto un modo de
apertura y alteridad en la visién gineriana, no una asuncién de una doctrina
por criterio de autoridad o tradicién. Asi visto, el encuentro con el texto co-
mo alteridad se hermana con esa apertura a las cosas mismas, mds alld de uno,
de naturaleza mds vital y cotidiana. Ambos elementos gravitan en la nocién
gineriana del filosofar, y lastrar uno por el otro serfa alejarse o desconocer al-
go muy genuino y templado de su nocién de filosoffa y de ciencia y saber en
sentido amplio. Esa apertura, siempre critica, esto es, selectiva e inteligente,
afirmativa y negativa a un tiempo, hacia las cosas y el mundo, se identifica
con el mismo espiritu de la ciencia y su bisqueda de la verdad; de otro lado,
esa apertura o entrega a las cosas no llevarfa tampoco a un cierto determinis-
mo o condicionamiento respecto de lo conocido y lo aprendido, sino antes
bien a la independencia, y a la capacidad de pensar por uno mismo. Puede ser
el caso que algunas declaraciones ginerianas o el recuerdo de la estela y fuerza
de su magisterio, acabe dando una visién de un presunto vitalismo contrario
casi a los textos y al trabajo de la historia de la filosoffa en el talante de la
pedagogfa gineriana. Nada mds lejos?®. Lo interesante es asumir esa comuni-
dad en su cardcter de apertura de la relacién vital y cotidiana del pensador o
la persona en general con su entorno, natural, cultural e intersubjetivo, con
ese «encuentro» vivo que siempre han de suponer el estudio de los textos y
el aprendizaje y ejercicio del filosofar.

23 Algo de esta interpretacion, no ajena a una cierta recepcién consolidada de Giner, se trasluce en
algunos pasajes del reciente y por lo demds interesante articulo: NAVARRO DE SAN Pfo, J., «“Tan
préctico es pensar como cavar la tierra”: Filosoffa, educacion y paisaje en Giner de los Rios» en
Anales de Literatura Espaiiola, 27 (2015), pp. 45-57. Por ejemplo, en él leemos, referido a la nocién
de la filosoffa de Giner que «Aprendemos a filosofar cuando prescindimos de las ideas ajenas»
(p. 45), 0: «Pensar es saber mirar desde el asombro: aprender por si mismo (sapere aude), atreverse
a mirar el mundo que nos rodea sin la tutela ajena» (p. 50). Estas tesis, sin ser contrarias a Giner, s{
pueden tornarse en tales, si se simplifica el proceso educativo y la importancia precisamente de esa
tutela liberadora, incluso de los propios prejuicios y la propia individualidad. Este articulo, que
se convirti en interlocutor inesperado en el momento de trabajar este texto, dada la comunidad
de temas y textos que aborda; tiene por lo demds muy valiosas aportaciones, de las que destacaria
la articulacién que ofrece de la idea gineriana de paisaje con el propio aprendizaje y el pensar. Las
cosas mismas a las que alude Giner, vistas desde la fuerza formadora del paisaje que nos circunda
aporta una gran profundidad a este célebre tema gineriano (p. 53).

24 En la tesis subrayada por Juan Navarro de San Pio de que para Giner «filosofar era una
actividad compartida» (0. C., p. 46), creo que se afirma esa comunidad y se refutaria de partida
toda presunta independencia, casi alergia, frente al estudio de la historia de la filosoffa, que
ciertamente es muy ajena al espiritu de la pedagogia gineriana.
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Y es que conocimiento y libertad se darfan la mano desde el ejercicio tute-
lado del despertar del pensamiento. En la nocién gineriana de espiritu critico
y la diferencia respecto al denominado espiritu de contradiccion hay sin duda
aspectos que se enfrentan no sélo a un pensar adocenado o doctrinario, sino
también a una falsa idea de libertad individual. El temple de esta posicién
recuerda elementos muy granados de la filosoffa de la ilustracién desde Kant
a Krause y Hegel. Entre otras posibles comparaciones, creo que resultarfa fe-
cundo un didlogo de esta nocién con las criticas hegelianas a la subjetividad
abstracta, achacada por él al romanticismo, o a las paradojas de la libertad
moderna tal como las describe al final de su Filosofia de la historia, asi como
nociones mds dialécticas como la critica a la negacién abstracta, que serfa un
espiritu de contradiccidn resuelto en una enmienda a la totalidad, al modo
del escepticismo, que en realidad llevarfa a un inmovilismo del pensamiento;
bien diferente a la operatividad dialéctica de la negaciin determinada?® .

Giner no deriva en este escrito, a pesar de lo sugerente de su critica del
individualismo moderno, a aspectos de critica social, sino que subraya mds
el aspecto pedagdgico de esa emancipacién e independencia. Acaso porque
piensa en una profunda pedagogia de la libertad y del cultivo del pensamien-
to propio, que en realidad no encuentra un horizonte final de inmanencia o
voluntarismo del yo frente al mundo, sino una estimulante apertura y encuen-
tro con lo otro en todos sus 6rdenes. Desde el proceso de la tutela y el espiritu
critico nos disponemos de esta forma a «entregarnos mds y mds a las cosas,
llegamos a mirar a éstas cara a cara, a indagarlas directamente con nuestras
fuerzas propias, preparadas por aquella especie de tutela para levantarse sobre
estas relaciones y producir la reflexién libre. Cuando ésta aparece, ya estamos
en el camino de la investigacién racional» 2,

Para llegar a esa entrega a la cosa es en cambio necesario el encuentro
con el pensamiento ajeno, en realidad, con la historia de la filosoffa en to-
da su riqueza. Es verdad que Giner afirma que «(e)l comercio, pues con el
pensamiento ajeno a nadie hard filésofo, porque el fildsofo necesita ver por si
la verdad». Giner niega la condicién de suficiencia de ese comercio con otros
pensamientos, para germinar el propio, pero no por eso niega su pertinencia
y necesidad. Seguida a esta frase, afiade: «Pero a todos nos capacita para esta

25 Sobre esto Gltimo: HEGEL, G. W. E. Phdnomenologie des Geistes, F. Meiner, Leipzig, 1907,
p- 55.

26 GINER, F., «Cémo empezamos a filosofar», o.c. p. 20.
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labor del pensamiento» ?’; el sujeto eliptico de esa frase no ha de ser otro que

«el comercio con el pensamiento ajeno».

4. El redescubrimiento filoséfico de la vida
y la analogia con la formacién del gusto

Los sistemas filoséficos nos ensefian de este modo a encontrar y formular con
horizonte y profundidad las cuestiones medulares del pensamiento. Pero las
obras filoséficas o la historia de la filosoffa no es para Giner un campo autosu-
ficiente y cerrado en si mismo; sino que debe servir para ir con mayor fuerza
y una decisién indagatoria probada y constantemente renovada para cono-
cer las cosas en si mismas. Sin las obras de la historia del pensamiento y su
encuentro con ellas, nos quedarian muchas cuestiones seguramente veladas,
y solo una mala interpretacién del pensamiento propio y de la inmediatez
como objeto del pensar, podria dar al traste con la necesidad y potencialidad
de las filosoffas pasadas para provocar y reavivar la filosoffa presente de cada
uno de nosotros. Desde este horizonte cobra todo su sentido y alcance la
magistral descripcién gineriana del filosofar como un «aprender a investigar
y hallar relaciones, aspectos, problemas, que trascienden, no sélo del conocer
sensible, sino de cada particular objeto, y lo enlazan gradualmente con otros
y con todos, hasta reconocerlo, lo méds completamente posible, como un ob-
jeto de valor y trascendencia universales» %5,

En este proceso llegard ese momento crucial en el que desde el estu-
dio de los sistemas y las ideas y planteamientos ofrecidos desde la tradicién
histérico-filoséfica se dard el paso a admitir que la vida misma en toda su
amplitud: las cosas, nuestra experiencias de ellas y del mundo, las relaciones
con los demds, el Estado y la sociedad, etc. poseen mucha mayor fuerza y
realidad como motivos urgentes del pensar y como campos donde aplicar
y desarrollar las ideas filos6ficas. En este paso de la obra a la vida descubre
Giner una importante analogia o afinidad con la formacién del gusto y del
criterio estético. El amante del arte, precisamente por su conocimiento de
los maestros consagrados, sabrd volver en un momento dado a las cosas mds
sencillas, a la vida y las relaciones humanas, y las disfrutard y profundizard

en ellas con mds fervor y presencia que con cualquier otra obra. Es como si

27 1b.

28 GINER, F., «La ensefianza de la Filosofia», o.c., p. 136.
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el arte nos enseflase a valorar, ya no solo la belleza natural, como dio a pensar
Schelling, y todo el mundo histérico y humano en su riqueza, desde épocas
pasadas (Walter Scott y Victor Hugo, dice Giner, «nos han hecho estudiar
y gozar la Edad Media» %), sino también lo mds cotidiano y atin tosco. As{
nos recuerda Giner como Goethe decia «que no hay interior de van Ostade
que valga lo que la tienda del zapatero de Dresde» . Del arte a la vida de
donde en realidad partid, pero gracias al arte volvemos o descubrimos esa
vida con una riqueza estética atin mayor y mds universal, y no para acabar
despreciando el legado o esa elaboracién y transformacién que aporta el arte
en nuestras vidas para poder ahondar y disfrutar aspectos de la vida, que de
otro aparecerian simplemente inadvertidos.

Giner gradda con maestria de nuevo este punto, pues tampoco queda el
arte y la factura humana como mero medio a desechar, no es un mero avisa-
dor, sino un verdadero catalizador de, en este caso, nuestra dimensién esté-
tica para con lo real en toda su amplitud. Obra humana y obra natural, arte
y vida, se fecundan constantemente, y en el individuo en su formacién, la
obra humana de los maestros pasados ejerce esa funcién de tutela liberadora,
para abrirnos a la vida, y a la vida estética concretamente, en toda su riqueza.
Si asumimos ese equilibrio como algo vivo y a realizar por cada individuo
y cada época, entenderemos que tampoco propone Giner una suerte de na-
turalismo postartistico o de positivismo vital, que pusiera como fuente de
inmediatez irrebasable la vida frente al arte y a la factura humana. Mds bien
serfan dos polos de un proceso?'.

Si volvemos al plano de la filosoffa, su historia y su ensefianza, el esque-
ma cobra gran vida. La analogfa con la formacién del gusto que establece
Giner en su escrito «Cémo empezamos a filosofar», no debe ser confundida
en ningin momento con la idea de que aprender filosoffa pudiera ser un
entretenimiento, mds propio del diletante. De nuevo la importante diferen-

29 GINER, F., «Cémo empezamos a filosofar», o.c., p. 21.
30 1b., p. 22.

31 Recordemos simplemente aqui la importancia crucial que la formacién de la dimensién
estética tendrd en el ideario pedaglgico gineriano; sobre esto, véanse mis articulos «Arte y
sociedad en Francisco Giner de los Rios» en. VAZQUEZ-ROMERO J. M., (coord.), Francisco
Giner de los Rivs: actualidad de un pensador krausisia, Madrid, Marcial Pons, 2009, pp. 137-198;
y «El pensamiento estético krausoinstitucionista» en AA. VV., La Institucion Libre de Enseianza
y Giner de los Rivs, Vol. I1: La Institucidn Libre de Enseianza y la cultura espaiiola, Edicién de José
Garcfa-Velasco y Antonio Morales Moya, Madrid, Fundacién Francisco Giner de los Rios,
2013, pp. 278-300.
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cia y relacién entre cultura y educacidn filos6ficas, se tornan muy reveladoras.
Recordemos este esclarecedor pasaje, donde Giner aborda el tema del dilen-

tantismo:

Importa concebir en su verdadera significacién esta cultura (que en Filoso-
ffa, como en todos los 6rdenes del conocimiento, representa la comunién del
sujeto con los frutos mejor consolidados del pensamiento en su historia) para
distinguirla del diletantismo. El diletante, en efecto, no siente por la ciencia
y sus problemas, sino un interés imaginativo y estético, sea frivolo, sea grave.
Indiferente al valor sustantivo de la verdad, como tal, ve en ella, a lo sumo un
noble recreo, que eleva el tono del espiritu, arrancdndolo a la trivialidad de
las cosas vulgares, o mds bien dirfa a su propia trivialidad, pues no hay cosas

vulgares pos si mismas, sino por el modo de tomarlas nosotros. >

Queda as{ claro que la idea gineriana de filosoffa no era esta visién cul-
turalista y estetizante del diletante ;c6mo entender entonces la sugestiva
analogia en los aprendizajes del filosofar y la educacién del gusto?. La solu-
cidén a esta aparente contradiccion residird en tener en cuenta que para Giner
la dimensién estética, asumida en su profundidad humana y vital, también
estaria muy alejada de ese recreo diletante; tampoco serfa un evadirse de la
presunta trivialidad de lo cotidiano; al contrario, ahondarfa, de la mano del
arte, en la maravilla de cada detalle de la vida y el valor de gesta, aventura y
descubrimiento que ha de suponer cada jornada.

De este modo también, los grandes filsofos deben iluminarnos en nues-
tras preguntas, haciéndolas crecer y profundizando en nuestra cotidianidad
como algo bien diferente a lo trivial, y todo ello con el objeto de que en un
momento dado veamos el verdadero estimulo de nuestro propio pensamiento
y del filosofar como tal en la vida y las cosas mismas; también en nuestra so-
ciedad, en el presente y en los problemas de nuestras instituciones o nuestra
historia: «cuando halla el pensamiento harto mds realidad en el objeto que
en las concepciones de un Platén o de un Hegel, hasta mds que ver en la
sociedad y el Estado que en los libros de Aristételes, Montesquieu o Stuart
Mill; en las montafias, mds que en los de Lyell; en el microscopio més que en
los de Virschow; en el laboratorio, mds que en los de Berthelot..., entonces,

pero sélo entonces, ya estd en camino de ciencia» >°.

32 GINER, E, «La Ensefianza de la filosofia», o.c., pp 156 s.
33 GINER, E, XII, 0. c.,, p. 22.
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La amplitud de espectro de estos ejemplos, también tocantes a las ciencias
naturales, nos indica que este «camino de ciencia» no es desde luego exclusivo
de la filosoffa; si bien en ella se darfa de un modo muy intimo y vital todo
este proceso de comercio con el pensamiento ajeno y el surgimiento del pensa-
miento propio (liberado incluso de nosotros mismos). En esta apuesta por la
vida y la realidad como fuente inapelable del pensamiento Giner se ubicard
en una amplia linea de la filosoffa y la ciencia de finales del X1x y principios
del XX que necesitarfa despojarse de los laberintos historicistas y de moldes
anquilosados heredados desde una inercia académica cada vez mds desconec-
tada de la sociedad y la historia; o alejada del espiritu de experimentacién
que siempre alumbrd la ciencia en sus avances. En esa gran corriente cabria
incluir desde el positivismo hasta la misma fenomenologfa (recordemos ese
lema de la vuelta a las cosas mismas husserliano, el mismo que, no en el
mismo sentido, pero a veces afin, invoca aqui Giner con gran sencillez).
También se incluirfan en ese marco filosoffas como las de Bergson, Simmel o
Gabriel Marcel. Giner se desmarcarfa en todo caso de una vuelta estrecha
a lo que seria la demarcacién de lo dado; desde luego no solamente reducti-
ble a la experiencia sensible o las cosas visibles y tangibles, como queria el
positivismo. Giner reivindica un trabajo amplio y no ingenuo ni reduccio-
nista con la experiencia, no solo para la gran ciencia, sino para el aula y la
vida de humana en su conjunto.

De otro lado, no parece que Giner pueda caer en ningin suefio de una
nueva y recuperada inmediatez originaria (como a veces se objetard a la fe-
nomenologia; en este sentido pensemos en las criticas adornianas a esta co-
rriente). Giner, en concordancia hasta un punto con las hermenéuticas de la
historia de la cultura en toda su riqueza; al modo que reivindicaria Dilthey,
y ya Herder y el romanticismo; no desvalorard en ningtin momento el papel
de la interpretacién y ajuste desde nuestra época y nuestra individualidad
respecto al legado de los maestros del pasado. Eso si, no para caer en un his-
toricismo inmanente a la misma historia de la cultura.

Mis temeroso de esto tltimo, o lo que es peor, de una pedagogia de
la filosoffa que asumiera los sistemas como entes cerrados y rigidos, Giner
acabard de modo muy critico su breve ensayo, cargando contra lo que deno-
minard una pedagogia de detritus. La realidad para Giner, nunca llegard a la
coincidencia total con lo pensado, como pretenderd el idealismo; y el mismo
pensamiento se comportaria en la historia de un modo orgédnico y dindmi-

co, nunca rigidamente. La idea de vida, tan crucial en todo el pensamiento
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krausiano, es aqui enarbolada como algo mds que un fondo insondable que
escapa a la razén, al modo del vitalismo de Dilthey. La razén y el pensamien-
to también son vida, y con ello también es libertad; esa libertad surgida del
ejercicio de la formacién individual y colectiva.

Desde el espiritu de los escritos aqui analizados se podria trazar muy
bien el que serfa un «liberalismo» gineriano; que no solo abarcarfa ni nacerfa
de la vida politica, sino de la misma actitud primera del individuo consigo
mismo, con las cosas, con la historia y con los demds. Es muy coherente que
don Francisco viviera una clara decepcién respecto a los partidos liberales de
su tiempo y con la vida politica en general, a pesar de ser reclamado muchas
veces como faro de nuevas ideas y planteamientos en la vida politica de su
tiempo 4. Giner nos aporta una idea de gran madurez de una libertad que
sabe surge de las necesarias dependencias y tutelas; y que si esas son huma-
nas, serdn propulsoras de nuestro libre vuelo y creacién, y nunca cadenas o
heteronomfias imbatibles. Nuestra libertad para Giner supera el mero balbu-
ceo que aspira a realizar un deseo entre obstdculos y determinaciones, y se
descubre como savia fecunda de nuestros actos y relaciones; y ah{ la educa-
cién, y la misma metdfora de la vida como una escuela y proceso constante
de aprendizaje y maduracién aportan el marco idéneo. ;Serfa tal vez el de la
libertad, el mds profundo y crucial aprendizaje en la vida humana?

34 Cf. escritos suyos como «Notas de sociologfa»: «II. La crisis de los partidos liberales»
en. GINER, E, 0.C., XI, pp. 279 ss. También: MORENO LuUzON, J., «Los institucionistas,
el partido liberal y la regeneracién de Espafia» en: VV. AA., La Institucidn Libre de Enseianza
y Francisco Giner de los Rivs, Tomo I: Reformismo Liberal. La Institucién Libre de Enseiianza y
la politica Espaiiola, Edicién de Javier Moreno Luzén y Fernando Martinez Lépez, Madrid,
Fundacién Francisco Giner de los Rios, 2013, pp. 143-179.
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Elfas Dfaz fue uno de los primeros comentaristas en invitarnos a ver el fin
del siglo x1x y el principio del siglo xx en Espafla como una época marca-
da ideolégica y politicamente por la crisis del liberalismo decimonénico’.
José-Carlos Mainer, mientras tanto, eché mano de los origenes pequefio-
burgueses de muchos intelectuales de la época y su posicionamiento en los
afios 90 del siglo X1X en los mdrgenes del establishment de la Restauracién
para explicar la temprana rebeldfa ideol6gica de los Baroja, Martinez Ruiz,
Unamuno y Maeztu y el supuesto desplazamiento posterior de éstos hacia
posiciones mds conservadoras, si no abiertamente reaccionarias?.

Afos mds tarde, Victor Ouimette demostré que la evolucién ideolégica
de todos estos intelectuales fue en realidad mds compleja y matizada de lo
que sugiere semejante lectura sociolégica: tanto ellos como los miembros de
la siguiente generacién — Ortega, Marafién, Pérez de Ayala y Azafia — parti-

ciparfan a lo largo de sus vidas en un didlogo complejo y a veces dificil con

1 Véase Diaz, E., Revision de Unamuno. Andlisis critico de su pensamiento, Madrid, Editorial
Tecnos, 1968, pp. 9-21.

2 MAINER, ]J.-C., Literatura y pequeiia burguesia en Espaiia (Notas 1890-1950), Madrid,
Cuadernos para el Didlogo, 1972, pp. 34-36. Véanse también MARCO, J.M., La libertad
traicionada. Siete ensayos espafioles, Barcelona, Planeta, 1997, pp. 5-17 y BALFOUR, S., The End
of the Spanish Empire 1898-1923, Oxford, Clarendon Press, 1997, pp. 85-89.
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el liberalismo, ideologfa que, segtn ellos, todavia podfa dar fruto politico y
cultural®.

Una de las figuras clave a este respecto, el hombre cuya evolucién po-
litica e ideoldgica arroja una luz muy intensa sobre la bisqueda de nuevas
formas de liberalismo, es Miguel de Unamuno®. Unamuno era consciente
de que el liberalismo econémico y politico se habfa implantado tarde y mal
en Espafia pero no por eso queria desechar una ideologia que para €l repre-
sentaba toda una concepcién filoséfica de la vida. En diversos escritos, desde
los afios 90 hasta los afios 30, Unamuno resaltd las raices autobiogrificas de
su concepcién del liberalismo, al asociarla con el espiritu de su ciudad natal,
Bilbao. Situando a la Villa de Bilbao en un espacio simbdélico entre la Provin-
cia de Vizcaya y el resto del mundo, entre la fuerza centripeta y diferenciadora
que asociaba con el localismo fuerista y la fuerza centrifuga e integradora
que asociaba con el socialismo internacionalista, Unamuno encontré en el
liberalismo bilbaino la capacidad y el medio de aunar los polos opuestos de
lo local y lo internacional, la tradicién y el progreso, y lo viejo y lo nuevo, y
de establecer un didlogo entre estos opuestos. Mientras era testigo de lo que
él entendfa como una degeneracién por parte del fuerismo y del socialismo
en direccién, respectivamente, hacia un nacionalismo vasco estrechamente
clerical, y una concepcién de vida exclusivamente materialista, Unamuno
fue vocalizando la defensa de su liberalismo bilbaino cada vez con mayor
fuerza. En una conferencia pronunciada en La Sociedad «El Sitio» de Bilbao
en enero de 1924, por ejemplo, Unamuno examing los origenes y naturale-
za de su liberalismo, reveldindonos, entretanto, la gran importancia de éste

3 OUIMETTE, V., Los intelectuales espaiioles y el naufragio del liberalismo (1923-1936), 2 Vols.,
Valencia, Pre-Textos, 1998.

4 Para un anidlisis de la evolucién del liberalismo de Unamuno, véanse MARICHAL, J.,
«Unamuno y la recuperacién liberal (1900-1914)», Pensamiento y letras en la Espaiia del
siglo xX, eds. G. Bleiberg y E. Inman Fox, Nashville, Vanderbilt University Press, 1966,
pp- 331-344; Diaz, E., Revision de Unamuno, o.c., pp. 13-38; Fox, E.I., «Turrieburnismo
y compromiso: Unamuno y la politica», Actas del Congreso Internacional Cincuentenario de
Unamuno, ed. D. Gémez Molleda, Salamanca, Ediciones Universidad de Salamanca, 1989,
29-39; MARICHAL, J., E/ secreto de Espaiia. Ensayos de historia intelectual y politica, Madrid,
Taurus, 1995, pp. 131-148; URRUTIA, M. M., Evolucion del pensamiento politico de Unamuno,
Bilbao, Universidad de Deusto, 1997, pp. 106-167; OUIMETTE, V., Los intelectuales espaiioles
y el naufragio del liberalismo (1923-1936), 0. C., Vol. I, pp. 71-274; STORM, E., La perspectiva
del progreso. Pensamiento politico en la Espaiia del cambio de siglo (1890-1914), Madrid, Biblioteca
Nueva, Sociedad Menéndez Pelayo, 2001, pp. 205-238; y ROBERTS, S.G.H., Miguel de
Unamuno o la creacion del intelectual espaiiol moderno, Salamanca, Ediciones Universidad de
Salamanca, 2007, pp. 143-170.
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para su visién intelectual y filoséfica del mundo. Don Miguel subrayé que
este liberalismo no es un dogma, sino un método, es decir, «una manera de
resolver, de tratar, de criticar las cuestiones; es, sobre todo, un método
de libre examen» >, y trazé sus raices en la Reforma Protestante del siglo XvI.
Arguyendo que podfa percibir matices puritanos e, incluso, cudqueros en el
liberalismo bilbaino de su juventud®, Unamuno explicé que el liberalismo
habria originado a partir de la Reforma, la cual «establecié el principio de li-
bre examen, hizo nacer la conciencia individual y puso al hombre cara a cara
con Dios, sin medianeros de ninguna clase»’. Los mercaderes y comerciantes
bilbainos, contagiados, al parecer de Unamuno, de tales valores individualis-
tas que defendieron contra la visién del mundo tradicionalista y colectivista
de los campesinos vizcainos, pronto se habrian percatado de que les serfa
imposible comerciar libremente con los productos sin también hacerlo con
las ideas y los sentimientos, que «{nlo es posible romper aduanas mercantiles
y mantener aduanas religiosas o aduanas politicas»®.

Para Unamuno, as{ pues, el liberalismo de Bilbao, enraizado en la con-
viccién protestante de la libertad de conciencia, representa un espiritu de in-
dividualismo, de tolerancia y de apertura de miras que fomenta la basqueda
espiritual independiente y el libre comercio de ideas y aspiraciones. Bilbao,
como nos aclara en sus escritos a partir del inicio del siglo XX, le ha provisto
de una perspectiva liberal profundamente influenciada por el protestantis-
mo y perfectamente armonizada con los valores culturales que va creando
relativos a la individualidad, a la libertad de conciencia y a la franqueza
espiritual, y que el escritor pronto asociard, de modo explicito, con la figura
de Don Quijote. Y el propésito de Unamuno a partir de 1900 serd imponer
esta perspectiva liberal, originada en Bilbao, en el resto de Espaiia, siendo su
Gltima meta convertir su nacién en lo que caracteriza como un espacio libre
de «aduanas espirituales» que pueda facilitar el libre intercambio de perso-

nalidades individuales y colectivas®.

S UNAMUNO, M. DE, «Un discurso en La Sociedad “El Sitio” de Bilbao», Unamuno, Po/itical
Speeches and Journalism (1923-1929), ed. S.G.H. Roberts, Exeter, University of Exeter Press,
Exeter Hispanic Texts LIV, p. 39.

6 Ib., p. 29.
7 1b., p. 31.
8 1b., p. 32.

9 UNAMUNO, M. DE, 0.C., 9 vols., ed. Manuel Garcifa Blanco, Madrid, Escelicer, 1966,
Vol. IX, p. 75.
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Y, sin embargo, en su basqueda de este liberalismo filoséfico y cuasi-es-
piritual, Unamuno era plenamente consciente de la caducidad del liberalis-
mo politico y econé6mico heredado del siglo x1x, caducidad que habfa empe-
zado a vislumbrar durante su pertenencia al Partido Socialista en la segunda
mitad de los afios 90. Unamuno trata esta cuestién y explora lo que podria
ser una nueva forma de liberalismo, mds apta para las luchas del siglo xx, en
tres discursos importantes pronunciados durante la primera década del nue-
vo siglo: el «Discurso en el Ateneo de Valencia», del 24 de abril de 19029,
«La conciencia liberal y espafiola de Bilbao», proferido en la Sociedad «El
Sitio» de esta ciudad el 5 de septiembre de 1908!}; y «La esencia del libera-
lismo», que serfa el mds importante de los tres y que formuld, el 3 de enero
de 1909, en Valladolid!?. Aunque existen menudas diferencias de énfasis
entre cada una de estas conferencias, es posible, no obstante, apreciar en ellas
una clara declaracién de la posicién politica de Unamuno durante esta época.
Unamuno reine sus pensamientos concernientes a la libertad, la cultura y
la educacién con un estilo que nos hace recordar a los sages victorianos tales
como Thomas Carlyle, John Stuart Mill y Matthew Arnold, quienes también
analizaron en anteriores décadas la direccién que debfa tomar el liberalismo
en una sociedad crecientemente abierta a la influencia de las masas.

El punto de partida de estas tres conferencias es la afirmacién por parte
de Unamuno de que el liberalismo espafiol ha fracasado como consecuencia
de que las doctrinas que forman su base — el individualismo y el librecam-
bismo defendidos por los economistas de Manchester de inicios del siglo x1x
— se hallan en crisis!>. Su primera queja contra la doctrina econémica de
Manchester consiste en que ésta concebia la sociedad como un mecanismo
en lugar de un organismo y, consiguientemente, percibfa al individuo como
un ser abstracto 4, punto éste que Unamuno volverd a plantear en la primera
péagina de Del sentimiento trdgico de la vida'>. La segunda, y méds importante,
es que la doctrina de Manchester proponfa una concepcién de la libertad

10 Ib., Vol. IX, pp. 68-75.

11 Ih., Vol. IX, pp. 232-245.

12 Ib., Vol. IX, pp. 246-251.

13 Ih., Vol. IX, pp. 72, 238-239 y 246-247.
14 Ih., Vol. IX, pp. 238-239.

15 Véase UNAMUNO, M. DE, Del sentimiento trdgico de la vida en los hombres y en los pueblos y
Tratado del amor de Dios, ed. Nelson Orringer, Madrid, Editorial Tecnos, 2005, p. 96.
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puramente negativa, la cual, aun cuando ttil en su dia, resulta perjudicial
para la sociedad de la época de Unamuno. Tanto para los economistas de
Manchester como para los liberales existentes en Espafia hasta esta época, la
libertad significaba simplemente «exencién de coaccién y hasta limitacién

de la autoridad al minimo» !¢

, condiciones éstas que supuestamente garan-
tizan la libertad individual y comercial. Y, no obstante, como Unamuno
razona en su conferencia de Valencia, donde todavia pueden hallarse indicios
de sus convicciones socialistas de los afios 90, tales condiciones resultan prac-
ticamente inutiles para los desposeidos, para todos aquellos que nada tienen
y nada pueden comerciar, los esclavizados por un contrato de trabajo que han
acordado «libremente» con los empresarios!’. Esta clase de liberalismo se
ha convertido en la ideologia de los ricos contra los pobres, una perniciosa
forma de anarquismo conservador que defiende la libertad del individuo de
modo interesado y que termina por reducir al Estado a algo equiparable a
«un gendarme y una finca que explotar» '8, Con su concepcién negativa de
la libertad, este liberalismo, al parecer de Unamuno, ha contribuido a desa-
creditar al Estado!?, abandonando a Espafia en manos de lo que él llama una
plutocracia anarquista?’.

Este serd, asi pues, el contexto del llamamiento de Unamuno a favor de
un nuevo liberalismo?!, fundado en base a una nocién de libertad distinta
y asentado en una concepcién del papel del Estado diferente. La libertad,
nos comunica Unamuno en su conferencia de Valencia, a menudo se inter-
preta como el derecho del individuo a hacer lo que quiera, y, sin embargo,
interpela el escritor, ;puede considerarse libre al individuo cuando éste se
equivoca al obrar? O, plantedndolo de otro modo, «{s}i la libertad es la fa-
cultad de poder cada uno cumplir su fin propio, shemos de dejérsela al que
no lo conoce?»?2. La libertad, por lo tanto, presupone conocimiento y, mdas
concretamente, un conocimiento de s{ mismo profundamente moral, ya que

esta forma de conocimiento, no s6lo toma en cuenta las necesidades propias,

16 UNAMUNO, M. DE, 0. C., o.c., Vol. IX, p. 246.
17 Ib., Vol. IX, p. 72.

18 Ib., Vol. IX, p. 239.

19 Ib., Vol. IX, p. 247.

20 Ib., Vol. IX, p. 239.

21 Ib., Vol. IX, p. 238.

22 Ib., Vol. IX, p. 69.
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sino también la obligacién hacia el préjimo: «libre es el que hace lo que
debe», nos dice Unamuno, «porque sélo lo que debe hacer quiere»?. Y,
por esta raz6n, Unamuno define la libertad en estas tres conferencias como
«la conciencia de la ley»?%, es decir, «la ley internada»?>, dado que, como
explica Unamuno en Bilbao, «libre es el ser consciente de la ley por que obra

26 Esta nocién positiva de

y tanto mds libre cuanto mds consciente de ella»
la libertad se encuentra basada, consiguientemente, en la idea que mantie-
ne que el individuo debe llevar la ley dentro de si sin necesitar que ésta le
sea impuesta desde fuera?’, idea cuya fuente de inspiracién, como subraya
Unamuno en su conferencia de 1924 en la Sociedad «El Sitio», fue el protes-
tantismo, y que, en s{ misma, representa la propia esencia del liberalismo28.
Unamuno concluye, as{ pues, que «{s}6lo el que sabe es libre, y mds libre el
que mds sabe, y el que por saber mds se ve mds forzado a elegir lo mejor; sélo
la cultura da libertad» %°.

En el conjunto de las tres conferencias, Unamuno aplica a lo colectivo
lo que ya ha manifestado sobre lo individual, declarando con firmeza que la
libertad que necesita el pueblo espafiol es la cultura, ya que Gnicamente
la adquisicién de cultura le permitird encontrar su propio camino y hacerse
responsable de su propio destino®’. Y serd aqui donde Unamuno abandere
abiertamente al Estado, rechazando la idea de que éste s6lo debiera actuar
cual gendarme regulador de una nocién esencialmente negativa de la libertad
y argumentando, en su lugar, que «el fin del Estado, fuente de libertad —pues
el Estado la da, no la garantiza tan s6lo—; el fin politico, civil, social, es la
cultura, la elevacién del espiritu humano, su deificacién»>!. Unamuno, as{
pues, injerta su estatismo socialista en su credo liberal personal, afirman-
do en Valencia que él se decanta por un «socialismo espiritual»>? y afia-

23 Ib., Vol. IX, p. 70.

24 Ib., Vol. IX, pp. 70, 238 y 247.

25 Ib., Vol. IX, p. 247.

26 1b., Vol. IX, p. 238.

27 1b., Vol. IX, pp. 70-71.

28 UNAMUNO, M. DE, Political Speeches and_Journalism (1923-1929), o.c., p. 31.
29 UNAMUNO, M. DE, O.C., o.¢., Vol. IX, p. 71.

30 Ib., Vol. IX, p. 71.

31 Ib., Vol. IX, p. 247.

32 1., Vol. IX, p. 73.
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diendo en Valladolid que «[e}l liberalismo es socialista»>*. Por otro lado,
continfia explicando Unamuno, el socialismo que él defiende no es, ni de
indole econémica, ni materialista; no se interesa, tanto por el estémago y
por la distribucién de la riqueza, como por el hombre en su totalidad y por
la distribucién de la cultura®®. El Estado debe, sin duda alguna, proteger
al trabajador y asegurar la justicia social, declara Unamuno en Valencia?’,
aunque, siendo el Estado la creacién més genuina del liberalismo3®, deberfa
hacer de la cultura su incuestionable religién®’. Y, al imponer la cultura,
obrando como un «Estado docente», aquél podrd luchar contra el caciquismo
y contra la demagogia®®, ensefiar a los espafioles a conocerse a s{ mismos y a
ser libres?, y, en consecuencia, ayudar a formar una nueva patria®’. La im-
posicién de la cultura serd, ante todo, lo que permita al Estado contrarrestar
la perniciosa influencia de la Iglesia Catélica y remediar, asi, el dafio que ésta
ha perpetrado, y continta perpetrando, en nombre de la educacién®!. Consi-
guientemente, Unamuno termina declarando desafiante y valientemente que
«el Estado—y éste debe ser el nicleo del liberalismo restaurado— debe ser un
6rgano de cultura, sobre todo frente a la Iglesia» 42,

«La obra capital del Estado», arguye, asi pues, Unamuno, «debe ser una
obra de cultura» *3, término que, indisputablemente, se convierte en su lema
durante la primera década del nuevo siglo. No obstante, ¢a qué se refiere,
exactamente, Unamuno cuando habla de «cultura» en esta etapa de su ca-
rrera? No hay duda de que Unamuno utiliza este término principalmente
para resumir todo lo que ha mantenido acerca del legado esencialmente pro-
testante que se halla contenido dentro del liberalismo: una conciencia de la
ley, un sentido de responsabilidad personal y social, y una devocién hacia la

33 Ib., Vol. IX, p. 247.
34 1., Vol. IX, p. 247.
35 1., Vol. IX, p. 72.
36 Ib., Vol. IX, p. 241.
37 1b.,Vol. IX, p. 73.
38 1b.,Vol. IX, p. 73.
39 Ib., Vol. IX, p. 70.
40 Ib., Vol. IX, p. 75.
41 Ib., Vol. IX, pp. 70-71 y 239-240.
42 Ib., Vol. IX, p. 239.
43 Ib., Vol. IX, p. 240.
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libre bisqueda espiritual. Unamuno cree que el Estado debe implantar en
Espaiia tales valores, ayudando, de este modo, a «civilizar» al cristianismo,
«hacerlo civil, para que deje de ser eclesidstico; infundirlo en la vida civil,
en la civilidad, desempefidndolo de la Iglesia»*. La meta tltima de esta
Reforma dirigida por el Estado consistiria en impartir un sentimiento de
independencia y de responsabilidad espirituales que ayude al pueblo a tomar
conciencia de su potencial y asi hacerse «duefio de si mismo»#’. As{ pues,
segln fue acabando la década y tomaba una mayor conciencia del potencial
de su pueblo — es decir, de sus valores espirituales y quijotescos —, el escri-
tor también fue torndndose mds explicito en lo relativo al significado del
término «cultura», al que, gradualmente, fue confiriendo un mayor sentido
religioso. En su conferencia de Valladolid de 1909, Unamuno contrasta las
perspectivas catdlica y liberal, concibiendo, la primera, la felicidad indivi-
dual eterna como tltima meta humana, a la vez que considera al Estado sélo
a un sirviente de la Iglesia cuya funcién consiste en hacernos esta vida lo
menos dolorosa posible a la espera de la siguiente; el punto de vista liberal,
entretanto, «es que el Estado tiene un fin sustantivo y religioso, cual es reali-

46 Unamuno arguye que el deseo

zar el reino de Dios en la tierra: la cultura»
por parte del hombre de comer el fruto del drbol de la ciencia dio lugar al
deseo de saber, al progreso y, como consecuencia, al régimen liberal?’. As{
pues, Don Miguel ya no asocia la cultura tanto con la «ciencia» en general
como con la «ciencia del bien y del mal» en concreto, y afiade que la funcién
del Estado liberal consiste en obligar a sus ciudadanos a comer del drbol de
la ciencia para que, en Gltima instancia, sean capaces de conocer a Dios?®.
En otras palabras, estos ciudadanos deben vivir de acuerdo con la filosoffa
quijotesca de Unamuno y ver la vida, no tanto como «mero lugar de paso

4 a modo de muchos catélicos ortodoxos, sino que deben

y de condena»
entenderla, en su lugar, como una bdsqueda constante e interminable de las

mads altas verdades>°. De este modo, el pueblo espafiol sera capaz, finalmente,

44 Ib., Vol. IX, p. 240; véase también p. 249.
45 1b,, Vol. IX, p. 71.

46 1b., Vol. IX, p. 247.

47 Ib., Vol. IX, pp. 247-248.

48 Ib., Vol. IX, pp. 248-249.

49 Ib., Vol. IX, p. 250.

50 Ib., Vol. IX, pp. 248-249.
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de alcanzar su redencién, ya que, como explica Unamuno, «se redimen los
pueblos y se redimen por la cultura, que es el combate por arrancar a Dios el
secreto del bien y del mal»>!.

Tal es, as{ pues, la concepcién de cultura que defiende Unamuno en los
Gltimos afios de la primera década del siglo xx. Sin embargo, Don Miguel
era altamente consciente de que esta concepcién era mds ideal que real, y
crefa que los espafioles todavia no se encontraban preparados para aceptar
su desafio, lo que le llevé a continuar pregonando la nocién mds elemental
de cultura que habfa definido al inicio de la década, considerdndola una via
educativa para elevar gradualmente el nivel cultural de Espafia y, de este
modo, crear las condiciones necesarias para la introduccién de su compleja
y desafiante perspectiva liberal. ;Cémo puede llegar a haber democracia en
Espafia si todavia no hay demos?, se preguntaba Unamuno en Valladolid en
1909, ;cé6mo puede haber libertad si todavia no se ha afianzado y arraigado
la cultura?>? Tal y como aclara Unamuno en dos conferencias que pronuncié
en La Corufia y en Almeria en junio y agosto de 1903, respectivamente, «es
inttil sembrar ideas sin abrir antes surco en los que hayan de recibirlas»
y «{hlay que abrir la tierra, y después de esto la semilla fructificard» >3
Su misién cultural prioritaria, as{ pues, consistié en difundir educacién y
«ciencia». En su conferencia de Valencia de 1902, Unamuno manifesté que,
efectivamente, la labor del Estado consistia en proteger la cultura moderna
europea, cultura del liberalismo y del progreso, declarando después, tal y
como ya lo habfa hecho en En torno al casticismo, que el pensamiento europeo
podria utilizarse para despertar y canalizar las tradiciones aut6ctonas de su
pais®*. Mds tarde, en su conferencia de Bilbao de 1908, Unamuno afiadirfa
que «{lla lucha por la cultura, el Kulturkampf, se impone» >, dejando, asi
pues, absolutamente claro que, al igual que el del Estado de Bismarck de
finales del siglo X1X, el papel del Estado espafiol debfa consistir en el cultivo
e imposicién de la cultura y del conocimiento; la primera y mds urgente
tarea con la que se enfrentaba el Estado, asi pues, como dejé claro Unamuno

51 Ib., Vol. IX, p. 250.

52 Ib., Vol. IX, p. 250.

53 1b., Vol. IX, pp. 96y 123.
54 Ib., Vol. X, p. 75.

55 Ib., Vol. IX, p. 239.
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en una conferencia pronunciada en Orense en junio de 1903, consistirfa
fundamentalmente en «convertir a la patria en escuela»® (p. 85).

El credo politico de Unamuno durante la primera década del siglo xx
fue, por lo tanto, estadista y profundamente liberal o, como él preferia lla-
marlo a veces, liberal-socialista, y no hay duda de que la idea de un liberalis-
mo socialista, y la concepcién de cultura que esta idea encerraba, resultaba
muy atractiva para la nueva generacién de intelectuales que iba formdndose
en Espafia, como nos demuestran las cartas del joven José Ortega y Gasset di-
rigidas a Unamuno entre 1904 y 1908°7. Y, sin embargo, Ortega pronto em-
pezarfa a desconfiar del tono religioso y espiritual que subyacia la propuesta
liberal-socialista unamuniana y también del aparente anti-europefsmo y el
creciente nacionalismo cultural que Unamuno parecia expresar en obras co-
mo Del sentimiento trdgico de la vida (1912)%8, Los dos hombres no volverfan
a reanudar su didlogo sobre la necesaria reforma liberal de Espafia hasta el
principio de la Gran Guerra y, sobre todo, la destitucién de Unamuno, en
agosto de 1914, del Rectorado de la Universidad de Salamanca.

Estos dos acontecimientos dieron lugar a una nueva radicalizacién de la
posicién politica de Don Miguel, quien, a lo largo de los cuatro afios anterio-
res, habfa empezado a hacer alarde de actitudes mds conservadoras, llegando
incluso a ofrecer su apoyo a Antonio Maura a raiz del tristemente famoso
Caso Ferrer*®. La pérdida del Rectorado deshizo los lazos de Unamuno con
el sistema de la Restauracién, quebrantando su esperanza de que el Estado
fuera capaz de guiar a Espafia hacia una revolucién cultural. La Gran Guerra,
entretanto, constituy6 un suceso crucial para Unamuno, quien se aline6 de
parte de los aliadé6filos con la esperanza de que lo que él llamaba «la demo-
cracia de la justicia» derrotara «[a}l imperio de la fuerza» 60, representado,

56 Ib., Vol. IX, p. 85.

57 Véase ROBLES CARCEDO, L. (ed.), Epistolario completo Ortega-Unamuno, Madrid, Ediciones
El Arquero, 1987, pp. 76-79.

58 Véase, sobre todo, la Conclusién de esta obra: UNAMUNO, M. DE, De/ sentimiento trdgico de
la vida en los bombres, o. c., pp. 471-515.

59 Para la reaccién unamuniana frente al Caso Ferrer, véanse, por ejemplo, las cartas repro-
ducidas en UNAMUNO, M. DE, Epistolario americano (1890-1936), ed. L. Robles Carcedo,
Salamanca, Universidad de Salamanca, 1996, pp. 337, 360 y 373. Para un andlisis de las
razones tras la radicalizacién politica de Unamuno a partir de 1914, véanse URRUTIA, M. M.,
Evolucidn del pensamiento politico de Unamuno, o.c., pp. 169-222; y ROBERTS, S.G.H., Miguel de
Unamuno o la creacion del intelectual espaiol moderno, o. c., pp. 163-192.

60 UNAMUNO, M. DE, 0. C., o.c., Vol. IX, p. 315.
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no s6lo por Alemania y sus aliados, sino también por las actitudes creciente-
mente autoritarias que existian dentro de Espafia y a las que ya venia atacan-
do desde En torno al casticismo.

Durante esta década entre 1914 y su exilio en 1924, es posible identi-
ficar una clara evolucién, tanto en la relacién de Unamuno con el sistema
supuestamente liberal de la Restauracién, como en el contenido de su propio
credo liberal o, mejor dicho, liberal-socialista. A lo largo de la Gran Guerra,
Unamuno luché contra lo que, a su parecer, eran los mortecinos efectos de
la neutralidad espafiola en la vida politica de la nacién, a la vez que denun-
ciaba el endurecimiento de las actitudes casticistas y ultraconservadoras, en
particular, las provenientes de ciertos sectores del Ejército y de la Corte.®!
A pesar de que durante un tiempo, Don Miguel mantuvo la esperanza de
que la Huelga General de agosto de 1917 conmocionara al sistema politico,
pronto se percataria el intelectual de que el Parlamento, dominado por lo
que él llamaba «la oligarquia de profesionales de la arbitrariedad», estaba
mads interesado en mantener el orden — llegando, incluso, a aliarse con los
elementos antidemocraticos de la nacién — que en llevar a cabo una auténti-
ca reforma politica®. El fin de la Gran Guerra, en 1918, no mejoré esta si-
tuacién. Los germandfilos, que habfan confiado en que una victoria alemana les
ayudara a establecer un régimen autoritario en Espafia, todavia mantenfan su
influencia dentro de los circulos oficiales protegidos por un Rey que, como
Unamuno sospechaba hacfa tiempo, se centraba en conseguir su propio po-
der personal. Ante tales actitudes, entre finales del afio 1918 y mediados de
1921, Unamuno vivid en un estado de ansiedad febril. Durante estos meses,
Don Miguel orquesté una campaifia extremadamente agresiva, dirigida, no
s6lo contra el Rey y sus ministros, sino también contra el propio Parlamento,
afirmando el intelectual en agosto de 1920 que «todo ello hiede que apesta.
El reino de Espafia —como la Dinamarca de Hamlet— hiede que apesta. Y es
que destila pus»®>. Unamuno aspiraba a que un acontecimiento cataclismico

61 Para un analisis de las reacciones unamunianas frente a la Primera Guerra Mundial, véase
RoOBERTS, S.G.H., «Miguel de Unamuno y la Gran Guerra», Monteagudo, tercera época,
ndm. 19, pp. 133-144.

62 Véase, por ejemplo, el articulo titulado «Comentario» que Unamuno publicé en E/ Diz, Madrid,
el 27 de agosto de 1917; reproducido en UNAMUNO, M. DE,. Articulos olvidados sobre Espaiia y la
Primera Guerra Mundial, ed. Christopher Cobb, London, Témesis Books, 1976, pp. 128-129.

63 UNAMUNO, M. DE, «Hiede que apesta», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, ROBERTSON, G.D.
(ed.), Miguel de Unamuno’s Political Writings 1918-1924. 3 Vols., Lewiston/Queenston/Lampeter,
The Edwin Mellen Press, 1996, Vol. I, p. 333.
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pusiera fin a esta situacién e, incluso, durante algin tiempo, crey6 haberlo
encontrado en la guerra civil que se desaté entre trabajadores y empresarios
en las calles de Barcelona. «Antes la violencia, es decir, la tiranfa, que no la
clandestinidad, o sea el despotismo», declaré Unamuno en el articulo «Del
engafio politico» (E/ Mercantil Valenciano, 16 de febrero de 1919), afiadiendo
en «Comentario» (E/ D7z, Madrid, 22 de noviembre de 1918) que las calles
olian mejor que el Parlamento®.

Animado por su conviccién de que en Espafia no existia la auténtica
politica y de que el Parlamento era algo «[ilnterino y ficticio» ®>, Unamuno
optd por centrar su atencién en la guerra civil de Barcelona, prefiriendo in-
terpretarla en términos radicalmente socialistas, es decir, como un conflicto
entre el capitalismo y el socialismo revolucionario®. Don Miguel dejé claro
también que sus simpatias se inclinaban mds hacia los obreros que hacia los
propietarios: defendi6 las huelgas de aquéllos y celebr6 sus victorias, argu-
mento la necesidad de nacionalizar los servicios publicos, llegando, incluso,
a explorar la idea de la abolicién de la propiedad privada de los medios de
produccién®’.

Y, sin embargo, este perfodo de fervor radical e, incluso, cuasi revolu-
cionario, no durarfa mucho tiempo. A finales de 1919, Unamuno comenzé a
condenar la violencia surgida en Barcelona, expresando su preocupacién por
la posibilidad de que todos los movimientos obreros fueran arrastrados hacia
una guerra civil que el intelectual ya no vefa ahora como una revolucién
social o politica, sino, meramente, como una «guerra civil econémica en que
cada cual trata de lucrarse a costa de los demds, del bien comin»®. Don
Miguel habfa llegado a temer que Espafia se encontrara suspendida entre lo
que, mids tarde, él llamarfa las dos dictaduras —«la roja» y «la policfaca» “—y
decidi6 rebajar el tono de sus criticas al Parlamento y centrar sus energias en
la tarea de ayudar a que funcionara la politica en Espafia. En esta tarea, Don

64 Ib.,Vol. I, pp. 156y 117.
65 Ib., Vol. I, pp. 325 y 117.

66 Véase «De estrategia socialista», La Nacidn, Buenos Aires, 19 de diciembre de 1919, 4.,
Vol. I, pp. 195-200.

67 Véase «La bolsa o la vida», E/ Liberal, Madrid, 12 de enero de 1920, 14., Vol. I, p. 213.

68 Véase «La derrota de la politica», E/ Liberal, Madrid, 21 de septiembre de 1920, I/., Vol. I,
p. 352.

69 Véase «El porvenir de Espafia», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 6 de enero de 192, 4.,
Vol. II, p. 260.
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Miguel encontrarfa ayuda por parte de un acontecimiento trdgico e inespe-
rado, el desastre militar espafiol de Annual, acontecido en julio de 1921, el
cual atribuyé a las maquinaciones de los patrimonialistas — en concreto de
ciertos sectores del Ejército, que consideraban la Guerra de Marruecos un
medio para recuperar su prestigio después de los acontecimientos de 18987°;
de la plutocracia catalana, que querfa sacar partido de los beneficios econé-
micos provenientes de nuevos mercados coloniales’!; y del Rey, empefiado
en conseguir poder personal y en establecer un «Viceimperio Ibérico» en
el Norte de Africa’?. La campafia que Unamuno hizo tanto por fomentar,
abogando por el esclarecimiento de responsabilidades relativas al desastre,
pronto llegaria al Parlamento, ocasionando, desde la segunda mitad de 1921
hasta la llegada de la Dictadura de Primo de Rivera en septiembre de 1923,
la entusiasmada defensa de esta institucién por parte de Unamuno, quien su-
bray6 su esencial papel de escudo contra el autoritarismo y foco de civilidad
e idealismo politico.

Debido a la huelga general de 1917 vy, principalmente, a los debates
parlamentarios posteriores acerca del reparto de responsabilidades en lo con-
cerniente al desastre de Annual, Unamuno pronto encontré un apoyo para su
causa en los socialistas, dado que, a su parecer, y con diferencia de cualquier
otra organizacién politica, éstos eran quienes representaban a la opinién pa-
blica con mayor efectividad, creando conflicto y debate, a la vez que se ase-
guraban de que el Parlamento cumpliera con su trabajo correctamente. No
nos sorprende, por lo tanto, que, durante los primeros afios de la década de
1920, Unamuno se acercara mds al PSOE de lo que lo habfa hecho desde la
década de 1890, ya que consideraba al Partido un aliado esencial en su cam-
pafia a favor de lo que él llamaba el «saneamiento» o «limpieza» politicos

del régimen>. Y, sin embargo, hay que precisar que Unamuno también se

70 Véase «El arrastre atdvico», E/ Liberal, Madrid, 2 de mayo de 1922, Ib., Vol. 11, pp. 326-
327.

71 Véase «Accionistas del patriotismo», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 6 de julio de 1921,
Ib., Vol. I1, pp. 145-146.

72 Véase «Veintitrés afios después», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 6 de agosto de 1921,
Ib., Vol. 11, p. 163.

73 Véanse «Repase, Sefior Dato, historia», E/ Liberal, Madrid, 12 de octubre de 1920, I4.,
Vol. I, p. 370; y «Oracién fanebre», E/ Liberal, Madrid, 15 de noviembre de 1921, Ib.,
Vol. II, p. 220. Sobre este punto, véase ROBERTS, S.G.H., «Miguel de Unamuno y su relacién
con el socialismo entre 1914 y 1924: una primera aproximacion», Cuadernos de la Cdtedra
Miguel de Unamuno, 43, 1, 2007, pp. 89-98.
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preocupaba por la posibilidad de que los socialistas se dejaran seducir por la
creciente radicalizacién de la politica obrera barcelonesa y acabaran acogién-
dose a una solucién revolucionaria y sindicalista frente a los problemas de
Espaiia, lo que llevé al escritor, a partir de principios de 1920, a imponerse
la tarea de instarles, en su lugar, a que optaran por una solucién de indole
politica y, por ende, liberal.

Independientemente de donde fueran publicados, gran parte de los ar-
ticulos que Unamuno escribié entre 1921 y 1924 parece ir dirigida a los
trabajadores espafioles y, en particular, a los socialistas. Lo que se ve durante
estos afios, por lo tanto, es una interesante inversién de la misién que Una-
muno se habfa impuesto a lo largo de la primera década y media del siglo xx:
mientras que, entre 1900 y 1914, su principal empefio en lo que a la politica
y la ideologfa se referfa habfa sido socializar, esto es, radicalizar, el liberalismo,
ahora, a principios de los afios 20, su tarea principal consistia en liberalizar el
socialismo. En primer lugar, Unamuno intenté introducir una cufia en el mo-
vimiento obrero con el fin de separar a los que estaban a favor de una solucién
politica de los sindicalistas revolucionarios’*. En segundo lugar, durante esta
época, Unamuno a menudo se dirigia directamente al PSOE, criticando lo
que él consideraba su énfasis excesivo en la lucha de clases y recorddndole que
la esencia del socialismo histérico moraba en la politica, aunque, al mismo
tiempo, también elogiaba su labor parlamentaria, celebrando todo asomo de
distanciamiento de lo que él llamaba «el apoliticismo sindicalista» ”°. Final-
mente, en una tentativa por acercar a los socialistas hacia su forma de pensar,
Unamuno traté de establecer un nuevo didlogo entre el liberalismo y el socia-
lismo, o, mds bien, una nueva sintesis entre los dos. Para facilitar esta tarea,
Unamuno llevé a cabo uno de sus tipicos giros conceptuales, al crear una clara
equivalencia entre el concepto de «liberalismo» y el de «libertad», por una
parte, y el de «socialismo» y el de «democracia», por la otra. Arguyendo que
«[e}l anarquismo es el extremo y absoluto desarrollo del liberalismo, asi como
el socialismo es el extremo y absoluto desarrollo del democratismo»’®, aun-
que reconociendo también que la forma mds extremada de la democracia, y

74 Véanse, por ejemplo, «Pueblo y libertad», E/ Mercantil Vialenciano, Valencia, 3 de diciembre
de 1920, I4., Vol. 1, pp. 403-405; y «El coco enterrador», E/ Mercantil Valenciano, Valencia,
24 de noviembre de 1921, I4., Vol. II, pp. 225-226.

75 «;Dénde estd la diferencia?», E/ Liberal, Madrid, 19 de marzo de 1920, I4., Vol. I, p. 256.

76 «Pueblo y libertad», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 3 de diciembre de 1920, 14., Vol.
I, p. 405.
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por ende del socialismo, es la dictadura del proletariado’’, Unamuno buscé a
partir de la primavera de 1920 una nueva conciliacién entre el liberalismo y
el socialismo que evitara tanto la degeneracién hacia el anarquismo de la idea
liberal de la libertad como el declive de lo que, en su opinidn, era el ideal
socialista de la democracia hacia una dictadura del proletariado. Y no hay
duda de que tal basqueda le ocasionarfa gran cantidad de problemas, ya que
su conviccién de que, en sf, la democracia no era necesariamente liberal ’® le
llevarfa a afirmar en mds de una ocasién que, si de él dependiera, él siempre
antepondria los derechos individuales al régimen de mayoria y el liberalismo
a la democracia’. No obstante, persistiendo en su empefio de cuadrar el
circulo, don Miguel acabé defendiendo la nocién de que «la democracia es

80 usando esta nocién como

el gobierno, no “de” los mds, sino “para” los mds»
base para lo que él llamarfa un «socialismo individualista», un «socialismo
liberal», o un «socialismo para todos»8!. Mds tarde, Unamuno equipararia
la democracia con la idea de la plena participacién politica, con el concepto
de soberania popular, y con el esfuerzo colectivo por transformar el Parla-
mento en lo que, con una intencién bien clara, denominarfa una «Casa del
Pueblo»#2.

As{ pues, en cierto sentido, nos es posible considerar al Unamuno de
esta época como al publicista socialista que ya habfa sido durante la década
de 1890; de hecho, a finales de 1921, Unamuno llegé6 incluso a incluirse a s{

77 «Democracia y dictadura», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 13 de julio de 1920, I4.,
Vol. I, p. 313.

78 Véanse «jMinusquamnihilismus!», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 16 de mayo de
1920, Ib., Vol. I, pp. 280-282; y «Democracia y despotismo», E/ Mercantil Valenciano, Va-
lencia, 21 de marzo de 1922, I4., Vol. II, p. 313.

79 Véanse, por ejemplo, «La lucha difusa», E/ Liberal, Madrid, 10 de abril de 1920, 4.,
Vol. I, p. 263; «Las ficciones liberales de Espafia», E/ Liberal, Madrid, 26 de abril de 1921,
Ib., Vol. I, p. 94; y «Un primer Marqués», E/ Liberal, Madrid, 18 de julio de 1921, I4.,
Vol. II, p. 152.

80 Democracia y dictadura», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 13 de julio de 1920, Ib.,
Vol. I, p. 314.

81 «Este primero de mayo», E/ Liberal, Madrid, 1 de mayo de 1920, I4., Vol. I, p. 274;
«iMinusquamnihilismus!», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 16 de mayo de 1920, I4., Vol. 1,
p- 280; y «El coco enterrador», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 24 de noviembre de 1921,
Ib., Vol. 11, p. 226.

82 Véanse, por ejemplo, «Sobre eso de la reforma constitucional», E/ Liberal, Madrid, 18 de
mayo de 1922, I5., Vol. I1, p. 336; «Democracia y liberalismo», E/ Liberal, Madrid, 6 de junio
de 1922, 15., Vol. 11, p. 351; y «La Casa del Pueblo», E/ Mercantil Valenciano, Valencia, 8 de
diciembre de 1923, I4., Vol. III, p. 243.
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mismo entre aquellos que «parecemos influir mds en la opinién de lo que se
llama extremas izquierdas»®®. La diferencia, no obstante, consistia en que,
ahora, Unamuno se encontraba representando su papel de modo auténomo,
como un intelectual verdaderamente independiente que consideraba innece-
sario volver a alistarse en el Partido. Asimismo, el mensaje de Unamuno a
los socialistas — apremidndoles a que participaran en la politica — era, efec-
tivamente, el mismo que también estaba lanzando a todos los trabajadores
espafloles y a todos los ciudadanos de la nacién. Como indic6 Unamuno en el
articulo «La intelectualidad es gaseosa», publicado en E/ Liberal, Madrid, en
enero de 1921, «el deber social de un intelectual es hacerse oir y hacerse oir
del mayor nimero posible de gente, pero sin esclavizar su sinceridad y su ve-
racidad a disciplinas de gremio o de partido, sin perder su independencia» 4.
Su propésito, asi pues, era el de compartir su mensaje liberal con todos los
que estuvieran dispuestos a escucharlo, independientemente de su ideologia
o de su clase, y, como el intelectual dej6 claro en enero de 1924, este mensaje
liberal propugnaba, simplemente, que todos llevaran a cabo su deber civico
como ciudadanos y que participaran en la res publica, instindoles, de este
modo, a «hacerse todos politicos»®.

Y éste es el mensaje que Unamuno siguié lanzando a sus lectores aun
después del golpe de Estado de septiembre de 1923, el cual sirvié para po-
ner fin al sistema parlamentario liberal de la Restauracién y para establecer
en su lugar una larga Dictadura militar. Unamuno rechazé abiertamente la
invitacién a liderar un movimiento politico o intelectual contra el General
Primo de Rivera y, sin embargo, decidi6 definir su posicién politica e ideolégi
ca de forma explicita para, asi, fomentar una mayor oposicién a la Dictadura.
Significativamente, Unamuno eligié dar este paso en Bilbao, su ciudad na-
tal, donde, durante su estancia a principios de enero de 1924, el intelectual
pronuncié tres discursos en serie en la Sociedad Liberal «El Sitio», el Circulo
Socialista y el Casino Republicano. En el primero de estos discursos, Unamu-
no dio muestras de su intencién general al manifestar que no le hubiera im-
portado haber pronunciado un solo discurso para los tres centros, «y explicar
lo que puede ser un liberalismo socialista y republicano, un socialismo liberal

83 «Liberalismo o absolutismo», E/ Liberal, Madrid, 30 de noviembre de 1921; I4., Vol. II,
p. 232.

84 1., Vol. 11, p. 18.

85 «Un discurso en La Sociedad “El Sitio” de Bilbao», UNAMUNO, M. DE, Political Speeches
and Journalism (1923-1929), o.c., p. 40.
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y republicano y un republicanismo liberal y socialista, y en qué respectos
estas cosas pueden concordarse y en qué respectos pueden diferenciarse» 5.
Como implica esta declaracidn, la sintesis de estos tres discursos resulta ser
la expresién mds explicita del credo politico e ideolégico unamuniano. En
su discurso para la Sociedad «El Sitio», como hemos visto anteriormente,
Unamuno trazd las raices de su liberalismo en la Reforma Protestante y en la
lucha de los comerciantes bilbainos contra las actitudes colectivizadoras que
mantenian los campesinos y que después defendieron también los Carlistas®’.
Fundamentalmente, este liberalismo es, en si, una filosoffa individualista cu-
yo Gltimo fin Unamuno define como justicia: «La libertad para todos es lo que
se ha llamado en otro sentido igualdad, palabra que nunca me ha gustado. Me
gusta més justicia. La justicia es dar a cada uno lo suyo» .

El liberalismo politico, entretanto, consiste en tratar a hombres y a muje-
res como ciudadanos: «es el libre examen, la critica pablica, es el régimen de
la opinién publica, que obliga a todo ciudadano a intervenir en la cosa pabli-
ca, y a preocuparse de ella, y a no delegar»®. Quizé no haya de sorprendernos
que estos valores sean exactamente los mismos que Unamuno hace resaltar en
su discurso del Circulo Socialista, donde el intelectual profiere una dura criti-
ca contra la tendencia por parte de ciertos socialistas a conceder excesiva im-
portancia a los asuntos econémicos, al internacionalismo o a la lucha de clases.
En lugar de estas tendencias, Don Miguel celebra el papel politico y civico
de un PSOE que, a su parecer, entiende que «todas las libertades econémicas
son baldfas si no se cimentan sobre las libertades civiles, sobre las libertades
politicas»?°; los socialistas de tendencia politica, afiade Don Miguel, son los
verdaderos defensores de los derechos individuales y civicos y, como tales,
son los que mejor capacitados estdn para liderar a Espafia hacia un nuevo ré-
gimen®!. Unamuno, asi pues, define su socialismo de esta época exactamente
del mismo modo en que habfa definido su liberalismo, proclamando al final
del articulo «Sin color ni grito» (E/ Liberal, Madrid, 13 de diciembre de

86 Ib., p. 28.
87 Ib., pp. 29-31.
88 1b., p. 37.
89 1b., p. 39.

90 UNAMUNO, M. DE, Politica y filosofia. Articulos recuperados (1886-1924), ed. Diego Nufiez
y Pedro Ribas, Madrid, Fundacién Banco Exterior, 1992, pp. 214-219 (p. 217).

91 Ib., p. 219.
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1923), bajo el aplauso general de los editores de E/ Socialista, que, en realidad,
los socialistas eran liberales”?, y afiadiendo en su discurso pronunciado en la
Sociedad «El Sitio» que «[e}l Liberalismo es, ante todo, como el Socialismo,
un método; no es un dogma. Es un método, es una manera de resolver, de tra-
tar, de criticar las cuestiones; es, sobre todo, un método de libre examen» ?3.
Lo mds importante para Unamuno, al igual que lo era también para
todos aquellos que, en su opinién, eran auténticos liberales y socialistas du-
rante este periodo de la historia de Espafia, era que la politica volviese a Es-
pafia: la naci6n necesitaba desesperadamente una Constitucién transparente
—«una garantfa escrita, votada y discutida ptblicamente por todos» **—, unos
partidos politicos que funcionaran adecuadamente, y, sobre todo, unos ciu-
dadanos politicamente activos”>. Y ésta fue la trama principal del Gltimo de
los tres discursos de Unamuno, pronunciado en el Casino Republicano de
Bilbao. Aqui, Unamuno se niega una vez mds a declararse abiertamente re-
publicano, afirmando que una Constitucién justa y efectiva harfa irrelevante
el debate acerca de las formas de gobierno®, ya que, como venia diciendo
desde hacfa muchos afios, por ejemplo en el articulo «La sombra les es ne-
cesaria» (E! Mercantil Valenciano, 30 de julio de 1920), «[tlodo régimen de
completa publicidad, reine quien reine y gobierne quien gobierne, es demo-
crético, es republicano»?’. Unamuno se centra, en cambio, en la necesidad
de llegar a un adecuado equilibrio de poder entre el Gobierno, el Parlamento
y la opinién publica. Al igual que en otros lugares a lo largo de este periodo,
Don Miguel aplaude que durante los meses anteriores al golpe de Primo
de Rivera se hubiera «creado una opinién pablica que iba imponiéndose al
Parlamento, y el Parlamento, a su vez, se imponfa al Poder ejecutivo» 3, y,

92 ROBERTS, S.G.H., «Unamuno contra Primo de Rivera: 10 articulos de 1923-24», Sistema,
75 (noviembre), p. 97.

93 «Un discurso en La Sociedad “El Sitio” de Bilbao», UNAMUNO, M. DE, Political Speeches
and_Journalism (1923-1929), 0. C., p. 39.

94 1b., p. 33.
95 It., p. 40.

96 «Don Miguel de Unamuno en el Casino Republicano», UNAMUNO, M. DE, Political
Speeches and_Journalism (1923-1929), o.c., pp. 43-44.

97 ROBERTSON, G.D. (ed.), Miguel de Unamuno’s Political Writings 1918-1924. o.c., Vol. I,
p. 322.

98 «Don Miguel de Unamuno en el Casino Republicano», UNAMUNO, M. DE, Political
Speeches and Journalism (1923-1929), o.c., p. 45.
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con estas palabras, Unamuno no sélo parece estar haciendo campafia contra
la Dictadura, sino que también parece estar definiendo su régimen politico
ideal. Y, aunque aqui no lo mencione, se hace evidente lo que Unamuno
considera su deber como intelectual liberal dentro de tal régimen: el des-
pertar la conciencia de los ciudadanos espafioles hacia sus deberes civicos,
instdndoles a que participen en la res publica; ocupar los mérgenes mediéticos
de la politica, creando y encauzando debates desde ellos con el fin de formar
e informar a la opinién piblica; y crear las condiciones idoneas para que ésta
pueda representar un papel decisivo en las gestiones politicas.

Estos tres discursos de enero de 1924 revelan cémo la dificil y a menudo
amarga lucha puiblica que Unamuno habia llevado a cabo a lo largo de la dé-
cada anterior le habfa permitido transformar su liberalismo filoséfico en un
credo liberal-socialista-republicano (donde este tltimo adjetivo estd siendo
utilizado en sentido etimoldgico para referirse a la defensa de una res ge-
nuinamente fundamentada en la publicidad y la opinién pablica). También
revelan la evolucién ideol6égica de Unamuno, desde su liberalismo elitista
de los tres primeros lustros del siglo xx, donde lo que apremiaba era la
necesidad de educar a los ciudadanos para que pudiesen empezar a entender
y aprovechar la libertad y la democracia, hasta el liberalismo socialista y
plenamente democritico que empez6 a aflorar en su obra a partir de 1921 y
que llegd a su punto culminante en los primeros meses de la Dictadura de
Primo de Rivera.

La tragedia de Unamuno y de tantos otros intelectuales y figuras ge-
nuinamente liberales de su época fue la paulatina destruccién de su nuevo
liberalismo por el auge de filosofias colectivistas y por la polarizacién de la
politica que culminaria en la Guerra Civil espafiola. Como Unamuno diria
en las notas tituladas El resentimiento trdgico de la vida, escritas durante los
Gltimos meses de 1936 —los primeros de la Guerra y los tltimos de su vida—,
la Guerra representaba el fracaso total de su proyecto liberal y le ponfa «ante
dos problemas, el de comprender, repensar, mi propia obra empezando por
Paz en la guerra y luego comprender, repensar Espafia» 99. Tristemente, la
muerte truncé este impulso por rehacer su obra y su Espafia, del mismo mo-
do en que la Dictadura de Franco truncaria también el suefio liberal de varias

generaciones de intelectuales espafioles.

99 UNAMUNO, M. DE, E/ resentimiento trdgico de la vida. Notas sobre la vevolucion y guerra civil
espaiiolas, ed. Carlos Feal, Madrid, Alianza Editorial, 1991, pp. 31-33.
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Con el fin de explicar la transversalidad genérico-discursiva del pensamiento
liberal de Miguel de Unamuno, vamos a aplicar el andlisis interdiscursivo
a dos textos del escritor bilbaino: su novela Paz en la guerra, de 1897, y su
conferencia titulada «La conciencia liberal y espafiola de Bilbao», de 1908.
El andlisis interdiscursivo permite explicitar y explicar la dimensién
transversal de distintos aspectos que se encuentran en obras de distintos au-
tores e incluso en obras de un mismo autor. Es de este modo como el andli-
sis interdiscursivo puede contribuir al desarrollo de nuevas perspectivas y de
nuevos planteamientos en la literatura comparada, al funcionar en la compa-
racién, en la indagacién de semejanzas y diferencias en los discursos, tanto
literarios como no literarios y, dentro de cada uno de estos dos grandes grupos

discursivos, en los géneros literarios y en las clases de discursos no literarios?.

1 Este trabajo es resultado de la investigacidn realizada en el proyecto de investigacién «Re-
térica cultural» (Referencia: FFI2010-15160), financiado por la Secretaria de Estado de In-
vestigacién, Desarrollo e Innovacién.

2 Cfr. ALBALADEJO, T., «Poética, literatura comparada y andlisis interdiscursivo», en Acta
Poérica (Universidad Nacional Auténoma de México), 28, 2, 2008, pp. 247-275; ALBALADE-
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El andlisis interdiscursivo se basa en un planteamiento comparativo que tiene
en cuenta los elementos comunes y diferenciales de textos concretos de distin-
tos géneros literarios y de distintas clases discursivas no literarias, asi como de
dichos géneros y clases. El andlisis interdiscursivo de los dos discursos objeto
de este trabajo tiene como objeto la presencia de las ideas liberales y de su
manifestacién en la novela y en la conferencia, con la bisqueda de una ex-
plicacién de la relacién de complementariedad y de las interconexiones entre
ambos especimenes discursivos y entre las clases discursivas de las que forman
parte. En trabajos anteriores, nos hemos ocupado de las relaciones interdis-
cursivas entre un cuento y un articulo periodistico de Asensio Séez? y de las
relaciones del mismo tipo entre la novela Cddiz de Benito Pérez Galdds y la
novela E/ asedio de Arturo Pérez Reverte?, llegando a determinar como ele-
mentos constituyentes de los discursos implicados en dichos andlisis interdis-
cursivos las relaciones entre discursos de un mismo autor pero de diferentes
clases discursivas y entre discursos de distintos autores aunque de la misma
clase discursiva, del mismo género literario. Estos trabajos muestran que las
posibilidades de seleccion de textos en el andlisis interdiscursivo son abiertas
y abarcan tanto la aplicacién a discursos literarios como a discursos no litera-
rios; son posibilidades que se extienden incluso a diferentes dmbitos discipli-
nares discursivos, como el de la literatura, el derecho o la economia’, estando

Jo, T., «La lingiifstica del texto y el andlisis interdiscursivo en la literatura comparada», en
PENAS, A.; GONZALEZ, R., (eds.), Estudios sobre el texto. Nuevos enfoques y propuestas, Frankfurt
am Main, Peter Lang, 2009, pp. 89-113; ALBALADEJO, T., «Interconexiones de géneros lite-
rarios y discursivos en la novela. Perspectivas desde el andlisis interdiscursivo», en BAQUERO,
A.; CARMONA, F.; MARTINEZ ARNALDOS, M.; MARTINEZ PEREZ, A. (eds.), Las interconexiones
genéricas en la tradicion narrativa, Murcia, Editum, 2011, pp. 277-302; Ciro, M., «Retdrica
politica y novela: Cddiz de Benito Pérez Galdés y E/ asedio de Arturo Pérez Reverte», en
Rio, E. del; Ruiz DE LA CIERVA, C.; ALBALADEJO, T. (eds.), Retdrica y Politica. Los discursos
de la construccion de la sociedad, Logrofio, Instituto de Estudios Riojanos, 2012, pp. 549-564.

3 Cfr. ALBALADEJO, T., «Un cuento y un articulo periodistico de Asensio Sdez. Andlisis
interdiscursivo», en FERRERO, G. (coord.), Por afiadidura. Homenaje a Lila Perrén de Velasco,
Cérdoba (Argentina), Ediciones del Copista, 2008, pp. 83-96.

4 Cfr. Ciro, M., «Retérica politica y novela: Cidiz de Benito Pérez Galdds y E/ asedio de
Arturo Pérez Reverte», 0. C.

5 Cfr. FERNANDEZ-JAUREGUI Rojas, C., «El peligro moral de Lz Celestina. Andlisis inter-
discursivo juridico-econémico y literario de la circularidad de los bienes», en Castilla. Estudios
de Literatura (Universidad de Valladolid), 5, 2014, pp. 223-242.

En hetp://wwwS5.uva.es/castilla/index.php/castilla/article/view/325/349 (fecha del dltimo ac-
ceso: 28 de febrero de 2015).
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vinculadas al proceso de transformacién discursiva de la traduccién®, que
es plenamente interdiscursivo. Hay que tener en cuenta que «discurso» y
«texto» son dos expresiones sinénimas, si bien se suele emplear «discurso»
cuando se quiere resaltar el cardcter dindmico (hablado) y «texto» cuando se
desea destacar el cardcter estructural y estdtico (escrito).

Como consecuencia de lo anterior, con el andlisis interdiscursivo es posi-
ble contribuir parcialmente a la explicacién y al conocimiento de la creativi-
dad literaria y discursiva de Unamuno en relacién con sus actitudes politicas
a prop6sito del liberalismo. Y, también, observar la plasmacién de dichas
actitudes en arte de lenguaje, tanto en una novela como en una conferencia,
en la que no renuncia al estilo, pues no en vano ésta es un discurso retérico
de género epidictico o demostrativo, en el que, recordando a Aristételes, el
receptor (el oyente en la Retdrica del Estagirita), «juzga de la habilidad»’;
es decir, de la capacidad comunicativa y estilistica del discurso, pero no tiene
que tomar decisiones como sucede ante los discursos de género judicial o de
género deliberativo.

Paz en la guerra, publicada en 1897, es la primera novela de Unamuno y
estd construida con sus recuerdos de infancia del sitio de Bilbao por el ejército
carlista en 1874, cuando Unamuno tenfa diez afios. Durante la Primera Gue-
rra Carlista Bilbao fue sitiada, sin que llegara a ser tomada por los sitiadores.
Fue en la Tercera Guerra Carlista cuando se produjo el asedio que es referido
en Paz en la guerra, asedio en el que, como en las anteriores ocasiones, la ciu-
dad de Bilbao permaneci6 fiel al gobierno liberal, sin que consiguieran tomar-
la los carlistas, siendo rescatada por el ejército liberal, que consiguié levantar
el sitio. En esta novela, en cuyo planteamiento la perspectiva de la memoria
del autor es decisiva, carlistas y liberales no son lejanos al autor y a su proyec-
ci6n en el narrador. Como ha explicado Stephen G. H. Roberts en su excelen-
te e imprescindible libro Miguel de Unamuno o la creacién del intelectual
espafiol moderno, en esta novela «Unamuno analiza el espiritu vasco bajo la
forma de un conflicto entre liberales de Bilbao y carlistas vizcainos y {...}
jugard un importante papel, més tarde, durante la construccién por parte del

6 CHico Rico, E, «La traduccién del texto filoséfico: entre la literatura y la ciencia», en
Castilla. Estudios de Literatura (Universidad de Valladolid), 6, pp. 94-112.

En http://www5.uva.es/castilla/index.php/castilla/article/view/422/426 (fecha del dltimo ac-
ceso: 28 de febrero de 2015).

7 ARISTOTELES, Retdrica, Madrid, Instituto de Estudios Politicos, 1971, p. 1358b6.
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escritor de un nuevo liberalismo espafiol» ®. La memoria del autor sitda, en un
mismo plano mds o menos equivalente a unos y a otros, la proximidad entre
carlistas y liberales en la memoria, y en los afectos del autor estd representada
por los personajes Ignacio Iturriondo y Juanito Arana, amigos, liberal éste
y carlista aquél. La presentacion del liberalismo estd matizada, mostrindose
sobre todo como una actitud, mds que como una toma de partido asociada a
planteamientos maniqueos.

Asi, de Pedro Antonio Iturriondo, el padre de Ignacio, afirma el na-
rrador que se habia educado bajo la supervisién de un tio materno, lo que
provocé que para Pedro Antonio el absolutismo simbolizara una juventud

calmosa. Y, a continuacién, afiade:

De haber ofdo hablar a su tio de realistas y constitucionalistas, de apost6-
licos y masones, de la regencia de Utrgel y del ominoso trienio del 20 al 23 que
obligara al pueblo, harto de libertad segtn el tio, a pedir inquisicién y cadenas,
sac6 Pedro Antonio lo poco que sabfa de la nacién en que la suerte le puso, y
él se dejaba vivir.?

Dicha educacién es la que explica el hecho de que, cuando estall6 la insu-
rreccién carlista, tras la muerte de Fernando VII, Pedro Antonio obedeceria
a su tfo y, a sus veintidn afios, se uniera a los voluntarios realistas que Zabala
sublevé en Bilbao, «para defender con el fusil de chispa su fe amenazada por
aquellos constitucionales, hijos legitimos de los afrancesados, decia el tio,
afiadiendo que el pueblo que rechazé las dguilas del Imperio sabria barrer la
cola masénica que nos dejaron en casa» '°.

Y lo mismo cabe decir a propésito de la educacién que Pedro Antonio
dio a su hijo Ignacio, basada «en la sencilla rigidez catélica, y a la antigua
espafiola», cuyas principales manifestaciones externas habfan de ser el besar
la mano a sus padres al acostarse y al levantarse y el no tutearlos nunca, pues
esta era una «costumbre nefanda, hija de la revolucién segtn el tio, que se
encargé de inculcar en el sobrinillo el santo temor de Dios» '!.

Por su parte, don Juan Arana, padre de Juanito, liberal, tiene su propio
y peculiar liberalismo:

8 ROBERTS, S. G. H., Miguel de Unamuno o la creacion del intelectual espaiiol moderno, Salamanca,
Universidad de Salamanca, 2007, p. 51.

9 UNAMUNO, M. de, Paz en la guerra, Madrid, Cétedra, 1999, pp. 127-128.
10 Ib., p. 128.
11 Ib., p. 145.
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No queria apareciese Bilbao como el baluarte de la bullanguera libertad
del triple lema: libertad, igualdad, fraternidad, sino cual celoso guardidn de
su propio espiritu, del reposado progreso que camina sobre el comercio, cual
guardidn de la libertad en el orden. Sentfase liberal, pero liberal sin color ni
grito.!?

Y es que, para don Juan, el liberalismo se asocia al comercio. Por eso,
cuando el negocio de su almacén se viene abajo con ocasién de la guerra, no
duda en exclamar: «Aunque los bilbainos nos hiciéramos carlistas, Bilbao
seguirfa siendo liberal, o dejarfa de ser Bilbao... sin eso no hay comercio
posible, y, sin comercio, no tiene razén de ser este pueblo» 2.

Son muchos los pasajes de Paz en la guerra en los que podemos encontrar
referencias al liberalismo y a los liberales, los cuales son presentados en mu-
chos casos con un cierto distanciamiento por parte del narrador: «Los libera-
les habfanse armado por su parte. Don Juan se alisté en la milicia, temiendo
mds a los bulliciosos voluntarios de la libertad que a los carlistas» 4.

La misma presentacién del mencionado Juan Arana estd hecha con el hu-
mor que expresa la forma del adjetivo «liberal» utilizada por el narrador: «El
amigote de la nifiez de Ignacio, su inseparable, era Juanito Arana, hijo de don
Juan Arana, de la casa Arana Hermanos, un liberalote de tomo y lomo» 1.

De don Juan Arana se afirma también que era «progresista tibio con fon-
do conservador» '°, afiadiendo, ademds, que «la razén social Arana Hermanos
era liberal de abolengo y catélica a la antigua» 7. Y, en otra ocasién, el tio
Pascual da su opinién como sacerdote a propésito de la intencién de su pri-
mo Pedro Antonio de poner a trabajar a Ignacio en el escritorio de los Arana:

Bien, muy bien me parece que penséis en hacerle hombre; cosa es en que
vengo pensando hace tiempo. Estd bien que le pongdis en un escritorio, y el
de Arana es bueno, pero preferirfa otro. {No es que Arana sea malo, no! Es
buena persona en cuanto cabe, comerciante serio, pero... ya sabéis que es un
liberalote de los mayores, y su hijo, ese mocoso, algo mds que liberal, de malas

ideas, segtin tengo entendido. {Figuraos que no oye misa los domingos...!'8

12 I, p. 327.
13 Ib., p. 346.
14 Ib., p. 231.
15 Ib., p. 147.
16 Ib., p. 148.
17 Ib., p. 151.
18 1b., p. 164.
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El tio Pascual, hombre de ideas fijas, iba metiendo en la cabeza de Ig-
nacio aseveraciones tan contundentes como la de que el carlismo era la afir-
macién, mientras que el liberalismo prometia a las personas hacerlas reyes, y
finalmente las convertia en bestias. «Lo que sobre todo inspiraba el tio Pas-
cual a su sobrino era desprecio a los liberales, por testarudos, por ignorantes,
por cobardes» !”. Para el tfo, «el liberalismo es revolucionario y extranjero; la
libertad, catélica y espafiola...»%.

A estas afirmaciones del t{o Pascual se vienen a unir las de un tal Celesti-
no, al que Ignacio habia conocido en el Casino. Se trata de un joven abogado
carlista, fogoso y parlanchin, aficionado a recopilar frases y citas y a encasillar
y etiquetar a todo el mundo. «La educacién con anteojeras —afirma el narra-
dor— habiale corroborado las nativas tendencias unilaterales e itinerarias de
su espiritu. Tenfa siempre en boca a Kant y a Krause, y era capaz de discutir
solo» 2!, Pues bien, este Celestino producifa en Ignacio una mezcla de admi-

racién y confusién, con opiniones tales como la siguiente:

Decfa de los liberales que eran unos tontos pillos que no sabfan de la misa la
media, ni miaja de historia seria, eruditos a la violeta y filésofos a la moderna,
filosofastros, enciclopedistas charlatanes que llaman ignorantes a los frailes, ja
los frailes, que han salvado el mundo de la barbarie!, inventores de conflictos
entre la religién y la ciencia. Conocia sus sofismas aparatosos que no le habfan
hecho mella jciencia vana que hincha y no conforta!??

A propésito de Paz en la guerra y de cada una de las palabras y frases
que componen su microestructura o estructura oracional como afloramiento
léxico y morfosintdctico de su macroestructura o estructura textual global,
hay que tener en cuenta que esta obra no puede ser leida sin tener en cuenta
la ironfa?® que pone el autor en su construccién.

Se ha considerado que Unamuno tenfa simpatias por los carlistas?*. No
obstante, como expone Jestis Gutiérrez, Unamuno responde a esta considera-

19 Ih., p. 171.
20 Ib., p. 204.
21 Ib., p. 189.
22 Ib., p. 190.

23 Cfr. VAUTHIER, B., Arte de escribir ¢ ironia en la obra narrativa de Miguel de Unamuno, Sala-
manca, Universidad de Salamanca, 2004, pp. 91-93.

24 Cfr. GUTIERREZ, J., «Unamuno entre la épica y la intrahistoria: relectura de Paz en la
guerrar», en Actas del Congreso de la Asociacion Internacional de Hispanistas, Frankfurt am Main,
Vervuert, pp. 270-273.
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cién a partir de su visién de la posicion del adversario, lo que permite acercar
su posicién al liberalismo sin renunciar a la dualidad afectiva que presenta el
autor bilbaino en cuanto a los dos bandos en Paz en la guerra. Gutiérrez hace
referencia a un articulo sobre esta novela publicado por Unamuno en 1933,

en el que éste escribe:

Cuando apareci6 la novela pudo decir Altamira que latia en ella una cierta
simpatia por la causa carlista. Como que no se puede ser liberal de otro modo;
como que no cabe participar en una guerra civil sin sentir la justificacién de los
dos bandos en lucha; como que quien no sienta la Justicia de su adversario —por
llevarlo dentro de si— no puede sentir su propia Justicia.

.3

Si alguna vez me he excedido en mis ataques a los adversarios, como me ocu-
rria en mi lucha contra la dictadura primo-riveriana, es porque sentia mejor
que ellos, que no la sentfan bien, su justificacién. Y a la vez sentfia, jclaro!, la
de mi posicién en contra de ellos. Y es como, llevando la guerra civil espafiola
dentro de mi, he podido sentir la paz como fundamento de la guerra y la guerra
como fundamento de la paz.

...}

Ni puedo olvidar que fue el 2 de mayo de 1874 cuando, en mi Bilbao liber-
tado, sent{ el primer albor de conciencia civil y liberal, en plena guerra civil.?

Como afirma Victor Ouimette, el liberalismo de Unamuno tenia mds un
cardcter ético, religioso o social que politico. En este sentido, apunta Oui-
mette que el liberalismo unamuniano no se reducfa a una mera formulacién
mecénica, sino que, por el contrario, era un liberalismo expansionista e in-

clusivo, que aspiraba a superar todo exclusivismo y arbitrariedad:

Historia, expansién, comprensién y libre examen: el liberalismo de Una-
muno unia los aspectos més fundamentales del existir humano: el sentimiento
religioso, el deseo de plenitud personal y el anhelo de una vida colectiva digna
y justa.

...}

El liberalismo unamuniano brotaba de varias fuentes, de las cuales las mds
importantes, sin duda, no eran las obras cldsicas del liberalismo decimoné-
nico que tanto influyeron en Ortega y Azorin, por ejemplo. En Unamuno se
trataba de una conviccién que resultaba de su propia herencia familiar y su
experiencia juvenil en Bilbao; de una visién dnica de las posibilidades socia-

25 UNAMUNO, M., «Paz en la guerra», en 0. C., VIII. Autobiografia y recuerdos personales, Ma-
drid, Escelicer, pp. 1192-1193.
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les ofrecidas por el impulso religioso; y de su reconocimiento de que, pese a
ciertas corrientes politicas, el hombre no es un ser esencialmente racional,

cegado por la pasion y el interés, y victima de la corrupcién institucional del

medio ambiente.2¢

Otro de los reconocidos estudiosos unamunianos, Elfas Diaz, destaca que
el rasgo que mds certeramente define al escritor vasco, respecto de sus ideas
politicas, es su liberalismo, que serd un elemento constante de su pensa-
miento politico. Y, ademds, afiade que el liberalismo unamuniano «proviene
directamente de lo mds hondo y noble del liberalismo espafiol del X1X y
acompafla a éste, en su trayectoria critica, a lo largo de todo el primer tercio
del siglo xx.» %

En este sentido cabe afiadir, como recuerda el propio Unamuno, que su
liberalismo se gesta en los afios en los que sufrié el bombardeo de Bilbao
por las tropas carlistas. Los recuerdos infantiles de sus diez afios reaparecen,
una vez mds, por ejemplo, en un articulo titulado «Bilbao, jarriba la villa!»,
cuando escribe Unamuno:

En aquel Bilbao; en aquel Bilbao del 2 de mayo de 1874; en aquel Bilbao
que habfa salido de las machinadas —la Gltima fue su sitio y bombardeo— y no
habfa entrado en las huelgas; en aquel Bilbao aprendf a anhelar lo inasequible,
a tener sed y hambre de lo infinito y de lo eterno; en aquel Bilbao promet{

culto a la libertad, a la claridad y a la pureza de espiritu.?®

De ah{ que nos parezcan muy acertadas las palabras de Elfas Dfaz, cuan-
do afirma que:

El liberalismo es para Unamuno una auténtica concepcién general del mun-
do, una visién total de la vida, una religién incluso, un sentimiento de la exis-
tencia definido por su cardcter espiritual agénico, critico, aunque no racional,
y antidogmdtico: el «libre examen», aplicado a todo lo humano; sélo después
este liberalismo se concreta en él en un método propio de cardcter politico

liberal, concrecién que no siempre realizard muy coherentemente.?’

26 OUIMETTE, V., «Unamuno y la tradicién liberal espafiola», en Actas del congreso internacio-
nal cincuentenario de Unamuno, Salamanca, Universidad de Salamanca, 1989, p. 69.

27 Diaz, E., Revisidn de Unamuno. Andlisis critico de su pensamiento politico, Madrid, Tecnos,

1968, p. 13.

28 UNAMUNO, M. de, «Bilbao, jarriba la villa!», en Espaiia, 1 de septiembre de 1919. Ver:
http://hdl.handle.net/10366/81536

29 Diaz, E., Revision de Unamuno. Andlisis critico de su pensamiento politico, o. c., p. 15.
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Una muestra més de los planteamientos liberales de Unamuno la encon-
tramos a su llegada a Salamanca, en julio de 1891, para tomar posesién de
su citedra de Griego en la universidad salmantina, el dfa 12 de ese mes. En
esta su primera estancia de un solo dfa, establece relacién con profesores de
ideologfa liberal y republicana, como el otro catedritico de Griego, cabeza
del krausismo salmantino y director del periédico La Libertad, Enrique Soms
y Castelin, asi como con Pedro Dorado Montero, catedritico de Derecho
Penal, el bibliotecario Manuel Castillo y el archivero José de Onis. Y, ya en
octubre, puede comprobar que la divisién del claustro universitario entre
profesores liberales y conservadores era palpable y habia llegado a propiciar
situaciones tan lamentables como la negativa del obispo de Salamanca, el
agustino Tomds Cdmara, a dar cristiana sepultura a Mariano Arés y Sanz,
catedritico de Metaffsica y fil6sofo krausista, fallecido en marzo de 1891, por
considerarlo un librepensador pecaminoso y por haberse negado a confesarse.
Ademis, el enfrentamiento era evidente incluso en dos de los peridédicos de
la ciudad, E/ Criterio, apoyado por Cimara, y La Libertad, de ideologia repu-
blicana y librepensadora, en el que Unamuno empezd a colaborar inmedia-
tamente, manifestando sus ideas politicas antimondrquicas y su compromiso
con el liberalismo, y del que durante varios meses fue director interino, por
la ausencia de Enrique Soms.

Uno de los lideres conservadores, Enrique Gil y Robles, catedritico de
Derecho Politico y Administrativo, fue el encargado de pronunciar, el dfa
uno de octubre, el discurso de apertura del curso académico 1891-1892. En
dicho discurso, titulado «El absolutismo y la democracia», atacé durante al
liberalismo, lo cual motivé la pronta respuesta de don Miguel en forma de
cinco articulos publicados entre el 13 y el 30 de octubre en La Libertad, con
el titulo genérico de «Un nocedaliano desquiciado» y firmados con el seudé-
nimo Unusquisque. El término «nocedaliano» aludia al grupo politico de los
llamados «integristas» o «tradicionalistas», surgido en 1888 a rafz de una
escisién en el carlismo, encabezada por Ramén Nocedal, y que habfa arraiga-
do fuertemente en Salamanca, entre otros en profesores universitarios como
el propio Gil y Robles y el decano de Filosoffa y Letras, Santiago Sebastidn
Martinez y Gonzilez*°.

30 Cfr. ESTEBAN DE VEGA, M., «El entorno social: rivales y amigos en la Salamanca de fin de
siglo», en E/ tiempo de Miguel de Unamuno y Salamanca, Salamanca, Universidad de Salamanca,
1998, pp. 57-81 y RaBATE, C. Y J-C., Miguel de Unamuno. Biografia, Madrid, Taurus, 2009,
pp. 117-197.
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En relacién con este ambiente salmantino y respecto del pensamiento
unamuniano, es sobradamente conocido el hecho de que el profesor y escritor
vasco defiende la existencia de contradicciones o paradojas en uno mismo
—recordemos su proverbial aficién a las paradojas—, y, por ende, en el hombre
que tiene en cuenta y respeta al adversario, con el que incluso es posible
compartir algunas de sus ideas, frente a lo que él califica como un ser «un

hombre de una sola pieza»>!

, en el que no hay lugar a las contradicciones.
Esta, como el propio autor de Paz en la guerra escribe, es una de las claves
de su personal liberalismo, alejado del liberalismo de partido®?. Fundamenta
Unamuno, pues, sus contradicciones, que, en realidad, son tales solamente
en apariencia, pues son el resultado de una coherencia de pensamiento plena-
mente liberal, que respeta y reconoce el valor del adversario, sin encerrarse,
sin encastillarse en una posicién desde la que no se esté abierto a quien piensa
de manera contraria a uno. Y buen ejemplo de ese pensamiento liberal es el
que aporta Juaristi, a propésito de la actitud de don Miguel hacia el obispo

Cdmara:

Sus ulteriores reconvenciones al obispo Cdmara, también desde La Libertad,
aunque muy duras, carecen del tono extremoso del anticlericalismo habitual
en los medios republicanos y evitan caer en ataques a la religién: tienen incluso
algo de profetismo cristiano cuando recuerda al prelado su obligacién de no

hacer distingos en su grey, de no dividir a los catélicos en razén de sus diferen-

tes opciones politicas.>?

Todo texto o discurso es resultado de un proceso de generacién, de pro-
duccién, en el que actdan las ideas, tanto consolidadas como en germen, del
autor, asi como el contexto, las lecturas, la visién del mundo del autor, etc.
Este proceso es el que Julia Kristeva denomina genotexto, la construccién
dindmica subyacente en la produccién textual, cuya actividad se manifiesta
en el fenotexto®*, que es el texto que aparece, que se muestra y que, por tan-
to, hace posible, como material lingiifstico (lingiifstico-artistico en el caso

31 UNAMUNO, M. de, Paz en la guerra, o.c., p. 1193.

32 Cfr. DEL ARco LOpEZ, V., «Para la historia de Espafia: Unamuno, o la memoria de un
liberal sin disciplina de partido», en Studia Historica. Historia Contempordnea, 8, Salamanca,
Universidad de Salamanca, 1990, pp. 89-120.

33 JUARISTI, J., Miguel de Unamuno, Madrid, Taurus, 2012, p. 202.

34 Cfr. KRISTEVA, J., E/ texto de la novela, Barcelona, Lumen, 1974, p. 95 y ss., y KRISTEVA,
J., «Semandlisis y produccién de sentido», en GREIMAS, A. J.; AA.VV., Ensayos de semidtica
poética, Barcelona, Planeta, 1976, pp. 274-206.
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de la literatura y de todo el arte de lenguaje) la comunicacidn, el intercambio
entre el productor o emisor y el receptor. El genotexto de un texto o discurso
concreto puede tener relacién con el de otro texto o discurso, sobre todo si
es un mismo autor el que los ha producido. Consideramos que ésta es una
de las claves de la interdiscursividad?>: la presencia de elementos teméticos
semejantes, de ideas y perspectivas contextuales, en diferentes genotextos, en
distintos procesos de generacién textual.

Sin que pretendamos ser exhaustivos en la determinacién de los compo-
nentes temdticos de la interdiscursividad genotextual en la obra de Miguel
de Unamuno, es posible identificar un flujo interdiscursivo sobre el que
se establece una relacién interdiscursiva, que en su base es genotextual y
que se transforma en fenotextual al desembocar el proceso de generacién
textual en el texto manifestacién, en el fenotexto. Con este propdsito vamos
a tomar en consideracion, desde la perspectiva metodoldgica del andlisis
interdiscursivo, la conferencia «La conciencia liberal y espafiola de Bilbao»,
pronunciada por el autor de Paz en la guerra el 5 de septiembre de 1908 en
la Sociedad «El Sitio» de Bilbao.

En el referente de esta conferencia, Unamuno incluye la actitud politica
del nacionalismo vasco, de los antiguos bizkaitarras, y la actitud politica
liberal, que son enfrentadas en el discurso que es esta conferencia. La opinién
que Unamuno expresa del nacionalismo vasco es tan negativa como muestra

el siguiente pasaje de su conferencia:

Infantilismo, puerilidad es lo que mds caracteriza al movimiento llamado
aqui ahora nacionalista y al que me gusta mds llamar con su antiguo nombre,
el de bizkaitarra. Este movimiento, en efecto, que en rigor no es politico, se
vacfa en puerilidades de liturgia, en barzokis, en aunrrescus, en misas cantadas,
en catecismos, en banderas y en jugar a la diputacién del partido y a las exco-
muniones; infantilismo puro. Es infantilismo que delata o lleva consigo una
depresién mental.

La depresién mental es, en efecto, uno de los resultados hoy visibles aqui.

O llamémosle con su nombre propio: memez. >

Frente a ese infantilismo nacionalista, bizkaitarra, del afio 1908, opone
Unamuno el tiempo de su nifiez y mocedad, el tiempo en que el pueblo vasco

35 Cfr. ALBALADE]JO, T., «Retdrica, comunicacién, interdiscursividad», en Revista de Investi-
gacidn Lingiiistica, 8, Murcia, Universidad de Murcia, 2005, pp. 7-33.

36 UNAMUNO, M. de, «La conciencia liberal y espafiola de Bilbao», en O. C., IX. Discursos y
articulos, Madrid, Escelicer, 1971, pp. 235.
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estaba dividido en dos bandos politicos, los liberales y los carlistas. Un tiem-
po que el escritor vasco recuerda con cierta nostalgia, a pesar de la guerra que

él tuvo ocasién de vivir:

En tiempo de guerra andaban a tiros unos con otros, pero hecha la paz con-
vivian y se trataban, si no siempre con cordialidad, por lo menos con cortesfa.
Podian los liberales decir lo que quisieran de los catlistas y éstos de aquéllos,
pero siempre habrfa de reconocerse que eran, por lo comun, gente bien educa-
da. Hoy, con las nuevas divisiones, parece que las cosas han cambiado. Apenas
pasa domingo que después de unos y otros gritos no se vengan a las manos
muchachos de diferentes bandos. Y esto lo ha traido el bizkaitarrismo.>’

El discurso de género epidictico o demostrativo que es esta conferen-
cia contiene una presentacién continuada de la opinién negativa del con-
ferenciante sobre el nacionalismo. No hay que olvidar que para Aristéte-
les, el «género demostrativo tiene como propio, bien la alabanza, bien el
vituperio» >%. Se trata, en consecuencia, de un discurso de vituperio en cuan-
to a dicha actitud o posicién politica. Este vituperio del nacionalismo tiene
como contrapartida la alabanza del liberalismo, pero con importantes mati-
ces, que contribuyen a delimitar el liberalismo de Unamuno en las coorde-
nadas temporales de gestacién y pronunciacién de la conferencia. La toma
de posicién a favor del liberalismo que lleva a cabo Unamuno en el dmbito
de la adscripcién epidictica del discurso incluye su critica a los liberales o,
mds propiamente, a quienes se dicen liberales aunque no sean exactamen-
te tales. Expone su opinién sobre el liberalismo al uso, afirmando que en
politica no hay liberalismo, «porque no puede llamarse tal a cierta pifia de
negociantes. Y no hay partido liberal porque falta conciencia liberal. Y urge
restaurarla» 3.

A continuacién, pasa Unamuno a referirse a la comin confusién entre
las voces liberalismo y libertad, lo que conlleva al concepto erréneo de la
libertad, la cual, para él no es sino «la conciencia de la ley; libre es el ser
consciente de la ley por que obra y tanto mds libre cuanto mds consciente de
ella»*°. Y esa ley, segtin el escritor vasco, es una ley social y no econémica.
De ahf el fracaso del liberalismo sustentado en principios economicistas:

37 Ib., p. 234.

38 ARISTOTELES, Retdrica, o.c., pp. 1358b13-14.

39 UNAMUNO, M. de, «La conciencia liberal y espafiola de Bilbao», o.c., p. 238.
40 Ib., p. 238.
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Y si el liberalismo estd dondequiera en crisis es porque lo estd aquel con-
cepto manchesteriano de la ley que produjo la escuela de economia politica
llamada clésica, concepto que ha sido la verdadera esencia del liberalismo, y
éste, hasta ahora y por consecuencia, anarquista en el fondo. Esa escuela y ese
liberalismo no llegaron nunca a concebir a la sociedad como un organismo; fue
un mecanismo siempre para ellos. Y asf ha fracasado. !

Llegado a ese punto, Unamuno echa mano de una de sus conocidas para-
dojas para afirmar que la libertad siempre ha sido, y seguird siendo, conser-
vadora. Y por ello mismo se muestra en desacuerdo con la idea de que, en ese
afio 1908, la libertad se habia hecho conservadora:

La libertad no ha podido hacerse conservadora pues lo ha sido siempre, ya
que es progresiva, y la condicién primordial del progreso es conservar; lo que
hay es que la conservaduria se ha hecho millonaria y ha dejado de ser liberal
y hasta conservadora, para ser plutocrdtica. Y hablen los mentecatos de mis
paradojas. 2

El liberalismo que propugna Miguel de Unamuno en la conferencia tiene
en el Estado un fundamento imprescindible, lo que estd relacionado con una
posicién claramente social en su actitud liberal. En efecto, en su opinidn, el
Estado debe ser el nicleo del liberalismo restaurado, ademds de un 6rgano
de cultura, sobre todo frente a la Iglesia. «El Estado es hoy, en Espafia, tal vez
lo mejor que tenemos, lo mds europeo. Porque es la conciencia internacional de

43

Espafia, es lo que ésta es ante los demds pueblos»*’. De ahi la contundente

afirmacién de su fe liberal y estatal, al estar unidos lo uno y lo otro:

Tened a la vez en cuenta que la hostilidad contra el Estado es de origen re-
accionario, antiliberal, porque el Estado moderno es el més genuino producto
liberal, es el producto cultural histérico de los siglos xv1 al X1X, los siglos del
Renacimiento, de la Reforma y de la Revolucién republicana y napolednica, es
el 6rgano del derecho de gentes moderno y el derecho de gentes moderno

es, como ha dicho Maura, el liberalismo. %

Para afadir a continuacion:

Y sélo al amparo del Estado puede restaurarse y corroborarse la conciencia

liberal espafiola, al amparo del Estado, que es su tradicidn, tradicién que cul-

41 Ib., p. 238.
42 Ib., p. 239.
43 Ib., p. 240.
44 1b., p. 241.
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ming en el glorioso reinado de Carlos III. Y hay que cobrar a la vez el sentido
de la responsabilidad ante los principios, la conciencia plena del pensamiento
politico espafiol.

Y esa tradicién liberal espafiola es aqui, en Bilbao, uno de los sitios en que

hay que avivarla. Porque el liberalismo tiene aqui tradicién y la tiene el espa-
5

fiolismo.*

Como acertadamente apunta Manuel Urrutia, para Unamuno el Estado

es el «supremo 6rgano del liberalismo», porque el Estado es la garantfa de

los derechos del hombre y del progreso de la cultura. De ah{ que, en opinién

de don Miguel, los ataques al Estado no sean, en el fondo, sino ataques al
liberalismo. Y afiade Urrutia:

Lo que mds falta hace es robustecer el poder central, que si de algo peca es
de débil; robustecerlo y a la vez flexibilizarlo y enriquecerlo con los jugos de la
vida toda difusa de la nacién. Es necesario defender al Estado central —el tdnico
que puede crear un ideal o conciencia nacional que nos afirme ante Europa, una
conciencia internacional—, que es lo «menos malo acaso que tenemos», de ciertos
ataques injustos que le atribuyen todos los males. %

La conciencia liberal de Unamuno es la conciencia liberal que él pide
para Bilbao y para la Sociedad «El Sitio», en la que estd pronunciando su
conferencia, y la expresa proyectando su visién amplia del liberalismo a di-
cha Sociedad: «Aqui deben caber todos los liberales, desde los conservado-
res que tengan conciencia del radical liberalismo del Estado moderno, hasta
los socialistas, por caracterizados que éstos sean»4’. Su concepcién abierta
del liberalismo le permite a Unamuno integrar en él diferentes posiciones,
siendo de gran interés la inclusién de los socialistas, lo cual no es ajeno a su
vinculacién entre liberalismo y Estado. Y, en tal sentido, conviene tener muy
presente que Unamuno supo dar el paso desde su particular y original libera-
lismo, de cardcter ético y cultural, hacia el socialismo democritico. Porque,
como afirma Pedro Cerezo:

Con respecto al liberalismo, como ha notado Marichal con acierto, «su em-
presa de recuperacién liberal venia a ser una operacién a la que podrifamos llamar
desvenadora, pues aspiraba a separar del liberalismo muy diversas adherencias».
Ante todo de la mentalidad de mercader y de la vana retérica antiestatalista.

45 Ib., p. 241.

46 URRUTIA, M., Evolucidn del pensamiento politico de Unamuno, Bilbao, Universidad de Deusto,
1997, p. 149.

47 UNAMUNO, M. de, «La conciencia liberal y espafiola de Bilbao», o.c., p. 243.
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Se oponfa asf tanto a la versién economicista manchesteriana del «libre cambio

y la libre concurrencia», ayuna de sentido cooperativo social, como a los viejos
Py S 4

hdbitos y prejuicios liberales contra el Estado.*®

Y, ademds, afiade Cerezo:

Se trataba, pues, de una conversién del liberalismo en sentido humanista,
esto es, social y cultural, librdndole de la ganga mercantilista y particularista
de la vieja retdrica. Se comprende asi su afirmacién de que «el liberalisimo es
socialista» —o a la inversa, como dice a veces, el socialismo es liberalismo—y
es también «civilizacién y progreso», y por eso ha de estar de parte del Esta-
do, que en la circunstancia espafiola representaba el verdadero érgano de la
cultura. Pero aqui también conviene registrar, como ya se dijo a prop6sito del
anarquismo, que para Unamuno se trataba menos de una ideologia politica
que de un estilo y una concepcién de la vida.*?

Respecto de la alusién hecha por Pedro Cerezo a la relacién entre el Es-
tado y la cultura, no podemos olvidar que en la conferencia pronunciada en
la Sociedad «El Sitio», afirmaba Unamuno que «el Estado —y éste debe ser el
ntcleo del liberalismo restaurado— debe ser un érgano de cultura, sobre todo
frente a la Iglesia. La lucha por la cultura, el Kulturkampf, se impone» .
Y Unamuno se refiere al hecho de que la Iglesia aconseja el libre examen
cuando se trata de obediencia a las leyes civiles. Es decir, el escritor vasco se
muestra partidario del examen individual, del libre examen, a la manera de
los protestantes liberales. De ahf las atinadas palabras de Roberts cuando, re-
firiéndose a la afirmacién unamuniana de que la obra capital del Estado debe
ser una obra de cultura, se pregunta qué entiende Unamuno en esta etapa de

su carrera cuando habla de cultura:

No hay duda de que Unamuno utiliza este término, principalmente para
resumir todo lo que ha mantenido acerca del legado, esencialmente protes-
tante, que se halla contenido dentro del liberalismo: una conciencia de la ley,
un sentido de responsabilidad personal y social, y una devocién hacia la libre

busqueda espiritual.’!

48 CEREZO, P., Las mdscaras de lo trdgico, Trotta, Madrid, 1996, pp. 356-357. La cita de Ma-
richal estd tomada de MARICHAL, J., E/ nuevo pensamiento politico espaiiol, México, Finisterre,

1966, p. 129.
49 Ib., p. 356.
50 UNAMUNO, M., «La conciencia liberal y espafiola de Bilbao», o.c., p. 239.

51 ROBERTS, S. G. H., Miguel de Unamuno o la creacion del intelectual espaiiol moderno, o.c.,
p- 153.
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En las citas precedentes se muestran en el fenotexto los hilos genotex-
tuales —manifestados, por tanto, como hilos fenotextuales— que sustentan
la relacién interdiscursiva entre Paz en la guerra y la conferencia del 5 de
septiembre de 1908. Como explica Roberts, «el liberalismo de Bilbao repre-
sentd, asi pues, para Unamuno, la capacidad y el medio de aunar los polos
opuestos de lo local y lo internacional, la tradicién y el progreso, y lo viejo y
lo nuevo, a la vez que también hacfa posible el establecimiento de un didlogo
entre ellos’?». En consecuencia, «Unamuno fue vocalizando la defensa de su
liberalismo bilbaino cada vez con mayor fuerza y de modo mds explicito”».

También se reconoce en su fenotexto la presencia genotextual de la rela-
cién entre los liberales y otros adversarios, precisamente los de la novela de
1897, los carlistas, en lo que es una evocacién de la situacién coetdnea del
referente histérico-novelesco de la novela:

Hubo un tiempo, alld en mi nifiez, y en mis mocedades, en que este pueblo
y su regién toda estaban divididos en dos bandos politicos: liberales y carlistas.

En tiempo de guerra andaban a tiros unos con otros, pero hecha la paz convi-

vian y se trataban, si no siempre con cordialidad, por lo menos con cortesfa. >

Relacién que Unamuno considera diferente de la existente entre libera-
les y bizkaitarras, nacionalistas, con tensiones incluso violentas en tiempos
de paz.

Por medio de la vinculacién de liberalismo y espafiolismo, consigue el
rector de la Universidad de Salamanca —estamos en el primer rectorado de
Unamuno, que fue desde 1900 hasta 1914— abrir en su conferencia un es-
pacio, ciertamente pequeflo, a la comprensién del nacionalismo desde su
propio liberalismo. Si en Bilbao la tradicién liberal y el espafiolismo estdin
unidos, en Vizcaya —no olvidemos la oposicién Bilbao »s. Vizcaya en la idea
de la realidad vasca tanto en Paz en la guerra como en la conferencia— lo es-
tdn el espafiolismo y el bizkarraitismo, el nacionalismo. Es una forma de no
cerrarse al adversario, de incluirlo en cierto modo en el propio espacio del li-
beral que estd hablando a los oyentes en la Sociedad «El Sitio». La actitud del
conferenciante es la de comprensién de los nacionalistas, con lo que reafirma

su compromiso con un liberalismo personal, siendo su propia posicién la

52 Ib., p. 148.
53 Ib., p. 148.

54 UNAMUNO, M. de, «La conciencia liberal y espafiola de Bilbao», o.c., p. 234.
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del liberal que, como en Paz en la guerra, comprende al adversario. Porque,
como bien entendié Unamuno, el problema principal de Espafia radicaba en
gran parte en las divisiones internas e intestinas. De ahi las acertadas pala-
bras de Victor Ouimette:

La falta de sociabilidad, de coherencia interna, que prevalecia, reflejaba la
pobreza de la vida intima de los espafioles individuales, asi como su incapaci-
dad para comunicarse, para expresarse con franqueza. A pesar de la comunidad
esencial de sus yos, unidos por la religién, la cultura y la tradicién, los espa-
fioles preferfan creer que les convenia aislarse de sus préjimos, mediante una
costra ideoldgica. Por lo tanto, Unamuno pronto concluyé que los conflictos en
Espafia se debfan menos a la lucha de clases, por ejemplo, que a la adhesién a
ciertas ideas ya muertas que se mantenian por haberse vuelto cémodas y hasta
rutinarias para los que las profesaban.’’

A modo de conclusién, podemos recapitular que existe un espacio geno-
textual compartido por Paz en la guerra y la conferencia del 5 de septiem-
bre, con la consiguiente manifestacién en el fenotexto de ambos discursos.
Hay, por consiguiente, en estas dos construcciones discursivas de Unamuno,
una de ellas obra literaria, concretamente novela, y la otra discurso retérico
de género epidictico o demostrativo, una relacién de interdiscursividad que
actda dindmicamente en la génesis o produccién y que da como resultado
la interdiscursividad manifiesta que hemos observado en el fenotexto. Todo
ello, mds alld del limite entre lo literario y lo no literario, que con frecuencia
es franqueado en la interdiscursividad. No hemos pretendido en este trabajo
ocuparnos exhaustivamente del liberalismo de Miguel de Unamuno, que ha
sido cuidadosamente atendido por la critica literaria, filoséfica y politica,
sino que nuestra intencién ha sido sencillamente la de contribuir, por medio
del andlisis interdiscursivo, a explicitar y explicar las conexiones que hay en
cuanto al liberalismo entre la novela Paz en la guerra y la conferencia de la
Sociedad «El Sitio», como modesta aportacién a desvelar en el dmbito de
estos dos discursos aspectos del liberalismo unamuniano.

55 OUIMETTE, V., «Unamuno y la tradicién liberal espafiola», o.c., p. 71.
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El propésito principal de esta meditacién es contemplar la figura de don An-
tonio Machado desde una nueva perspectiva y poner en evidencia la imagen
tépica, reduccionista y empobrecedora que se ha construido sobre él con el
paso del tiempo en la cultura oficial de nuestro pafs. Después de diversos y
nefastos avatares histéricos, apropiaciones y manipulaciones politicas a dies-
tro y siniestro y visiones sesgadas de su obra y su persona, asuntos en los que
no voy a detenerme de manera detallada, se ha terminado esculpiendo y eri-
giendo en el centro de la cultura espafiola la consabida estatua de un Antonio
Machado poeta esencial y meditador ocasional y hombre, en el buen sentido
de la palabra, bueno. Dicho de otra manera, don Antonio se ha convertido
entre nosotros en el simbolo de un poeta nacional y en una especie de santo
laico, San Antonio de Collioure, como le rebautizé Jorge Guillén. Y no es
que esa efigie entrafiable y venerable, fruto de la admiracidn y el respeto co-
lectivo hacia él, carezca de fundamento y de verdad, sino que es s6lo una par-
te de la verdad, una mirada sesgada y de perfil que impide iluminar y ver con
claridad la otra cara de ese perfil incompleto y menguado, porque, a veces,
también la memoria y la fama, cuando caen en el tépico y en la manida cos-
tumbre, se convierten en una forma sutil de negacién, menoscabo u olvido.

Me propongo, pues, dibujar ese perfil alternativo de don Antonio Ma-
chado —en forma de apunte y no de cuadro completo— con tres trazos o temas
principales: primero, su originalidad e importancia como filésofo y pensa-
dor; segundo, su singularidad como defensor de la cultura popular; tercero,
su condicién de creador de un nuevo arquetipo literario: el del filgsofo del
pueblo. Estos tres temas pueden, a su vez, resumirse en tres lemas: «Macha-
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do fil6sofo», «Machado deméfilo» y «Machado creador de Juan de Mairena».
Vayamos por partes y empecemos por lo primero: «Machado filésofo».

He puesto de manera deliberada en el titulo de esta meditacién la pa-
labra «filésofo» al lado de su nombre porque sé que todavia hoy llamar as{
a don Antonio Machado es, en gran medida, un acto de atrevimiento, sobre
todo en el dmbito filoséfico espafiol méds académico y ortodoxo, a pesar de
que esa idea ha ido abriéndose paso poco a poco de manera timida pero firme
gracias a la labor de algunos machadianos ilustres como Mariano Quintani-
lla, Pablo de Andrés Cobos, Jorge Enjuto, Antonio Sinchez Barbudo, Se-
gundo Serrano Poncela, Rafael Gutiérrez Girardot, Eustaquio Barjau, Marfa
Zambrano, Aurora de Albornoz, Juan D. Garcia Bacca, José Marfa Valverde,
José Luis Abelldn o Pedro Cerezo, entre otros. Como bien decfa uno de esos

machadianos, Eustaquio Barjau:

Llamar a Antonio Machado «filésofo» es algo que no puede hacerse si no es
colocando cuidadosamente esta palabra entre comillas, o, mejor adn, acom-
pafiando esta afirmacién de toda una serie de precisiones y aclaraciones. En
efecto, uno siente grandes reparos al aplicar este término a un autor, conocido y
reconocido universalmente como poeta, pero cuya obra «filoséfica» —de nuevo
entre comillas— se reduce a los volimenes misceldnicos y fragmentaristicos,
mezcla de veras y bromas, del zumbén Juan de Mairena, profesor de Retérica y
Sofistica —o, para ser mds exactos, a parte sélo de estos volimenes—, a las prosas

y trovas de Abel Martin, su maestro, y a poca cosa mas. !

Pues bien, quiero seguir el prudente consejo de don Eustaquio y acom-
pafiar el primer tema de esta meditacién con todas las precisiones y aclaracio-
nes necesarias, porque una de las ideas principales que me propongo exponer
y defender puede ser resumida en pocas palabras: don Antonio Machado es,
junto con Unamuno y Ortega y Gasset, uno de los tres pensadores espafioles
mds importantes del siglo XxX. Ya sé que voces de mucho prestigio y mds au-
torizadas que la mfa, y profundamente equivocadas desde mi punto de vista,
le negaron a don Antonio el mérito como pensador y filésofo. No ignoro
que, segtin Ddmaso Alonso, el encuentro con la filosoffa fue fatal para su poe-
sfa: «Machado cambié por cobre filos6fico buena parte de su oro poético de

ayer» 2, o que Julidn Marfas rechazé tajantemente que su obra tuviera impor-

1 BARJAU, E., Antonio Machado: teoria y prdctica del apicrifo, Barcelona, Editorial Ariel, 1975,
p-17.

2 ALONSO, D., «Fanales de Antonio Machado», en Cuatro poetas espaiioles (Garcilaso-Gingora-
Maragall-Antonio Machado), Madrid, Gredos, 1976, p. 176.
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tancia filoséfica: «Antonio Machado fue un poeta, y cuanto més se lo lee y se
piensa en él mds evidente resulta; y su obra es tanto mds valiosa cuanto mds
estrictamente poética es, y en la medida en que se aparta de la poesia decae
y desmerece».? Y tampoco olvido que Fernando Lizaro Carreter se sumé a
ese juicio negativo sobre el Gltimo Machado®, empefidndose en minusvalorar
su prosa como penosa heredera de la sequedad de su manantial lirico y de la
decadencia de su poesia. Estas y otras opiniones del mismo cariz, provenien-
tes sobre todo tanto de la academia filos6fica como literaria, han acabado por
ahormar un Antonio Machado de manual, reducido y simplificado, que es el
que todavia hoy se ensefia en nuestras escuelas, institutos y universidades con
el siguiente rétulo: «el poeta autor de Soledades y de Campos de Castilla», es
decir, un Machado condenado a ser inicamente, sin que nadie lo remedie, el
escritor comprendido entre 1899 y 1917, como si su obra hubiese palidecido
desde este Gltimo afio y para siempre. Dicho con las palabras de Antonio
Ferndndez Ferrer, autor de la mejor edicién de cuantas conozco del Juan de
Mairena:

La supersticién propia de todo mito literario ha creado la figura de un Anto-
nio Machado poeta, en el sentido mds romo y empalagoso de la palabra, inten-
tando mostrarnos sus escritos apécrifos como mero complemento excéntrico
de su produccién en verso. Por fortuna, sin embargo, tan perezosos lugares
comunes son cada dfa menos compartidos.’

Los responsables de ese tépico injusto no son solamente Ddmaso Alonso,
Julidn Marfas o Fernando Ldzaro Carreter, no fueron ellos sus inventores,
porque el entuerto empezé a gestarse inmediatamente después de la muerte
de don Antonio, cuando la censura franquista quiso presentarlo, filtrado, ma-
quillado y rehabilitado, como ingenuo cantor de la intimidad y la melanco-
lfa, ocultando su dimensién civica, ética y politica como defensor a ultranza
de la Republica, y prohibiendo la edicién y la lectura, por ejemplo, de su
Juan de Mairena desde 1939 a 1951. Se reeditaron, asi, en 1941 unas su-
puestas Poesias completas, por mano del falangista Dionisio Ridruejo en un

3 MARIAS, J., «Antonio Machado y el pensamiento», en Antonio Machado hacia Europa, Actas
del Congreso Internacional, Madrid, Visor Libros, 1993, p. 151.

4 LAzarRO CARRETER, F., «El dltimo Machado», en Homenaje a Machado, Curso en Homenaje
a Antonio Machado de la Universidad de Salamanca, Salamanca, Secretariado de Publicacio-
nes e Intercambio Cientifico, 1977, p. 124.

5 FERNANDEZ FERRER, A., Introduccién a_Juan de Mairena, tomo 1, Madrid, Cdtedra, 2006,
p- 12.



258 JosE MARTINEZ HERNANDEZ

intento forzado de mutilacién y apropiacién de su obra, enmarcadas con un
célebre prélogo titulado «El poeta rescatado», reedicién de un articulo con el
mismo titulo publicado en el primer niimero de la revista Escorial® en 1940,
en el que Ridruejo dibujaba la falsa figura de un Machado péanfilo y equivo-
cado, sin verdaderas convicciones politicas, embaucado por las mentiras de
los comunistas —«el propagandista propagandeado», dijo de él en expresion
que se ha hecho célebre— y moralmente secuestrado por los enemigos de la
Patria. Ese rescate mutilador y vergonzante, del que Ridruejo se arrepentiria
mds tarde reconociendo la importancia de don Antonio como pensador’, fue
el origen de la construccién de la figura de un Machado exclusivamente va-
lioso como poeta y prescindible por completo como escritor en prosa y, a su
manera, filésofo, olvidando las certeras palabras de Coleridge: «Ningin ser
humano ha sido un gran poeta sin haber sido a la vez un profundo filésofo».
Y, por si fuera poco, las sentencias, donaires, apuntes y recuerdos del Juan de
Mairena, su principal obra en prosa, se editaron por primera vez en forma de
libro, sin que sepamos la fecha exacta, hacia el verano de 1936, uno de los
peores momentos de la historia de Espafia para editar cualquier cosa.

Pero el entuerto simplificador que padece don Antonio no se ha produ-
cido s6lo por razones histéricas o politicas, sino que tiene también poderosas
razones tanto filoséficas como literarias. Hay en sus escritos en verso y en
prosa causas mds que suficientes para provocarlo, y la principal de ellas es
que el conjunto de su obra, y sobre todo el Juan de Mairena, desafia las con-
vencionales definiciones de lo filos6fico y lo literario y el cémodo reparto de
territorios de las academias respectivas, pues se sitQia en medio, en tierra de
nadie, eliminando rigidas barreras y facilitando el trdnsito de lo uno a lo
otro, de la Filosoffa a la Literatura y de la Literatura a la Filosoffa, de manera
libre y sin pagar ningdn tipo de peaje intelectual. Es decir, Machado es, a
un tiempo, poeta y filésofo heterodoxo, poeta meditativo o poeta en el mar-
gen de la poesfa y meditador poético o filésofo en el margen de la filosoffa.
Por eso, su obra como poeta y prosista es, nunca mejor dicho, un canto y
una meditacién de frontera, como supo ver Octavio Paz: «Prosa y poesia,
vida y obra, se funden con naturalidad en la figura de Antonio Machado. Su

6 RIDRUEJO, D., «El poeta rescatado», en Escorial (Revista de cultura y letras), n® 1, 1940,
pp- 93-100.

7 Ver el articulo «Antonio Machado (Veinte afios después de su muerte)» publicado por Ri-
druejo con el pseudénimo de Juan Salduero en la revista Sdbado Grdfico en 1959 y reproducido
en RIDRUEJO, D., Entre literatura y politica, Madrid, Seminarios y Ediciones, 1973, p. 83.
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canto también es pensamiento; su pensamiento, reflexién del canto sobre si
mismo».® Pero Machado no se encuentra solo en ese empefio de hermanar
no ya la meditacién y el canto, sino el pensamiento y la Literatura. La obra
de don Antonio se enmarca en una rica tradicién limitrofe que ha sido muy
fértil en el pensamiento moderno y contempordneo y que cuenta, entre otros
nombres ilustres, con los de Montaigne, Pascal, Voltaire, Diderot, Rous-
seau, Goethe, Lichtenberg, Leopardi, Friedrich Schlegel, Holderlin, Novalis,
Kierkegaard, Nietzsche, Valery, Tolstoi, Pessoa, Unamuno, Marfa Zambra-
no, Broch, Musil, Elias Canetti, Sartre, Camus, Borges, Cioran, Octavio Paz,
etc. Esa tradicién peculiar de escritores, a los que yo denominaria genéri-
camente como «pensadores de la frontera», en el doble sentido subjetivo y
objetivo del genitivo, desaffa la acostumbrada clasificacién de los géneros
literarios y filos6ficos por separado y sus miembros suelen padecer, de una u
otra manera, su falta de acomodo convencional y su exceso de indefinicién.
En el caso de don Antonio Machado, su pertenencia a esa frontera ha dado
lugar a la situacién que vengo sefialando y que ya supo ver Jorge Enjuto hace

mds de cincuenta afios:

Con Machado nos pasa a todos lo mismo que con Unamuno, sélo que a la
inversa. Unamuno es un fildsofo-poeta con una importante obra poética en su
haber; no obstante, considerdndosele mayormente filésofo —o pensador como
algunos prefieren llamarle— costé mucho tiempo para que su poesia fuera to-
mada en serio. Asi, a Machado, nos cuesta a todos trabajo verlo como filésofo,
y mostramos una tendencia inconsciente a buscar el origen de sus ideas en sus
lecturas de filésofos reconocidos como tales.”

Jorge Enjuto sefiala aqui un problema crucial, porque, incluso entre
quienes aprecian y valoran el fuste filoséfico de la obra de don Antonio,
es muy frecuente la actitud tendenciosa de buscarle precursores, influencias
0 semejanzas a granel, como si su prosa necesitara apoyarse en filésofos ya
consagrados y utilizarlos como muletas de prestigio para sostenerse de pie
y adquirir autoridad y prestancia. Desde esta perspectiva comparativa, las
influencias parecen estar rodedndolo por todas partes, como multiples modos
de apuntalamiento y socorro académico: Leibniz, Kant, Schopenhauer, Kier-
kegaard, Nietzsche, Bergson, Husserl, Scheler, Unamuno, Ortega y Gasset,

8 Paz, O., Las peras del olmo, Barcelona, Editorial Seix Barral, 1985, p. 173.

9 ENJUTO, J., «Apuntes sobre la metafisica de Antonio Machado», en Lz Torre, Revista gene-
ral de la Universidad de Puerto Rico, nimeros 45-46, enero-junio de 1964, p. 211.
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Heidegger, etc. Al mismo tiempo, de manera misteriosa, su originalidad pa-
rece estar ausente, porque, mas que nunca en este caso, como también vio el
mencionado Enjuto: «Existe en todos nosotros una tendencia escondida que
nos lleva a tratar de destruir el pensamiento original a través de la bisqueda
de sus raices».! Y esta actitud disolvente de su originalidad, acarreando
a veces sin ton ni son analogias peregrinas de aqui, de alld y de mds alla,
actitud que, dicho sea de paso, me parece mezquina e injusta, se ha tomado
no s6lo contra su condicién de pensador, sino también, como sefialaré mds
adelante, hacia su Juan de Mairena, y hacia el singular arquetipo humano
del mismo nombre que en ese libro Gnico fue capaz de alumbrar y dotar de
vida propia. No quiero decir, entiéndaseme bien, que don Antonio Machado
sea un escritor addnico que carezca de influencias, sino que, mds alld de ellas,
es, como poeta-pensador o pensador-poeta, tanto da, especie Gnica, tanto por
lo que piensa como por la manera de hacerlo, pues sobre todo en este caso la
forma afecta de manera decisiva al contenido y no puede separarse de él.

Creo que no hay camino mds equivocado y sin salida para entender la rele-
vancia y la singularidad del pensamiento machadiano que buscarle a la fuerza
un nicho en el seno de la academia filoséfica. Es tanto como traicionarle, re-
ducirle y disolver su rotunda personalidad como libre meditador, obligdndole
a ser un pensador convencional, es decir, lo contrario de lo que quiso ser,
segln sus propias palabras dirigidas a Unamuno en el célebre Poema de un dia:
«Esa tu filosoffa /que llamas diletantesca, /voltaria y funambulesca, /gran don
Miguel, es la mia». Por eso, los mejores catadores de su obra han destacado
siempre su estilo personal e inimitable, poético y meditativo a la vez, y han
sefialado su irreductible diferencia. Por ejemplo, dice Juan D. Garcfa Bacca:
«Antonio Machado no es filésofo. Es “pensador”. Lo que es ser mds, mucho
mds, muchisimo mds que filésofo. M4s y mejor».!! Y, en el prélogo de su
traduccién de Hilderlin y la esencia de la poesia de Heidegger, afiade Garcia
Bacca: «Machado es, en uno, poeta y filésofo de la poesia: es Holderlin y
Heidegger.» Marfa Zambrano, por su parte, afirma:

Un pensamiento, pues, dotado de vida propia que hace del hombre donde

habita antes que un filésofo o un sabio o un poeta explicito, un pensador o
meditador; un ser pensante a toda hora, hasta en suefos; y, precisamente, en

10 I#., p. 213.

11GARcia BACcA, J.D., «Antonio Machado: ;Poeta o filésofo?», en Cuadernos para el didlogo,
ndmero extraordinario XLIX, noviembre de 1975, p. 21.
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sueflos es como se ve Antonio Machado, arquetipo de esta especie de seres
pensantes. 1

Arquetipo y creador de arquetipos, como diré mds adelante, pues eso y
no otra cosa es precisamente su Juan de Mairena. Uno de los primeros en
advertir y defender la extraordinaria dimensién de la obra en prosa de don
Antonio, situdndola a la misma altura de su obra en verso, fue José M.* Val-
verde:

El hecho de que casi nadie haya leido con la necesaria detencién e insistencia
las pdginas en prosa de Antonio Machado, y otras variadas circunstancias, nos
han velado la importancia de quien no me hartaré nunca de calificar como una
de las personalidades mds enterizas de nuestra historia cultural, de redondez
verdaderamente goethiana —por usar el médulo especifico de «redondez» inte-

lectual de mayor vigencia— y de una importancia de pensamiento equiparable
15

a la de su compaifiero y maestro Unamuno.
Esta reivindicacién la hizo Valverde, dicho sea en su honor, en una Es-
pafia que atravesaba tiempos dificiles y de silencio, en el nimero especial
de Cuadernos Hispanoamericanos dedicado a la memoria de don Antonio en
1949, cuando todavia su prosa estaba censurada y prohibida y apenas habian
transcurrido ocho afios desde que, en mayo de 1941, una comisién encargada
de depurar el sistema educativo, presidida por José Marfa Pemadn, le separara
del servicio como Catedritico de Instituto dos afios después de su muerte.
Pues bien, volviendo del triste recuerdo a nuestro asunto, a pesar y en
contra de todas las opiniones negadoras o reductoras de su importancia fi-
losé6fica, hay en don Antonio Machado un pensamiento de primera magni-
tud, conjuntivo y fronterizo, original y profundo, que niega toda disyuncién
exclusiva entre lo filoséfico y lo poético o literario y que afirma un rotundo
tertium datur entre ambas formas de meditacién y de escritura. Hay en él una
«filosoffa de poeta», como bien ha sefialado Pedro Cerezo, otro machadiano
ilustre, es decir, una concepcién poética de la razén, del ser, del conocimien-
to, del sujeto y de la historia, una visién poética del mundo, que atin no ha
sido suficientemente precisada, resaltada y celebrada. Y quiero dejarlo dicho
bien alto y claro: la prosa de Machado no es ni la decadencia de su poesia,

12 ZamMBRANO, M., «Un pensador», en Cuadernos para el didlogo, nimero extraordinario
XLIX, noviembre de 1975, p. 64.

13 VALVERDE, J. M., «Evolucién del sentido espiritual de la obra de Antonio Machado», en
Cuadernos Hispanoamericanos, nimeros 11-12, septiembre-diciembre de 1949, p. 401.
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ni un mero apéndice de ella, ni la amalgama mimética de influencias ajenas,
sino la completa manifestacién de una personalidad dnica y admirable, la
obra de un juglar meditativo de importancia universal.

La clave principal de su pensamiento se encuentra en sus apécrifos, como
advierte el profesor Pedro Cerezo: «Entre los secretos de la obra machadiana,
ninguno hay, a mi juicio, tan fascinante y sugestivo como sus “apécrifos”». 4
Y no se trata de un mero recurso literario, sino de una caracteristica personal
y esencial de su filosoffa, que nos remonta, por un lado, a la tradicién socrati-
co-platénica —no olvidemos que Sécrates fue en gran medida un apdcrifo de
Platén—y que supone, por otra parte, una posicién de libertad frente a la tra-
dicién filoséfica, una concepcién poética de la realidad, es decir, el primado
filos6fico de la imaginacién frente al monopolio tradicional de la razén, y una
ontologia de lo posible y lo supuesto frente a lo real o lo necesario. Es lamen-
table que la creacién de apdcrifos, una de las ideas mds originales y profun-
das de don Antonio, haya sido a veces explicada como mero producto de su
timidez o de su inseguridad como pensador, o, en el colmo del retorcimiento
especulativo, como intento de encubrir su relacién sentimental con Pilar de
Valderrama, haciendo pasar a Guiomar por un apécrifo mds. Pues no, nada
de eso, ni mucho menos. La razén de ser de los ap6erifos de Machado es, ante
todo, su actitud personal y original hacia la filosoffa, que le hace estar, a la
vez, dentro y fuera de ella, porque, como dice Juan de Mairena, «toda visién
requiere distancia, y no hay manera de ver las cosas sin salirse de ellas». A
mi entender, la mds acertada explicacién de este asunto la dio José Marfa
Valverde: se trata, dice Valverde, de tomar distancia respecto al filosofar sin
dejar de ejercerlo. Y los recursos para esa toma de distancia ante la filosofia,
para pensar por libre viéndola desde fuera y sin las apreturas del corsé aca-
démico, consisten en la invencién de personajes apdcrifos e interpuestos, en
el uso de la ironfa y el humor, y en no poder ni querer escribir sobre filosofia
en serio, segin el testimonio personal aportado por Serrano Plaja: «quiero
recordar aqui que otro dfa en que fui a verle con Emilio Prados, hablando
de temas literarios, fue la conversacién a dar en la palabra “filosofia”. A este
respecto Machado declaré “que de esas cosas no podfa escribir en serio”».
No podia hacerlo porque, en verdad, don Antonio, por su talante sencillo y

14 CEREZO, P., Antonio Machado en sus apdcrifos. Una filosofia de poeta, Almeria, Editorial Uni-
versidad de Almerfa, 2012, p. 101.

15 SERRANO PLAJA, A., Antonio Machado, Buenos Aires, Editorial Schapire, 1944, p. 29.
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modesto, desconfia de la extrema seriedad, sublimidad y grandilocuencia tan
habituales en el gremio de los filésofos, de ese rictus exagerado que parece es-
tar soportando de continuo la gravedad del ser y de la nada, ese rostro severo
que vive absorto en el olimpo divino de la pura teorfa, que no se permite la
risa porque se le antoja un pecado contra el Jogos y la alézeia, y, en el fondo,
encuentra dicha actitud afectada, falsa y ridicula: «los grandes filésofos son
los bufones de la divinidad», dice Mairena. Lo que don Antonio Machado
estd denunciando, sobre todo con su_Juan de Mairena, es uno de los rasgos
de la idiosincrasia del filésofo mas comunes y menos sefialados por la propia
filosoffa: la falta de humana sencillez y de modestia intelectual. «Nadie se ve
su jorobax, dice el saber popular. Y lo hace como el que no quiere la cosa, con
un método de andlisis psicolégico semejante al de Nietzsche, pero utilizando
en su caso como género la parodia amable y la desmitificacién, y no la cru-
deza nietzscheana de la sdtira o el sarcasmo. Con un pie dentro y otro fuera
de la Filosoffa, don Antonio critica la soberbia del pensamiento cerrado, sis-
temdtico y totalizador, que parece nacido de una cabeza sin mundo, que sélo
contempla su propio ombligo, que estd mds atento a la unidad y coherencia
del pensar que a la multiplicidad y diferencia del ser, y crece animado por
una voluntad de saber que es, en realidad, mera voluntad de poder. Contra
esa forma de pensamiento, Machado practica un pensar abierto, fragmentario
y comprimido, mds suspensivo que conclusivo, atento al fluir de las mismas
aguas de la vida, que contempla y pretende retener con naturalidad el ser en
su diferencia y que reivindica, frente a la gravedad solemne del pensador
airado contra el mundo, el valor filoséfico y vital del humor y la gracia. Es
la suya una filosoffa que, frente a la 16gica arquitecténica de la deduccidn,
propone una lgica poética de la invencidn, que ante el poder de abstraccién
de la razén, que confunde la filosoffa con la disolucién de la realidad en la
pura y seca racionalidad, sefiala, por decirlo con palabras de Ernesto Grassi,
el poder de la fantasfa, su virtud imaginativa e ingeniosa, poética y creadora,
una fantasfa que, en contra del tépico platénico, no nos sumerge en un suefio
mentiroso de sombras inanes, sino que nos acerca a la verdad, a otra cara
de la verdad: «Se miente mds de la cuenta / por falta de fantasfa: / también
la verdad se inventa», como dice uno de los proverbios de Nuevas canciones.
Mundo apdcrifo, Dios apdcrifo, sujeto apdcrifo, pasado y futuro apécrifos,
amada y padres apdcrifos, poetas y filésofos apdcrifos, incluso un «Antonio
Machado» apdcrifo, verdad apdcrifa, etc. En suma, lo que Machado propone
a través de su teorfa de lo apdcrifo es, por un lado, una toma de distancia y
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de libertad frente a la filosoffa y, por otro, una Metafisica poética, de lo crea-
do, lo posible y lo imaginado, es decir, una concepcién poética del yo, del
conocimiento y el pensamiento, y del ser, porque lo ap6crifo no sélo es para
él tdbula o ficcién, sino, sobre todo, creacién, posibilidad e imaginacién. El
problema de lo apdcrifo es la clave principal para acceder al centro del pensa-
miento poético de don Antonio y quien menosprecie, o no le preste la debida
atencion a esa clave, se quedard merodeando a su alrededor sin comprender
nada, desnortado y confundido, o, lo que es peor, practicando sobre él una
hermenéutica errdtica y, en ocasiones, ridicula.

Apuntada esta clave principal de Machado como filésofo tenemos con
ella la llave para abrir muchas otras puertas de su pensamiento, porque lo
apdcrifo no sélo es para él lo supuesto o fingido, sino, sobre todo, lo creado,
lo posible y lo imaginado. Pero no podemos entretenernos ahora en abrir
todas esas puertas con detenimiento y debo pasar casi de largo, mencionando
nada mds que el rétulo que hay en algunas de ellas, como, por ejemplo: «Ra-
z6n poética», «Ontologfa de lo posible», «Un pensar homogéneo y un ser
heterogéneo», «El escepticismo como via hacia la verdad», «Nadie es mds
que nadie», «A la Etica por la Estética», «Ideas racionales e ideas cordiales»,
«El animal poético», «Contra el solipsismo, el pragmatismo y el hombre
cinético», «Gracia y desgracia de la Filosoffa», «La Escuela Popular de Sabi-
durfa Superior: una escuela del desaber», etc., etc.

Sélo voy a entreabrir por ahora con brevedad, para no frustrar del todo
nuestra curiosidad, alguna de esas puertas. La primera de ellas es la idea de
razén poética, de la que don Antonio es inspirador y precursor junto con
Unamuno %, y de la que se derivan otras ideas como fe poética, duda poética,
y, sobre todo, el yo poético, es decir la concepcién de un sujeto mdltiple, po-
lifénico y creador, entendido no como realidad idéntica o rostro, sino como
posibilidad y mdscara. Su pensamiento es también, me asomo con rapidez
a otra puerta, una filosoffa de lo posible, frente a lo real y lo necesario; pero
desarrolla una reflexién sobre la idea logica y ontolégica de posibilidad que
destaca su lado positivo frente al negativo, y que, al contrario que Kier-
kegaard o la filosoffa existencial, que sienten y piensan lo posible desde la
angustia, vincula lo posible a la esperanza diciendo: «Hoy es siempre toda-

16 Recordemos que la primera vez que Marfa Zambrano utiliza la expresién «razén poéti-
ca» es a prop6sito de un comentario publicado en la revista Hora de Espaiia sobre el libro de
Antonio Machado La guerra. Ver Hora de Espaiia, tomo 111, Barcelona, Editorial Laia, 1977,
pp- 164-170.
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via». Es decir, frente al principio de razén o realidad suficiente, Machado
opone el principio de imaginacién o posibilidad permanente. Y frente a la
gravedad y la angustia como hijas severas y temibles de lo posible, la gracia
y la esperanza como hijas mds benévolas de las que también estd prefiada
toda posibilidad. Por tanto, su filosofia es una réplica original y fecunda al
existencialismo y no una imitacién de él, como a veces se ha sugerido. Hay,
ademds, en don Antonio una teorfa del conocimiento insélita, heterodoxa y
provocadora como pocas: «A mi juicio el gran pecado de la filosoffa moderna
consiste en que nadie se atreve a ser escéptico». Su duda no es, por supuesto,
metddica y cartesiana —una pura contradiccién en los términos, dice de ella—,
ni siquiera escéptica («Yo os aconsejo una posicién escéptica frente al escep-

ticismo» dice Mairena a sus alumnos), sino poética:

Pero yo no os aconsejo la duda a la manera de los filésofos, ni siquiera de los
escépticos propiamente dichos, sino la duda poética, que es duda humana, de
hombre solitario y descaminado, entre caminos. Entre caminos que no condu-
cen a ninguna parte.!’

Mis aiin, sigamos con nuestro rapido recorrido, Machado propone tam-
bién una ética completamente revolucionaria, humanista e igualitaria como
pocas, que no se inspira en sesudos tratados sobre el bien, la felicidad, el de-
ber o los valores, sino en lo mds noble de la sabidurfa popular, en la sencilla
frase de un campesino soriano a quien una vez escuché decir: «nadie es mds
que nadie». Ni mds ni menos, afiado yo. Y, en consonancia con esa ética —«a
la ética por la estética», es la divisa de Mairena— defiende una concepcién
funcional e igualitaria del arte, que critica la idea del arte por el arte y el
«aristocratismo inutilitario, o culto supersticioso a la inutilidad» de origen
kantiano, y que rechaza la concepcién elitista de la creacién artistica:

¢Un arte proletario? Para mi no hay problema. Todo arte verdadero serd arte
proletario. Quiero decir que todo artista trabaja siempre para la prole de Adédn.
Lo dificil serfa crear un arte para sefioritos, que no ha existido jamads. '®
p

Todavia mds, no podemos pararnos por ahora, su pensamiento contiene
una singular concepcién del ser humano como animal poético y creador de
sentido, como ser imaginativo, fantasioso y cordial poseido por la necesidad

17 MACHADO, A., Juan de Mairena, tomo I1, Madrid, Cdtedra, 2006, pp. 25-26.
18 1b., p. 15.
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de medir y el afdn de ser otro, una bestia paradéjica y absurda que necesita
l6gica, un extrafio animal que fabrica relojes y que mide su tiempo, esa ley
psiquica de la gravedad, mientras vive, canta y medita en la frontera de la
muerte, el silencio y el olvido. Y aflado, para terminar este rapido curioseo
filoséfico, el pensamiento de Machado es, por un lado, precursor de la critica
a la razén moderna, por su afirmacién del primado de la imaginacién, la fan-
tasfa y el ingenio sobre la razén de filiacién cartesiana; por su apologia de un
pensar mds poético que arquitecténico y por su defensa de los universales del
sentimiento junto a los universales del pensamiento. Y, por otro lado, contra
los que pretenden hacer valer un Machado ingenuamente postmoderno, se
anticipa a la critica a la postmodernidad con sus afirmaciones en contra del
solipsismo, el individualismo narcisista, el pragmatismo («una ingeniosa ca-
rencia de filosoffa», «esa filosoffa de mercaderes», «la religién natural de casi
todos los granujas», dice de él Mairena), o el hombre cinético y de accién:

No pretendo educaros para hombres de accién, que son hombres de mo-
vimiento, porque estos hombres abundan demasiado. El mundo occidental
padece plétora de ellos, y es su exceso, precisamente, —no su existencia—, lo que
trae al mundo entero de cabeza.

En fin, me detendré en este afin panordmico y veloz de ser exhaustivo y
de apuntar en pocas palabras la magnitud del pensamiento machadiano. No
quiero vaciar el mar de pensamientos de don Antonio en un pobre y minds-
culo vaso. Cualquiera que se haya bafiado y sumergido de verdad en ese mar
sabe de lo que hablo, pues lo mds frecuente es regresar a su orilla cargado
con un tesoro de meditaciones e iluminaciones. Queden cerradas esas puertas
por ahora, dejemos para otra ocasién tan atractivos asuntos y volvamos a lo
nuestro. Quiero dar por terminado aquf el primer tema o trazo de mi dibujo
con una descripcién general del estilo machadiano de pensamiento. Hay en
don Antonio Machado una concepcién mundana y no académica del pensa-
miento, irenista y no polemista, un pensar entendido como meditacién frag-
mentaria, singular y creadora sobre la experiencia concreta de la vida, como
conciencia vigilante, suefio licido y bisqueda en comin de la verdad («;Tu
verdad? No, la Verdad, / y ven conmigo a buscarla. /La tuya gudrdatela»).
Un pensamiento de lo posible y adversativo, del «quizd» y el «sin embargo»,
desmitificador y disidente, amable, socarrén y corrosivo, que nos invita con

19 Ib., p. 27.
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dura suavidad a mirarnos en el espejo bobo de nuestra supuesta sabidurfa,
que no practica la adhesién sistemdtica a s{ mismo, sino que estd convencido
de su profunda fragilidad, que propone como cura para la habitual soberbia
pensante un sano escepticismo, que echa mano de recursos como la ironfa y la
guasa para bajarle los humos al pensador y subirle el humor, sobre todo con
la intencién de que lo utilice contra si mismo y no se tome tan en serio. Un
pensar con donaire y gracia que se expresa a través de la poesia y de la prosa
literaria bajo el imperativo cervantino de la llaneza y la claridad, porque la
claridad no es para don Antonio la cortesfa del filésofo, como dijo Ortega y
Gasset con cierto aire a la vez altanero y condescendiente, sino su buena fe,
como afirmd Vauvenargues con mds tino, es decir, su prueba de honestidad y
humildad como escritor. La claridad machadiana es un ejemplo de la ética a
la que se llega a través de la estética, porque se escribe como se es. La clari-
dad literaria es prueba de la confianza en la capacidad intelectual de todo ser
humano, fe igualitaria y democrética en el poder del lenguaje como forma
comun de conocimiento y entendimiento, es la ética del escritor que escribe
para todo el mundo, porque estd convencido de que todos, si quieren, le pue-
den entender. Recordemos unas palabras suyas mil veces citadas:

Escribir para el pueblo —decfa mi maestro—, jqué mds quisiera yo! Deseoso
de escribir para el pueblo, aprendi de él cuanto pude, mucho menos —claro
estd — de lo que él sabe. Escribir para el pueblo es, por de pronto, escribir para
el hombre de nuestra raza, de nuestra tierra, de nuestra habla, tres cosas de
inagotable contenido que no acabamos nunca de conocer. *

Y, de la mano de estas palabras, paso al segundo trazo de este dibujo y al
segundo tema que he prometido tratar: don Antonio Machado como defen-
sor y amante de la cultura popular, es decir, «Machado deméfilo». La actitud
de don Antonio Machado hacia el pueblo y hacia la cultura popular no es
circunstancial, sino que se encuentra en el corazén de su pensamiento y nos
sirve para repensar la tradicién filoséfica desde una perspectiva poco comin
e iluminar una de sus zonas de sombra mds extensas y menos advertida. Me
refiero a una mentalidad recurrente en la Historia de la Filosoffa que deno-
minaré demofobia, pero no usando esta palabra con el significado restringido
que le ha dado la psicologfa contemporinea de miedo a las multitudes huma-
nas, sino en otro sentido mds antiguo y extenso: odio, temor 0 menosprecio

hacia el pueblo.

20 Ib., p. 18.
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Desde los pitagéricos, Herdclito y Platén hasta Scheler o Adorno, pa-
sando, entre muchos otros, por Kant, Hegel, Saint-Simon, Comte, Schopen-
hauer, Stuart Mill, Nietzsche, Ortega y Gasset o Heidegger, el aristocratismo
intelectual y el elitismo, en diversas versiones, han sido en gran medida, y
salvo excepciones honrosas, elementos integrantes de la idiosincrasia del fil6-
sofo. Un filésofo que se ha visto a si mismo sucesivamente, por poner algunos
grandilocuentes ejemplos, como Pastor de la grey popular, Rey sabio, Paladin
de una Ciencia Primera y divina, Apologista de Dios, Heraldo de la Razén,
Albacea del Espiritu Absoluto, Profeta del Superhombre, Funcionario de la
Humanidad o Pastor del Ser. De punta a cabo de esta historia metaférica
parece haber una extrafia e inquietante relacién entre la Filosofia y el pasto-
reo que no me hace maldita la gracia. Este elitismo impenitente y soberbio,
esa discriminacion intelectual reiterada entre los «pocos» y los «muchos»,
ilustrada, como hemos visto, a veces, con la ofensiva metéfora del pastor y el
rebafio; en fin, esa funesta mania de mirar por encima del hombro a los demds,
que atraviesa de parte a parte como una sombra petulante toda la Historia de
la Filosoffa, es la causa principal de la demofobia filoséfica, que se manifiesta
en la creencia fundamental de que la relacién entre pueblo y pensamiento sélo
puede ser una contradiccidn en los términos. Segiin este prejuicio filoséfico,
y cultural en sentido mds amplio, el pueblo posee mitos, leyendas, cuentos,
fibulas, supersticiones y refranes, pero no conceptos o ideas; o bien, el pue-
blo estd dominado por pasiones y deseos y no es capaz de elevarse a la serena
contemplacién de la verdad, o también, el pueblo es humano porque siente,
padece, canta, reza y baila, pero no es humano en plenitud porque no razona
ni piensa con propiedad y rigor. En definitiva, la palabra «pueblo» ha sonado
en la boca de los filésofos la mayoria de las veces como sinénimo de vulgar,
ignorante, infantil, irracional o servil.

Valga como muestra de esa idiosincrasia filoséfica antipopular un botén
hegeliano que he sacado de su Filosofia del Derecho: «el pueblo —en tanto se
designa con esta palabra una parte determinada de los miembros del Estado—
significa la parte que no sabe lo que quiere. Saber qué cosa se quiere y, mds
adn, qué quiere la voluntad que es, en si y para si, la razén, es el fruto de un
conocimiento y de una penetracién mds profunda, que precisamente no es
asunto del pueblo». 2! Y al lado del botén hegeliano, sélo para que compare-

21 HEGEL, G. E, Filosofia del Derecho, México, Direccién General de Publicaciones de la
UNAM, 1975, & 301, p. 300.
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mos, quiero colocar este otro maireniano: «El pueblo sabe mids y, sobre todo,
mejor que nosotros».?? La antitesis entre ambos textos es irreconciliable,
pues pertenecen a dos concepciones del pensamiento y de la cultura opuestas
por completo: la que separa, opone y jerarquiza la alta cultura por encima de
la cultura popular y la que las sittia horizontalmente para que se alimenten
en pie de igualdad la una de la otra. La denuncia que don Antonio hace del

aristocratismo cultural por boca de Juan de Mairena se comenta por si sola:

No puede atenderse a la formacién de una casta de sabios, con olvido de la
cultura popular, sin que la alta cultura degenere y palidezca como una planta
que se mustia por la raiz. Pero los partidarios de un aristocratismo cultural
piensan que, mientras menor sea el ntimero de los aspirantes a la cultura supe-
rior, més seguros estardn ellos de poseerla como un privilegio. Arriba los hom-
bres capaces de conocer el sdnscrito, la metafisica y el cdlculo infinitesimal;

abajo una turba de gafianes que adore al sabio como a un animal sagrado.??

Se puede decir mds alto, pero no mds claro. Hay quienes piensan que el
compromiso de don Antonio con el pueblo es de Gltima hora y que proviene
de las penosas circunstancias de la guerra civil, que alimentaron en él esa
tendencia radical. No estoy, en absoluto, de acuerdo. Es cierto que ese com-
promiso se le hace mds intenso a partir de los afios veinte del pasado siglo,
movido por las nuevas circunstancias sociales y politicas que se producen en
Espafia y en Europa en ese tiempo: el fin de la primera guerra mundial, la
reflexién sobre el fenémeno de las masas, la revolucién comunista en Rusia,
el protagonismo del proletariado y, finalmente, la terrible fiesta de Cain es-
pafiola de 1936. Sin embargo, se trata de una demofilia que le viene de he-
rencia familiar desde su primera infancia, por ejemplo de su abuela paterna,
Cipriana Alvarez Durédn, una mujer singular conocida en Llerena como «La
Mujer de los Cuentos», que realizé estudios sobre el folklore y era sobrina de
Agustin Durdn, gran estudioso y ant6logo del Romancero, en cuyo Romance-
ro general Machado aprendi6 a leer. Y, sobre todo, la clave fundamental para
entender el amor de don Antonio por el pueblo es su padre, el gran Antonio
Machado y Alvarez, fundador de los estudios folkléricos en Espafia y de la
antropologia cultural, que publicd, entre otras obras, su Coleccidn de cantes
flamencos (1881) y Estudios sobre literatura popular (1884), que fue también

22 MACHADO, A., Juan de Mairena, 0. C., tomo I, p. 134.
23 Ib., tomo II, pp. 250-251.
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institucionista, y que firmé sus escritos con el muy significativo seudénimo
de Demdfilo.

Frente a la ancestral demofobia filosé6fica, la demofilia machadiana («de-
méfilo incorregible», dijo don Antonio de si mismo), es revolucionaria, ori-
ginal y tGnica. Sélo encuentra cierto parangén en la cultura occidental en
Antonio Gramsci y Le6n Tolstoi y no tiene parigual dentro de la cultura
espafiola. Machado va mds alld del elitismo redentor de sus maestros Giner
de los Rios y Manuel Bartolomé Cossio, que pretenden formar minorias rec-
toras y educar a educadores para el pueblo, porque propone un acercamiento
al pueblo no s6lo para ensefiarle, sino también para aprender de €, tal y como
dice en su escrito «Sobre pedagogia» reflexionando sobre unas afirmaciones
de Manuel B. Cossio:

Es preciso enviar los mejores maestros a las dltimas escuelas, ha dicho el
ilustre pedagogo espafiol [...}. Pero no basta enviar maestros: es preciso enviar
también investigadores del alma campesina, hombres que vayan no sélo a en-

. 4
sefiar, sino a aprender. %4

Don Antonio también va mds alld del paternalismo hacia el pueblo de
predicador laico que practica el maestro Unamuno y su posicién es la réplica
mads radical al aristocratismo intelectual, moral y social de Ortega y Gasset.
Machado es en este sentido la antitesis de Ortega, porque no distingue entre
una minorfa elitista y una masa vulgar, sino entre la masa y el pueblo, por un
lado, y el pueblo y el sefioritismo, por otro. Sobre las masas dice: «Nosotros
no pretenderiamos nunca educar a las masas», «a las masas que las parta un

rayo», «el hombre masa no existe para nosotros».? Y afiade:

El concepto de masa aplicado al hombre, de origen eclesidstico y burgués,
lleva implicita la mds anticristiana degradacién de nuestro préjimo que cabe
imaginar. Muchas gentes de buena fe, nuestros mejores amigos, lo emplean
hoy, sin reparar en que el tépico proviene del campo enemigo. Salvacién de
las masas, educacion de las masas...Desconfiad de ese yerro légico, que es otra
terrible caja de Pandora [ ...} en estricta 16gica, las masas humanas ni pueden
salvarse, ni ser educadas. En cambio, siempre se podrd disparar sobre ellas.
He aqui la malicia que lleva implicita la falsedad de un tépico que nosotros,
demdcratas incorregibles y enemigos de todo sefioritismo cultural, no emplea-

24 MACHADO, A., «Sobre pedagogia», en Poesia y prosa, tomo III, edicién critica de Oreste
Macri, Madrid, Espasa Calpe, 1989, p. 1527.

25 MACHADO, A., Juan de Mairena, O. C., tomo I, p. 273.
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remos nunca, por un respeto y un amor al pueblo que nuestros adversarios no

sentirdn nunca.?

Respeto y amor al pueblo, esa es la clave de su posicién. Una vez mds, se
muestra aqui la originalidad del punto de vista de don Antonio Machado co-
mo pensador y su peculiar agudeza que le hace ir, a menudo, a contracorrien-
te. En pleno desarrollo y auge de la visién critica del fenémeno de las masas
y de la concepcién elitista de la sociedad, tanto en la Psicologia (Gabriel
Tarde, Gustave Le Bond o Sigmund Freud) como en la Sociologia (Gustavo
Mosca, Vilfredo Pareto, Robert Michels o Karl Mannheim) y, sobre todo, en
la Filosoffa (desde Ortega y Gasset, Heidegger, Scheler, Jaspers o Gabriel
Marcel, hasta Horkheimer y Adorno), don Antonio invierte por completo la
perspectiva y dirige su critica no contra el concepto de masa, al que considera
un falso y envenenado tépico, sino contra el de élite, defendiendo su idea
igualitaria del ser humano y una concepcién horizontal del conocimiento
que no privilegia al sabio por encima del hombre ingenuo:

En cuanto al concepto de é/ite o minorfa selecta, tendrfamos mucho que
decir, con relacién a nuestra Escuela de Sabidurfa, porque €l nos plantea pro-
blemas muy dificiles, cuando no insolubles {...} el grupo de sabios especiali-
zados en las mds dificiles disciplinas cientificas, ni vendria a nuestra escuela
ni, mucho menos, saldria de ella. Nosotros no habriamos de negar nuestro
respeto ni nuestra veneracién a este grupo de sabios, pero de ningtin modo les
concederfamos mayor importancia que al hombre ingenuo, capaz de plantearse
espontidneamente los problemas mds esenciales.?’

Machado se refiere negativamente al elitismo con una expresién muy
espafiola: «sefloritismo». El sefloritismo no es s6lo para él una actitud social,
cultural o politica, sino, sobre todo, ética, que consiste en negar la univer-
sal dignidad del ser humano y que se opone a la ética popular, la Gnica que
acepta:

El sefioritismo ignora, se complace en ignorar —jesuiticamente— la insupera-
ble dignidad del hombre. El pueblo, en cambio, la conoce y la afirma; en ella
tiene su cimiento mds firme la ética popular. «Nadie es mds que nadie», reza
un adagio de Castilla. (Expresién perfecta de modestia y orgullo! [...} «Nadie
es mds que nadie», porque —y este es el mds hondo sentido de la frase— por
mucho que valga un hombre, nunca tendrd valor més alto que el valor de ser

26 Ib., tomo 11, pp. 23-24.
27 Ib., tomo I, pp. 273-74.
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hombre. As{ habla Castilla, un pueblo de sefiores, que siempre ha despreciado

al sefiorito. 28

La alusién al sefioritismo y a la figura del sefiorito es frecuente en la obra
de don Antonio y siempre con intencién critica y con sentido contrario al
que le da Ortega y Gasset cuando habla del hombre-masa como «sefiorito
satisfecho», es decir, como prototipo del hombre vulgar que se cree con dere-
cho a todo y sin deber ninguno. Oponiéndose a Ortega y a todos los defenso-
res de la concepcion elitista de la sociedad, Machado hace sin6nimos elitismo
y sefloritismo, pero su critica no va dirigida solamente contra determinados
individuos —por ejemplo, el célebre don Guido como prototipo del sefiorito
andaluz—, o contra una clase social concreta, esa serfa una visién superficial
del asunto. Para €l el sefioritismo es, mds bien, una forma triste y degradada
de lo humano, un modo negativo de humanidad:

La verdad es que, como decia Juan de Mairena, no hay sefloritos, sino més
bien «sefioritismo», una forma, entre varias, de hombria degradada, un estilo
peculiar de no ser hombre, que puede observarse a veces en individuos de di-

versas clases sociales, y que nada tiene que ver con los cuellos planchados, las

corbatas o el lustro de las botas.?’

No voy a glosar las palabras de don Antonio, porque hablan por si solas.
Quede aqui apuntada su concepcién integral y revolucionaria de la cultura,
que no acepta la habitual distincién entre cultura de zapatos de charol y
cultura de alpargatas, y su personal actitud como valedor y defensor de la
sabidurfa popular. Ahora bien, don Antonio Machado no sélo merece el ape-
lativo de «fil6sofo del pueblo» por lo que vengo diciendo hasta ahora, sino
también por lo que diré a continuacién. Voy a completar el perfil alternativo
que propongo de su obra y su persona con un tercer trazo o rasgo final: «Ma-
chado como creador de Juan de Mairena».

Don Antonio Machado, como he venido sefialando, no ha creado una
filosoffa 0 un pensamiento sistemdtico, sino algo mucho m4s dificil, ha crea-
do un filésofo singular y genial con su correspondiente y original filosofia.
Con Juan de Mairena, su yo filoséfico y complementario mejor logrado, don
Antonio ha dado vida al filésofo del pueblo, un nuevo arquetipo humano y

literario que viene a sumarse a otros grandes tipos humanos, casi palpables

28 Ib., tomo I, p. 59.
29 1b., p. 59.
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y de carne y hueso, creados por nuestra literatura cldsica: la Celestina, el La-
zarillo y, sobre todo, Don Quijote. Al igual que su creador, también Juan de
Mairena ha sufrido la zapa devaluadora de su originalidad y se le han buscado
todo de tipo de semejanzas e influencias, tanto de personajes literarios como
de la vida real: que si se parece al Monsieur Teste de Valery, al Octavio de
Romeu de Eugenio d"Ors, al Pio Cid de Ganivet, al Zaratustra de Nietzsche
o al Silvestre Paradox de Baroja. Otros dicen, mareando atin mads la perdiz,
que estd inspirado en don Francisco Giner de los Rios, en Blas Zambrano o
en Adolfo Almazdn, compafiero de don Antonio en el instituto de Baeza. Se
ha dicho de todo sobre él, pero atendiendo poco a su singularidad, porque,
puestos a buscar parecidos y por decirlo al modo de Perogrullo, a quien mds
se parece Juan de Mairena es a s{ mismo. El verdadero rostro de Mairena es
el de Machado transfigurado en filésofo del pueblo. As{ nos lo presenta don
Antonio en una entrevista de 1938:

Juan de Mairena es un filésofo amable, un poco poeta y un poco escéptico,
que tiene para todas las debilidades humanas una benévola sonrisa de com-
prensién y de indulgencia. Le gusta combatir el «snob» de las modas en todas
las materias. Mira las cosas con su criterio libre-pensador, un poco influenciado
por su época de fines del siglo pasado, lo cual no obsta para que ese juicio de

hace veinte o treinta afios pueda seguir siendo completamente actual dentro
30

de otros tantos afios.
Juan de Mairena es una especie de S6crates andaluz, quijotesco, amable y
socarrén, con gotas de sangre jacobina, escéptica, cinica y flamenca. Es el en-
trafiable protagonista de un pensamiento vivo, directo, 4gil, ingenioso, con
humor y gracia, que recrea la figura del Sécrates platénico en clave parédica
y a la espafiola, practicando el diletantismo, el realismo apegado a lo con-
creto, la imaginacion literaria, la disidencia y heterodoxia respecto al canon
filoséfico occidental y un pensamiento mds poético que arquitecténico, que
se sirve del ingenio y del espiritu de fineza frente a la razén y al espiritu de
geometria. Y todo ello lo hace con paciencia y con modestia, con una actitud
que consiste en pensar lo cotidiano, la vida corriente de cada dfa, dindose
tiempo y no ddndose importancia. Como humilde y sencillo pensador de lo
cotidiano también se asemeja Mairena a Sicrates, segtn el perfil que de éste
nos hace Marfa Zambrano:

30 MACHADO, A., Poesia y prosa, 0. C., tomo IV, p. 2280.
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Si Sécrates es el tnico que de soslayo se asemeja a alguien que hace una
Guia, es también el que entre los filésofos es mds rico de ese saber que el pue-
blo repite a diario como tltima instancia de apelacién: la experiencia. Scrates
es quien anda mds apegado a la experiencia, y si descubrié el concepto no
fue por amor a él, sino por amor a la vida que tenfa y que lo necesitaba, por

irrenunciable afdn de encontrar el Jogos de lo diario y cotidiano. El logos de la

conversacién callejera, de la vida vulgar y sin coturno.?!

No estoy de acuerdo por completo con quienes afirman que el Juan de
Mairena pertenece al género literario del ensayo??, aun entendido éste en un
sentido amplio como género de la modernidad, porque olvidan que el prota-
gonista de la obra es un personaje apécrifo y fingido, aunque en su segunda
parte (1936-1938) acabara diluyéndose mds bien en un heterénimo. El re-
curso literario principal del Juan de Mairena es, antes y ademds del ensayo,
la parodia, en este caso la parodia filoséfica®®, pero no a la manera cruda y
satirica de Aristéfanes, Menipo, Luciano de Samosata o Voltaire, sino con un
humor suave, amable y sutil, porque don Antonio encuentra en el escritor
satirico una actitud hipécrita y poco comprensiva que olvida que los vicios
o errores ajenos los descubrimos, en primer lugar, en nosotros mismos; es
decir, el satirico es alguien que se siente libre de culpa y que estd siempre
dispuesto a arrojar sobre el préjimo la primera piedra:

La posicién del satirico, del hombre que fustiga con acritud vicios o errores
ajenos, es, generalmente, poco simpdtica, por lo que hay en ella de falso, de
incomprensivo, de provinciano. Consiste en ignorar profundamente que estos
vicios o errores que seflalamos en nuestro vecino los hemos descubierto en
nosotros mismos {...} y en olvidar, sobre todo, las palabras de Cristo, para

conservar el alegre fmpetu que apedrea a su préjimo.>4

31 ZAMBRANO, M., Hacia un saber sobre el alma, Barcelona, Editorial Planeta De Agostini,
2011, p. 67.

32 Asf lo hace, por ejemplo, Lane Kauffmann, compardndolo con el estilo de Montaigne, en su
«Género y praxis en Juan de Mairena», en Divergencias y unidad: Perspectivas sobre la generacidn del
98 y Antonio Machado, Ed. John P. Gabriele, Madrid, Origenes 1990, pp. 267-283. Y también
Pedro Cerezo, compardndolo con el estilo de Kierkegaard, en Antonio Machado en sus apdcrifos.
Una filosofia de poeta, 0. C., pp. 272-275.

33 Dice el propio Juan de Mairena en tono de burlaveras: «Que nosotros hacemos, en esta
cdtedra de Retdrica y de Sofistica, una especie de astracdn filoséfico es algo que podemos decir
en prevision de ficiles burlas, y para socorrer, de paso, la indigencia mental de nuestros ene-

migos». Juan de Mairena, O. C., tomo I, pp. 208-209.
34 Ib., p. 198.
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Alejandose de la crueldad inmisericorde de la sdtira, Machado utiliza el
humor amable y parédico como tono predominante en su _Juan de Mairena
y quien no lo advierta o no lo tenga en cuenta al leerlo se queda sélo con la
letra y se pierde la musica de esa obra excepcional. Leido al pie de la letra,
el Juan de Mairena puede ser clasificado como un ensayo fragmentario, un
conjunto de «piezas descosidas», a la manera de Montaigne, con voluntad
sentenciosa y aforistica; o un ejemplo del fragmento romdntico, a la manera
de Friedrich Schlegel, como libre e ilimitada manifestacién del ingenio crea-
dor. Pero, escuchando su tono y su zumbona musica, se advierte que, antes
y ademds de todo ello, nuestro Mairena es protagonista de una original y
genial parodia.

En el uso de la parodia don Antonio se nos muestra como un magnifico
continuador del gran Cervantes, de quien él mismo dijo: «Del mds humilde
prop6sito literario, la parodia, surge —jqué ironfa!- la obra mds original de
todas las literaturas».?> As{ es también en su caso, si Don Quijote es la pa-
rodia de Amadis de Gaula, Juan de Mairena es la réplica o mimesis parédica
del Sécrates platénico. Cervantes convirtié a Amadis de Gaula en un caballero
enloquecido que deambula por La Mancha conversando con un sencillo y po-
bre labrador, <hombre de bien» y «de muy poca sal en la mollera», rebosante
de dichos y refranes y de ganas de comer. Don Antonio Machado convierte
a Sécrates en un extravagante profesor de Gimnasia, que da clases gratuitas
de Retérica y Sofistica en sus horas libres, que quiere fundar una quimérica
Escuela Popular de Sabiduria Superior, y que dialoga con sus alumnos sobre
todo lo divino y lo humano, en especial con los mds torpes, a los que siempre
coloca en primera fila. Asi como Don Quijote es el espiritu cervantino del
mundo montado a caballo, Juan de Mairena es el espiritu machadiano del
mundo meditando y conversando con sus jovenes discipulos. Y la coinciden-
cia entre el espiritu cervantino-quijotesco y el machadiano-maireniano no se
encuentra s6lo en el uso de la parodia, estd también en la fuente de inspira-
ci6n de ambos y en la materia prima de la que su escritura se alimenta, tal
y como don Antonio refleja en las siguientes palabras: «El material con que
Cervantes trabaja, el elemento simple de su obra, no es el vocablo, sino el re-
frdn, el proverbio, la frase hecha, el donaire, la anécdota, el modismo, el lugar

corriente, la lengua popular, en suma, incluyendo en ella la cultura media de

35 Ib., p. 249.
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Universidades y Seminarios».>® Ese mismo material es también el elemento
simple de la obra de Machado.

Son multiples los ejemplos que cabe sefialar de esta clave parédica del
Juan de Mairena. De entrada, SGcrates es, junto con Jesus, el personaje hist6-
rico mds nombrado y aludido en toda la obra y las referencias humoristicas
hacia €l son recurrentes y aparecen en diferentes pasajes. Por ejemplo, Maire-
na alude a la realizacién en su clase de un ejercicio muy atrevido y estram-
bético, que un erudito amigo suyo llegé a tomar en serio por el mero afdn
de demoler reputaciones y excelencias, en el que él y sus alumnos pretendian
demostrar que los Didlogos de Platén eran, en realidad, manuscritos robados
por Platén, no a Sécrates, sino a su mujer Jantipa. O llegaban a afirmar con
guasa que el pobre Sécrates hufa de su casa y se echaba a la calle para con-
versar con el primero que se topaba porque estaba harto de la superioridad
intelectual de su mujer. Y el amigo erudito, llevado por su afin desmitifica-
dor de excelencias, «lleg6 a insinuar la hip6tesis de que la misma condena
de Sécrates fuese también cosa de Jantipa, que intrigé con los jueces para
deshacerse de un hombre que no le servia para nada».?’

La clave par6dica estd también presente en la versién personal escéptica
y paraddjica que Mairena hace del célebre daimon socrdtico como un diablejo
que lleva consigo, que le confunde y que simboliza una especie de espiritu
de la contradiccién:

Llevo conmigo un diablo —no el demonio de Sécrates— sino un diablejo que
me tacha a veces lo que escribo, para escribir encima lo contrario de lo tachado;
que a veces habla por mi y otras yo por él, cuando no hablamos los dos a la par,

para decir en coro cosas distintas. >

O en la versién espafiola que hace de los acusadores de Sicrates cuando

narra a sus alumnos uno de sus suefios:

Lo cierto es que se me acusaba como al gran Sécrates —repdrese un poco
en la vanidad del durmiente— de corruptor de la juventud. La acusacién era
mantenida por un extrafio hombrecillo, con sotana eclesidstica y tricornio de
guardia civil.?”

36 MACHADO, A., «Las “Meditaciones del Quijote” de José Ortega y Gasset», en Poesiz y
prosa, 0. C., tomo 111, p. 1565.

37 MACHADO, A., Juan de Mairena, O. C., tomo I, pp. 100-1.
38 Ib., p. 105.
39 1b., tomo II, p. 123.



ANTONIO MACHADO, FILOSOFO DEL PUEBLO 277

O en la enmienda escéptica que hace a la mds famosa frase de Sécrates:

Sabido es que Mairena sostuvo, alguna vez, que el dicho socrdtico «sélo sé
que no sé nada» contenia la jactancia de un excesivo saber, puesto que olvidé
afiadir: Y aun de esto mismo no estoy completamente seguro.™

O en la parodia de la Academia platénica representada por la Escuela
Popular de Sabidurfa Superior, cuyo lema no deja dudas al respecto y la con-
vierte en escuela del desaber, en figura representativa de lo no institucional
y lo antiacadémico: «No entre nadie en esta escuela que crea saber nada de
nada, ni siquiera Geometria».!

¢Y a cuento de qué este empeflo y esta parodia? Pues, muy sencillo,
para humanizar y hacer mundana a la filosoffa, revelando, de paso, un largo
proceso deshumanizador y escolar que la ha configurado desde Platén hasta
Hegel. Para mirarla del revés —«El humor muestra el doble de toda cosa»,
dijo G6mez de la Serna—y criticar su falsa divinidad y sus aires de grandeza,
para acercarla al pueblo, a la gente corriente, para que le hable no a la élite
de los fil6sofos, sino al hombre, a cada hombre: «El que no habla a un hom-
bre, no habla al hombre; el que no habla al hombre, no habla a nadie».#?
Juan de Mairena es, en el mejor sentido de la expresién, un librepensador
con pantuflas, quijotesco, que habla para todo el mundo, que no le teme al
ridiculo («tengo mucho —bien lo reconozco— de maestro Ciruela», dice a sus
alumnos) y que se presta a la chufla y a la chanza, porque no busca ser dis-
tinguido, sino corriente, porque propone como virtud un orgullo modesto
y no padece el sindrome platénico-aristotélico tan extendido del endiosa-
miento del filésofo; al contrario, pues, es consciente de que el divino Plat6n
filosofaba sobre los hombros de los esclavos. Juan de Mairena es también un
dinamitero intelectual llano y cordial, de los que muerden con la boquita
«cerrd», como canta una copla flamenca®’, que nos somete de entrada, al
igual que su ancestro el Sécrates ateniense, a una cura de humildad, que nos
confronta primero con nuestra estupidez para salvar después nuestra inte-
ligencia. As{ como Cervantes no quiso acabar en su Quijote con los ideales

40 Ih., pp. 117-118.
41 Ib., tomo I, p. 270.
42 1b., p. 353.

43 La copla popular flamenca dice: «Tu mare no dice nd / tu mare es de las que muerden /
con la boquita cerrd».
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heroicos, sino con su falsa apariencia, Machado tampoco quiere acabar en el
Juan de Mairena con los ideales filos6ficos, ni mucho menos, sino ponerlos en
solfa, cribarlos y airearlos con donaire y frescura, situarlos en contacto con
la realidad para humanizarlos y quitarles la vanidad que les sobra como un
miserable robin. Y todo eso lo hace sin aspavientos ni discursos altisonantes,
sonriendo con burla leve, como describe Marfa Zambrano:

Y el filésofo que hay que ser en Espafia cuando vienen las malas, no grita

ni manifiesta nada, ni tiene nada de extremista. Sonrie con burla leve. Y esta

. e e g
burla impalpable es la sabidurfa mds madura, la flor de toda una civilizacién. 4

Juan de Mairena es un filésofo que medita, conversa y sonrfe y que no
ejerce la arrogancia despectiva de un Jeremias enfadado con el mundo, por-
que busca el sentido con sentido del humor. La risa burlona de Juan de
Mairena hacia la campanuda solemnidad de la mayoria de los filgsofos, —re-
cordemos que la risa en este gremio suele tener, en general, mala fama y que
en él abundan mds los llorones herdclitos que los demdcritos risuefios— esa
risa, digo, es la heredera de aquella otra burla mitica de la muchacha tracia
ante el despiste contemplativo de Tales de Mileto. Rie como testimonio de
un conflicto irresoluble entre la serena contemplacién de la teorfa y la per-
turbacién inevitable y dramdtica del mundo de la vida, como prueba de la
confrontacién irreconciliable entre la envarada homogeneidad del pensar y
la espontdnea heterogeneidad del ser. Rie, ademds, como Demdcrito ante la
estupidez del hombre, porque también Mairena sabe que «la tonterfa del
hombre es inagotable». Y es, en fin, cémplice, a su manera siempre amable,
humana y profundamente seria, de la célebre sentencia de Pascal: «Burlarse
de la filosoffa es verdaderamente filosofar». El estilo peculiar de Mairena es

un entre burlas y veras, tal y como él mismo aconseja a sus discipulos:

Que vuestra posicién sea mds humana que escolar y pedante, quiero decir
que no os abandone ese minimum de precaucién y de ironfa, sin el cual todo
filosofar es una actividad superflua. ;Seriedad? Sin duda. Pero ello quiere decir
que no habéis de tomar muy en serio las conclusiones de los filésofos que sue-
len ser falsas y, por supuesto, nada concluyentes, sino sus comienzos y visiones,
éstas sobre todo, que apenas si hay filésofo que no las tenga.®>

44 ZAMBRANO, M., Pensamiento y poesia en la vida espaiiola, Madrid, Biblioteca Nueva, 2004,
p. 172.

45 MACHADO, A., Juan de Mairena, 0. C., tomo II, pp. 96-97.
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Juan de Mairena no nos da casi nunca respuestas definitivas, no nos sumi-
nistra ni respuestas para todo ni pildoras conceptuales, pero nos ensefia como
pocos a mirar con suspicacia y preguntar. Por eso es un excelente maestro
para aprender a vencer las tristes patologias que desde antafio aquejan al pen-
samiento: la soberbia y engolada pedanteria, la jerga esotérica, la erudicién
estéril, el refrito de textos sobre textos, la pomposa y retdrica ilusién de con-
tenido, la tonteria dogmadtica, redicha y severa o el menosprecio petulante del
sentido comun del pueblo y del buen humor. Para curarnos de esas rémoras,
nos ensefla a meditar con sencillez y naturalidad desde la experiencia, a libar
de la flor y no de la miel, y a pensar sospechando de nuestras conclusiones con
una sonrisa en los labios, siguiendo la mdxima anotada por don Antonio en
Los complementarios: «Nunca estoy mds cerca de pensar una cosa que cuando
he escrito la contraria». 4 Juan de Mairena habla siempre como aficionado y
no como profesional del pensamiento, se muestra amigable y cercano y, a la
vez, paraddjico, irénico, y mordaz. Su talante es integrador y con un gesto
amable nos invita a caminar sin prejuicios, en un viaje de ida y vuelta, «de lo
uno a lo otro»: de la homogeneidad del pensar a la heterogeneidad del ser, de
la filosoffa a la poesfa, de la identidad a la diferencia, del vivir al sofiar, del yo
fundamental al td esencial. Juan de Mairena, representa aquellas virtudes que
nunca deberfan estar ausentes del pensamiento y de la vida: la originalidad,
la claridad, el ingenio, la ironfa, el humor, la gracia, la sencillez, la elegancia
en el decir y, por encima de todas ellas, la humildad y la humanidad, sin las
cuales todas las anteriores carecerfan de sentido, porque, como bien dijo nues-
tro Miguel de Cervantes en el Cologuio de los perros, la humildad es la base y
fundamento de todas las virtudes, y sin ella no hay ninguna que lo sea.

Hasta aqui he intentado apuntar, sélo apuntar, un retrato alternativo de
don Antonio Machado como filésofo del pueblo mediante tres trazos, tres
temas, tres lemas y tres claves. Es obvio que el ntimero tres ha sido la estruc-
tura y el sostén de mi dibujo sobre él y es 16gico que sirva también para darle
remate. Para terminar, quiero tomarme una licencia académica y abrochar
esta meditacién con una breve fdbula en forma, c6mo no, de trilogfa: en el
ruedo filoséfico hispano ha habido dos grandes gallos de pelea, dos extraor-
dinarios polemistas, maestros de la palabra y agitadores de espiritus, don
Miguel de Unamuno y don José Ortega y Gasset; pero el pacifico, discreto y
zumb6n bidho de Minerva, que emprendi6 el vuelo filoséfico en el atardecer

46 MACHADO, A., en Poesia y prosa, 0. C., tomo III, p. 1188.
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de su vida, ha sido don Antonio Machado, quien nos legé un pensamiento
tan sencillo y original como hondo, heterodoxo y radical, un saber bienhu-
morado y hermanado con el pueblo. Entre los tres, con diferente espiritu
trdgico, lddico o poético, fundaron la tradicién contempordnea de la filosoffa
espafiola y abrieron los caminos que hasta hoy transita nuestro mds genuino
y original pensamiento. Por eso es justo que siempre se nos antoje escaso el

tiempo que dedicamos a honrar su memoria.
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I. ;Qué sentido vamos a dar a la teoria de las generaciones?
¢Por qué nos parece 1til?

La teorfa de las generaciones experiment6 una extensa difusién en el dmbito
intelectual espafiol entre 1930 y 1960 merced a su teorizacién por parte de
José Ortega y Gasset y de otros miembros de su segunda escuela, en especial
de Julidn Marias y de Francisco Ayala. La teorfa de las generaciones es una
pieza clave de la historiologfa orteguiana, pues forma parte del mecanismo
concreto que explica el cambio histérico. La historia cambia, a juicio del
filésofo madrilefio, cuando una generacién rompe con las creencias de las
generaciones pasadas e introduce las suyas propias dando lugar a una forma
nueva de ser en el mundo. Salvando lo que hay que salvar, la teorfa de las
generaciones es a la historiologia del liberal Ortega, lo que la teorfa dialéc-
tica de las clases histérico-sociales es al materialismo histérico del socialista
Karl Marx.

En el curso que imparti6 en el Instituto de Humanidades, publicado con
el titulo E/ mérodo historico de las generaciones (1949), Julidn Marfas situd la
teorfa orteguiana de las generaciones en el marco de las teorfas existentes; y,
por su parte, Francisco Ayala desarrollé una versién histérico-sociolégica de
la misma en su introduccién a la sociologfa. Yo aqui tengo en cuenta, ade-
mids, algunas conclusiones de la revisién a que sometié Lain Entralgo la teo-
ria orteguiana en su obra Las generaciones en la bistoria (1945): la generacién
es «un suceso histdrico de contorno mds o menos convencional», por lo que
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hemos de tener presente que «es la Historia quien da singular y ocasional
figura al hecho biol6gico de la edad o, por mejor decir, de la coetaneidad»
(Lain: 1945, 282).

De la teoria de las generaciones, a nosotros nos interesa someter a discu-
sidén aquf una versién filoséfico-historiografica de cardcter positivo, empirico
documental, ordenada a conseguir dos objetivos:

1. Determinar las generaciones de las corrientes o escuelas filoséficas que
marcan los ritmos de desarrollo y los cambios en las mismas.

2. Determinar las generaciones decisivas que protagonizan rupturas y
reinstitucionalizaciones en nuestra filosoffa oficial, incluyendo en ellas los
autores sin escuela que ejercieron una considerable influencia.

Aplicada en este sentido, la categoria generacién tiene suficiente fuer-
za tebrica para ordenar y simplificar el material histérico, debido a que los
miembros de una generacién decisiva, o de la generacién de una corriente o
escuela, no s6lo suelen compartir las circunstancias socio-culturales, ideol6-
gico-politicas, académicas, educativas, etc., sino que también sus actuacio-

nes y su produccién presentan con frecuencia caracteristicas comunes.

I1. ;Qué presupuestos adoptamos de la teoria?

En general, la teorfa de las generaciones estd vinculada a la concepcién de la
vida segtn la cual los seres humanos atraviesan cuatro edades que estdn con-
dicionadas por su misma biologfa y que determinan su papel socio-histérico:
una primera etapa de crianza y educacion; otra segunda etapa de preparacién
para la entrada en el mundo profesional; la tercera etapa de desarrollo pro-
fesional que suele dividirse en dos tramos, uno primero de ascenso y afian-
zamiento, y un segundo de establecimiento y predominio en el dominio
profesional; y, en fin, una cuarta etapa de desplazamiento, retiro y senectud.

Cuando no hay estudios estadisticos® precisos de la distribucién genera-
cional real de una sociedad, o, si se quiere, cuando se habla en abstracto de es-
tos cuatro perfodos, se les suele cuantificar desde el condicionante bioldgico,
estableciendo que son treinta afios los que separan a la generacién del padre
de la generacién del hijo. Asi vendriamos a tener un periodo de treinta afios

1 MANNHEIM, K. (1928: 160, nota 1) asegura que Gustav Riimelin llegé a determinar
mediante el estudio estadistico de poblaciones el ritmo generacional, que en Alemania era de
36,5 afios, y en Francia de 34,5 afios. Ni que decir tiene que este estudio carece de vigencia
en la Espafia contempordnea.
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de crianza, educacién y preparacién para la entrada en el mundo laboral, se-
guido de otro perfodo de treinta afios de vida laboral y pablica, de influencia
social, el cual continuarfa, en fin, con un tercer perfodo indeterminado, que
incluye los Gltimos afios de inercia profesional o pablica, de jubilacién y de
senectud. Ni que decir tiene que estos periodos son aproximativos.

Estos periodos de treinta afios son divididos por algunos autores en tra-
mos de quince afios, siguiendo con la abstraccién matemadtica ayuna de datos
estadfisticos: crianza y educacién que abarca desde el nacimiento hasta los
15 afios; la preparacién para la vida piblica que se extiende de los 15 a los
30 afios; el inicio de la vida pablica que va desde los 30 a los 45 afios; el pe-
riodo de mando e influencia en la vida publica que abarca desde los 45 a los
60 afios; y, en fin, el perfodo de desplazamiento y jubilacién que se extiende
desde los 60 hasta la muerte. Esta abstraccion estd detrds del ritmo aproxi-
mado de quince afios que establecieron con ese cardcter para las generaciones
Justin Dromel, o José Ortega y Gasset y sus seguidores, entre otros.

Cuando no se dispone de datos estadisticos precisos, ese ritmo abs-
tracto de 15 afios establecido para las generaciones puede servirnos pa-
ra hacer cuadrantes orientativos que en ocasiones pueden resultar dtiles.
Si adoptamos ese ritmo, establecemos ciclos de veinte generaciones influ-
yendo de manera sucesiva en perfodos de 15 afios durante una extensién
temporal de tres siglos. En el primer siglo aparecen siete generaciones
(00,15,30,45,60,75,90), en el segundo siglo encontramos también siete ge-
neraciones (05,20,35,50,65,80,95), y en el tercero discurren seis generacio-
nes (10,25,40,55,70,85). Y de vuelta a empezar otro ciclo de 20 generacio-
nes. As{ que comenzando por el afio cero, podemos establecer la siguiente
matriz general de sucesién de generaciones que se repetiria cada tres siglos,
si no existen alteraciones o rupturas demogréifico-estadisticas, producidas
por catdstrofes naturales o sociales como guerras, revoluciones, migraciones,

epidemias, etc.:

00,15,30,45,60,75,90
05,20,35,50,65,80,95
10,25,40,55,70,85

Pero una cosa son las generaciones que nacen en un siglo, y otra las gene-
raciones que intervienen en el. En el primer siglo que hemos hecho partir de
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la generacién que nace en el 00, intervendrdn las generaciones de los nacidos
en el 40, 55, 70 y 85 del siglo anterior, asi como los nacidos el 00,15,30,45
y 60 de ese mismo siglo: (40,55,70,85,00,15,30,45,60). En el segundo si-
glo que hemos hecho partir de la generacién que nace el 05, intervendrin
las generaciones de los nacidos en el 45,60,75 y 90 del siglo anterior, as{
como las generaciones de los nacidos el 05,20,35,50 y 65 del mismo siglo:
(45,60,75,90,05,20,35,50,65). En el tercer siglo que hemos hecho partir de
la generacién que nace el 10, intervendran las generaciones de los nacidos
en el 35,50,65,80 y 95 del siglo anterior, asi como las generaciones de los
nacidos el 10,25,40 y 55 del mismo siglo: (35,50,65,80,95,10,25,40,55):

0,55,70,85,00,15,30,45,60
5,60,75,90,05,20,35,50,65
35,50,65,80,95,10,25,40,55

4
4

Esta delimitacién la hemos hecho sobre la base del supuesto segiin el
cual los mayores de 65 y los menores de 35 no intervienen de forma conside-
rable en el dmbito laboral.

Si bien, cuando no tenemos precisiones demogrificas, lo mejor es tal
vez tener en cuenta los periodos estandarizados de educacién obligatoria,
media y superior, los datos de ingreso en una escuela o direccién filoséfica, y
los datos de entrada en el mundo del trabajo, de consolidacién y de ascenso
a puestos de decisién. Asi, podrian ser significativos en el presente los ci-
clos de educacién primaria (6-11), secundaria (12-15), bachillerato (16-17)
y formacién universitaria (18-22), primera especializacién universitaria (22-
24), especializacién universitaria superior (25-35), entrada en el mundo del
trabajo (25-35, ;?), consolidacién profesional (35-45,,?), entrada a puestos
de decisién (45 ss. ¢?).

ITI. ;Cémo podemos identificar y construir
los grupos generacionales?

Conocidas las corrientes y escuelas principales, identificamos a su maestro o
director como epénimo de la primera generacién de las mismas; de manera
que su fecha de nacimiento nos sirve para anclar los ciclos generacionales.
Desde este anclaje no sélo podemos identificar las generaciones que mar-
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can el devenir de una escuela o corriente, sino que calculando el punto de
concentracién de los epénimos de las corrientes o escuelas, podemos trazar
un mapa general de las generaciones e identificar la generacién decisiva del
periodo. Si bien, encontraremos que las escuelas filoséficas espafiolas del si-
glo x1x, Escuela Catalana, Krausismo, Hegelianismo, Escoldstica tomista,
Historicismo catdlico, etc., siguen ciclos distintos, dependiendo de su epé-
nimo o maestro y de los ritmos institucionales de transmisién. Ademds, la
identificacién de puntos de condensacién generacionales que tienen sentido
para identificar las generaciones decisivas en las rupturas y cambios, ha de
incluir a los autores influyentes que no forman escuela.

Los pasos a seguir pueden ser los siguientes:

1° La matriz general que describe el curso de las generaciones en perio-
dos de 15 afios puede servir para establecer unas coordenadas generales orien-
tativas, cuando no existen estudios demogréfico-estadisticos mds precisos so-
bre el curso real de las generaciones de una sociedad concreta. Se la pueden
aplicar fdcilmente las interrupciones producidas por catdstrofes naturales o
sociales. Pero lo decisivo es el estudio documental de su lugar en la escuela y
de las caracterfsticas de su obra.

La caracterizacién general de la generacién se puede hacer adaptando
los principales rasgos caracteristicos propuestos por Julius Petersen: a. La
herencia o dotacién; b. El afio de nacimiento de los miembros; c. Los elementos
formativos de su vida intelectual. d. Los v/nculos que comunican y unen a los
miembros del conjunto: la sede geogrdfica ¢ institucional, la conexién o los pro-
yectos fundamentales compartidos, la convivencia universitaria, las relacio-
nes amistosas y epistolares, la colaboracién en las mismas revistas, etc.; e. Las
experiencias decisivas compartidas. f. El caudillaje o influjo de un maestro reco-
nocido; g. El lenguaje compartido; 8. El agotamiento de la generacién anterior.

2° Identificamos a los maestros de corrientes o escuelas con los epénimos
de la primera generacién de las mismas, y los datamos. A continuacién cons-
tatamos la relacién discipular entre los principales miembros de las corrien-
tes o escuelas, y los ordenamos en generaciones sucesivas que se seguirdn en
perfodos aproximados de 15 afios desde la fecha de nacimiento del ep6nimo.
Si algin discipulo sucesor del maestro en la jefatura de la corriente o escuela,
protagoniza alguna reforma o ruptura significativa, se vuelven a anclar los
periodos generacionales desde su fecha de nacimiento. Por ejemplo:

La linea krausista de Sanz del Rio era «14, 29, 44,...», pero su sucesor en
la jefatura de la escuela, perteneciente a la tercera generacién, que fue Giner
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de los Rios, hizo derivar la escuela hacia el krauso-institucionismo, dando
lugar a un nuevo curso generacional «39,54,69,...». Luego hay otras derivas
mds fuertes, hacia las ciencias positivas o hacia el socialismo marxista.

3° Identificamos también los autores que no formaron escuela, pero cu-
ya obra tuvo influencia considerable, y los datamos. Por ejemplo, Donoso
Cortes (1809) y Jaime Balmes (1810) en la primera generacién decisiva del
periodo contemporineo, o Miguel de Unamuno (1864) y Angel Ganivet
(1865), Pio Baroja (1872), Azorin (1873), Ramiro de Maeztu (1874), Anto-
nio Machado (1875) en la generacién del 98 literario.

4° Si atendemos a la concentracién de fechas de nacimientos de los ep6-
nimos de las principales corrientes o escuelas, y de los autores influyentes
que no crearon escuela, pertenecientes a los perfodos de ruptura, recepcién
y reinstitucionalizacién de la filosoffa espafiola contempordnea, podemos fi-
jar las generaciones decisivas de una época. Por ejemplo, la relacién de las
fechas de nacimiento de los epénimos de las primeras corrientes y escuelas
filos6ficas contempordneas, que reaccionaron en Espafia contra el materia-
lismo y el sensismo ilustrado francés, e. d. Cantero y Ramirez (1791), Mart{
de Eixald (1808), Sanz del Rio (1814), asi como las fechas de nacimiento
de los autores que influyeron en esa misma direccién rupturista, aunque no
formaron escuela, es decir Garcia Luna (1800), Donoso Cortes (1809), Jaime
Balmes (1810), Nufiez de Arenas (1812), etc., parecen poner de manifiesto
que la primera generacién decisiva de la filosoffa espafiola contemporinea
nace en torno a 1810.

IV. Generaciones de las corrientes y escuelas
de la filosofia espafiola contemporinea

De manera tentativa, adelantamos provisionalmente las siguientes tablas ge-

neracionales, a fin de someterlas a discusién:

Escuela Catalana: 1808, 1820, 1828

2 24 33

Salvador Mestres (1808) | Llorens y Barba (1820) Letamendi y Manjarrés
(1828)
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1a 2a 33

Ramén Marti de Eixald | Pedro Codina y Vila Garriga y Marill (1842)

(1808) (1821)
Masferrer y Arquimbau
(1847)

Hegelianos: 1791, 1806, 1821, 1836
1a 2a 3:1 4a
José Cantero y Alvarez de Antonio M* Fabié | Rafael Montoro y
Ramirez (1791) Corrales (1826) (1932) Valdés (1852)

Francisco Escudero
(1828)

Francisco M*
Tubino (1833)

Indalecio
Armesto (1938)

Benitez de Lugo

(1841)

Correa y Zafrilla
(1844)

Krausistas (K): Sanz del Rio (1814, 1829, 1844);
e Institucionistas (I): Giner de los Rios (1839, 1854, 1869)

1*K

2*K

3K, 1*1

2°K1

Sanz del Rio
(1814)

F. Ferndndez y
Gonzilez (1933)

N. Salmerén
(1838)

A. Gonzélez
Linares (1845)

Fernando de

F. Paula Canalejas

Giner de los Rios

M. de la Revilla

Castro (1814) (1834) (1839) (1846)

M. Ruiz de Federico de Gumersindo H. Giner de los

Quevedo (1817) Castro (1834) Azcarate (1840) Rios (1847)
Tomas Tapia J. Sama y Vinagre | J. de Casoy
(1832) (1840) Blanco (1850)
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1°K 2K 3K, 1°1 2KI
M. Sales y Ferrer | U. Gonzilez
(1843) Serrano (1848)
L. Simarro
Lacabra (1851)

S. Ramén y Cajal
(1852)

Ramoén Turré

(1854)

José de Castro

(1863)

Kantismo: 1812, 1852, 1883

1* 1% 1%

Nufiez de Arenas (1812) | José del Perojo (1850) Ortega y Gasset (1883)

Neotomismo: 1831, 1846, 1861, 1876, 1891, 1906, 1921, 1936

la 2a Sa 4a Sa 6a 7a
1826- 1841- 1856- 1871- 1886- 1901- 1916-
1836 1851 1866 1881 1896 1911 1926
Orti A. Pidal | Gonzilez | M. de Go6mez Eugenio | Eulogio

y Lara y Mon Arintero | Esplugas | Izquierdo | Frutos Palacios
(1826) (1846) (1860) (1867) (1870) (1903) (1912)

Ceferino | Torrasy | Gonzdlez | Marcelino | Manuel | Ismael Teéfilo
Gonzdlez | Bages Arintero | Arndiz Barbado | Quiles Urddnoz
(1831) (1846) José (1867) (1884) (1906) (1912)
Miralles
(1860)
A. Co- A.Her- | PLépez | A Amor | Juan Jests José

mellas ndndez Martinez | Ruibal Zaragiieta | Iturrioz | Todoli
y Cluet | Fajarnés | (1861) (1869) (1883) (1909) (1915)
(1832) (1851)
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la 2a Sa 4a Sa 6a 7a
1826- 1841- 1856- 1871- 1886- 1901- 1916-
1836 1851 1866 1881 1896 1911 1926
José Santiago | J. Bofill | Francisco
Mendive Ramirez | Bofill Goma.
(1836) (1891) (1910) A. Muiioz
Alonzo
(1915)
L. Alonso | Yela A. Gon-
Getino Utrilla zdlez
(1877) | (1893) Alvarez
(1916)
J. Roig
Gironella
(1917)

Historiadores de la Filosofia espafiola: 1856, 1871, 1886, 1901, 1916

1* A 3" 4* 5* 6
G. Laverde | Menéndez | Bonilla J. Carreras | E. Garcia Ramén
(1835) Pelayo San Mar- i Artau Go6mez Cefial
(1856) tin (1875) | (1879) (1905) (1907)
Méndez Asin Marcial Millés Guiller-
Bejarano Palacios Solana Vallicrosa | mo Fraile
(1857) (1871) (1880) (1897) (1909)
Julidn Miguel J. Corts Tedfilo
Ribera Artigas Grau Urddnoz
(1858) (1887) (1905) (1912)
M. Gu- A. Gonza- M. Cruz
tiérrez lez Palen- Hernédndez
(1858) cia (1889) (1920)
Joaquin
Iriarce
(1894)
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Escuela de Ortega: 1883, 1898, 1913

13 23 36
Ortega y Gasset (1883) José Gaos (1900) Manuel Granell (1906)
Garcia Morente (1886) Xavier Zubiri (1898) Rodriguez Huéscar
(1912)

Fernando Vela (1888) Maria Zambrano (1904) | Julidn Marfas (1914)

Paulino Garagorri

(1916)

V. Generaciones decisivas de la
filosofia espafiola contemporinea

Las coordenadas generales de las generaciones decisivas de nuestra filosoffa

contempordnea, que marcamos en negrita, podrian ser:

a. Tradicional tomista y, por generalizacién, de la filosoffa escoldstica:
1830, 1845, 1860, 1875, 1890, 1905, 1920, 1935,...

b. Receptoras de filosoffa contemporinea: 1810, 1825, 1840, 1855, 1870,
1885, 1900, 1915, || ,1940...

Conviene no perder de vista que los ritmos generacionales, las rupturas
y las continuidades de los modernos y de los tradicionales no coinciden.
Asf fechas clave de generaciones decisivas, diferenciadas por su orientacién
contemporinea, tradicional o histérica, pueden ser:

a) Receptoras de filosoffa contempordnea: Krausismo (Sanz del Rio, 1814),
Institucionismo (Giner de los Rios, 1939), Generacién literaria del 98
(Unamuno, 1864) y Generacién filoséfica del 14 (Ortega, 1883), Generacién
de Profesores de Posguerra (1925) y Generacién de Filésofos Jévenes (1940).

b) Tradicional tomista: Ceferino Gonzilez (1831), Santiago Ramirez
(1891), Angel Gonzilez Alvarez (1916).

¢) Historiadores tradicionales de la filosoffa espafiola: Gumersindo Laverde
(1835); Marcelino Menéndez Pelayo (1856); Adolfo Bonilla San Martin
(1875); y los tomistas: Marcial Solana (1880); Guillermo Fraile (1909).

d) Ultima institucionalizacién de la historia del pensamiento espafiol:
J. L. Abelldn (1933), Pedro Ribas (1939), Diego Nufiez (1943), Antonio
Heredia (1940).
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Al menos desde principios del siglo X1x, la historia de Espafla presenta como
factor politico y social de primer orden una fuerte tensién entre la sociedad
civil, por un lado y, el poder religioso y la potestad regia por otro. El si-
glo XI1X, como ningin otro anterior, encarna el climax de la cuestion religiosa
como uno de los problemas capitales en el proceso de modernizacién y ver-
tebracién secularizada y emancipadora de la sociedad espafiola. José Ortega
y Gasset se posicion6 pronto ante la relevancia socio-politica y moral que
el factor social religioso ejercia en Espafia en defensa de la tradicién del li-
beralismo republicano y laicista. Por un lado, se posiciona frente a todo el
confesionalismo estatal decimonénico —proyectado constitucionalmente en
el Estatuto o Constitucién' de Bayona de 1808, las Cartas Magnas de 1812,
1837, 1845 y 1876 o en el Concordato con la Santa Sede de 1851— como
puede verse a través de su apuesta por una nueva politica o por medio de
la cultura, la moral y la educacién laica’ y, por otro lado, se sitda frente

1 Para un andlisis de la denominacién de «Estatuto», «Constitucién» o «Carta otorgada»
de Bayona, vid., FERNANDEZ SARASOLA, Ignacio La constitucién de Bayona (1808), Madrid,
Lustel, 2007.

2 Vid., «Viejay nueva politica», 1914, 0. C., I, 710-737 (Todas las citas de las Obras Completas
de Ortega se toman de la edicién de la edicién Madrid, Taurus — Fundacién José Ortega y
Gasset, 2004-2010).

3 Vid., p. e. «La cuestién moral», 1908, 0. C., I, 208-213.
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al tradicionalismo propio del neotomismo reivindicado por un pensamiento
reaccionario remozado, que cuenta con Zeferino Gonzilez y Dfaz Tufién?,
Alejandro Pidal y Mon® o Juan Manuel Orti y Lara®, como sus principales
exponentes a finales del siglos XIX.

Con un amplio abanico de matices, este liberalismo republicano y laicis-
ta comienza a tomar cuerpo juridico, de forma muy timida, en el proyecto
constitucional de 1856 —heredero en buena medida del Estatuto Real de
1834 y del jansenismo y del regalismo ilustrado del siglo xviii— y en la
Constitucién de 1869, la cual introduce la libertad de cultos, aunque man-
tiene la confesionalidad del Estado y la financiacién puablica del culto y del
clero. No obstante, de forma patente y explicita, el laicismo republicanista
y liberal se hace presente por vez primera en el proyecto Constitucional de
1873 que debi6 dar cuerpo juridico a la Primera Republica Espafiola. Re-
dactado principalmente por el catdlico liberal Emilio Castelar, este proyecto
Constitucional, de cardcter republicano y democritico, aborda la cuestién
religiosa a través del siguiente articulado: art. 34, E/ ejercicio de todos los cultos
es libre en Espafia; art. 35, Queda separada la Iglesia del Estado; art. 36, Queda
probibido a la Nacidn o Estado federal, a los Estados regionales y a los Municipios
subvencionar divecta o indivectamente ningin culto; art. 37, Las actas de nacimiento,
de matrimonio y de defuncidn serdn registradas siempre por las autoridades civiles’.

Desde la perspectiva intelectual, mds alld de su dimensién constitucio-
nalista y sin movernos del siglo X1x, el liberalismo republicano y laicista
hay que remontarlo tanto al heteréclito y heterogéneo catolicismo liberal
que supone una amalgama de posiciones tan préximas entre si, como el li-
beralismo catdlico, el catolicismo social o el cristianismo racional, y que irdn
sumando adeptos entre el krausismo?®, el institucionismo? o el modernismo

religioso'?. A partir de posiciones de un catolicismo liberal en autores como

4 Vid., Estudios sobre la flosofia de Santo Tomds (1864).
S Vid., Santo Tomds de Aquino (1875)

6 OLLERO, Andrés, Filosofia del derecho como contrasecularizacion. Orti y Lara y la reflexion juridica
del siglo X1x, Granada, Universidad de Granada, 1974.

7 Curiosamente las dos propuestas constitucionales laicistas de la historia de Espafia, la de
1873 y la de 1931, han sido republicanas y han contado con un proceso constituyente nitido
lo que les acredita como constituciones con legitimidad democratica.

8 Fernando de Castro (1814-1874) o Gumersindo de Azcarate (1840-1917).
9 Francisco Giner de los Rios (1839-1915).
10 Miguel de Unamuno (1864-1936).
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los sacerdotes Joaquin Lorenzo Villanueva!! (1757-1837) y Diego Mufioz
Torrero!? (1761-1829), el politico Joaquin Marfa Lépez!? (1798-1855), el
periodista Mariano José de Larra®® (1809-1837) o la escritora Concepcién
Arenal 1’ (1820-1893), entre otros, es en torno a lo que suele conocerse como
generacién de 1868, donde se produce una progresiva y clara defensa del
Estado y de la escuela laicos.

Entre sus aportaciones mds destacadas se encuentran las propuestas lai-
cistas realizadas por Emilio Castelar (1832-1899), quien en su discurso par-
lamentario pronunciado el 12 de abril de 1869 titulado: «Discurso sobre la
libertad religiosa y la separacién entre la Iglesia y el Estado», afirma: «La
Iglesia catdlica [...} organizada como un poder del Estado, no puede menos
de traernos grandes perturbaciones y grandes conflictos, porque la Iglesia
catélica con su ideal de autoridad, con su ideal de infalibilidad, con la am-
bicién que tienen de extender estas ideas sobre todos los pueblos, no puede
menos de ser en el organismo de los Estados libres causa de una continua per-
turbacién en todas las conciencias, causa de una constante amenaza a todos
los derechos» '°. Mds adelante, afirma que «el Estado no tiene religién, no la
puede tener, no la debe tener. El Estado no confiesa, el Estado no comulga,
el Estado no se muere»!”.

Por su parte, Juan Valera (1824-1905), en «La revolucién y la libertad
religiosa en Espafia» (1869)'®, saluda la libertad religiosa en el momento
del proceso constituyente de 1869 desde un catolicismo militante: «Acep-

11 Vid., VICENTE ALGUERO, Felipe José de, E/ catolicismo liberal en Espaiia, Encuentro,
Madrid, 2012, pp. 112-118.

12 Vid., 0.C. pp. 111 y 112.
13 Vid., 0.C., pp. 133 y ss.

14 Vid., LA ParRRA LO6PEZ, Emilio, «El eco de Lamennais en el progresismo espafiol: Larra
y Joaquin Marfa Lipez», en linea a través de http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/
el-eco-de-lamennais-en-el-progresismo-espaol---larra-y-joaqun-mara-lpez-0/html/ffa42904-
82b1-11df-acc7-.002185ce6064_3.html (consultado el 31 de enero de 2016); vid., tb., SUA-
REZ CORTINA, Manuel, Entre cirios y garrotes. Politica y religion en la Espaiia contempordnea,
1808-19306, Santander-Cuencia, Ediciones Universidad de Cantabria — Universidad Castilla-
La Mancha, 2014, pp. 102-114.

15 Dios y libertad. Estudio preliminar, previsién y notas de Marfa José Lacalzada de Mateo,
Pontevedra, Museo de Pontevedra, 1996, pp. 51-140. (1858).

16 E-book, pos. 9-12.
17 1b., pos. 46-49.
18 Historia y politica (1869-1887), en 0. C., t. XXXVIII, Madrid, 1914.



296 MIGUEL ANGEL L6pEZ MUROZ

tando el credo democratico, puestos los derechos individuales como piedra
angular del nuevo edificio politico que estamos levantando, es innegable que
no se podia prescindir de la libertad de conciencia, no inerte y encerrada en
s{ misma, sino con todos sus desenvolvimientos y manifestaciones» ', Mds
adelante afirma: «El pueblo espafiol, que forma una parte de la Iglesia uni-
versal o catélica, que es catdlico en su casi totalidad, en su inmensa mayoria,
no puede ni debe violentar a nadie a que sea catdlico. La libertad religiosa
es solo la negacion de este poder, la declaracién de esta incompetencia de
jurisdiccién sobre cualquiera conciencia humana» 20,

También, Francisco Giner de los Rios (1839-1915), en «Estudios sobre
educacién. La ensefianza confesional y la escuela»?!, afirma: «no sélo debe
excluirse la ensefianza confesional o dogmadtica de las escuelas del Estado,
sino adn de las privadas, con una diferencia muy natural, a saber: que de
aquellas ha de alejarla la ley; de estas, el buen sentido de sus fundadores y
maestros» 22, Ademds, contra el sectarismo que él considera puede esconderse
tras la reivindicacién de la escuela laica, afirma: «gran parte de los defenso-
res de la llamada ensefianza laica no lo son por razones juridicas, ni por las
exigencias de una educacién verdaderamente racional, sino por combatir el
influjo del clero catdlico o protestante, griego, etc., y fundar una supuesta
educacién anticlerical, racionalista y republicana, etcétera» 2.

Por dltimo, Joaquin Costa (1846-1911), en Teorfa del hecho juridico in-
dividual y social #, proclama con tono ilustrado: «El derecho no es un orden
de coaccién exterior. Después de tantos siglos de no interrumpidos desen-
gafios, ya serfa hora de que cientificos y legisladores prestasen oido atento a
la voz de la raz6n y a las ensefianzas de la historia. La buena fe, la hombria
de bien: he aquf la principal y casi la Ginica garantia del derecho. Disciplinar
la voluntad, iluminar al hombre interior, hacerle triunfar de s{ mismo para
que sea verdaderamente libre: he aqui el objetivo adonde debe convertir su
atencién el legislador, vanamente absorbido en idear estériles planes y or-

ganizaciones puramente mecdnicas, sin mds cimiento ni otra trabazén que

19 1b., pp. 108-109.

20 Ib., p. 113.

21 En O. C., VII, Estudios sobre educaciin, 1882.
22 Ib., p. 76.

23 1b.,p. 78.

24 Zaragoza, Ediciones Guara, 1984 (1880).
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la policfa y la fuerza» (p. 68). Aunque Castelar, Valera, Giner de los Rios
o Costa, responden a perspectivas politicas y filos6ficas ni convergentes ni
coincidentes, todos se encuentran en torno al valor de la separacién Iglesia-
Estado, de la ilustracién cientifica y la ensefianza laica, la libertad de cultos
y de la defensa de la conciencia libre e igual en beneficio de lo pablico y el
bien comtn de todos. Todos ellos son antagdénicos de un liberalismo comu-
nitarista y paternalista con dependencia crénica en la Iglesia catdlica y, en
esa linea, encuentra Ortega sus precedentes respecto a la cuestion religiosa.
No obstante, los primeros afios del siglo XX se presentan bajo un signo
nuevo. A la evidencia de la progresiva esterilidad de la mentalidad positi-
vista del krauso-institucionismo e, incluso, del regeneracionismo, se fueron
sumando: el derrotismo y la afioranza del pasado en los que caia el noventa-
yochismo —a pesar de su valiosa contribucién a la identificacién del anqui-
losamiento y postracién de la cultura espafiola—; el casticismo intrahistérico
de Miguel de Unamuno como receta identitaria y proyecto regenerador de la
vida colectiva frente al racionalismo y al cientificismo, atribuido al modo de
Felipe II, al «extranjero»; los planteamientos ultramontanos del joven Mar-
celino Menéndez Pelayo y quienes lo utilizaron y la experiencia maltrecha
del bipartidismo de la restauracién mondrquico-borbénica, que daba como
resultado un caminar erritico e incierto tanto a la cultura, como a la edu-
cacién, a la ciencia y, por supuesto, a la politica. Ante esta situacién y fruto
de una reflexién continuada sobre el problema de Espafia, la generacién de
Ortega alcanza una defensa del Estado laico en general, y de la escuela laica
en particular que, por coherencia democritica, ya no puede ser sino de natu-
raleza republicana, en la medida que expone una nitida distincién entre lo
publico y lo privado, entendiendo por ptblico el destino comin de las ideas
y por privado el orbe de las creencias individuales, inconfundible y ajeno
tanto a lo clandestino como a cualquier falta de moderacién y prudencia que
pudiera mezclarse con antirreligiosidad o anticatolicismo. En este sentido, la
propuesta laica de Ortega se presenta en su punto de partida muy préxima a
la posicién intermedia que sabrd jugar en el terreno politico el republicanista
Manuel Azafia, o la que defendieron el reformista Luis de Zulueta, los demo-
cristianos Niceto Alcald-Zamora, Miguel Maura y Angel Ossorio y Gallardo
—plenamente coincidente durante el proceso constituyente de 1931—, o los
radical-socialistas Alvaro Albornoz y Marcelino Domingo Sanjudn. También
de su misma generacion, el anticlericalismo jesuitico de la novela de Ramén

Pérez de Ayala A.M.D.G. aparecida en 1910 se inscribe en este mismo con-
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texto e, incluso con anterioridad a su generacién, la obra Electra estrenada
por Benito Pérez Galdés el 30 de enero de 1901.

II

La determinacién en Ortega de la cuestion religiosa como elemento nu-
clear del problema de Espafia en su perspectiva politica, cultural y social, se
hace patente a partir del momento en que se produce su encuentro posdocto-
ral con el objetivismo eidético neokantiano de Marburgo, donde aprende, de
Hermann Cohen vy, sobre todo, de Paul Natorp, la importancia de la pedago-
gia social, en la cual la cultura y la educacion son las claves de todo proyecto
politico, bajo los presupuestos de un socialismo inspirado por el imperativo
categérico kantiano y excluyente del facticismo positivista, de la metafisica
idealista del espiritu y, por extensién, de la «metaffsica» marxista®.

En el marco de lo que él mismo llegé a calificar como de liberalismo
socialista®®, encontramos la primera referencia netamente laicista de Ortega
en la conferencia que imparte en la Casa del Partido Socialista Madrilefio, el
2 de diciembre de 1909, titulada «La ciencia y la religién como problemas
politicos». En esta conferencia, identifica al clericalismo como el enemigo de
la cultura y de la ciencia, alejindose al mismo tiempo del anticlericalismo
policiaco y maledicente —impropio del anticlericalismo que él y los socialistas
asistentes a la conferencia deben defender—, que se contenta «con hablar mal
de los curas, con fustigar sus torpes costumbres y su gética barbarie, con hacer
estadisticas de los millones de pesetas que heredan anualmente»?’. Ademds
propone la escuela Gnica?® junto con la defensa de las virtudes laicas como

25 Tanto Cohen como Natorp defienden un socialismo que no procede del materialismo
histérico, sino que se basa en aquel imperativo moral que ordena tratar a la humanidad,
tanto en uno mismo como en los demds, siempre como un fin y nunca como un medio. Es el
neocriticismo de Paul Natorp el que més influye en Ortega en su concepcién de la pedagogia
social, en la que la cultura y la educacién son las claves de todo proyecto politico, junto con
la filosoffa educativa del suizo Johann Heinrich Pestalozzi, del cual destaca Ortega su sentido
social de la pedagogfa donde «la casa y la plaza piblica son los verdaderos establecimientos
pedagdgicos» 0. C., 11, 97.

26 Vid., PELICANO, Luciano, «El liberalismo socialista de Ortega y Gasset», en Leviatdin.
Revista de hechos e ideas, n° 12, 1983, pp. 55-66.
27 0.C., VII, 136.

28 (Cursivas mfas). Traduccién del término alemén «Einheitsschule», que significa literalmen-
te «escuela en unidad», deberfa ser traducido como «escuela unificada» (vid., RUIZ BERRIO,
Julio «El significado de la escuela tinica y sus manifestaciones histéricas», en linea a través de:
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elementos imprescindibles para una socializacién de la cultura y la ciencia,

elementos bdsicos que dotan de contenido a la democracia®

, una vez que el
poder social de la religién y de la Iglesia estd histéricamente agotado®°. No
obstante, de virtudes laicas ya habl6 Ortega en 1908 cuando, al ocuparse
de la nueva politica, afirma: «el poder educador de las religiones, su ener-
gia socializadora ha cumplido su tiempo: no puede esperarse de ellas una
renovacién del hombre. Por otro lado, la edad moderna ha traido sus nue-
vas virtudes, los deberes pablicos y sociales. Son virtudes terrenas, virtudes
municipales, virtudes laicas. Aqui se nos ofrece la cuestién moral espafiola:
hay que hacer laica la virtud y hay que inyectar en nuestra raza la moralidad
social» 31V 32,

Pocos meses después de la conferencia en la Casa del Partido Socialista
Madrilefio, desde el diario El Imparcial, publica «Catecismo para la lectura
de una carta» ) articulo en el cual realiza un alegato a favor de la pedagogia
laica en confrontacién con Menéndez Pelayo. Las palabras de Ortega son

didfanas en este sentido:

La escuela laica ni tedricamente pretende excluir, ni en la mayor parte de los
casos excluye la ensefianza religiosa. La escuela laica se limita a negar el dere-

http://redined.mecd.gob.es/xmlui/bitstream/handle/11162/71525/00820073003028.pdf?se
quence=1 (consultado el 31 de enero de 2016).

29 Cfr., 0. C., I1, VII, 136. Ademds del legado que trae a Espafia de Alemania, la conferencia se
produce en el contexto sociopolitico de la ley francesa de separacion Iglesia-Estado de 1905, el
influjo del liberalismo regeneracionista anticlerical del conde de Romanones o de José Canalejas
y la apuesta laica de formaciones en ciernes como la conjuncién republicana-socialista de 1910.

30 Cfr., «El poder social», 1927, 0. C., IV, pp. 92-94.
31 «La cuestién moral» en E/ Imparcial, 27 de agosto de 1908. 0.C., I, 211-212.

32 Ortega no recoge un contenido especifico para las virtudes laicas que debiera configurar
un Estado laico y una sociedad democritica. En esa linea abierta por Ortega, sin embargo,
muchos afios mds tarde, la filésofa Victoria Camps publica Virtudes piiblicas, (Madrid, Espasa
Calpe, 1990), obra en la que defiende una ética publica, etnocéntrica, optimista y feminista,
segun sefiala la propia autora, y que identifica la laicidad de la virtud al &mbito de la tolerancia
religiosa en su matriz liberal de J. Locke y J. S. Mill. Quince afios después, Pedro Cerezo
edita la obra Democracia y virtudes civicas (Madrid, Biblioteca Nueva, 2005) en la que recoge
las aportaciones de una docena de fildsofos espafioles al respecto, aunque en ningdn caso se
habla de virtudes laicas. En su proyeccién politica, debe entenderse la creacién del édrea
de conocimiento Educacién para la Cindadania para las ensefianzas de Primaria y Secundaria a
partir de la Ley Orgdnica 2/2006 de 3 de mayo de Educacién (LOE), que conté desde el primer
momento con la oposicién politica, social y juridica de todo el espectro clericalista por creerlo
un ataque directo a la antropologia y a los valores cristianos.

33 E/ Imparcial, 10 de febrero de 1910. 0.C., I, 326-331.
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cho a que se eduque a los nifios en una ensefianza religiosa segiin la dogmadtica
. 4
de una escuela determinada®.

Hay, con respecto a la escuela laica, dos cuestiones de orden muy diverso:
una cuestién de credo religioso y otra cuestién puramente pedagdgica. Esta es
la que conviene poner en claro primero y la que exige una respuesta inequivoca
cuando se conjura nuestra conciencia cientifica. Yo dirfa asi: ;cabe dentro de
una pedagogia cientifica la exclusién del elemento religioso? Por mi parte la
respuesta no ofrecerd equivoco alguno. Respondo: no. Pero la viceversa ha de
ser también verdad. ;Cabe dentro de la pedagogia cientifica otro elemento re-
ligioso que el determinado cientificamente por ella? No; cien veces no. Escuela
laica quiere decir irreligiosa: jamds laico se opuso a religioso, sino a eclesidsti-
co. Escuela laica es escuela sin Iglesia. {...} La ciencia no es un ornamento que,
para mayor elegancia de una argumentacién, puede agregarse a la fe*.

No obstante, el gran texto laicista de esta época es «La pedagogia social
como programa politico»*°. En este texto Ortega aborda el gran problema
que vertebrard el conjunto de su pensamiento politico, el problema de Espa-
fia’’, problema que plantea frente a la Espafia del catolicismo perseguidor e
intolerante y, también, frente a aquellos que, como Unamuno, comparten la
idea de la necesidad de revisar el liberalismo de la Restauracién pero apos-
tando por un subjetivismo particularizador, una filosoffa de la cultura y una
pedagogia politica®® que promueve la biisqueda de lo objetivo y de lo univer-
sal como formas de orientar la solucién del problema de Espaiia.

Una vez planteado el problema de Espafia y diferenciado el patriotismo
estatico del dindmico?®, Ortega busca la Espafia ideal capaz de orientar la

accion.

34 1b., 328.
35 0.C,, I, 330.
36 0.C., 11, 86-102.

37 El planteamiento explicito del problema surge con el Regeneracionismo de Joaquin Costa,
en obras como Introduccion a un tratado de politica textualmente de los refraneros, romanceros y gestas
de la Peninsula, de 1881; u Oligarquia y caciquismo como la forma actual de gobierno en Espaiia:
urgencia y modo de cambiarla, de 1901, También contribuye a ello la obra de Angel Ganivet, E/
porvenir de Espaiia, de 1898. No obstante, quien contribuye de una manera decisiva a enconar
las posiciones es Menéndez Pelayo y su Historia de los heterodoxos espaioles, publicada entre
1880y 1882.

38 Concepto que presidia el Faro, semanario cuya fundacién fue impulsada por Ortega en
1908.

39 En referencia velada a Unamuno con el que tiene duros cruces de articulos un afio antes.
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A partir de aqui, la gran novedad del texto es su cardcter programadtico, la
exposicion sistemdtica y la identificacién de pedagogfa y politica fundamen-
tada en una definicién antropoldgica, segin la cual, «el hombre como tal no
es el individuo de la especie biolégica, sino el individuo de la humanidad» “°.

4

Esta pedagogfa politica o social, dirigida por «clases directoras» !, requiere

de un liberalismo social ? y de una socializacién de la educacién dirigida por

43 en la que se deja entrever la influencia de la

el Estado y una escuela tnica
Institucién Libre de Ensefianza. Ademds, la pedagogfa politica o social exige
una escuela laica regida por criterios cientificos que fomente la comunidad
y la cultura frente al antisocial particularismo disociador de la escuela con-
fesional. Por tanto, la regeneracién se consigue mediante el objetivismo, la
comunidad, el laicismo, la reforma cultural a través de la educacién social,
levantadas sobre la base de un idealismo ético de inspiracién kantiana y fi-
chteana®. Todo esto es siné6nimo de europeizacién. Europa es la solucién al
problema de Espafia, concluye el Ortega de los veintiséis afios.

De forma especifica, el programa politico expuesto en «Pedagogia Social
como Programa Politico», propone un modelo laico de Estado en la medida
que el anticlericalismo se convierte en un modelo socio-juridico de elimina-
cién de los privilegios de las iglesias, modelo que se propaga entre 1909 y
1910. La ontologia social y juridica en la que se mueve José Ortega y Gasset
es la de la distincién nitida entre lo piblico, apoyado por la etimologfa de
laico en tanto que «pueblo», y lo privado, representado por el particularis-

40 0.C., 11, 96.

41 1b., 98. Este concepto es sin duda un precedente en Ortega de su concepto de minoria o élite
que aparece por ejemplo en La rebelion de las masas.

42 Véase CEREZO, P., «Ortega y la regeneracién del liberalismo: tres navegaciones y un
naufragio», en LLANO ALONSO, F. H. y CASTRO SAENZ, A. (Eds.), Meditaciones sobre Ortega
y Gasser, Madrid, Tébar, 2005, pp. 625-645, esp. pp. 629-633, donde el autor describe este
liberalismo social como la primera navegacién de ortega en el dmbito politico, primera
travesfa que harfa en participacién con Unamuno y Maeztu, Giner y los neokantianos Cohen
y Natorp.

43 0.C., I, p. 100.

44 CEREZO GALAN, Pedro, «Ortega y la regeneracién del liberalismo: tres navegaciones y
un naufragio» en LLANO ALONSO, F. H. y CASTRO SAENZ, A. (Eds.), Meditaciones sobre Ortega
y Gasset, Madrid, Tébar, 2005, p. 632. El mismo autor, ya en La voluntad de aventura. Apro-
ximacidn critica al pensamiento de Ortega y Gasset, Barcelona, Ariel, 1984, p. 22, sefialaba: «La
conexién entre lo ético y lo objetivo se manifiesta en la circularidad trascendental que liga la
vida intersubjetiva y el orden de la objetividad».
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mo™® disociador clerical®®. En el marco de la pedagogfa social, «la escuela
laica es la instituida por el Estado»*” y, por tanto, afirma Ortega:

Para un Estado idealmente socializado lo privado no existe, todo es piblico,
popular, laico. La moral misma se hace integramente moral piblica, moral po-
litica: la moral privada no sirve para fundar, sostener, engrandecer y perpetuar
ciudades; es una moral estéril y escrupulosa, manidtica y subjetiva. La vida pri-
vada misma no tiene buen sentido: el hombre es todo él social, no se pertenece;
la vida privada, como distinta de la publica, suele ser un pretexto para conser-
var un rincén al fiero egofsmo, algo asi como esas hipécritas Indians’ Reserva-
tions de los Estados Unidos, rediles donde se encierran los instintos antisociales
de una raza caduca. No compete, pues, a la familia ese presunto derecho de
educar a los hijos: la sociedad es la tnica educadora, como es la sociedad Gnico
fin de la educacidn: as{ se repite en las aplicaciones legislativas concretas la idea
fundamental de la pedagogfa social: la correlacién entre individuo y sociedad *6.

45 Once afios después, en Espafia invertebrada —bajo el influjo de los cambios politicos
producidos en Alemania e Italia entre 1918 y 1922, vid., LEMKE DUQUE, Carl Antonius
«E] trasfondo weimariano de la filosoffa politica de José Ortega y Gasset: Espaiia Invertebrada
(1922)» en Revista de Estudios Politicos, (nueva época), n° 170, Madrid, octubre-diciembre
(2015), pp. 13-47— retoma la critica al particularismo, aunque para ello ya no se centra en /z
iglesia como religion particularista, sino en los separatismos y los nacionalismos. No obstante, no
olvida Ortega el fondo del particularismo secular espafiol: la unién entre Monarquia e Iglesia;
sobre ambas afirma Ortega: «Analicense las fuerzas diversas que actuaban en la politica
espaflola durante todas esas centurias, y se advertird claramente su atroz particularismo.
Empezando por la Monarquia y siguiendo por la Iglesia, ningtin poder nacional ha pensado
mds que en sf mismo. [...} Monarquia e Iglesia se han obstinado en hacer adoptar sus destinos
propios como los verdaderamente nacionales; han fomentado, generacién tras generacién, una
seleccién inversa en la raza espafiolax. 0. C., III, 456.

46 Respecto a la religién misma, Ortega deja el juicio en suspenso respecto a su caricter
disociador, pues si, por un lado, unas veces la idea religiosa creé socializacién y comunidad,
por otro, en otras ocasiones fue el baluarte y principal espolén de la guerra, como lo fueron
las Cruzadas. Para una completa bibliografia sobre las ideas religiosas en la obra de Ortega,
vid., PINo CamPO, Luis Miguel, La religiin en Ortega y Gasset, Madrid, Ediciones del Orto,
2000, pp. 10-12 y el estado de la cuestién sobre la religién en la obra de Ortega realizado
por MORENO FERNANDEZ, Agustin, «Ortega y Gasset: religién y problema en Espafia» en
Pensamiento, vol. 67 (2011), n° 253, pp. 459-486 (esp. 459-461).

47 0.C., 11, 100.

48 Ib., 100-101. El embarazo juridico y filoséfico-pedagégico de «Pedagogia Social como
Programa Politico» es clarificador y decisivo en un ejercicio ideal sobre su proyeccién hacia
una lectura de los Derechos Fundamentales y Libertades Publicas constitucionales de la Es-
pafia actual.

Para Ortega, los articulos 27.6 'y 27.9 de la Constitucién Espafiola de 1978 supondrfan una
violacién del principio de laicidad educativa, por el cual la ensefianza piblica no puede dejarse
en manos privadas, pues su moral s6lo puede ser subjetiva y parcial, nunca social y defensora
del modelo civico de convivencia comunitaria segiin un principio de igualdad socio-politica.
Por otro lado, la tercera figura que introduce la Ley Orgdnica 8/1985 de 3 de julio Reguladora
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El tema del clericalismo y su grave perjuicio en el desarrollo cultural y
social de Espafia vuelve a aparece en el diario El Sol, en octubre de 1927, en
una serie de articulos titulados «El poder Social»*. En concreto en su articulo
del dia 23 de octubre, Ortega identifica a la Iglesia (catélica) y al clero como
un elemento «de muy dificil apreciacién»>° dentro de la topografia del poder
social, debido a la paradoja que supone el gran peso juridico-politico del clero
y su escaso papel en la convivencia social. Distinguiendo entre influjo religio-
so, influjo catdlico e influjo clerical, sefiala Ortega lo siguiente a propésito de
la coexistencia entre legislacién liberal y poder clerical:

Convendria preguntarse si toda la fuerza que el clericalismo usufructa en
Espafia es propia suya o proviene en no escasa medida de su intervencién cons-
tante en los actos del Poder publico. ...} ;Cudl ha sido la relacién precisa
entre clericalismo y Poder puablico durante los dltimos cincuenta afios? No
vale responder con férmulas demasiado simples. Aqui es donde importa acer-
tar. Porque es evidente que el clericalismo ha regulado en Espafia siempre la
gobernacidn; pero, al mismo tiempo, es un hecho que la legislacion ha sido
inequivocamente liberal. ;Cémo se compaginan ambas cosas? Si el clericalis-
mo posee el gigantesco poder propio que se le atribuye, ;c6mo ha soportado
esa legislacién liberal? Por otra parte, es indudable que no ha dejado nunca de
la mano el Poder publico y que le aterra la posibilidad de verse alejado de él
durante cinco minutos.

del Derecho a la Educacidn (LODE), al hablar de «centros concertados», es decir, centros pri-
vados subvencionados por el Estado, multiplica los entes sin necesidad, pues profundiza en
el fomento desde el 4mbito publico, con el dinero de todos, del particularismo disociador,
proselitista y no cientifico.

Ademids, el articulo 27.3 de nuestra Constitucién, también serfa cuestionado por Ortega,
pues «la sociedad es la tnica educadora». Desde esta posicién queda claro que el Estado no
debe fomentar y permitir a los padres una educacién particularista que reprodujese sus pre-
juicios subjetivos. Pero, es mds, ni siquiera cabria una interpretacién negativa de este articulo
constitucional pues para Ortega es claro que el Estado no debe consentir que, en el dmbito
privado, los padres eduquen a sus hijos por medio de morales estériles y egofistas, es decir, no
socializadoras. Semejante concepcidn, sélo es comprensible por medio de la lectura natorpiana
de Platén, el cual, en la Repriblica, considera que la familia es una pérdida de la unidad entre el
alma individual y la polis y, por tanto, la educacién de los hijos debe pasar al Estado desde la
mas temprana edad. Con ello, el idealismo objetivo del joven Ortega alcanza cotas extremas.
Por altimo, mucho mds inconcebible serfa la inclusién de la mencién a la Iglesia catélica en
el articulo 16.3. Para Ortega seria claro que la defensa de fodo modelo concordatorio entre la
Iglesia y el Estado confundirfa «poder de grupo» con «poder social», mezclarfa «societario»
con «socio-politico», donde lo primero serfa perfectamente legitimo, y lo segundo, pernicioso
y diluyente de lo pablico.

49 «El poder social» 0. C.,. IV, 89-106.
50 Ib., 92.
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Un hipétesis, y una sola, puede iniciar el esclarecimiento de este enigma:
suponer que el clericalismo tiene mucha menos fuerza auténtica de la que se
le atribuye, y por lo mismo, falto de confianza en su propio influjo sobre la
sociedad, recutre al Poder publico a fin de multiplicarla aparentemente. Por
su parte el Poder publico, en virtud de motivos que no es oportuno enumerar,
acepta muy a gusto esa tutela; pero careciendo el clericalismo de fuerza sufi-
ciente para sostener instituciones, viene con €l a un acuerdo ticito, segin el
cual se establece cierta dosis de legislacién liberal, determinada de una vez para
siempre, carne que se echa a las fieras, y se organiza al mismo tiempo la resis-
tencia desde arriba a toda posible ampliacién y progreso de ese régimen libre.

La cuestidn es gruesa, y para hablar de ella con alguna precisién fueran me-
nester muchos pérrafos. Si he subrayado la coexistencia de la intervencién cle-
rical en el Poder publico con una legislacion liberal, no es porque me parezca
el aspecto mds sustantivo del problema, sino por ser aquél en que la contradic-

cién es mds visible y notoria.

Pocos afios después, el 10 de febrero de 1931 aparecia en el diario E/ So/ el
Manifiesto 51 de creacién de la Agrupacion al Servicio de la Repuablica firmado
por Gregorio Marafién, Ramén Pérez de Ayala y José Ortega y Gasset, en el
que se levanta acta de defuncién de la Monarquia espafiola y sus fuerzas afines
—principalmente la Iglesia cat6lica que habfa encontrado en ella el manteni-
miento basico de los privilegios que ya posefa durante las monarquias absolutas
de Austrias y Borbones— al afirmar: «El Estado espafiol tradicional llega ahora
al grado postrero de su descomposicién. No procede éste de que encontrase
frente a s{ hostilidad de fuerzas poderosas, sino que sucumbe corrompido por
sus propios vicios sustantivos» >2. Poco después en «Algunos puntos esenciales
del Programa de la Agrupacién al Servicio de la Republica», en linea con lo
que defenderd Ortega durante el proceso constituyente, se afirma:

El estado es laico. La Iglesia Catélica debe vivir separada del Estado. Este
conservard la tutela econémica sobre el clero y servicios religiosos, tutela que
ird progresivamente menguando hasta concluir en un periodo de diez aflos.
Durante él, el Estado tendrd sobre la Iglesia el derecho de patronato. Consi-
deramos un error de 6ptica histérica, pero muy generalizado en las izquierdas
espafiolas, suponer que la Iglesia y las Ordenes religiosas tienen por si misma
con el que le llegaba a través del Estado, cuyos organismos ella en buena parte
manejaba. Suprimido a la Iglesia este favor del Poder publico y reducida a su
exclusivo Poder social, creemos que representard una fuerza en Espafia bastante

menor que la que tenga en el pafs europeo mads laico’>.

51 0.C., IV, 660-663.
52 Ib., 661.
53 0.C., VIII, 482.
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Ya en el albor de la Segunda Reptblica Espafiola, Ortega junto a Gre-
gorio Marafién firmaba en el diario E/ Criso/’?, de 14 de mayo de 1931,
pocos dias después de los primeros incendios de iglesias y conventos, un
comunicado de la «Agrupacién al servicio de la Repuablica» en el que ésta se
posiciona muy criticamente frente al anticlericalismo violento al que sefiala
como preso de un «fetichismo primitivo o criminal»>>, ajeno por completo
al «celo republicano» y a la nueva democracia que debia construirse por el
pueblo organizado en esas horas solemnes del proceso constituyente de 1931.

Posiciondndose frente a esta violencia anticlerical de forma mds acusada
alin que ya lo hiciera en su conferencia «La ciencia y la religién como proble-
ma politico» de diciembre de 1909°°, a propésito del debate parlamentario
del anteproyecto constitucional del 4 de septiembre de 1931 presentado por
la Comisién Parlamentaria constituida el 28 de julio, Ortega se alinea con
la propuesta en materia religiosa de la extinta Comisién Juridica Asesora,
nombrada por el Gobierno Provisional y presidida por el jurista catdlico, al
servicio de la Republica, Angel Ossorio y Gallardo®”. Dicha propuesta fue
ya rechazada el 6 de julio por el Parlamento, lo cual no fue problema alguno
para Ortega en defender su oportunidad y solidez en su discurso parlamenta-
rio del 4 de septiembre. Una vez asentado el principio indiscutible de la sepa-
racién Iglesia-Estado’®, «fruto que el tiempo ha hecho madurar y se cae solo
del 4rbol»>? y hecha la critica a la improcedencia de incluir en el articulado
constitucional normas que merecerfan un desarrollo de rango menor, asunto

respecto al cual duda que su contenido sea la mejor manera de curarse de tan

54 Convertido en 6rgano de expresién de los diputados afines a Ortega y a la Agrupacién al
Servicio de la Republica.

55 0.C., 1V, 632.

56 Ortega siempre consideré la violencia anticlerical como contraproducente a la hora de
acometer histéricamente la construccién de una nueva politica nacional, liberal y democritica,
ajena a los particularismos de toda laya.

57 En dicha propuesta se establecia como principio el laicismo de Estado y libertad de
conciencia y culto. Ademds, se concedia a la Iglesia Catdlica un estatuto que la definfa como
asociacién de derecho publico, otorgdndole a su vez la potestad necesaria para la creacién de
centros escolares aptos para la imparticién de educacién religiosa. Entre sus doce miembros
destacaban: Adolfo Gonzilez-Posada, Antonio de Luna, Alfonso Garcia Valdecasas o Valeriano
Casanueva. Vid., GONZALEZ CALLEJA y otros, La Segunda Repiblica Espafiola, Barcelona,
Pasado y Presente, 2015, pp. 31-143.

58 Incluido en su programa electoral para Cortes constituyentes de 28 de junio de 1931,
dentro de la candidatura republicano socialista.

59 «Discurso en las Cortes Constituyentes, el 4 de septiembre de 1931», 0. C., IV, 822.
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largo pasado como es la historia del Estado eclesidstico en Espafia, del Estado-

160

Iglesia pues el pasado es astuto y sutil®’, Ortega y Gasset afirma:

Para el mal del pasado no queda sino una digestién histdrica y es preciso
que hoy en nuestra Constitucién no hagamos sino disponer ese futuro de noble
combate histérico con el poder eclesidstico. Por eso, nosotros, que coincidimos
en gran parte con lo que dijo en su discurso el sefior Zulueta, aportamos al
problema por €l planteado una solucién. El Estado, en efecto, no puede quedar
con la Iglesia ante si, convertido en una asociacién privada como cualquiera
otra. Asi, no tendrd, por un lado, el respeto debido a esa unidad histérica, que
es la Iglesia espafiola, pero, por otro, tampoco las defensas suficientes frente a
ella el Estado espaiiol.

La Iglesia es un poder muy complejo, es una organizacién internacional. Pue-
de decirse de ella® [...} «La Iglesia catélica es una espada que tiene el pufio en
Romay la punta en todas partes». Con una fuerza asf hay que actuar con nobleza,
por las fuerzas del pasado que representa; pero, ademds, con cautela. Por eso
nosotros propondriamos que la Iglesia, en la Constitucién, aparezca situada en
una forma algo parecida a lo que los juristas llaman una Corporacién de Derecho
publico, que permita al estado conservar jurisdiccién sobre su temporalidad ®2.

En otro discurso parlamentario del mismo mes, Ortega aclara atin mds
su posicién nitidamente laicista considerando que la Iglesia Cat6lica espafio-
la es el mejor ejemplo de una organizacién con un mindsculo poder social y
un maytsculo Poder ptblico®. En este sentido se pregunta: «La Iglesia, las
Ordenes religiosas sin el amparo del Poder Publico y de los grupos sociales
que a su vez vivian del Poder Puablico, puestas a ganarse la influencia social
con sus propios medios ;creéis de verdad que puedan mucho?» 4. Y prosigue
Ortega, en una cita cuyo valor programadtico justifica su extension:

Esta advertencia, es distincién, entre el poderio propio y el recibido, me pa-
rece que aclara la paradoja de la Iglesia en Espafia. Porque este pueblo que es el
Gltimo, para vergiienza nuestra, donde se llega a construir una vida pablica laica
y sin gravamen de dogmatismos, es a la vez el pueblo donde la Iglesia y en gene-
ral las religiones tienen menos influencia propia. Porque ésta es la pura verdad,
nadie que conozca la vida del resto de Europa desconocerd que en cualquiera
de las grandes y de las pequefias naciones la presion social de las Iglesias es
incomparablemente mayor que en Espafia ...} Lo que no pasa en esas grandes

60 Cfr., 0.C., IV, 823.
61 Ib.

62 0.C., 1V, 823-824.
63 0.C.,VIII, 516.

64 Ib.,517.
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naciones es que las Iglesias fuesen duefias del Poder Piblico en la forma en que
la Iglesia Catélica lo ha sido en Espafia. Esta es la tinica diferencia —y como es la
Gnica diferencia, la grande obra politica a la que debemos dar cima es eso y sélo
eso: desarraigar del Estado a la Iglesia, hacer un Poder Publico aséptico a credos.
Si hacemos eso enérgicamente, limpiamente nos habremos cargado de razén y
nadie ni nada podria prevalecer contra la Republica. Habremos hecho lo justo
y lo debido —pero es preciso que nos limitemos a lo debido. No es necesario
para nada agregar a ese limpio laicismo una faena vulneratoria —no es necesario

dejar herida a la Iglesia.

Si se proclama su separacién del Estado, si se suprime el presupuesto de culto
y clero con una eliminacién progresiva que termine en cinco afios, si se grava
especialmente toda futura donacién a establecimientos religiosos por ser desvia-
ciones particularistas de la riqueza, cuya raiz es siempre colectiva, si se prohibe
la ensefianza a los jesuitas {...} habremos hecho cuanto desde el Poder Piblico
tenfamos obligacidn y derecho a hacer para dejar exento y en su pureza al Es-
tado y nivelar lo que siglos de privilegio han afiadido al efectivo Poder de la
IglesiaG5 [...} No votaré, pues, enmienda alguna en la que falte un solo quilate
al laicismo plenario del Estado —pero tampoco votaré ninguna en que el Poder
Piblico, rebasando sin mesura su majestuoso perfil, violente lo méds minimo la
espontaneidad de las fuerzas sociales®.

En esa misma linea, Ortega pronuncia una conferencia el dia 6 de di-
ciembre de 1931, titulada «Rectificacién de la Reptiblica»®’ en la que pro-
clama que «la Reptblica significa nada menos que la posibilidad de nacio-
nalizar el poder pablico, de fundirlo con la nacién, de que nuestro pueblo
encuentre libremente su destino, de dejarlo fare da se, que se organice a su
gusto, que elija su camino sobre el drea imprevisible del futuro, que viva
a su modo y segiin su interna inspiracién»° y se distancia nuevamente de
aquellos que representan la vieja democracia que, presa de la revolucién por
llegar, no es capaz de contar con todos.

Textos posteriores tan solo vienen a confirmar la misma idea laicista y
muy critica con la violencia popular contra templos y conventos. Por ejem-
plo, en «Circular de la Agrupacién al Servicio de la Republica» el 29 de
enero de 1932 afirma con toda claridad en defensa del Estado laico:

El Estado encarna el poder de la Nacion. Donde €l llegue —y llega donde
llega la ley— tiene que afirmar el principio nacional que excluye fieramente

65 Ib.

66 Ib., 518.

67 0.C., IV, 837-855.
68 0.C., 1V, 848.
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toda pretension de predominio particular. Por eso era antinacional la situacién
de privilegios politicos que gozaba la Iglesia en Espafia. La perpetuacién de ese
favor estatal otorgado a unos espafioles con desdén de los otros era una causa
permanente de profunda discordia, un impedimento constante de verdadera
comunidad civil. En este sentido, el Estado tiene que ser rigurosamente laico.
Laico no significa ateo sino simplemente nacional. Roma y la mayor parte de
los catélicos espafioles reconocian la necesidad de ese estricto laicismo. Se ha
podido, sin herir ni vejar a nadie, instaurar en Espafia el Estado mds laico del
mundo, que es el que nosotros postulamos. [ ...} A nuestro juicio las leyes com-
plementarias de la Constitucién deben interpretar ésta en forma que quede
indiscutible e {ntegro el mds riguroso laicismo del Estado, pero evitando todo
cariz agresivo. En todo pafs que no sea bdrbaro las guerras de religién acabaron
hace mucho tiempo®.

I11

En la larga y poliédrica defensa del laicismo republicano y democrdtico
que hunde sus raices en el siglo XIX espafiol se sitia la defensa del Estado
laico por parte de Ortega, tanto en lo que hace referencia a la separacién
rigurosa entre Estado e Iglesia, como en lo que respecta a la concepcién de
la res publica y el Poder publico frente al particularismo representado por la
Iglesia Cat6lica. El liberalismo politico de Ortega y Gasset encuentra en
la defensa del laicismo un medio para vertebrar Espafia a través de las ideas
de convivencia, tolerancia y respeto, alejado tanto del providencialismo y
dogmatismo catdlico, como del anticlericalismo violento y de la antirreli-
giosidad que siempre denuncid y con los que nunca identifica al laicismo. A
diferencia de muchos teéricos actuales’® que distinguen entre Estado laico
y Estado laicista o entre laicidad inclusiva o abierta y laicismo excluyente y
cerrado, Ortega nunca adjetivé el laicismo para orientar o matizar su conte-
nido, que postulé de forma estricta en funcién de su programa para resolver
el problema de Espafia. Y cuando lo hace es para elegir adjetivos holistas

3

como: «riguroso» !, «limpio» ’?, «plenario»’> o «integral» 7.

69 «Cuestién religiosa», 0. C., V, 105-106.

70 Entre esos tedricos podemos citar a los siguientes: entre los fildsofos a Victoria Camps,
Amelia Valcdrcel, Reyes Mate (o Jiirgen Habermas), entre los ius-filésofos a Andrés Ollero o
Rafael Navarro Valls; entre los historiadores a Rafael Diez-Salazar.

71 «Cuestién religiosa», 0. C., V, 106

72 «Estado e Iglesia», 1931, 0.C., VIII, 517.
73 1b.,518.

74 Ib.
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Ortega defiende el laicismo juridico e institucional como garante de la
autonomia y la libertad del Poder puiblico y como expresién de neutralidad
o asepsia a credos, en un compromiso constante e insobornable, alejado de un
radicalismo revolucionario sectario que pudiera poner en peligro el servicio a
una democracia de nuevo cufio, republicana y laica, dominada por «la plena
decencia del Poder Piblico» ”° pero que condujese a Espafia a su plena y libre
formacién y desarrollo cultural.

Por ello, consciente del fortisimo poder publico clerical «con sus mul-

tiples lazos invisibles» 7

a lo largo de «la desdichada historia de Espafia» y
con el fin de evitar el enfrentamiento de la Iglesia Cat6lica con la Segunda
Republica Espafiola ante los articulos 26 y 27 del proyecto constitucional,
en pleno debate parlamentario, como miembro de la Agrupacién al Servicio
de la Reptblica, da un paso atrds para tomar impulso en esas horas graves,
entendiendo que de ese modo se sobreponfa a los tépicos anticlericales y a
su instrumentacién partidista de la Repiblica. De este modo, se aleja del
liberalismo de Manuel Azafia —inserto en la tradicién republicana de 1873
y en la masoneria laicista— para el cual la secularizacién estatal requiere ir
acompafiada de la social con el fin de poder acometer las reformas necesarias
en un pais confesionalizado y sometido a machamartillo, asumiendo as{ la
labor inacabada por las Cortes de Cddiz y la responsabilidad civica sobre
la democratizacién de un nuevo modelo de Estado nacional, aunque proba-
blemente sobrevalorando el poder social de la Iglesia que Ortega minimiza.

En su influencia en Espafia, buena parte de los discipulos de Ortega serdn
pensadores inscritos en un patente catolicismo liberal como Julidn Marfas”’
y, tras él, los llamados’® falangistas liberales como Pedro Lain Entralgo’,

75 Ib.
76 0.C., 1V, 823.

77 Vid., p. e. Ortega y tres antipodas. Un ejemplo de intriga intelectual, Buenos Aires, Revista de
Occidente, 1950 en la que se refiere a las obras de los padres jesuitas Joaquin Iriarte, Juan
Roig Gironella y José Sdnchez Villasefior.

78 Vid., L6pEz MUROz, Miguel Angel, ««Aproximacién a la naturaleza categorial en nuestro
pensamiento reciente. El caso de la “hispanidad” y del “falangismo liberal”», en MORA, J. L.,
MANZANERO, D., GONZALEZ, M. y AGENJO, X., Crisis de la modernidad y filosofias ibéricas.
X Jornadas Internacionales de Hispanismo Filosdfico. Universidade de Santiago de Composte-
la, 13-15 de abril de 2011, Madrid, Fundacién Ignacio Larramendi, 2013, pp. 453-468
(esp. 462-468).

79 Ejercicios de comprension, Madrid, Taurus, 1959.
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18! entre otros. Estos

José Luis Lépez-Aranguren® o José Antonio Maraval
tres tltimos defendieron la obra de Ortega frente a los ataques del dominico
Santiago M*. Ramirez de Dulanto® y, ademds, junto con Marfas, participaron
asiduamente en las Conversaciones Catdlicas de Gredos, organizadas desde
1951 por el sacerdote Alfonso Querejazu, encuentros de intelectuales entre
los que la obra de Ortega se encontraba entre sus referentes, aunque en aquel
momento la cuestién religiosa en la obra de Ortega no rebasaba el dmbito de
las creencias personales. Tampoco los orteguianos recuperaron el discurso lai-
cista de su maestro durante la llamada transicién a la democracia en Espafia.
En definitiva, en linea con la historiografia de la mayor parte de la recep-
cién de Ortega®® en la Espafia de la victoria nacional-catélica®®, en la actuali-
dad adn se sigue regresando a la obra del mayor filésofo espafiol del siglo xx
con el fin de encontrar en él la legitimidad de ideas diversas en funcién de
la coyuntura del presente®. Dejando a un lado lecturas como las de los pa-
dres jesuitas Joaquin Iriarte®®, Jaime Bofill Bofill*’, Juan Roig Gironella®®,

80 La ética de Ortega, Madrid, Taurus, 1959
81 Ortega en nuestra situacion, Madrid, Taurus, 1959.

82 Las obras de Santiago Ramirez fueron varias, aunque la primera tras la muerte de Ortega
y en la que quedan recogidas todas sus tesis de forma inamovible fue La filosofia de Ortega y
Gasset, (Barcelona, Herder, 1958), en la que sefiala que Ortega es un defensor del laicismo
tedrico y practico por mds que rechazara el anticlericalismo persecutorio..

83 Para un andlisis en este sentido, vid., BoLADO OcHOA, Gerardo «En torno a la polémica
recepcién de Ortega en la Espafia nacional-catdlica (1939-1961)» en Pensamiento espaiiol con-
tempordneo: La Escuela de Madrid. Madrid, Boletin de estudios de filosofia y cultura Manuel Minddin
Manero, 2011, pp. 129-173.

84 Sobre el origen de la denominacién de «nacional-catolicismo» vid., LOPEZ MUNOZ, M. A.
«Dictadura, Opus Dei y nacional-catolicismo. En torno al pensamiento primero de Gonzalo
Puente Ojea» en LOPEZ MuNo0z, M. A. (Coord.) Gonzalo Puente Ojea. Una critica radical del
hecho religioso en su perspectiva histérica y antropoldgica. Revista Anthropos. Huellas del conocimiento,
n° 231, pp. 165-173 (esp. 170 y 171, nota 14).

85 En este sentido podemos citar una obra antagénica ideolégicamente al franquismo pero
que participa de esta misma visin, la obra de ABELLAN, José Luis Ortega y Gasset y los origenes
de la transicion democrdtica, Madrid, Espasa Calpe, 2000 y su pretensién de demostrar cémo
Ortega regresa a Espafia en 1945 para propiciar el retorno de la democracia apoyada en la
monarquia encabezada por Juan de Borbén.

86 Ortega y Gasset. Su persona y su doctrina, Madrid, Razén y Fe, 1942 y La ruta mental de Ortega.
Critica de su filosofia, Madrid, Razén y Fe, 1949.

87 «Ortega y Gasset, en el Ateneo», en Revista Cristiandad, 53, 1 de junio (1946),
Barcelona-Madrid, p. 225.

88 Filosofia y vida. Cuatro ensayos sobre actitudes, Barcelona, 1946.
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José Sanchez Villasefior® y del padre Juan Saiz Barberd?, impulsadas por
cuestiones de oficio ideolégico-religioso y dirigidas hacia el desprestigio del

Ortega recién regresado del exilio, o las del opusdeista Vicente Marrero®!

, N0
cabe duda que «la relacién de Ortega con la derecha espafiola fue un episodio
de la historia religiosa de nuestro pafs; y reflej6 las dificultades de arraigo y
desarrollo de un conservadurismo liberal y laico en la sociedad espafiola» 2.
En efecto, todas las criticas recibidas por parte del pensamiento reaccionario
encontraban en la defensa del laicismo el escollo principal del pensamiento
orteguiano. Como bien demostré ya entre otros Pedro, C. Gonzélez Cuevas??,
la acusacién de laicista se hace extensiva a toda la oficialidad nacional-catdlica.

Como expresion actual del dificil encaje para el integrismo catdlico es-
pafiol del laicismo de Ortega, atin se suceden andlisis en los que se dibuja al
filésofo madrilefio contrario al laicismo grosero y agresivo, corrompiendo el
lenguaje al introducir una adjetivacién errénea conceptualmente —pues supone
volver a definir el laicismo de modo tal que se dé cabida al factor clerical en dis-
tinta medida— y falsa materialmente en el pensamiento y en la obra orteguia-
na. Esta lectura gruesa y categorialmente confusa, repite interpretaciones del
laicismo orteguiano donde su planteamiento agndstico sobre la trascendencia
y la divinidad se vincula con el estatuto juridico que otorga a lo sagrado en el
dmbito publico, como si su agnosticismo tolerante y respetuoso fuese resultado

4

o tuviese algiin punto de unién con su defensa del Estado laico® o viceversa.

89 Ortega y Gasset. Pensamiento y trayectoria, México, 1949.

90 Ortega y Gasset ante la critica. El idealismo en «El Espectador» de Ortega y Gasset, Madrid,
Ediciones Iberoamericanas, 1950.

91 Vid., p. e. Ortega, fildsofo mondain, Madrid, Rialp, 1961.

92 GoNzALEZ CUEVAS, P. C. «Los polémicas sobre Ortega durante el régimen de Franco
(1942-1965)» en Revista de Estudios Orteguianos» n° 14-15, 2007, p. 205.

93 «Ortega y Gasset ante las derechas espafiolas» en Revista de Estudios Politicos (nueva época),
n° 133, Madrid, julio-septiembre (2006), pp. 59-116. Vid., también, OVEJERO BERNAL,
Anastasio «Aspectos construccionistas en La idea de principio en Leibniz, de Ortega y Gasset»
en ALVAREZ, Lluis X. y SaLAs, Jaime de La sltima filosofia de Ortega y Gasset: en torno a «La
idea de principio en Leibniz», Universidad de Oviedo, 2003, p. 210, donde afirma: «su laicismo
hizo que la Iglesia fuese su auténtica enemiga».

94 Vid., p. e. MAESTRE, Agapito en «La tradicién anticlerical» (1) htep://www.libertaddigi
tal.com/opinion/ideas/la-tradicion-anticlerical-1-1276235394.html y (2) http://www.liber
taddigital.com/opinion/ideas/la-tradicion-anticlerical-y-2-1276235482.html, septiembre de 2008
(consultados el 31 de enero de 2016), donde afirma refiriéndose a Ortega: «No se trataba
s6lo de una defensa del Estado aconfesional, sino de un Estado laico que, tarde o temprano,
terminarfa proclamando la «religién de la razén», el atefsmo como base de la existencia
politica».
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El objetivo bésico del presente ensayo es investigar la vinculacién entre los
temas minoria y liberalismo en la filosoffa de Ortega y Gasset. Si echamos
una ojeada superficial a su obra integral podemos percatarnos de que el pen-
sador espafiol dedic6é una gran importancia a ambos temas separadamente;
pero la pregunta es ahora, precisamente, el lazo entre estos dos temas. La
comparacién no es forzada, ni mucho menos, pues la defensa de las minorfas
diferentes pertenece de un modo natural al credo del liberalismo. Por eso el
objetivo del ensayo presente es echar un vistazo a la siguiente pregunta: ;qué
ocurre cuando no se trata de una minoria étnica, religiosa o discapacitada,
sino de una minorfa tomada en un sentido muy diferente?

Primero vamos a analizar los dos temas separadamente, después haremos

la comparacién.

Es de sobra conocido el papel central de la minoria en el pensamiento de
Ortega. Basta con referirnos a sus libros «cldsicos» como Espaiia invertebrada
0 La rebelion de las masas. En estos escritos la textura primordial de la socie-
dad aparece como la unidad de minorfa y masa. «La sociedad es siempre una

unidad dindmica de dos factores: minorfas y masas.» ! Como no es nuestra

1 ORTEGA Y GASSET, J. La rebelion de las masas, Madrid, Editorial Taurus, 2005, p. 377.
(En adelante todas las citas de Ortega se refieren a su obra definitiva: Obras completas I-X.
Madrid, Editorial Taurus, 2004-2010.)
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tarea el andlisis detallado de esta conexidn; destacaremos solo un rasgo segiin
el cual es siempre la minorfa, segiin Ortega, la que dirige de algiin modo la
sociedad —o una parte de la misma— mientras que la masa obedece, sigue las
pautas, ejemplos, metas que la minoria sefiala ante la sociedad.

En este punto ya tenemos que hacer una aclaracién. Ortega siempre atri-
buye a la minorfa, por ser tal minoria, cierto rasgo de cualidad, un cardcter
destacado que es, desde un punto de vista formal, conveniente porque lla-
mamos minoria a aquél grupo de personas que se distinguen, de un modo u
otro, de la masa que conforma la mayoria aplastante de la sociedad. Ahora
me remito a una definicién «cldsica» de la minorfa: «las minorfas son indivi-
duos o grupos de individuos especialmente cualificados.»?

La pregunta es qué entendemos por «cualificacién». Parece que Ortega
casi siempre atribuye un valor positivo a la minorfa. Por eso tiene atribu-
tos como «selecta», «excelente», «elegida» etc. En contraste, tenemos que
destacar que la existencia pura de la minorfa no puede ser en si misma la
garantia de la cualidad. Es un buen ejemplo, en este sentido, la minorfa
que se considerd y se llamé «la vanguardia de la clase obrera» en los pafses
socialistas de Europa Oriental que fue, en realidad, una minorfa opresora y
explotadora, aunque se llamé, de un modo fraudulento bolchevigue, es decir,
«mayoria». Con esto quisiera solo destacar que la minoria, por la razén sim-
ple de su separacién de la masa, en contraste con la opinién de Ortega, no
tiene incondicionalmente un valor positivo.

En conexién con la naturaleza de la minoria tenemos que acentuar, pri-
mero, que estd pensada a base de la existencia personal. Esto significa que
Ortega no trata la minorfa como un grupo social, psicolégicamente, es decir,
no la considera una parte de la psicologia social, sino que le presta rasgos
estrictamente individuales. La minorfa orteguiana consiste, naturalmente,
de individuos humanos, pero el hecho de que ciertos individuos formen una
minoria no significa que ella adquiera una cualidad nueva.’? La condicién
formal de la minorfa es que los individuos de la minoria posterior se distin-
gan de la masa: «Para formar una minorfa, sea la que sea, es preciso que antes

cada cual se separe de la muchedumbre por razones especiales, relativamente

2 La vebelion de las masas, IN. p. 377.

3 En este sentido la minorfa y masa orteguiana difiere fundamentalmente de la teorfa de
Gustav Le Bon.
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individuales.»* De aqui surgen los otros rasgos de la existencia minoritaria

—pensados a base de la vida individual—. Asi, podemos decir, parafraseando

a Platén, que «la minorfa en Ortega es la existencia humana cualitativa,

escrita en mayuscula.»

Tales rasgos son los siguientes (sin que sea una lista exhaustiva):

1.

La existencia minoritaria estd caracterizada por el esfuerzo, el abrazo
de peligro y el trabajo excesivo, el cardcter ascético: «Son los hom-
bres selectos, los nobles, los tnicos activos y no sélo reactivos, para
quienes Vivir es una perpetua tensidn, un incesante entrenamiento.
Entrenamiento = 4skesis. Son los ascetas.»’

Partiendo del dinamismo vital, el hombre minoritario est4d carac-
terizado por las metas, los planes, la proyectividad y la misién per-
sonal: «las minorfas se forman siempre en torno y al servicio de un
ideal, de un principio regulador.»°

A base de las metas y proyectos el hombre minoritario es capaz de
crear, engendrar; su rasgo eminente es la realizacién de lo nuevo:
«De aqui el odio, la hostilidad inveterada del vulgo contra la mino-
ria creadora, que atraviesan en acres bocanadas toda la historia euro-
peay faltan por completo en las grandes civilizaciones de Oriente.»’
La creatividad y actividad del hombre minoritario debe dirigirse
a la elevacién, la educacién y la formacién material y espiritual de
las masa social: «Para nosotros, por tanto, es lo primero fomentar la
organizacién de una minoria encargada de la educacién politica de

las masas.» 8

En este sentido la llamada «rebelién de las masas» no es mds que el

derrumbamiento total de este programa educativo. En este caso se trata no

solamente de que la minorfa ya no pueda ejercer ninguna influencia sobre la

masa, sino también de que la masa quiera dictar, quiera apropiar el puesto de

la minorfa. Y es precisamente en este punto, donde aparece el otro concepto

clave, el liberalismo.

4 La rebelion de las masas, IV. p. 377.
5 La rebelion de las masas, IV. p. 413.

6 Meditacion de nuestro tiempo. Introduccion al presente, VIIL. p. 110.
7 «Musicalia», IL. p. 366.

8 «Prospecto de la Liga de “Educacién politica Espafiola”», I. p. 739.
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II

El liberalismo es también un fenémeno bien articulado en la filosofia de
Ortega que lleva diferentes significaciones. Con cardcter preliminar hay dos
demarcaciones:

1. Tenemos que distinguir entre liberalismo politico y filosdfico. El anterior
es mucho mds limitado y restringido que el ulterior. El liberalismo politico,
debido a su naturaleza, se vincula a los concretos movimientos politicos y
ejerce su influencia muchas veces a través de un partido politico; a causa de
sus lazos con la vida préictica de la politica y con los frecuentes compromisos
estd obligado algunas veces a renunciar a sus principios, y por eso se
simplifica, pudiendo en algunos casos incluso deformarse. En cambio, el
liberalismo filos6fico queda intacto de estos lazos pricticos y forma asi la
versién puramente teorética del mismo.

2. Asimismo, tenemos que distinguir entre liberalismo espaiiol y el
universal —esta distincién se deriva, realmente, de la dualidad anterior—.
Ortega, mediante su periodismo y su actividad practica, desempefié un
importante papel en la vida politica de Espafia desde los comienzos hasta
1936, por eso la distincién mencionada tiene aqui una significacién especial.

A este respecto voy a destacar los siguientes puntos:

1. En relacién a Espafia tenemos que distinguir entre el liberalismo y
el partido liberal de Espafia; es una distincién que Ortega también emplea
muchas veces, por ejemplo en uno de sus articulos de 1908: «Para ello es
menester que resucitemos el liberalismo y que luego el liberalismo instaure
con sus manos sabias y puras un verdadero partido liberal.»? Algunos afios
mds tarde, a propésito de Cdnovas, escribe lo que sigue: «construye, fabrica
un partido liberal domesticado, una especie de buen diablo o de pobre dia-
blo, con que se complete este cuadro paradisiaco. Y todo intento de eficaz
liberalismo es aplastado, es agostado.» 1°

2. El liberalismo politico espafiol, representado por Ortega, es clara-
mente un liberalismo izquierdista —especialmente en la época juvenil de su
obra— que linda en algunos puntos con el socialismo. Aqui viene una cita de
1913: «Esta misién definitoria del partido liberal consiste en ... arrimarse

9 «La reforma liberal», I. p. 142.

10 «La muerte de la Restauracién», I. p. 721.
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a las izquierdas.» ! He aquf otra nota escrita un afio mds tarde: «Sefiores, la
obra mds caracteristica que quisiéramos realizar, que por lo menos vamos a
ensayar, consiste en poner junto a aquella afirmacién genérica de liberalismo
a que antes me referfa (y que incluye en si, naturalmente, todos los principios
del socialismo y del sindicalismo en lo que éstos tienen de no negativos, sino
de constructores), el principio de la organizacién de Espafia.» 2

3. El liberalismo izquierdista de Ortega exhibe una fuerte influencia
neokantiana, especialmente en los afios de su formacién. Aqui presento una
cita caracteristica de 1908, época de un influjo virulento de neokantismo:
«El nuevo liberalismo es un deber; no es una comodidad. Y anticipar ideales
y educar segin ellos los corazones, constituye la misién impersonal (...). Por
eso no queremos reformar las costumbres sino cultivar las ideas.»’

Por otra parte, en lo que se refiere al liberalismo universal, vamos a des-
tacar, previamente, dos momentos formales:

1. Ortega insisti6 a lo largo de toda su obra en que Europa, como una
realidad histérica y cultural, ha sido liberal por excelencia; en este sentido la
historia europea no es més que el proceso de la elaboracién y realizacién de
los principios y derechos liberales. «la verdad es que lo especifico de Europa
frente a los demds ciclos y modos de humanidad ha sido siempre la democra-
cia liberal, modulada claro estd en cada siglo segtin los medios de la época.
La Edad Media no fue menos demdcrata y liberal que la dltima centuria sélo
que lo fue de otra manera, de la que podia. (...) me parece incuestionable
que Europa —frente al mundo greco-romano y a las civilizaciones asidticas—
representa y es en sus tuétanos democracia liberal.» 4

2. Gran parte de las formas anteriores del liberalismo ha perdido su vi-
gencia en nuestros dfas. Es decir, el liberalismo contempordneo necesita mu-
chas correcciones a fin de que pueda seguir existiendo como tal. A propésito
de esto hallamos en La rebelion de las masas lo siguiente: «El liberalismo tenfa
una razén, y ésa hay que ddrsela saecula saeculorum. Pero no tenfa toda la ra-
z0n, y ésa que no tenia es la que hay que quitarle. Europa necesita conservar
su esencial liberalismo. Esta es la condicién para superarlo.»’

1 «De un estorbo nacional», I. p. 615.

2 «La organizacién nacional», I. p. 730.

3 «La conservacién de la cultura», I. p. 152.

4 «;Qué pasa en el mundo? — Algunas observaciones sobre nuestro tiempo», IX. p. 22.

S La rebelion de las masas, IV. p. 433.
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En lo que sigue, quisiera fijar tres notas de contenido de la concepcién
orteguiana del liberalismo universal:

1. El rasgo quizds mds importante del liberalismo es que marca clara-
mente los limites del poder pablico. Segin Ortega el liberalismo quiere
poner limites al proceso, que el poder puiblico —por diferente que sea su
forma (sociedad, estado o masa)— subordine al individuo de un modo ilimi-
tado y lo domine: «El liberalismo, en cambio, responde a esta otra pregunta:
ejerza quienquiera el Poder publico, ;cudles deben ser los limites de éste?
La respuesta suena as{: el Poder publico, ejérzalo un autécrata o el pueblo,
no puede ser absoluto, sino que las personas tienen derechos previos a toda
injerencia del Estado.»°

2. La segunda piedra angular del liberalismo —que deriva, en parte, del
rasgo anterior— es que durante su actividad cuenta con su adversario, no
quiere reducirlo completamente al silencio ni quiere su aniquilamiento de-
finitivo, sino que intenta convivir con él: «El liberalismo, la idea mds alta
que hasta ahora ha inventado la Humanidad, la idea europea por excelencia,
tiene esta nativa elegancia: no sabe luchar si no es regalando antes la propia
arma al enemigo.»’

3. El tercer rasgo es consecuencia de los dos anteriores: el respeto de la
diversidad. Es decir, pretende proporcionar un foro: que en la vida espiritual,
cultural y politica no prevalezca la monotonia, sino la pluralidad. «Es insen-
sato poner la vida europea a una sola carta, a un solo tipo de hombre, a una
idéntica “situacién”. Evitar esto ha sido el secreto acierto de Europa hasta el
dia, y la conciencia de ese secreto es la que, clara o balbuciente, ha movido
siempre los labios del perenne liberalismo europeo. En esa conciencia se re-
conoce a s{ misma como valor positivo ...»8

Ahora bien, en las citas anteriores ya ha surgido la idea de que ni siquiera
el liberalismo es una formacién homogénea, sino que ha sufrido diferentes
cambios durante su historia. En funcién de esto se puede dar una breve tipo-
logfa histérica sobre las diferentes versiones del mismo.

Para empezar, una firme conviccién de Ortega es que en la antigiiedad
no se puede hablar del liberalismo, porque el sistema estatal de los griegos
y romanos —sin tener en cuenta si se trataba de un gobierno democrdtico o

6 «Notas del vago estio», II. p. 542.
7 «Ante el movimiento social», III. p. 278.

8 La rebelion de las masas, IV. p. 362.
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dictatorial— intentaba ejercer la mayor extensién posible del poder piblico
sobre las masas; la defensa de los derechos individuales no contaba mucho.
«Las antiguas democracias eran poderes absolutos, mds absolutos que los de
ningdin monarca europeo de la época llamada “absolutista”. Griegos y roma-
nos desconocieron la inspiracién del liberalismo.»?

Sin embargo, de la falta del liberalismo en la antigiiedad no se puede sa-
car la consecuencia de que esto es en su totalidad un producto intelectual de
la Europa moderna. Todo lo contrario; una peculiaridad interesante del hilo
de Ortega es que descubre las raices del liberalismo en la Edad Media; en este
sentido los rasticos castillos medievales pueden considerarse como la cuna
del liberalismo: «Frente al Poder publico, a la ley de Estado, el liberalismo
significa un derecho privado, un privilegio. (...) Pues bien: este principio
original del privilegio adscrito a le persona no ha existido en la historia
hasta que lo recabaron para s{ unos cuantos nobles godos, francos, borgofio-
nes. (...) Los seflores de estas casas monstruosas que llamamos castillos han
educado las masas galorromanas, celtiberas, toscanas para el liberalismo.» '°

Pero la formacién verdadera del liberalismo, después de los comienzos
medievales, ocurri6 en el cambio de los siglos xviil y X1x. Ortega, en mirada
retrospectiva desde el siglo xX, lo denomind, a veces, liberalismo «viejo»,
cuyos valores él reconocid, aunque sin pasar por alto sus carencias y limites.
Por eso, cuando en sus obras aparece, de vez en cuando, la critica al libera-
lismo, esta no se refiere al liberalismo como tal, sino m4s bien a una forma
especifica del mismo que ahora cabe superar.

Algunas notas de este liberalismo «viejo» se pueden resumir del modo
siguiente:

1. En el liberalismo «viejo» se le atribuyé una significacién central a la
individualidad, a la defensa de la libertad personal: «el liberalismo indivi-
dualista pertenece a la flora del siglo xviir.» !

2. En conexién con la defensa de la libertad personal, Ortega concibe
la critica de que el liberalismo no representa la defensa de la libertad en un
sentido general, sino que lo descompone, pricticamente, en una multitud de
libertades «pequefias» e intenta involucrar el individuo en estas. Esto trajo
consigo, a la larga, la extensién ilimitada de las libertades, que implicé el

9 «Notas del vago estio», II. p. 542.
10 «Notas del vago estio», II. pp. 542-543.
11 La rebelion de las masas, IV. p. 360.
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sentimiento de la ilimitacién e infinidad de la libertad, y tuvo la impresién
de que ya no era necesaria ninguna limitacién de la misma. Quisiera apoyar
este rasgo de la critica orteguiana con dos citas. En la primera el pensador
espafiol habla sobre la metamorfosis de la libertad: «Lo incuestionable es que
la libertas romana no tiene nada pricticamente nada que ver con el liberalis-
mo de nuestros abuelos. Este liberalismo avuncular canjeaba la magna idea
de la vida como libertad por unas cuantas libertades en plural, muy determi-
nadas, que exorbitaba mds alld de toda dimensién histdrica, convirtiéndolas
en entidades teoldgicas.» !2

En la segunda cita aparece el peligro de la extensién ilimitada de la
libertad: «El viejo liberalismo s6lo habia tenido primero en cuenta las liber-
tades del individuo, luego las extendi6 a las pequefas agrupaciones entonces
existentes pero no imaginé que, al margen del Estado, la sociedad creciendo
se organizase en ingentes, formidables corporaciones, a veces casi tan podero-
sas como el Estado mismo. Qued6 la libertad pricticamente indefinida e ili-
mitada —y es de ley del universo, que, salvo Dios, todo lo que no se constrifie
dentro de los limites no es nada de puro querer serlo todo. Hace veinticinco
afios requeria yo a los liberales de entonces para que ellos, precisamente ellos,
hiciesen un estatuto de la libertad, que limitdndola, la salvase. Pero claro es
que no me hicieron caso entonces como no me lo hacen ahora ni me lo hacen
mafiana.» 13

El liberalismo «viejo» habfa rechazado de un modo demasiado fuerte
el estado; aunque en la cita que viene Ortega no habla explicitamente de
esto, considera el vicio del liberalismo «viejo» su antiestatismo exagerado:
«Porque el viejo liberalismo, aunque brotaba de una aspiracién generosa, tal
vez la mds generosa que se ha alzado nunca en la Historia, conclufa, por la
forzosidad de los hechos, comportandose con grave hipocresfa. Esta ha sido
la causa de la decadencia padecida por la pura democracia liberal.» '* Al mis-
mo tiempo hay otro pasaje, donde el pensador espafiol concibe esta critica de
un modo mds agudo: «La mermelada intelectual que fue el dulce liberalismo
no llegé nunca a ver claro lo que significa el fiero hecho que es el Estado,
necesidad congénita a toda “Sociedad”.» 1’

12 «Libertas», 0.C., VL p. 72.
13 «;Qué pasa en el mundo? — Algunas observaciones sobre nuestro tiempo», IX. p. 24
14 Rectificacion de la repiiblica. Articulos y discursos, IV. p. 817.

15 Historia como sistema y del imperio romano, V1. p. 104.



VINCULACION ENTRE EL LIBERALISMO Y LA TEORIA DE LA MINORIA EN... 321

Hablaremos mds tarde del hecho de que ni el mismo Ortega tuviera una
opinién consecuente en esta pregunta.

Segiin Ortega, un defecto adicional del liberalismo «viejo» fue que con-
sideraba la sociedad como un mecanismo autorregulador que no necesita
ninguna intervencién: «Porque éste fue el vicio original del liberalismo:
creer que la sociedad es, por s y sin mds, una cosa bonita que marcha lin-
damente como un relojin suizo. Ahora estamos pagando con los mds atroces
tormentos ese error de nuestros abuelos y el gusto que se dieron entregdndo-
se a un liberalismo encantador e irresponsable.» '°

A continuacién presentaré la idea de liberalismo que Ortega contrapuso
al llamado liberalismo «viejo». En este caso ya la denominacién es un poco
problemdtica; este liberalismo, que en Ortega estd en contraste con el «vie-
jo», no se llamarfa «neoliberalismo» tanto menos porque este ya significa
algo diferente en nuestros dfas; yo lo llamaria —por lo menos, en una primera
aproximacién— mds bien un liberalismo «actual» o, tal vez, «moderado».
Por otra parte, aparece otra dificultad en la exposicién de estas notas porque
en este caso el mismo Ortega utiliza a veces un lenguaje ambiguo y vago. Sin
embargo, podemos fijar, quizds, los elementos siguientes:

1. La liberal doctrina nueva y «moderada» debe contener de un modo
incondicional ciertas normas y pautas, debe exhibir cierta disciplina, para
poder corregir las exageraciones y unilateralidades del liberalismo «viejo»:
«como aconteci6 en la época irresponsable del viejo liberalismo, que ansiaba
s6lo libertarse de toda norma, de toda traba, de toda disciplina y cadena; co-
mo si el hombre no fuese hombre, precisamente porque se oprime y conden-
sa a s{ mismo, con sabias ligaduras, cosa de que es incapaz el antropoide.» !

A partir de la cita puede uno percatarse de que a Ortega no le satisface
el cardcter meramente negativo y negador de la concepcién liberal de la li-
bertad, que no hace mds que negar rotundamente las restricciones anteriores
y regalar siempre nuevas libertades a las personas. Esta concepcién de la
libertad, en Gltimo andlisis, se aniquilarfa a s{ misma, porque con el regalo
de «toda» libertad el liberalismo se extinguiria de por si. En cambio la ase-
guracién de las normas, la disciplina, etc. prestaria un cardcter positivo a la
libertad y podria expresar de este modo la vitalidad del liberalismo.

16 Historia como sistema y del imperio romano, V1. p. 102.

17 El hombre y la gente. (Curso de 1939-1940), IX. p. 312.
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2. El liberalismo «moderado» tiene una opinién diferente sobre el es-
tado. A este respecto Ortega revisa su concepcion anterior. Anteriormente,
él mismo pensaba que el mayor peligro para el individuo era el estado, por
eso, la tarea suma del liberalismo era defender al individuo contra los abusos
del estado, del poder ptblico. Asi opinaba Ortega en La rebelion de las masas,
es mds, en 1933 nos encontramos con la siguiente formulacién: «Cuando se
advierte que democracia en el sentido europeo no es sino la expresién juri-
dica variable del deseo en quien manda de contar con todos, se comprende
que lleve adscrito el liberalismo, es decir la renuncia a absorber por entero
al hombre en el Estado. En esa absorcién, en esta estatificacién del hombre
consistié la suma del mundo antiguo ...» '8

Al mismo tiempo, en 1931, también aparece el pensamiento contra-
rio, cuando en una conferencia puso de relieve que el liberalismo no puede
descartar completamente el estado, sino debe utilizarlo hasta cierto punto,
precisamente en el interés del individuo y para defenderle. Hay una cita,
en la que, después de la critica del antiestatismo del liberalismo «viejo»
hallamos las ideas siguientes: «De aqui que para la nueva democracia sea
cuestion de limpieza y de cuentas claras dotar al Estado de todos aquellos
instrumentos y facultades que es previsible necesitard emplear, pudiendo as{
mantenerse aquél siempre con pulcritud dentro de su cauce y dentro de su
ley.» ' Es probable que durante los afios de la crisis econémica mundial él
también conociera la teorfa de Keynes, que intenté moderar el liberalismo
desenfrenado con la ayuda de la intervencién del estado en ciertas esferas de
la vida econémica y fiscal.

3. El liberalismo «moderado», representado por Ortega, tuvo también
otro punto de vista en su relacién al colectivismo; a continuacién hallamos
unas lineas que ilustran lo dicho: « ... los “viejos liberales” se abriesen sin
suficientes precauciones al colectivismo que respiraban. Mas cuando se ha
visto con claridad lo que en el fenémeno social, en el hecho colectivo, sim-
plemente y como tal, hay por un lado de benéfico, pero, por otro, de terrible,
de pavoroso, s6lo puede uno adherir a un liberalismo de estilo radicalmente
nuevo, menos ingenuo y de mds diestra beligerancia, un liberalismo que estd

germinando ya, préximo a florecer, en la linea misma del horizonte.» 2

18 «¢Qué pasa en el mundo? — Algunas observaciones sobre nuestro tiempo», IX. p. 23.
19 La rectificacion de la Repiblica. — Articulos y discursos, IV. p. 817.
20 La rebelion de las masas, IV. p. 361.
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En la cita Ortega utiliza un lenguaje muy ambiguo. No sabemos qué ele-
mento «benéfico» ve él en el colectivismo y tampoco estaba totalmente claro
qué contenia este liberalismo «de estilo radicalmente nuevo, menos ingenuo
y de mds diestra beligerancia.» Por nuestra parte ofrecemos la siguiente inter-
pretacién. Primero, Ortega advirtié que el llamado «colectivismo», significase
lo que signifique, era un rasgo imposible de erradicar de la sociedad moderna,
con el que, queramos o0 no, tenemos que CONVIvir, y por €so tenemos que pres-
tarle mds atencién que anteriormente. Segundo, el papel mds importante del
colectivismo requiere del liberalismo no solo la critica frente al poder excesivo
estatal, sino frente a todo tipo de poder excesivo, venga del estado, de la socie-
dad o de la masa rebelde. Tercero, la tarea del nuevo y moderado liberalismo no
serfa regalarle continuamente nuevas libertades al individuo, sino al contrario;
defenderle contra todo abuso que le amenaza por parte de la colectividad.

En resumidas cuentas, podemos decir que Ortega —con diferentes acen-
tos y utilizando a veces diferentes puntos de vista— ha perseverado en el credo
liberal hasta el fin, por eso podemos llamarle un pensador liberal, desde el

punto de vista social, politico y también histérico.
III

Y ahora viene la pregunta decisiva para nosotros: ;Qué relacién existe entre
el liberalismo, representado por Ortega, y la teorfa de la minoria, que también
pertenece a los fundamentos de su pensamiento? ;Existe una vinculacién
entre ellos y si existe, cémo es de fuerte y de qué naturaleza? En este punto
hallamos un vacio peculiar y sorprendente que vale la pena averiguar de un
modo mds detallado. Este problema podemos explicarlo en los siguientes
puntos:

1. Hemos visto que el liberalismo significé para Ortega siempre la ex-
pansién y la defensa de las libertades individuales frente a los excesos y abu-
sos del poder publico. Sin embargo, la tarea del liberalismo consiste no solo
en la expansion y la defensa de las libertades individuales, sino también en
las de las minorias. Y minoria, en este sentido, es cualquier grupo de personas
que, en el sentido estricto de la palabra, estd en una minoridad numérica
frente a la mayorfa de la sociedad. Tales son las minorias étnicas, religiosas,
lingiifsticas, los minusvilidos, los homosexuales, etc.

La pregunta ahora es la siguiente: el liberalismo de Ortega ;presta una
atencién peculiar a la defensa de los derechos y las libertades de las minorfas?
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Bueno, precisamente aqui aparece el vacio o deficiencia susodicha. Podemos
constatar que en la filosoffa de Ortega falta aquella regién de suma impor-
tancia en la que el fil6sofo podria tratar la pregunta o problema de la minorfa
en base al credo liberal. La cosa no es solo sorprendente, sino expresamente
chocante. Es chocante, en primer lugar, porque en la historia politica y so-
cial de Espafia el problema de las minorias étnicas y lingiiisticas desempefié
un papel fundamental también en la época de Ortega y, en segundo lugar,
porque el fil6sofo espafiol, como es sabido, atribuy6 un papel esencial a la
minorfa en su filosoffa social, antropologia y mds adn en su metafisica. En
toda su obra casi no hallamos ninguna referencia a la vinculacién entre el
liberalismo y la teoria de las minorfas; hay una referencia, como excepcién,
cuando —a prop6sito del liberalismo «viejo»— hace mencién del «utépico
deseo de respetar a las minorfas»,?! pero desde este punto de vista esta cita
es quizds la més fuerte.

2. Al mismo tiempo, el respeto de la minoria selecta en el sentido orte-
guiano serfa una tarea eminente desde el lado liberal, porque toda la vida de
la sociedad depende precisamente de la existencia, funcionamiento y activi-
dad de tal minorfa cualitativa. Si el respeto de los derechos y la libertad de
la minoria selecta no formara parte del credo liberal, entonces esto tendria
consecuencias graves para toda la vida de la sociedad. Y lo que falta en Orte-
ga es precisamente el reconocimiento de esta conexidn.

Un especial agravamiento de la situacién es que la minoria selecta fue
expuesta a los ataques mds fuertes precisamente en el tiempo de Ortega, y
no solo por parte del estado y del poder publico, sino también por parte de
las masas sociales; y es precisamente este acontecimiento el que él delined
magistralmente en la descripcién del fenémeno «la rebelién de las masas».
Por eso es tanto mds incomprensible que Ortega, durante la defensa de los
principios liberales, no atribuyera un papel importante a la defensa de la
minoria selecta.

En resumidas cuentas: en base a las dos categorias fundamentales —«mi-
norfa» y «liberalismo» respectivamente— Ortega se puede considerar, por
una parte, un pensador conservador; podemos percatarnos de su conservadu-
rismo, en primer lugar, en su teoria de la minorfa, porque esta teorfa contras-
ta con todo igualitarismo social y considera la sociedad como una estructura
esencialmente aristocrdtica. Por otra parte, Ortega se consider6 siempre y

21 Historia como sistema y del imperio romano, V1. p. 102.
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hasta el fin un pensador liberal; mds atn, si miramos este lado en un con-
texto politico y espafiol, podemos decir que él mismo pertenecié mds bien
al campo del liberalismo izquierdista. Esta es la situacién, si examinamos su
«teorfa de minoria» y su «liberalismo» por separado.

Por tanto, la vinculacién de estos dos terrenos hacen de Ortega un pensa-
dor eminentemente liberal conservador, porque precisamente a partir de este
vinculo el credo liberal se podria extender a la teoria de la minorfa selecta.
Sin embargo, esta vinculacién falta en Ortega de un modo peculiar. As{ po-
drfa terminar mi hilo de pensamiento con la conclusién final de que Ortega
fue un pensador liberal conservador, atn cuando él mismo nunca hizo este

vinculo y nunca lo expres6 de un modo explicito.
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1. Introduccién: contextos, miradas, obras

Antes que una cuestién politica, Ortega y Gasset vio en el liberalismo «una
idea radical sobre la vida: es creer que cada ser humano debe quedar franco
para henchir su individual e intransferible destino» 2. Por su parte, Hannah
Arendt no solo no fue liberal, sino que se esforzé por repensar lo politico sin
adherirse a ningln «ismo» que pudiera encasillar su pensamiento filoséfico-
politico. De ahi que llegase a afirmar: «nunca fui socialista, ni tampoco
comunista [...} ni nunca fui liberal. Cuando dije que lo era olvidé {men-
cionar} que jamés he creido en el liberalismo»>. A pesar de esta diferencia
bésica, las reflexiones del filésofo espafiol y las de la alemana comparten la
preocupacién por la intromisién del Estado en la esfera privada de la vida,
en un contexto de proliferacién del hombre-masa como un novedoso modo

1 Becaria del Programa de Formacién del Profesorado Universitario (FPU) del Ministerio
de Educacién, Cultura y Deporte. Referencia AP2012/00635. Facultad de Filosofia de la
Universidad de Murcia.

2 ORTEGA Y GASSET, J., «Socializacién del Hombre», E/ Espectador, Madrid, Salvat, 1969,
p. 188.

3 Se trata de parte de la respuesta que Arendt dio a la famosa pregunta que Hans Morgenthau
le hizo en un Congreso de 1972 dedicado a su trayectoria intelectual («The Work of Hannah
Arendt») y organizado por la Toronto Sociery for the Study of Social and Political Thought:
«;Qué es usted? ;Es conservadora? ;Es liberal? ;Dénde se sitda usted entre las perspectivas
contempordneas?». ARENDT, H., «Arendt sobre Arendt. Un debate sobre su pensamiento»,
De la historia a la accidn, Barcelona, Paidés, 1995, p. 167.
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de ser humano, caracterizado por su estandarizacién y vacio existencial. De
modo que, si bien no es tarea fdcil vincular dos pensadores tan dispares en
sus estilos, tratamientos filos6ficos y propuestas politicas, este texto tiene
como propoésito enfatizar el punto en que se encuentran sus miradas criticas
de la Europa moderna, basadas en ciertas inquietudes comunes y atentas a los
procesos de masificacion, la pérdida de lo privado y estatizacién de la vida,
y que, a su vez, nos permitird enlazar con sus respectivas reflexiones sobre
el liberalismo.

Desde una perspectiva histdrica, la proliferacién de las masas obedece a
la modernizacién de las sociedades europeas, como resultado del proceso de
industrializacién e innovacion tecnolégica, de mejoras en la higiene y la salud
social, de incremento de derechos laborales y politicos, entre otros muchos
avances que, en principio, parecian estar ligados exclusivamente a mayores
cotas de bienestar y libertad. Sin embargo, las primeras exploraciones del
comportamiento de las masas revelaron el cardcter sumamente complejo de
este fenémeno que habia derivado en la configuracién de un nuevo sujeto
socio-politico con un potencial insospechado y la consecuente aparicién de
peligros, igualmente insospechados, que requerian un andlisis cualitativo.

La publicacién de La rebelion de las masas en 1930 responde a esta
necesidad, y lo hace estableciendo una ruptura con los maltiples estudios que
habfan aplicado la categoria de «masa» al estado concreto de un determinado
grupo de la sociedad o a ésta en su totalidad. Como novedad, el andlisis de
Ortega introduce la figura del hombre-masa y la sitda en el centro de su
exploracién que, como afirma Heliodoro Carpintero:

[...1 no es sin mds comparable con el «<hombre de una masa o0 muchedum-
bre»; ni se ha originado en situaciones de agitacién colectiva, sino, por el con-
trario, en un deficiente proceso de educacién y socializacién’.

El contexto en que el filésofo estudia al hombre-masa era el de una Europa,
segln él, completamente desmoralizada, que habfa dejado de ser la solucién al
«problema espafiol», precisamente porque comenzaban a compartir la misma

4 Tendré en cuenta la edicién final de 1947, que es la que ha llegado a nuestros dfas. En ésta,
Ortega modifica algunos pdrrafos y afiade «Prélogo para Franceses» (1937) y «Epilogo para
ingleses» (1938), con la finalidad de matizar ciertas ideas que habfan sido mal interpretadas y
también poder perfilar su reflexion sobre el avance del fascismo en Europa.

5 CARPINTERO, H., «Ortega y su psicologia del hombre-masa», Cuenta y razin, 11, 1983,
p. 151.
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«atmosfera irrespirable» de una sociedad colapsada por el advenimiento
de las masas que ya habfan ascendido al «pleno poderio social»®. La crisis
europea era clara para Ortega: la rebelién de las masas suponfia el ascenso de la
«personalidad antiliberal»’, esto es, de un modo de ser hombre y de ser mujer
que diluye su singularidad en lo comin vy, en idéntica uniformidad con los
demds, se desprende de todo espacio propio e individual.

Es en este dmbito de homogeneizacién social y de crisis de los valores
liberales en el que se inscribe su critica al fascismo y al bolchevismo como las
dos grandes fuerzas politicas antiliberales que, a su vez, habfan desarrollado
sus propios mecanismos para acelerar el proceso de masificacién. No
obstante, si bien Ortega avistd el peligro que suponfa la estandarizacién de
los hombres, la realidad superé con creces su previsién, como veinte afios
después pudo precisar el andlisis de Hannah Arendt.

Los origenes del totalitarismo, publicado en 1951, muestra un claro
esfuerzo por comprender esta forma de gobierno sin precedentes, as{ como
a los individuos que componian las sociedades en las que pudo cristalizar.
Basados en la doble pretensién de dominacién universal y dominacién total
de los humanos, los regimenes totalitarios trascienden toda l6gica utilitarista
y el objetivo despético de sumisién de los hombres, con el fin de eliminar
por completo su libertad, asi como toda espontaneidad, incluso aquella que
emana de las reacciones e instintos mds bdsicos. Y esto es asi porque desde la
Optica arendtiana, el totalitarismo no se contenta con reducir a los humanos
a un «haz de reacciones», sino que ademds pretende uniformarlas, hacerlas
idénticas. Solamente erradicando hasta el Gltimo resquicio que pueda
singularizar a los sujetos, puede aspirarse a dominarlos en su totalidad.

Aunque Arendt recupera la larga tradicién de investigaciones sobre el
comportamiento de las masas, reconoce un nuevo condicionante que parece
trascender este fenémeno tal como habfa sido previsto, adquiriendo una
peligrosa originalidad:

Eminentes investigadores y politicos europeos habfan predicho desde co-

mienzos del siglo XI1x la aparicién del hombre-masa y la llegada de una época
de las masas. [...}. Sin embargo, aunque todas las predicciones llegaron a cum-

6 ORTEGA Y GASSET, J., La rebelion de las masas, Madrid, Tecnos, 2012, p. 122.

7 El estudio de Heliodoro Carpintero sobre la psicologfa del hombre-masa, sostiene que el
tema principal del libro de Ortega es la exploracién de una personalidad social, en concreto, la
personalidad antiliberal, que se ha rebelado. Véase CARPINTERO, H., «Ortega y su psicologia
del hombre-masa», 0. C., p. 143.
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plirse en algin sentido, perdieron mucho de su significado a la vista de fené-
menos tan inesperados como la pérdida de interés por si mismo de cada uno, la
indiferencia cinica o aburrida frente a la muerte o catdstrofes personales, la in-
clinacién apasionada hacia las nociones mds abstractas como guias para la vida
y el desprecio general incluso por las normas mds obvias del sentido comtin®,

Si bien no hay constancia de que en la literatura sobre las masas que
la filésofa considera, tuviese en cuenta a La rebelion de las masas —traducida
al inglés mucho antes que la publicacién de Los origenes del totalitarisno—,
se pueden percibir algunas similitudes entre la categorfa orteguiana de
«hombre-masa» y la que ella misma utiliza®. Y si bien cada uno emprende
diferentes vias de andlisis, ambos enfatizan que al deterioro de la vida
publico-politica se suma el deterioro de la vida privada y el abandono de la
individualidad.

2. Perspectivas diversas de la configuracién
del hombre-masa, temores comunes

Tanto Ortega como Arendt consideran que el hombre-masa estd enraizado
en la encrucijada de luces y sombras del proceso civilizador moderno'°. Sin
embargo, al explorar su surgimiento y la configuracién de sus principales
rasgos, toman puntos de partida y perspectivas de andlisis distintos. Si, por
un lado, Ortega enfatiza el reverso que supuso al progreso la «sensacién de
omnipotencia» y la «indocilidad» de estos «hombres no cualificados» que,
seglin afirma en su estudio, recibieron los beneficios de la civilizacién sin ha-

8 ARENDT, H., Los origenes del totalitarismo, Madrid, Alianza, 2010, pp. 444-445.

9 Tomo este dato del dltimo trabajo sobre Hannah Arendt de la profesora Neus Campillo de la
Universitat de Valéncia, en el que dedica dos apartados al estudio del totalitarismo y la cultura
de masas desde la vinculacién entre los andlisis de Arendt y Ortega. Fundamentalmente, se
centra en la relacién entre masas y minorfas, en la crisis de la cultura como cultura de masas
y en la vindicacién de una cultura critica. Véase CAMPILLO, N., Hannah Arendst: lo filosdfico y lo
politico, Valencia, Universitat de Valéncia, 2013, pp. 229-249.

10 Para Ortega, el hombre-masa es un producto patolégico del proceso civilizador, mientras
que para Arendt, mds que un resultado con sus causas concretas, se trata de una cristalizacién
con diversos origenes. Y aunque ambos coinciden en que su surgimiento pone en evidencia
que no hay progreso positivo e indefinido, una nueva diferencia cobra preeminencia: si Ortega
consideré que todo progreso puede tener regresion, Arendt, por su parte, rechazé la misma
idea de progreso y de historia lineal. En su lugar vindic6 una nocién de historia en términos
de ruptura.
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ber educado sus espiritus en el cuidado de éstall; Arendt, por su parte, acen-
tha la «sensacién de desarraigo» y la «docilidad» de estas masas compuestas
de individuos incapaces de establecer relaciones normales con los otros!? y
que salen a la luz tras la ruptura del sistema de clases moderno.

El hombre-masa orteguiano emerge como consecuencia del desarrollo
de la democracia liberal, el industrialismo y la experimentacién cientifica,
en un contexto de confort social, politico y econdémico, e incremento
aparentemente ilimitado de las posibilidades técnico-cientificas. La vida es
mds fdcil para este sujeto carente de un proyecto vital individual y que no
reconoce su limitacién de espiritu. Se trata del «hombre en cuanto no se
diferencia de otros hombres, sino que se repite en si un tipo genérico» 3.

Frente a la «vida vulgar» de las masas, Ortega sita la «vida noble» y
auténtica de la minorfas. Pero esta distincién no alude a las diferentes clases
sociales, sino a una cuestién moral e intelectual. La vida noble es aquella
basada en el esfuerzo y la exigencia personal. En este sentido, el concepto
de «<hombre-masa» es de «tipo ideal», aplicable a un modo especifico de ser
y comportarse que podemos encontrar en todas las clases. La rebelién de las
masas consiste precisamente en que este modo de ser hombre y de ser mujer
—segtn Ortega incapaz de dirigirse a si mismo y mucho menos a la sociedad
en general— deja de obedecer a las minorfas expertas y comienza a ocupar
sus dmbitos de actuacién. Sin esfuerzo ni preparacién y considerindose
plenamente capaces de liderar la sociedad, las masas se rebelan. Pero ello
viene acompaifiado de la desafortunada actitud de una minoria que, en lugar
de resistir el ascenso de las masas, desertan. Y es esta confluencia de rebelién
de las masas y desercidn de las minorfas, la que favorece un mayor alcance del

proceso de masificacién, que llega tanto al hombre medio como al cualificado.

11 «Esta explosién humana, positiva en muchos sentidos, habfa de tener también limitaciones
[...]. Los nuevos hombres han podido sentir el orgullo que proporcionan los maltiples modos
de dominio de la naturaleza, pero no han sido educados en su correspondiente responsabilidad».
CARPINTERO, H., «Ortega y su psicologia del hombre-masa», o.c., p. 147.

12 «La caracteristica principal del hombre-masa no es la brutalidad y el atraso, sino su
aislamiento y falta de relaciones normales. Procedentes de la sociedad estructurada en clases
de la nacién-estado, cuyas grietas habfan sido colmadas por el sentimiento nacionalista, era
solo natural que estas masas, en el primer momento de desamparado de su nueva experiencia
tendieran hacia el nacionalismo especialmente violento». ARENDT, H., Los origenes del
totalitarismo, o.c., p. 445.

13 ORTEGA Y GASSET, J., La rebelion de las masas, o. c., pp. 125-126.
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De ahi, pues, que «la altitud del tiempo» en la que Ortega reflexiona,
venga acompafiada de lo que concibié como la mayor crisis de una Europa
plenamente desmoralizada por estar bajo el dominio de una clase de hombre
que es «nifio mimado», «primitivo rebelde» y «sefiorito satisfecho». Es
«nifio mimado» porque solo exige los beneficios de la civilizacién al mismo
tiempo que se desentiende de todo esfuerzo por mantener los valores de la
cultura. Es «primitivo rebelde» porque, si bien él mismo es producto de
la civilizacién, hace uso de ésta como si de naturaleza se tratase, es decir, sin
ser consciente de que, al ser un producto cultural, no se sostiene a s{ misma
y requiere proteccién. Y es «sefiorito satisfecho» porque en el desequilibrio
entre los avances de la civilizacién de los que se beneficia y su desinterés
por el proceso con que han sido alcanzados, pierde contacto con el cardcter
complejo de la vida humana, abocdndolo a reafirmarse tal cual es. Satisfecho
con su si mismo, se trata, en realidad, de un si mismo sin contenido. Es asi
como el incremento de sus posibilidades coincide con la peligrosa fusién
entre su carencia de 4nimo de superacién y la sensacién de omnipotencia.

También Arendt concibe que el advenimiento de las masas modernas
tiene su origen en el impacto de la revolucién industrial, el proceso de
urbanizacién y, en un principio, el consecuente aumento del nivel de vida.
Sin embargo, sostiene que crecen exponencialmente con la quiebra del
sistema de clases moderno y cristalizan con fuerza durante la Primera Guerra
Mundial y el periodo de entreguerras. A diferencia de Ortega, enfatiza el
contexto de inestabilidad que deriva de la disolucién de este modelo de
estratificacién socio-politica y se remonta a la tradicional apatfa burguesa
hacia los asuntos politicos y al desarrollo del imperialismo decimonénico
que supuso la subordinacién de los intereses politicos del Estado-nacién a
los econémicos de la burguesia. La ruptura de este sistema que sustentaba
los intereses de los individuos de una clase concreta, supuso la pérdida
del sentido de pertenencia a un grupo y el incremento de la sensacién de

desarraigo generalizado de las masas'4,

14 La ruptura del sistema de clases supuso, asimismo, la ruptura del sistema de partidos que, al
fin y al cabo, velaban por los intereses de clases: «La idea de «ausencia de clases» en la sociedad
masa constituye, sin duda, un punto esencial de esta concepcion (...) Ya no se trata tan solo de
los refugiados de nuestras guerras, de los exiliados politicos, de los emigrantes no integrables,
etc. (...) sino de aquellos individuos cuya identidad de clase se ha esfumado en virtud de
los mecanismos del capitalismo (...) Es decir, que el capitalismo y el desarrollo del estado
moderno producen una continua y creciente erosién de todas las estructuras tradicionales de
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Ahora bien, esto no significa que Arendt vindique esta forma de
estratificacién social como tnico modo de contener el fenémeno de masas.
Al contrario, considera que los resultados adversos de la quiebra del sistema
de clases estaban, en cierto sentido, implicitos en sus intrinsecas deficiencias.
Estructurado en funcién de delimitaciones predeterminadas por el rango
social de individuos movidos por intereses particulares, y basado en una esfera
politica restringida a los sujetos de una clase social especifica, era incapaz
de fomentar el desarrollo de una auténtica ciudadania y, en lugar de evitar
la emergencia de las masas, funcionaba como productor de las condiciones
propicias para su proliferacién. Por ello, tan pronto como se desploman
sus tabiques, salen a la luz las masas desamparadas y, con ellas, las nefastas
consecuencias del aislamiento y la indiferencia hacia los asuntos politicos.
Sin intereses comunes, los individuos se atomizan atin mds. Pero en este
marco de erupcién de las masas se introduce una novedad a la que Arendt
presta especial atencién: el aislamiento ya no preserva la individualidad sino
que supone su pérdida total ">, abriendo, de este modo, una via por la que se
abandona tanto lo piblico como lo privado.

El hombre-masa arendtiano tiene su origen en esta doble pérdida como
preludio de lo que Margaret Canovan denominé «el abandono del yo a

fuerzas inhumanas» ¢

, que no son otras que las totalitarias. Lo que sorprende
a la alemana es que «nada resulté tan facil de destruir como la intimidad y
la moralidad privada de quienes no pensaban mds que en salvaguardar sus
vidas privadas» '”. Lo que le horroriza es que este hombre corriente, centrado
en su familia, profesién y el cumplimiento de las normas, se convertird en

el auténtico hombre-masa dispuesto a perpetrar la violencia totalitaria'®.

la sociedad civil, y la van reduciendo asi a simple y amorfa masa solitaria». GINER, S., Sociedad
Masa: Critica del pensamiento conservador, Barcelona, Peninsula, 1979, pp. 88-89.

15 «Estar desarraigado significa no tener en el mundo un lugar reconocido y garantizado por
los demds; ser superfluo significa no pertenecer en absoluto al mundo. El desarraigo puede
ser la condicién preliminar de la superfluidad, de la misma manera que el aislamiento puede
ser (aunque no lo sea) la condicién preliminar de la soledad» ARENDT, H., Los origenes del
totalitarismo, o. c., p. 636.

16 CANOVAN M., Hannah Avends: A Reinterpretation of Her Political Thought, Cambridge,
Cambridge University Press, 1995, nota n° 30, p. 24.

17 ARENDT, H., Los origenes del totalitarismo, o.c., p. 471.

18 Baumansigueenestoa Arendt: «Sabemos que las personas pertenecientesa las organizaciones
mds directamente involucradas con el asesinato en masa no eran ni anormalmente sddicas ni
anormalmente fandticas (...) Los dirigentes de las SS contaban con la rutina organizativa y
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Habiendo perdido todo interés individual, por carecer mds fundamentalmente
de un sentido de si mismo e identidad personal, pierde también la capacidad
de desarrollar un pensamiento critico y de elaborar juicios —sobre los
acontecimientos y el sistema en que se encuentra inmerso, sobre las acciones
de los otros y de las suyas propias—, que le permitan distinguir entre el bien
y el mal, y asi poder asumir algiin tipo de responsabilidad individual.

En este andlisis de las masas, hay una dura critica a la teorfa liberal y el
capitalismo moderno, concebidos como introductores de valores econémicos
en las relaciones interhumanas. Toda la propuesta politica de Hannah
Arendt puede ser analizada desde la distincién entre lo pablico-politico y
lo privado-prepolitico, asi como la primacfa del primero sobre el segundo
y en clara contraposicién al liberalismo, el cual, segtin ella, habfa priorizado la
«felicidad privada» a la «felicidad ptblica» '°, lo individual a la pluralidad y

lo econémico a «lo politico», que en términos arendtianos:

[...1 no se concentra en la esfera de lo que llamamos «la» politica, la esfera de
los representantes y de los gobernantes. Por el contrario, aceptar esta delega-
cién es el principio del fin de lo politico. Y las leyes no lo garantizan, sino que
son simplemente su condicién previa. Es, en todo caso, en lo que hoy llamamos
sociedad civil donde se dirime la suerte de la democracia, que nunca puede ser

una adquisicién sino un actuar .

Aparece, asi, una primera acepcién de «lo privado» en términos
de «privacién» que la filésofa toma de la Grecia Antigua. Se tratarfa de
un dmbito carente de dimensién intersubjetiva en el que los humanos
permanecen ligados a la coercién de las necesidades vitales, a diferencia del
espacio politico de accién y discurso en que son auténticamente libres?!.
Su confrontacién al liberalismo se apoya en un rechazo a la despolitizacién
de la vida y privatizacién de la libertad, que para ella pervirtié el sentido
genuino tanto de la libertad, al desvincularla del terreno politico, como

no asi con el celo individual, con la disciplina y no con la entrega ideolégica». BAUMAN Z.,
Modernidad y Holocausto, Madrid, Sequitur, 2011, pp. 41-42.

19 Para la distincién entre «felicidad pablica» (aquella que emana de participar en el poder
publico) y la «felicidad privada» (meramente atenta al bienestar privado), véase ARENDT,
H., «La basqueda de la felicidad», Sobre /z Revolucion, Madrid, Alianza, 1988, pp. 115-141.

20 CoLLIN, E, «Hannah Arendt: la accién y lo dado», Praxis de la diferencia. Liberacidn y
libertad, Barcelona, Icaria, 2006, p. 137.

21 Véase ARENDT, H., «;Qué es la libertad?», Entre el pasado y el Futuro: ocho ejercicios sobre la
reflexion politica, Barcelona, Peninsula, 2003 p. 167.
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el de la politica, al reducirla a mera proteccién de la vida en manos del
Estado burocratizado. En este sentido, su critica se dirige a una determinada
concepcion de la libertad y de la politica, y es en este punto donde radica su
diferencia bdsica con la filosoffa politica de Ortega.

Si, por un lado, Arendt pretende recuperar un sentido de lo politico
contrapuesto a la nocién de dominio y concebido como una esfera plural
en que los hombres y las mujeres pueden realizarse plenamente, para
Ortega no es propiamente un dmbito de realizacién personal, sino una
actividad secundaria, aunque imprescindible, para satisfacer eficazmente las
necesidades y garantizar la libertad individual. De este modo, no duda en

afirmar que:

La actividad politica, que es de toda la vida pdblica la mds eficiente y la mds
visible, es, en cambio, la postrera, resultante de otras mds intimas e impalpa-
bles. Asi, la indocilidad politica no serfa grave si no proviniese de una mds
honda y decisiva indocilidad intelectual y moral?.

Por eso, el filésofo pone el acento en la necesidad de superar las
condiciones de desingularizacién que ha impuesto la «fuerza impersonal de
lo colectivo»? y que, a diferencia de lo que Arendt pretende, no requiere
defender ningtin sentido superior de la esfera politica.

De modo que sus respectivos andlisis del hombre-masa presuponen
distintas percepciones de la politica y la libertad, pero también del liberalismo
y el sentido de la individualidad. Mientras que el espafiol considera que la
configuracién del hombre-masa estd enraizada en la pérdida de los valores
liberales, la filésofa encuentra su base psicoldgica en la mentalidad liberal,
esto es, en la primacia de lo privado entendiendo por éste el sentido de
una privacién. Y este sentido se debe a que no sélo se trata de un dmbito
prepolitico que ata a los humanos a la compulsién de sus necesidades
biolégicas, sino que, ademds, les priva del encuentro con los otros, requerido
para constituir-revelar la identidad personal, es decir, la individualidad no
intercambiable que hace a cada sujeto, tnico. Por su parte, y sin perder de

vista relaciéon con los otros en la constitucién del individuo (asi como en

22 ORTEGA Y GASSET, J., La rebelion de las masas, o. c., pp. 194-195.

23 «La despersonalizacién y desindividualizacién del hombre por la fuerza impersonal de
lo colectivo deja en evidencia la tensién entre individuo y sociedad que se presenta en el
pensamiento politico de ortega [...}». MERMALL, T., Introduccion biogrdfica y critica a «La
rebelion de las masas», Madrid, Castalia, 1998, p. 24.
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los procesos de desindividuacién), Ortega no enfatiza tanto esta dimensién
intersubjetiva de la subjetividad, como la lucha contra la decadencia moral y
una forma de vida impersonal.

Ahora bien, con la mirada puesta en la experiencia totalitaria de
indistincién y destruccién tanto de lo pablico como de lo privado, Arendt
recupera otro significado de lo privado que no se presenta ya como privacién
sino como refugio, espacio protector y dmbito infranqueable de libertad
individual que debe ser salvaguardado de la luz de lo piblico —sobre todo,
cuando ésta busca una visibilizacién total, exponiendo a los hombres a una
vigilancia exhaustiva—. Y es ciertamente este segundo significado el que
permite ampliar sus reflexiones sobre el liberalismo y establecer un didlogo
con Ortega. Desde este punto, el hombre-masa orteguiano, «sin entrafias
de pasado» y carente «de un «dentro», de una intimidad suya» 2%, se acerca
al hombre-masa arendtiano que no solo ha perdido radicalmente el interés
por el «mundo comtn» sino que, incluso carece, del «interés por si mismo
de cada uno»?. Sus diferentes posturas respecto al liberalismo confluyen
en la preocupacién por la pérdida del valor de lo privado y del si mismo,
basada en el temor a una doble amenaza: el peligro del conformismo y
la inadvertida intromisién del Estado en el dmbito privado, que pone en
peligro su integridad.

3. La dignidad de lo privado y los limites del Estado

Esta preocupacién compartida se apoya en la conviccién de que la dignidad
de lo publico-politico no puede sustentarse sin recuperar cierto sentido de la
dignidad de lo privado. Tanto Ortega como Arendt pretenden salvaguardar
«lo privado del individuo» que se pierde siempre que los hombres y las mu-
jeres se convierten en masa.

En el caso de Ortega, la defensa de la dignidad de este 4mbito intimo
estd enraizada en su critica a la personalidad antiliberal de los hombres
masificados, precisamente porque la disolucién de sus vidas privadas en la
abstraccién de lo homogéneo-colectivo favorece la intromisién del Estado
burocritico que las administra. El pensador espafiol no duda en clasificar a la

24 ORTEGA Y GASSET, J., La rebelién de las masas, o.c., p. 87.

25 ARENDT, H., Los origenes del totalitarismo, o. c., pp. 444-445.
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democracia liberal?® como «la forma que en politica ha representado la mds
alta voluntad de convivencia» 2’ ya que, si bien considera al liberalismo, en

primer lugar, una «idea radical sobre la vida» es, asimismo,

el principio de derecho politico segtin el cual el Poder ptblico, no obstante ser
omnipotente, se limita a si mismo y procura, aun a su costa, dejar hueco en el
Estado que €l impera para que puedan vivir los que ni piensan ni sienten como
élf...1%8

Preocupado por los limites cada vez mds borrosos del Estado,
prioriza el liberalismo a la democracia, especialmente en el contexto de
«hiperdemocracia» en que las masas se han impuesto a las minorfas. Sin
embargo, no por ello debe ser considerado un pensador antidemocritico,
sino defensor de la forma liberal de democracia, en contraposicién a su forma
pervertida antiliberal y predominante con el avance del fascismo que, desde
su punto de vista, no es sino la movilizacién de los hombres masificados. El
«hermetismo del hombre-masa» consiste, segin Ortega, en que se reafirma
en su si mismo sin apelar a instancias superiores y, en general, a nada externo
a él. Pero precisamente porque su s{ mismo es pura abstraccién, puede ser
movilizado politicamente sin el mds minimo indicio de pensamiento critico.
Indiferente, vacio y desmoralizado, «{...} mds que un hombre, es solo un
caparazén de hombre constituido por meros idola fori; carece de un «dentro»
[...}inalienable, de un yo que no se pueda revocar»?.

La misma inquietud perturba a Hannah Arendt, y ello queda claramente
patente cuando analiza los movimientos totalitarios. No obstante, en su
caso, la dignidad de lo privado aparece siempre como reverso de la dignidad
de la esfera publica y Gnicamente en aquellos momentos de su obra en que

no es presentado en términos de privacién, sino como las «cuatro paredes» >

26 «Lo que Ortega entiende por democracia liberal no es lo que hoy dia nosotros llamamos
comunmente democracia, sino una forma de convivencia que Ortega entiende como un proyecto
moral, como un programa de vida en comin que sabe articular adecuadamente lo publico y lo
privado como un programa colectivo de existencia». FLOREZ, C., «Politica y filosofia en Ortega.
Teorfa orteguiana de la modernidad», LOPEZ DE 1A VIEJA, M. T. (ed.), Politica y sociedad en_José
Ortega y Gasset. En torno a «Vieja y nueva politica», Barcelona, Anthropos, p. 132.

27 ORTEGA Y GASSET, J., La rebelion de las masas, o. c., p. 207.
28 Ib., p. 207.
29 1b., p. 87.

30 «(...) las cuatro paredes de la propiedad de uno ofrecen el dnico lugar seguro y oculto del
mundo publico, no sélo de todo lo que ocurra en él sino también de su publicidad, de ser visto
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protectoras dentro de las que podemos desplazarnos libremente y requisito
imprescindible para el desarrollo tanto de una auténtica vida privada como
de una vida politica sana.

Arendt, que en ningin momento llevé a cabo una distincién clara entre
liberalismo politico y liberalismo econémico —pues, como afirma Simona
Forti, para ella ambos suponen la reduccién de la politica a mero medio?!—,
presenta en la defensa de lo privado como refugio, el punto mds liberal de su
argumentacién®?. Desde esta otra perspectiva, ya no se trata de lo privado en el
sentido de vida despolitizada y monopolizada por un individualismo posesivo,
sino de un espacio que funciona como reverso desde el cual poder saltar al
terreno politico y al que se debe poder retornar. Esta posibilidad de retiro y
ocultamiento es fundamental porque es lo que permite al individuo decidir
cudndo aparecer. Para la alemana, tan destructor de la esfera politica es la
absoluta privatizacién de la vida humana como su plena publicacién, porque:

una vida que trascurre en pablico [...} se hace superficial. Si bien retiene su vi-
sibilidad, pierde la cualidad de surgir a la vista desde algtin lugar mds oscuro,
que ha de permanecer oculto para no perder su profundidad .

El totalitarismo pulveriza los espacios puiblicos de la vida, pero al haber
descubierto los «medios de dominar [...} a los individuos {también} desde
dentro»*4, destruye asimismo los espacios mds intimos de la vida de cada
sujeto singular. Sin duda, la fusién entre ideologfa y terror de esta forma
de gobierno fue la forma mds extrema de un sistema capaz de invadir por
completo el dmbito de lo privado. Pero, precisamente porque el abandono
de la esfera politica y los procesos de atomizacién social emergen en la

y oido». ARENDT, H., La condicion humana, Barcelona, Paidés, 1998, p. 76.

31 «Hay que decir que Arendt parece ignorar de manera intencionada la diferencia entre
liberalismo politico y liberalismo econémico {...} Todas indistintamente comparten el
punto de vista social segin el cual la naturaleza crucial de la politica consiste en favorecer la
actividad de la produccién y del consumo, es decir, —en la terminologfa arendtiana— el proceso
vital». FORTL, S., Vida del espivitu y tiempo de la Polis. Hannah Avendt entre filosofia y politica,
Madrid, Cdtedra, 2001.

32 Concretamente, cierto acercamiento al liberalismo politico, pero en ningtn caso al
liberalismo econémico que Arendt rechazaria por completo al priorizar lo econémico a lo
politico.

33 ARENDT, H., La condicién humana, o.c., pp. 76-77.

34 ARENDT, H., Los origenes del rotalitarismo, o.c., p. 455.
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sociedad moderna no totalitaria, Arendt amplia su estudio de las masas a las
sociedades de consumo pretotalitarias y postotalitarias.

Como pudo observar de cerca en el marco de postguerra de la sociedad
norteamericana, el hombre-masa, indiferente y conformista, aparece en
contextos de fragmentacién social, ya sea por escasez o por abundancia. Por
ello, no duda en afirmar que «el peligro del conformismo y su amenaza a
la libertad es inherente a foda sociedad de masas»?> y que, en todo caso, la
tipologfa del hombre-masa cobrard preeminencia siempre que los humanos
abandonen la esfera politica y se centren exclusivamente en las actividades
econémicas de produccién y de consumo. En este sentido, para Arendt
el conformismo social estd enraizado en la uniformidad que emana de las

36, 0 mejor, un sentido pervertido

necesidades comunes del cuerpo humano
de «necesidad» que trasciende una dimensién propiamente biol4gica.
Ademds, absortos en la satisfacciéon de sus necesidades privadas que el
Estado burocratizado administra, pueden pasar por alto los excesos de los
limites de este Estado, que deja ser garante del espacio privado para convertirse
en su dominador. Ambos, conformismo e inadvertida estatificacién de la
vida, son la evidencia de que no hace falta vivir en una sociedad totalitaria de
terror y violencia para erradicar la libertad. La amenaza del conformismo de la
sociedad de masas consiste, en definitiva, en que la libertad, tanto la pdblica
como la privada, bien «puede ir desapareciendo a través de alguna especie de
acuerdo general, en algtin proceso casi intangible de adaptacién mutua»?’.
Por su parte, el liberalismo politico de Ortega no puede comprenderse
sin esta preocupacién por los limites del Estado, unido al proceso de
masificacién. Desde su perspectiva, si bien hombre-masa y Estado comparten
un cardcter anénimo y burocritico, son esencialmente distintos. No obstante,

desde el punto de vista del hombre masificado, el Estado no es reconocido

35 ARENDT, H., «La amenaza del conformismo», Ensayos de comprension 1930-1954, Madrid,
Caparr6s, 2005, p. 511 (la cursiva es mfa).

36 «La sociedad es uniforme, conformista y homogénea, porque en el fondo las necesidades
materiales son iguales a todos los individuos, ya que todo ser humano tiene en comin con
los otros la misma urgencia de proveer las mismas necesidades vitales. El deseo de distincién,
que habia sido uno de los motores mds eficaces de la accién politica, se satisface ahora [...}
apelando a la cultura de lo efimero». FORTI, S., Vida del espivitu y tiempo de la Polis, Madrid,
Citedra, 2001, p. 352.

37 ARENDT, H., «La amenaza del conformismo», Ensayos de comprension 1930-1954, o.c.,
p- 511. Para este tema véase también PALOMAR TORRALBO, A., «Conformismo, banalidad y
pensamiento: figuras de la alienacién en las sociedades de masas segtin Hannah Arendt» en
Astrolabio: revista internacional de filosofia, 11, 2011, pp. 349-358.



340 AGUSTINA VARELA MANOGRASSO

como un resultado de la civilizacién, sino como un producto natural con
el que él mismo se identifica y al que recurre continuamente. El problema
fundamental que Ortega advierte en esta percepcién distorsionada, consiste en
que el hombre-masa «tenderd cada vez mds a hacerlo funcionar con cualquier
pretexto, a aplastar con él toda minorfa creadora que lo perturbe [...}» .
Por eso mismo, el fildsofo sostenfa que la mayor amenaza a la civilizacién
que debian confrontar los hombres de su tiempo era «el intervencionismo
del Estado, la absorcién de toda espontaneidad social por el Estado; es decir
la anulacién de la espontaneidad histérica que en definitiva sostiene, nutre
y empuja los destinos humanos»*°. El resultado «paradéjico y trigico del
estatismo» es, para Ortega, que siendo el Estado una construccién humana
creada para facilitar la vida de la sociedad, solo puede subsistir invadiendo su

espacio y convirtiéndola en alimento de la maquina estatal “°.

Conclusion

Aunque Ortega y Arendt tuvieron distintas posturas sobre el liberalismo y
defendieron distintas nociones de «lo politico» y «lo privado», ambos vieron
en el marco de proliferacién del hombre-masa conformista la disolucién de
lo singular en la abstraccién de lo impersonal y la anulacién de toda espon-
taneidad, que favorecen la extralimitacién del poder estatal. Tanto uno como
otro rechazaron la estatizacién de la vida, y si Arendt defendié su politiza-
cién, se debe a que para ella lo politico no es un dmbito reservado a «politicos
profesionales», sino el auténtico espacio de interaccién humana y de genuina
libertad en el que todos podemos (o deberiamos poder) participar.

«;Coémo no temer que bajo el imperio de las masas se encargue el Estado de
aplastar la independencia del individuo, del grupo, y agotar as{ definitivamente

41

el porvenir?»*!', se preguntaba Ortega con la mirada puesta en el fascismo y el

bolchevismo, como las mas claras manifestaciones de la devastadora correlacién

38 Ortega y Gasset, J., La rebelion de las masas, o. c., p. 263.
39 Ib., p. 263.

40 La paradoja se amplifica si consideramos que: «Y como a la postre no es sino una maquina
cuya existencia y mantenimiento dependen de la vitalidad circundante que la mantenga, el
Estado después de chupar el tuétano a la sociedad, se quedara hético, esquelético, muerto con
esa muerte herrumbrosa de la mdquina, mucho més cadavérica que la del organismo vivo».

Ib., p. 264.
41 Ib., p. 267.
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entre masificacién de los hombres y estatizacién de la vida. Una pregunta
similar podrfa haber formulado Arendt que vio en el Estado totalitario la
confirmacién de su potencial para destruir todo porvenir. Pero, si bien la caida
de los regimenes totalitarios impidi6 el desarrollo pleno de este potencial, ella
sabfa muy bien que ello no significaba la eliminacién total de los elementos que
permitieron su cristalizacién ni, por tanto, de un posible resurgimiento. De ah{

42 uno

que considerase a «la organizacién politica de las sociedades de masas»
de los problemas centrales también de las sociedades de consumo postotalitarias
y, podriamos decir, continda siendo uno de los mayores problemas actuales.
La dignidad de lo privado como refugio resurge con fuerza cuando estd en
peligro. En contextos de perversion total de la esfera politica y de amenaza de
invasién de lo privado, aparece como una esfera no ya de intereses particulares
desenfrenados, sino protectora de la libertad individual que puede preservar
el desarrollo de un pensamiento critico. Cuando los «tiempos son oscuros»,
como es el tiempo de los hombres masificados, la vida privada puede ser espacio
no de conformismo, sino de resistencia. Aquella que, en «situaciones-limite»,
permite salvaguardar la integridad del s{ mismo.

Aun asi, Arendt, a diferencia de Ortega, en ninglin momento perdié
de vista la primacia del «mundo comtn» que ella hacia corresponder con la
esfera politica. De hecho, consideraba que era en este espacio de encuentro
intersubjetivo donde podia configurarse y desarrollarse un genuino sentido de
individualidad. Esta diferencia bdsica entre ambos pensadores llevard a Hannah
Arendt a cuestionarse: «;hasta qué punto seguimos obligados con el mundo
cuando nos han echado de él o nos hemos retirado de éste?»*>. Una pregunta
que invita a reflexionar sobre los propios limites de esta forma de resistencia
individual que, si por un lado permite salvaguardar la integridad personal,
por otro, corre el riesgo de olvidar la responsabilidad de actuar en el mundo™*:.

42 AReNDT, H., «La amenaza del conformismo», Ensayos de comprension 1930-1954, o.c.,
p. 513.

43 ARENDT, H., «Sobre la humanidad en tiempos de oscuridad. Reflexiones sobre Lessing»,
Hombres en tiempos de oscuridad, Barcelona, Gedisa, p. 32.

44 Arendt reconocié que este espacio privado puede ser refugio para el desarrollo de una
moralidad personal (el didlogo con uno mismo) en un contexto de completa desmoralizacién
social, sin embargo, vindicé la necesidad de armarse de valor para «actuar», es decir a
recuperar el espacio politico. «Arendt sostiene que aunque la integridad personal consciente
puede detener a su poseedor de estar implicado con el mal, es improbable que tome alguna
accién politica positiva, si es un individuo aislado y no estd suficientemente ligado al mundo
publico, al mundo politico, al mundo comin, al dmbito de la libertad y al reconocimiento de
los otros». GARCIA GONZALEZ, D., Del poder politico al amor al Mundo, México, Porria, p. 93.
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1. La relectura contempordnea del liberalismo
y el Coloquio Walter Lippmann

El liberalismo constituye la corriente de pensamiento politico mds caracte-
ristica de la Modernidad y ha estado sujeta a relecturas por los cambios de la
sociedad, las aportaciones de pensadores y escuelas, o la voluntad politica de
los actores sociales. Entre estas variantes, el neoliberalismo predomina hoy
como ideologia que ha legitimado la accién politica de las Gltimas cuatro o
cinco décadas.

Suele identificarse el origen del neoliberalismo con el momento en que
se convierte en la ideologia dominante a partir de los afios ochenta del siglo
xX. Sin embargo, la gestacién de las claves neoliberales podria remontarse
al periodo de entreguerras del siglo pasado (1919-1939): Occidente vivié
entonces la crisis de los supuestos de la tradicién liberal y se generalizé la
idea de su necesaria revisién. Volver sobre este momento podria ayudar a
entender mejor los factores que llevaron hacia el neoliberalismo, y quizés
también sus posibles alternativas.

Este planteamiento acrecienta el interés por el Collogue Walter Lipp-
mann, celebrado en Paris del 26 al 30 de agosto de 1938, meses antes del

1 Este trabajo presenta los supuestos fundamentales del Proyecto I+D+i del Mineco «Crisis
y relectura del liberalismo en el periodo de entreguerras (1920-1938): las aportaciones de
Walter Lippmann y José Ortega y Gasset» (FFI2013-42443-R), que dirige el autor.
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estallido de la Segunda Guerra Mundial, por iniciativa del intelectual fran-
cés Louis Rougier, y que reunié a un grupo de intelectuales europeos que
compartian la defensa o revitalizacién del liberalismo. Su objetivo era re-
flexionar sobre la crisis del liberalismo y el motivo elegido —que le darfa
nombre— fue la reciente publicacién en francés —La Cité Libre, 1938— de la
obra de Lippmann The Good Society (1937)2, cuyos planteamientos debian
servir de partida al debate.

Pese a su coincidencia en la defensa del liberalismo los convocados for-
maban en cierta medida dos grupos. Uno, autores con una visién mas amplia
del liberalismo, que no centraban sus retos ni soluciones ni exclusiva ni prio-
ritariamente en lo econémico. Entre ellos, aunque no acudié finalmente, el
historiador Johan Huizinga, que habfa escrito sobre la relevancia de la baja
Edad Media noreuropea en la conformacién de los valores modernos —en su
célebre E/ otofio de la Edad Media, de 1919—.

Huizinga acababa de publicar una obra sobre la crisis de los valores
europeos’, asi como su brillante optisculo homo ludens, de 1938, en el que
ya desde su titulo destacaba la importancia del juego como aspecto esencial
de la caracterizacién antropoldgica del ser humano, frente a concepcién tra-
dicional del homo rationalis y el creciente predominio del homo faber —o muy
pronto del homo economicus—. También fue convocado Ortega, que tampoco
acudid, y del que se acababa de publicar en 1937 la traduccién francesa de
La rebelion de las masas donde insistia en la necesidad de conservar y revisar
el liberalismo. También formaba parte de este grupo el otro espafiol invita-
do, José Castillejo, que sf asisti6, y que habfa contribuido a la renovacién de
la pedagogia espafiola para adaptarla a los valores de la Modernidad ahora
en crisis.

Frente a este grupo —ya en minoria, mds las ausencias de Huizinga y
Ortega—, estaba otro de trayectoria o formacién mds econémica, que ha-
bfan publicado o lo harfan tras la guerra obras sobre la economfa capitalista.
Como Wilhelm Répke, Ludwig von Mises y Friedrich Hayek, miembros
destacados de la escuela austriaca; y otros mds jévenes, como Louis Marlio,

Jacques Rueff y Raymond Aron.

2 LipPMANN, W., The Good Sociery, New Brunswick, Transaction, 2005.

3 HUIZINGA, ]., Entre las sombras del maniana. Diagndstico de la enfermedad cultural de nuestro
tiempo, Barcelona, Peninsula, 2007. Ed. orig. de 1935.
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En una posicién intermedia estaban el propio organizador, Rougier,
Alexander Riistow y Lippmann. Aunque Rougier acababa de publicar en
1938 una obra econémica, su visién mds cultural no lo limitaba a una pers-
pectiva economicista del liberalismo.* Lippmann se habia posicionado cre-
cientemente a lo largo de la década de los treinta frente al New Deal y el
intervencionismo del Estado, pero su formacién y obra anterior ni eran eco-
némicas ni habfan concedido a este aspecto relevancia especial.

Fruto de la reunién se creé el Centre International d'Etudes pour la Réno-
vation du Libéralisme, para promover esta renovacion del liberalismo y con-
frontar los retos del presente: el papel creciente del Estado y las amenazas del
fascismo vy el totalitarismo. Pero no tuvo actividad —mds alld de la edicién
apresurada de las intervenciones del Coloquio’— ya que enseguida comenza-
ria la guerra.

Sin embargo la iniciativa de Rougier sirvié de inspiracién, después del
conflicto, en 1947, para la creacién por uno de sus participantes, Hayek, de
la Sociedad de Monte Pellegrino, que se orientaria mds hacia la defensa de la
sociedad capitalista en un contexto de Guerra Fria cuyo eje geoestratégico y
politico habfa pasado a ser la confrontacién con el comunismo soviético. El
reto amplio de la renovacién del liberalismo cedfa asf{ el testigo a un proyecto
en el que la clave distintiva de esa tradicion liberal se iba a situar crecien-
temente en el plano econémico —a pesar de su declaracién fundacional®—,
supeditando a este desde el disefio y la orientacién politicas a la concepciéon
antropolégica del ser humano.

El reconocimiento del cardcter emblemdtico del Coloquio Lippmann
como antecedente prebélico del nacimiento del neoliberalismo ha ido cre-
ciendo en la comunidad cientifica desde que Foucault le dedicara uno de sus
célebres Cours del Collége de France, el de 1978-79.7 Y el interés ha aumen-

4 ROUGIER, L. Las misticas econdmicas. Cdmo se pasa de las democracias liberales a estados totalita-
rios, Santiago de Chile, Ercilla. 1940. Puede encontrarse su visién mds culturalista y amplia
de las claves de la Modernidad en su obra posterior, de 1969, E/ genio de occidente (Raices cldsicas
y cristianas de la civilizacion occidental), Madrid, Unién Editorial, 2005.

5 CENTRE INTERNATIONAL D’ETUDES POUR LA RENOVATION {DU} LIBERALISME, Le C olloque
Walter Lippmann, Paris, Librairie de Médicis, s.f. {1938}

6 MONT PELERIN SOCIETY, «State of Aims», 1947. Disponible en su pdgina web:
hetps://www.montpelerin.org/montpelerin/mpsGoals.html [Consulta: 24/01/2015]1.

7 FoucAuLT, M., Nacimiento de la biopolitica, Madrid, Akal, 2009, titulo de la obra que puede
desorientar respecto a la extensa atencién que dedica en ella al mencionado Coloquio.
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tado mucho en la Gltima década conforme lo ha hecho la atencién hacia el

propio neoliberalismo.®

2. La crisis del liberalismo en el periodo de entreguerras
a través de las aportaciones de Lippmann y Ortega

Parece pues relevante volver sobre la crisis del liberalismo en el periodo de
entreguerras no s6lo por interés histérico sino porque también puede ayudar
a entender mejor la evolucién hacia la versién hoy dominante del liberalis-
mo, la neoliberal. A este supuesto de que la respuesta (neo)liberal a los retos
de la sociedad actual se gesté durante este periodo, se afiade que estos retos
se articularon, a nuestro juicio, en torno a dos debates destacados. Por una
parte, la percepcién critica —no idealizada— del papel cada vez mds relevante
de la opinién puablica y la prensa, y su impacto en el rol del ciudadano y, a
través suyo, de la democracia. Por otro, el incremento de la complejidad y
la necesidad de enfrentarla, manifestada no sélo en los regimenes politicos
nuevos sino en el desafio planteado a un gobierno democritico, entendido
como gobierno del pueblo.

Estas cuestiones representan cuestiones estructurales de la contemporaneidad
y por tanto siguen con nosotros. Asi, su estudio seguramente puede ayudar a
abordar mejor estos retos si queremos plantear alternativas a los paradigmas
de la democracia agregativa y el neoliberalismo que surgieron precisamente
como respuesta a ellos.

En este sentido parece oportuno atender a dos autores, Lippmann y Or-
tega, cuya obra sirve de referente para interpretar este perfodo, no sélo por
sus aportaciones respectivas —de por si relevantes— sino también por ser cata-
lizadores del debate de su tiempo. Varias razones avalan la eleccién de estos

autores.’

8 V. en este sentido, DENORD, F., «Aux origines du néo-libéralisme en France. Louis Rou-
gier et le Colloque Walter Lippmann de 1938», Le Mouvement Social, 195, 2001, pp. 9-34.
MirowSKI, P. y PLEHWE, D. (EDS.), The road from Mont Pélerin: The making of the neoliberal
thought, Cambridge, Harvard University Press, 2009. STEINER, Y., «Louis Rougier et la Mont
Pelerin Society: una contribution en demi-teinte», Cabiers d'Epistémologie, 10, 2005, pp. 1-46.

9 También la de que ya hemos dedicado atencién al papel de ambos autores en aquel periodo
respecto al tema de la sociedad de masas, al que dedicamos un anterior Proyecto: «El
surgimiento de la sociedad de masas y la crisis de la ciudadanfa: los casos de W. Lippmann y
J. Ortega y Gasset» (FFI2010-17670). Puede encontrarse informacién sobre el mismo y sus
realizaciones en el blog de nuestra Linea de Investigacién Democracia deliberativa, comunicaciin
y cindadania: Delibecracia (http://blog.uchceu.es/delibecracia/).
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Para comenzar, la raz6n mds obvia: la de la propia convocatoria del Colo-
quio Lippmann. Ellos fueron los pensadores convocados respectivamente por
EE. UU. y Espafia —junto con José Castillejo—, siendo ademds la publicacién
de una obra de Lippmann el motivo puntual de la reunién.!* La eleccién de
ambos autores queda pues avalada por la que hiciera entonces Rougier, orga-
nizador del coloquio sobre el futuro del liberalismo.

Tanto Lippmann como Ortega reflejan bien la crisis del liberalismo: su
evolucién desde sus posiciones optimistas de los afios diez, ambos progresis-
tas y simpatizantes del socialismo, a sus posiciones cada vez mds criticas y
«pesimistas» en relacion a la vigencia y supervivencia de elementos clave de
la tradicién liberal, cambio que se corresponde con el inicio del periodo
de entreguerras. Bajo el impacto de la Primera Guerra Mundial y la quiebra de
las expectativas politicas del comienzo de siglo, se produce asi un giro en sus
planteamientos respectivamente con la obra de Lippmann Liberry and the news
[19201 y la de Ortega Espaiia invertebrada {19211 Una percepcién critica
que se acentuard en los afios 30 con las tensiones derivadas de la Crisis del
29 y el New Deal en EE. UU., y las expectativas fallidas de la Republica en
Espafia. Ambos conforman as{ un referente relevante para ver reflejados en su
trayectoria y su obra rasgos clave de la crisis del liberalismo del momento.

Se afiade ademds su capacidad para ser referencia intelectual del momen-
to, inspirando y motivando obras de otros autores coetdneos, como lo prue-
ban las traducciones respectivas al francés de sus obras, motivo inmediato de
su invitacién al Coloquio, ademds de su fama respectiva.

Sobre el papel Ortega como promotor de manifiestos, iniciativas politi-
cas, periddicos y revistas, corrientes literarias, etc., y la influencia de su pen-
samiento en toda una generacién de espafioles —a menudo referenciada como
la «generacién de Ortega»—y mds alld no hace falta insistir. Con un prestigio
ademds creciente en Europa con las primeras traducciones de sus obras, entre
ellas el éxito de La rebelion de las masas, donde precisamente insiste mds en la
necesidad de revisién del liberalismo.

El éxito ya por entonces de Lippmann, que después de la Segunda Gue-
rra Mundial le convertirfa probablemente en el columnista mds leido del
siglo xx —de EE. UU. y seguramente del mundo, dado el gran niimero de

10 V. supra n. 2.

11 LipPMANN, W., Liberty and the News. Princeton, Princeton University Press; trad. esp.,
Libertad y prensa, Madrid, Tecnos, 2011. ORTEGA, J., Espaiia Invertebrada, en O. C., vol. 111,
Madrid, Taurus, 2004-2009.
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diarios sindicados que distribufan sus articulos—, hace que suela clasificdrsele
en el dmbito de la historia del periodismo. Sin embargo, en estas primeras
décadas del siglo los libros de Lippmann tuvieron notable éxito y prestigio
—baste recalcar que la traduccién al francés de la obra que sirve de ocasién al
Coloquio se edita apenas un afio después de aparecer en inglés—, influyendo en
la percepcién intelectual de su tiempo. 2 Esto resulta particularmente patente
en el caso de sus aportaciones sobre la opinién puiblica y la profesionalizacién
del periodismo, campos en los que se le considera uno de los padres fundadores
de su conversién en disciplinas académicas y cientificas reconocidas. Especial-
mente relevante para la evolucién del liberalismo serd el cuestionamiento que
hace Lippmann —pero que también puede encontrarse en algunos textos de
Ortega— de la concepcién ideal de la opinién puiblica implicita en la tradi-
cién liberal. Aunque menos reconocido por ello, también tuvo una temprana
percepcién de como la irrupcién de la complejidad, que englobaba bajo el
concepto de Gran Sociedad —siguiendo en esto a su amigo fabiano Graham
Wallas—, afectaba también a los supuestos ideales de la participacién demo-
cratica, particularmente a la concepcién ingenua de lo que él denominarfa
ciudadano omnicompetente: un ciudadano capaz de pronunciarse sobre cualquier
asunto publico.!? Se trata por tanto de contribuciones cruciales al cuestionar
supuestos de la tradicién liberal que hacfan ineludible su revisién.

2.1. Ventajas afiadidas

La eleccién de Ortega y Lippmann tiene ventajas afiadidas. Asi, permite con-
siderar dos entornos relevantes respecto a la crisis del liberalismo: EE. UU.
y Espafia. Estos se suman a los otros dos mds fundamentales del periodo. La
corriente o escuela austriaca, con autores como Hayek, Mises y, ya tras la
guerra, Schumpeter, que ademds de dominante en el Coloquio Lippmann fue
determinante en la relectura economicista del liberalismo en Europa tras el

12Para una excelente biograffa de Lippmann, v. STEEL, R., E/ periodista y el poder, una bio-
grafia de Walter Lippmann, San Lorenzo (Madrid), Cuadernos de Langre, 2007. Sobre la obra
e influencia de Lippmann particularmente en las primeras décadas del siglo, 2. FORCEY, C.,
Crossroads of Liberalism: Croly, Weyl, Lippmann and the Progressive Era, 1900-1925, Nueva York,
Oxford University Press, 1961; y Riccio, B. D., Walter Lippmann: odyssey of a liberal, New
Brunswick, Transaction, 1994.

13 LiPPMANN, W., The Phantom Public, New Brunswick, Transaction, {19271 1993; trad. esp.,

E! piiblico fantasma, S.1., Genueve, 2011. WALLAS, G., The Great Society, Londres, Macmillan,
1932, 2*ed.; la 1* ed. es de 1914.
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conflicto bélico. Y la otra gran corriente, la inglesa, vinculada a la corriente
fabiana y la actividad de la London School of Economics, as{ como al entorno
keynesiano de Cambridge.

Por lo que se refiere a esta segunda corriente, hubo algunas interrelaciones
mds o menos directas con Lippmann y Ortega. En el caso de Lippmann, por su
duradera amistad con Wallas —primer profesor de politicas en la LSE—, tal y co-
mo se constata, por ejemplo, por la dedicatoria de su obra Great Society'*; y no
tan duradera con Laski, de quien se irfa distanciando por la evolucién divergen-
te de sus planteamientos ya desde mediados de los 20%; asf como con Keynes,
a quien habfa conocido en el Parfs del Tratado de Versalles y cuyo pensamiento
econémico —itil en la legitimacién tedrica del New Deal— ayudé a introducir
en EE. UU. a comienzos de los treinta aunque luego acabase criticindolo.'® En
el caso de Espaiia el contacto se dio sobre todo a través del primer Maeztu, que
contribuyé a difundir en nuestro pafs el pensamiento fabiano,!” o la presencia
en Espafia de Laski por iniciativa de Fernando de los Rios.

Finalmente, trabajar la obra de Lippmann y Ortega afiade otra ventaja
derivada de representar entornos que han sido poco relacionados entre si.
Mientras que la relacién de Ortega y por extensién de la Espafia de entonces
con Europa es bien conocida, no cabe decir lo mismo de la relacién con el
eje angloamericano, por entonces configurdindose como dominante. Estudiar
ambos autores permite identificar los paralelismos de sus trayectorias, bio-
graficamente parecidas hasta 1938 y «nacionalmente» divergentes: final de
un «imperio» y nacimiento de otro, crisis histérica final de una nacién y
conversién en potencia mundial de otra; asi como las relaciones de recelo —
asociadas al conflicto bélico del 98—y de influencia o ignorancia mutua entre
sus intelectuales, algo habitualmente poco considerado y que pudo tener

efecto en sus planteamientos. '®

14 WaLLAS, G., 1.

15 Es muy posible que la critica de los expertos que hace Laski en un articulo de 1930, la
hiciera teniendo en mente en gran medida la parte final de Opinidn piiblica y El piiblico fantasma
de Lippmann. V. Laski, H., «Las limitaciones del experto», recogido en Los peligros de la
obediencia, Madrid, Sequitur, 2011.

16 En LiPPMANN, W., The Method of Freedom, New Brunswick, Transaction, 1992, publicada
en 1934.

17 Magztu, R. de, Liberalismo y socialismo: textos fabianos de 1909-1911, Madrid, Centro de
Estudios Constitucionales, 1984.

18 Para la relacién entre ambos entornos culturales, . GARCIA MuRNoz, C., Historia de un
estereotipo. Intelectuales espaiioles en Estados Unidos (1885-1936), Madrid, Cuadernos de Langre,
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2.2. Supuesto clave

Partimos de un supuesto que puede contribuir a explicar la evolucién final
hacia el predominio del neoliberalismo. Este supuesto se desgrana en dos fases
que coinciden con las dos décadas histéricas del periodo de entreguerras. La
primera, en los afios veinte, en los que la percepcion de la emergencia de
la complejidad —nos permitimos usar este término posterior para una expe-
riencia que va tomando cuerpo entonces— y de la comunicacién de masas
provoca una crisis de la concepcién ilustrado-liberal del sujeto/ciudadano, asi
como de la opinién pablica que conformaba; elementos que alentaban atn
en las propuestas reformistas de apenas una década antes. Se produce as{ una
quiebra de un supuesto nuclear de la tradicién liberal-ilustrada: la confianza
en la razon, en la aproblematicidad de disponer de informacién y alcanzar la
verdad, y por tanto en la capacidad directivo-preceptiva de la opinién putblica.

La concepcién antropoldgica racionalista del sujeto y la visién arménica
del orden social resultado de la emancipacién de la razén dejan de ser supues-
tos incontrovertidos. Esto supone la quiebra del optimismo ilustrado-liberal
y la constatacién de la ingenuidad de algunas de sus expectativas normativas
relativas a la autonomfa individual, la libertad de prensa, el uso de la razén y
la capacidad de juicio #niversal, tanto individual como colectivo, sobre cual-
quier asunto de interés colectivo, supuestos que avalaban implicitamente
desde la participacién ciudadana a la ideologia de progreso.

Entonces, en una segunda fase de nuestro supuesto —y del periodo—, ya
en los treinta, la tradicidn liberal tiene que enfrentarse al desafio de la pla-
nificacién o el control asociados al crecimiento y la crisis de la economia
industrial; y al mds perentorio de enfrentar el éxito inicial de los regimenes
fascistas y totalitarios a la hora de responder alternativamente a los retos de
la sociedad de masas y la complejidad. Al enfrentar estos desafios la tradi-
cién liberal ya no podfa recurrir a parte de su credo nuclear —la confianza en
la razén y la opinién pablica— al haberlos cuestionado, teniendo que hallar

2009; MONTERO JIMENEZ, J. A. y LOPEZ VEGA, A., «La Generacién del 14 y los Estados
Unidos», en LOPEZ VEGA, A. (DIR.), Generacién del 14, Madrid, Biblioteca Nacional de
Espafia y Sociedad Estatal de Accién Cultural, 2014, pp. 239-246. Sobre el efecto de esta
menor conexion, es posible que la visién orteguiana del liberalismo pudiera adolecer en algin
aspecto por no ver con mejores 0jos la temprana ligacién estadounidense entre liberalismo
y democracia, que ya habfa sabido destacar Tocqueville y que en Europa tendfa a percibirse
con menor claridad. V. en este sentido, VILLACARAS, J. L., «Hacia la definicién de un nuevo
liberalismo. El pensamiento tardio de Ortega y Gasset», en Arbor, 750, 2011, pp. 741-754.
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bases diferentes para mantener su irreductibilidad a los regimenes fascistas
y al totalitarismo comunista. La necesidad de esta respuesta hizo que el libe-
ralismo en vez de apelar a sus valores nucleares tradicionales —cuestionados
la década anterior—, tuviera que escorarse hacia una versién mas economicista.

Las claves de la concepcién antropolégica, social y politica del neoli-
beralismo quedaban as{ apuntadas como «la (tnica) salida» a la crisis de la
tradicién liberal en este periodo critico. Aunque sin renunciar a ellas, las
libertades mds caracteristicas de esta tradicién —las de pensamiento, expre-
sién, conformacién del orden sociopolitico, critica de la accién politica o
autonomfia personal— iban a ceder gran parte de su protagonismo normativo
y legitimador al papel ahora prioritario de las libertades de tipo econémi-
co —propiedad individual y participacién en el mercado—, a una concepcién
de la accién social y la politica como fruto, garantfa y proyeccién de esas
libertades econémicas, y, lo que sin duda serfa mucho peor, a una concepcién
antropoldgica del sujeto reducida a una racionalidad autointeresada —si no
puramente egoista— y a un horizonte vital medido por la satisfaccién de sus
preferencias bdsicas: la concepcién del homo economicus.

Formular tan concisamente el supuesto que nos gufa implica riesgos a la
hora de hacer justicia a la complejidad de los factores histéricos, conceptua-
les e ideol6gicos del periodo considerado. Pero puede contribuir a compren-
der mejor el origen del neoliberalismo y las circunstancias intelectuales que
concurrieron a conformarlo. Al entender su origen vinculado a estas circuns-
tancias concretas también su éxito posterior puede entenderse mejor como
derivado de ellas, quedando vinculado por tanto a un contexto histérico, a
unas circunstancias que bien podrian ya no ser las nuestras. En tal caso el
neoliberalismo no habria venido para quedarse como el destilado histérico
final e inevitable del liberalismo. Menos sentido adn tendrfa la lectura segtin
la cual las claves neoliberales latfan ya en el mismo ndcleo primigenio del
liberalismo: en las propuestas que hicieron sus padres fundadores incluso alld
por el siglo xvIiI —fueran o no conscientes de ello: simples instrumentos del
espiritu absoluto—, una lectura empobrecedora de la tradicién liberal que,
adn siendo de inspiracién marxista —desde el propio Marx a C. B. Macpher-
son— los neoliberales han asumido contentos como propia. Por el contrario,
vistas las circunstancias de su origen concreto, el neoliberalismo serfa un
hijo —y mds bien pobre o necesitado— de su tiempo. Y la del liberalismo una
historia que bien podrfa continuar escribiéndose retomando nuevamente sus

elementos originales mds definitorios.
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En cualquier caso, se podrian rastrear también en ese mismo periodo
claves de una respuesta liberal alternativa a la crisis del momento. Como
podrian ser una visién antropolégica alternativa al hilo de una concepcién
renovada de la razén humana y la autonomia individual, con Ortega; o con
Lippmann, la posibilidad de enfrentar la crisis de la opinién puiblica median-
te una formulacién mds precisa de las exigencias normativas y profesionales
de la actividad informativa en una sociedad compleja; o el germen de una
concepcidn alternativa de la democracia como respuesta a los requisitos de
la complejidad que, como en seguida destacamos, entonces apenas pudo ser

apuntada y que hoy se habrfa dado en llamar deliberativa. '

3. Dos décadas y dos fases objeto de estudio

El estudio de los dos autores elegidos de este periodo, Lippmann y Ortega,
permite identificar las claves con las que percibieron y plantearon ambos la
crisis liberal. Y como sefialdbamos antes, asumimos ademds que cada una de
las dos décadas consideradas estuvo mds relacionada con una cuestién especi-
fica, aunque haya obras suyas o partes de ellas que puedan situarse en ambas
con relativa independencia de la fecha de su publicacién.

a) Crisis del liberalismo en la década de los veinte. Esta década estuvo mar-
cada por el impacto de la Gran Guerra y el triunfo de la Revolucién Sovié-
tica. La principal amenaza del liberalismo se relacionaria con el papel de las
masas como actor politico, social y cultural. Este protagonismo creciente de
la sociedad de masas provocaria —o acentuaria— la puesta en cuestién de dos
supuestos que habfan constituido parte nuclear de la tradicién liberal.

a.1) Crisis del sujeto/ciudadano ilustrado-liberal. Aunque la descripcion de
la psicologia de las masas se habia iniciado un par de décadas antes, aho-
ra se acentiia su percepcién como riesgo sociopolitico para el ordenamien-
to liberal. La emergencia de las masas parecia favorecer un incremento de
las actitudes irracionales de los individuos en sociedad, con la consiguiente
quiebra de los rasgos del sujeto/ciudadano, particularmente su capacidad e
independencia de juicio, hasta entonces asumidos aproblemdticamente. Un
sistema politico que como el democritico alentase la participacién de los

19 V. AzNAR, H., «De masas a pablicos: ;cambios hacia una democracia deliberativa?», en
AZNAR, H., y PEREZ LLAVADOR, J. (EDS.), De la democracia de masas a la democracia deliberativa,
Barcelona, Ariel, pp. 97-126, asi como el resto de trabajos recogidos en esta obra colectiva.
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individuos, percibidos de esta «nueva» manera, se convertia en un riesgo
para la tradicién liberal.

En este marco adquiere particular interés la relacion en la obra orteguiana
entre, por una parte, la crisis filoséfica del sujeto ilustrado, unida al fin del
idealismo filoséfico en el cambio de siglo; y, por otra, la crisis de este mismo
sujeto en el plano mds sociolégico y politico derivada del protagonismo cre-
ciente de las masas. A primera vista ambos aspectos aparecen separados en la
obra orteguiana y se plantea la cuestién de la posible interrelacién entre ambas
crisis del sujeto, la filoséfica y la sociolégica/politica. En caso de que se diera
esta posible relacién podria plantearse entonces la subsecuente, que no parece
que Ortega desarrollara de modo especifico: si su propuesta de superacién
filoséfica de la crisis del sujeto ideal mediante la razén vital y mds adelante
histérica podria tener alguna aplicacién al campo sociopolitico y consiguien-
temente al debate sobre la tradicién liberal, pudiendo incluso contribuir as{ a
conjurar de algiin modo su inminente reduccionismo economicista.

También parece relevante abordar las diferencias que pudieron darse en-
tre EE. UU. y Espafia/Europa en este punto. En EE. UU. —algo que se refleja
en la propia biografia y obra de Lippmann—, la percepcion de las masas no
asumi6 inicialmente los tintes amenazadores que adquirié pronto en Europa
y las dudas o temores sobre la crisis del sujeto ideal ilustrado tampoco parece
que llevaran a un cuestionamiento de la democracia aunque si de algunos
supuestos de la tradicién liberal, como la concepcién del sujeto o ciudadano
omnicompetente, segin la denominacién de Lippmann. En vez de cuestionar el
ordenamiento democritico aqui se buscé mds bien su adaptacién a las nue-
vas circunstancias, lo que acabarfa favoreciendo a la postre un modelo mds
tecnocratico de democracia.

a.ii) Crisis del piblico ilustrado. Otro supuesto clave del liberalismo, par-
ticularmente del decimondénico, era la confianza en que existia un puablico
interesado y dispuesto a informarse, capaz de conformar una opinién ptblica
que velase por el bien comin y vigilara/dirigiera la accién politica. Este
supuesto también entra ahora en crisis. Asi, se cuestiona, particularmente
en la obra de Lippmann, el papel de la prensa al poner de relieve el modo
real como se hacen los periédicos: la falta de preparacién de los periodistas,

sus practicas y rutinas productivas, y el papel manipulador de los duefios. %

20 V. AZNAR, H., «Introduccién» a LIPPMANN, W., Libertad y prensa, Madrid, Tecnos, 2011,
pp- I-LVII y la bibliografia recogida ahi.
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Ademds, se toma conciencia del riesgo de la censura y sobre todo de la in-
fluencia de la propaganda, a raiz de los niveles alcanzados por ambos fe-
némenos durante la Gran Guerra; y no sélo para denigrar al enemigo sino
sobre todo —especialmente en EE. UU.— para implicar y movilizar a la propia
poblacién en el esfuerzo bélico.?! Todo esto contribuye a quebrar el supuesto
de un pablico de ciudadanos informados y capaces de hacer frente a este tipo
de condicionantes. La nueva imagen comuin pasa a ser la de unos receptores
con escaso interés y tiempo para informarse y, caso de aspirar a ello, incapaces
por si mismos de discriminar entre informacién buena, incorrecta o manipu-
lada. El resultado es la quiebra de la idea —o mds bien del idea/— de opinién
publica del liberalismo decimonénico.

Un rasgo comin de Lippmann y Ortega fue su relacién con el periodis-
mo, tanto por tradicién familiar —como en Ortega— como por colaboracién o
implicacién directa —que en Lippmann acabari siendo profesional—, as{ como
por la edicién y colaboracién en revistas tanto politicas como culturales, algo
que les permite tener experiencia directa al respecto y estar especialmente
sensibilizados hacia estas cuestiones.

La conciencia de estas dificultades estd presente en las consideraciones
cada vez mds criticas de Ortega sobre la opinién publica a la hora de poder
propiciar un ptblico preparado y unos ciudadanos politicamente solventes. >

Pero es la aportacién de Lippmann la que ocupa un lugar relevante en
el planteamiento de estas cuestiones.?’ Su andlisis de la prensa y la opinién
publica es referente obligado no sélo del andlisis de este perfodo histérico
sino también del propio planteamiento de partida de este campo cientifico y

21 Sobre la censura, 2 CHAFFEE, Z., «Freedom of Speech in War Times», Harvard Law
Review, 32, 8, pp. 932-973, 1919. Sobre el impacto especialmente significativo de la pro-
paganda y la toma de conciencia de su influjo, 2. CREEL, G., How we advertised America. The
First Telling of the Amazing Story of the Committee on Public Information that Carried the Gospel of
Americanism to Every Corner of the Globe, New York, Harper, 1920; y BERNAYS, E., Propaganda,
Barcelona, Melusina, 2008 {1928]}.

22 Algo que se apunta ya en la 2° parte de Espaiia invertebrada (1921), asi como en diversos
textos de prensa del perfodo 1922-1930, especialmente los publicados entre 1927 y 1928,
algunos recopilados posteriormente como La Redencion de las Provincias y Decencia nacional. Y
de forma mds clara en la primera parte de La rebelion y en Mision de la Universidad (1930). Para
todos, ORTEGA, J., 0. C.

23 Se trata de su secuencia de obras de la década de los 20: las ya citadas Libertad y prensa
[1920} y E! piblico fantasma {19271, y Public Opinion, New Brunswick, Transaction, 1991
[1922} (trad. esp., San Lorenzo (Madrid), Cuadernos de Langre, 2003) e incluso American
Inquisitors: A Commentary on Dayton and Chicago, New Brunswick, Transaction, 2000 {1928].
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académico; de modo que sobre su importancia no hace falta insistir mucho.
Merece atender mds en cambio al contraste entre sus planteamientos y la lec-
tura que hizo de ellos John Dewey, un «debate» que —aunque no fuera tal en
sentido estricto?*— ha pasado a ser objeto de atencién recientemente como el
«debate Lippmann-Dewey» y ha generado bastante literatura en los dltimos
afios.?’ Este interés por este debate no sélo es histérico sino que se ha visto
en él un antecedente del que se ha planteado en las dos tGltimas décadas entre
la democracia existente y un modelo alternativo mds deliberativo. El estudio
del trasfondo y las claves de aquel «debate» puede resultar asi de utilidad
para abordar mejor esta revisién deliberativa de la democracia.

b) Crisis del liberalismo en la década de los treinta. Esta década estuvo mar-
cada, por un lado, por el impacto de la Crisis del 29 y las medidas para su-
perarla —el New Deal en EE. UU. y el papel mds activo del Estado a la hora
de supervisar la economia—; y por otro, por la consolidacién del régimen
comunista y el ascenso del fascismo. Estos fenémenos, ain siendo tan dis-
tintos entre si, fueron percibidos en ocasiones bajo un denominador comun:
el incremento del papel interventor y planificador del Estado. La percepcién
de la principal amenaza para el liberalismo pasa ahora de las masas movili-
zadas de la década anterior al poder administrador y planificador del Estado,
agravado en los regimenes comunista y fascistas por su cardcter totalitario. Se
percibe un riesgo de que pudiera desaparecer tanto la libertad de iniciativa
individual como la libertad social y politica colectivas.

Nuestra atencién no se dirige a los hechos histéricos sino al andlisis que
se hizo de ellos. Un andlisis no tanto referido a un régimen politico concreto
particular, sino mds bien a la relacién de este papel creciente del Estado con
la emergencia de una sociedad de gran complejidad. Este aumento de la
complejidad se puso de manifiesto a diferentes niveles: espacial (deslocali-
zacién, autodeterminacién, mundializacién), vital (nuevos entornos y hdbi-
tos sociales; inventos, metrépolis, consumo, aceleracién del ritmo de vida,
presencia social de la mujer y la juventud) y funcional (diversidad de esferas
de produccién y conocimiento, burocratizacién, «especialismo»). Lo que si-
tuarfa la cuestién econémica, por relevante que ésta fuera para el desarrollo y

24 JANSEN, 8. C., «Phantom Conflict: Lippmann, Dewey and the Fate of the Public in Mo-
dern Society», en Communication and Critical/Cultural Studies, 6, 2009, pp. 221-245.

25 V. mi propio trabajo AZNAR, H., «Democracia deliberativa y ética de la comunicacién:
una vuelta de tuerca més al debate Lippmann-Dewey», Dilemata, 14, 2014, pp. 37-60 y la
bibliografia recogida en él.
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la toma de conciencia del avance y el reto de la complejidad, en un contexto
mds amplio de problemas interrelacionados.

Fue dificil evitar la sensacién de resignacién pesimista ante el avance
aparentemente inevitable hacia una planificacién social centralizada, que
amenazaba de raiz la tradicién liberal, siendo el comunismo, los fascismos e
incluso el naciente welfare state variables politicas o grados distintos de una
misma tendencia planificadora que lleg6 a parecer irreversible.

En este marco resulta relevante la reflexién tanto de Ortega como de
Lippmann sobre el incremento de la complejidad. En ambos autores se pue-
de rastrear este planteamiento amplio de los retos del momento que da un
alcance mayor a la crisis del liberalismo en este periodo, frente a una pers-
pectiva de tipo economicista o exclusivamente ideolégica. Lo cual, ademds,
situarfa su contribucién mds en consonancia con retos que siguen entre no-
SOtros.

De modo particular Lippmann vio aqu{ una dificultad insuperable para
la concepcién del ciudadano omnicompetente que alentaba a la base de la con-
cepcién tradicional liberal de la politica. Y ya a lo largo de los treinta, pese
a una recepcién inicialmente positiva de las ideas de Keynes, fue evolucio-
nando hacia una critica cada vez mds firme de los riesgos que a su juicio
suponia el incremento del papel del Estado en la direccién de la vida social,
comenzando por el plano econémico. A lo largo de la década sus obras fueron
adoptando un perfil cada vez mds critico en este punto y serfa precisamente
la traduccién de la Gltima de sus obras de este periodo la que motivé el Co-
loquio de 1938 en Parfs.2°

Es relevante plantearse si ambos autores no incurrieron en ciertas aporias
o contradicciones al haber sugerido ellos mismos planteamientos que pare-
cfan favorecer o legitimar esa creciente centralizacién que mds tarde rechazan
como el riesgo de un Estado excesivamente intervencionista. Asi la escisién
creciente entre ciudadanos dirigidos y expertos dirigentes parece seguirse
de la propia distincién de Lippmann entre outsiders e insiders. O en Ortega,
la defensa de una minorfa que sirva de gufa o referencia a unas mayorfas
a las que no quedarfa méds remedio que reconocer la cualificacién superior
(¢también politica?) de aquellas. Ambos podrian legitimar implicitamente
la tendencia hacia una élite de tipo politico-managerial en un caso o politico-

26 LipPMANN, W., The Method of Freedom, New Brunswick, Transaction, 1992, de aparecida
en 1934; y The Good Sociery, New Brunswick, Transaction, 2005, publicada en 1937.
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cultural en otro que reducirfa el margen de actuacién de la ciudadania y
reforzarfa la 16gica centralizadora del Estado a partir del principio de mayor
cualificacién o de dominio cualificado. Estas posibles aporfas, surgidas al hilo
de los retos del momento y del cambio de problemética de cada una de las
décadas abordadas, merecen particular atencién.

¢) El liberalismo de Ortega. Fueron los retos que planteaba a la tradicién
liberal el aumento de la centralizacién y planificacién estatales el motivo
del Coloquio Lippmann y el andlisis de los argumentos que expusieron sus
participantes en este Coloquio cierra el perfodo histérico abarcado. Pero en
este punto puede plantearse un interrogante de utilidad para el pensamiento
liberal espafiol.

Tanto por motivos de una salud empeorada como por su actitud de
desapego creciente tras el exilio, asi como por su escasa valoracién del en-
cuentro e incluso del propio Lippmann,?’ Ortega no asistié finalmente al
Coloquio y no tuvo ocasién de exponer alli sus puntos de vista. Puede ser
relevante entonces preguntarse qué hubiera aportado Ortega a aquella reu-
nién como autor con una obra y personalidad propias y en cuanto que «re-
presentante» de Espafia, que una vez mds acababa de truncar con guerra y
sangre su apuesta liberal.

Ortega siempre se habfa declarado a favor de la necesidad de mantener
viva la tradicién liberal a la vez que de superar el liberalismo decimonéni-
co, identificado con los planteamientos mds economicistas de la corriente
manchesteriana. Sin embargo, no llegé a poner por escrito su concepcién de
un liberalismo renovado que superard estos limites a la vez que definiera el
nicleo de ideas liberales a conservar. Tanto su biografia como su estilo —lleno
de digresiones, y casi siempre escribiendo para periédicos, revistas, prélogos
y conferencias—, aunque brillante y licido, no facilitd la produccién de obras
donde su pensamiento, en este caso politico, se recogiera sistemdticamente.
Asfi, habiendo sido la prictica y el pensamiento politicos una, si no la mayor,
de sus preocupaciones e intereses, no produjo sin embargo una obra sistemd-
tica de calado al respecto. Precisamente por ello mismo en su respuesta por
carta a la invitacién de Rougier al Coloquio Lippmann, Ortega le anunciaba
su intencién de escribir pronto una obra sobre el liberalismo. Pero no lo hizo

27 V. su carta a Azcdrate de 25/VI/1939, cit. en GIUSTINIANI, E., «El exilio de 1936 y la
Tercera Espafia. Ortega y Gasset y los Blancos de Parfs, entre franquismo y liberalismo», en
Circunstancia, VII, 19, 2009, asi como las consideraciones de la autora sobre este momento
critico de la vida de Ortega.



358 Huco AzNAR

ni volvié sobre ello tras la guerra mundial: su obra sobre el liberalismo y
por tanto su concepcién de éste y de su renovacion pendiente, a la que tanto
urgfa en las pdginas de La rebelion, no vio finalmente la luz.

Las ideas que podrian haber conformado esta obra orteguiana sobre el
liberalismo se hayan dispersas en su obra completa y hacen complicado per-
cibir en qué podria haber consistido su aportacién a la tradicién de pen-
samiento liberal y a su renovacién. Esta aportacién podria haber situado a
Ortega y con él a nuestra propia tradicién espafiola en el marco mds amplio
de la revisi6n histérica de la tradicién liberal del momento, quién sabe si
alentando una concepcién mds amplia y humanista que la del liberalismo
economicista que surgié de estos aflos de crisis y que hoy se ha impuesto
como su versién neoliberal.

Este examen de las aportaciones y condiciones que condujeron a lo lar-
go de este periodo a los resultados apuntados en el Coloquio de Lippmann
puede ayudar a entender mejor las condiciones intelectuales del surgimiento
de los planteamientos neoliberales. Y con ello también puede servir para
responderlos y superarlos mejor hoy.
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Lo primero que percibimos en este estallido del corazin europeo es la
violencia, una terrible violencia que no ha podido formarse si no viene
de lejos. ..

Marfa Zambrano

La interpretacién de Marfa Zambrano sobre la crisis del liberalismo es una
memoria y reflexién de las profundas inclinaciones que la tradicién espafiola
ha enarbolado en su persistente bisqueda de libertad. En su texto Horizontes
del liberalismo?, su pensamiento muestra el trayecto de las reflexiones que és-
te le generan y cémo percibe, entre las contradicciones que la via liberal sos-
tiene desde su nacimiento, que reafirmando sus contenidos morales podria
abrir un horizonte capaz de ofrecer las condiciones de un nuevo humanismo.
El texto mencionado es el primero que publica la autora y sale a la luz en
1930 cuando la dictadura de Primo de Rivera fracasa y el Rey Alfonso XIII
dimite abandonando el pais. En este periodo, anterior a las elecciones de
1931 de donde emergerd la Segunda Republica Espafiola (14 de abril 1931-
1° de abril 1939), Zambrano se da a la tarea de pensar las circunstancias

1 ZAMBRANO, MARIA, La agonia de Europa, Madrid, Trotta, 2000.

2 ZAMBRANO, MAR{A, Horizontes del liberalismo, (ed. a cargo de Jesis Moreno), Madrid, Mo-
rata, 1996.
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politicas que se ofrecen en esta Espafia, antes de que la Repiblica logre ser
el nuevo intento de construccién politica y social y nueve afios antes de su
derrota.

Para comprender sus cavilaciones necesitamos tener presente que el li-
beralismo, a pesar de ser una categoria poco especifica y delimitada en su
uso politico y filoséfico, habfa permanecido en la edificacién de los Estados
modernos durante buena parte del siglo XIX.

Sin embargo, en las primeras décadas del XX aparece cuestionado en
algunos pafses europeos y en el mundo iberoamericano, siendo un punto
de conflicto abierto entre los sectores mds reaccionarios o conservadores y
los defensores del progreso econémico. Las controversias entre liberales
y conservadores —terratenientes y clero— fue de amplia significacién y largas
disputas. En este escenario, los elementos propios de una forma de sociedad
politica liberal sufrieron embates directos de la Iglesia y de las antiguas cla-
ses nobiliarias que aspiraban al regreso y permanencia del antiguo régimen
fundado en un absolutismo politico renovado en la creciente militarizacién
de las sociedades.

Debemos ahondar en cudles son los contenidos del /zberalismo, cudles son
sus postulados, para comprender su crisis, su decadencia y la interpretacién
que de ésta realiza Zambrano. Tenemos presente que el liberalismo espafiol
e iberoamericano abrevan del pensamiento cldsico inglés que corresponde a
una compleja construccién histérica que tiene lugar en la consolidacién de
la modernidad capitalista. No sélo se habfan modificado las formas produc-
tivas y por ende las sociales, sino también las politicas. La aparicién del
absolutismo hace nacer deseos de libertad politica, de que el contrato social
no signifique, como en Hobbes, negacién de las libertades individuales y
permita, fundamentalmente, la transformacién de la propiedad tanto de las
tierras y los bienes como de la riqueza generada en una apropiacién privada
legitima y legal. Siguiendo el fundamento teolégico al que recurre Locke
encontramos que postula que los hombres concebidos por Dios, al crearnos
y dotarnos de un cuerpo propio con el cual realizamos el trabajo, actua-
mos sobre los bienes que ofrece la naturaleza para nuestra sobrevivencia y
el fruto recogido por nuestro esfuerzo corporal —trabajo— nos pertenece de
forma privada. Asi, la proteccién de la vida y propiedad privada se hacen
sinénimos. El Estado debe ser garante de ello y la constitucién debe ser el
medio legal para lograrlo. El liberalismo inglés no buscarfa ser republicano
pero si constitucionalista.
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El término liberalismo fue acufiado a principios del siglo X1x por luchadores
espafioles en su confrontacién contra el absolutismo de los monarcas borbones
[....} Los ingleses retomaron el término y lo incorporaron al Iéxico politico y
filoséfico, que lo ha empleado lo mismo como una ética, una ideologfa, una
actividad politica o simplemente una actitud frente a la vida. Si bien el libe-
ralismo ha carecido de un especifico rigor filoséfico que como categoria uni-
versalmente aceptada pueda ser definida con precisién, sin embargo, existe la
meta moral que se edifica en la modernidad y que considera se debe construir
un orden civil y colectivo en el que la igualdad y la libertad sean patrimonio
de todos los ciudadanos. Una sociedad ya no concebida por estamentos, cot-
poraciones, 0 grupos, sino esencialmente por individuos racionales, seguros de
su capacidad y de su libertad frente a la autoridad {....} Desde el siglo xv1iI se
puede ver el proceso de modernizacién politica como un esfuerzo para resolver

la tensi6n creciente entre la demanda de igualdad politica y la persistencia de la
3

desigualdad econémica’.

La introduccién de consideraciones y planteamientos liberales a nuestras
realidades signific6 conflictos politicos de enormes repercusiones. Su punto
de partida estuvo fundado en el pensamiento cldsico inglés que se sintetiza
en John Locke, quien sustenta su teorfa empirista recurriendo a la voluntad
divina como fundamento de la Ley Natural y, por lo mismo, comprensible
para la racionalidad humana. De ella emanan los derechos naturales y la ver-
dad moral desde la cual los seres humanos, como individuos frente la Estado,
exigen libertades y justicia.

En los paises donde el proceso de industrializacién no aparece en el si-
glo xv11 sino hasta el X1X, como Espafia e Iberoamérica, «el liberalismo llega
contiguamente al pensamiento ilustrado, con la fuerza fictica y tedrica de
la razén para dirigirnos al cuamplimiento racional de la vida humana, junto
con las reflexiones politicas que los intelectuales franceses fueron generando
durante su proceso revolucionario. Asi, la llegada del pensamiento liberal
a los paises iberoamericanos, al igual que en Inglaterra, se inscribe como
una promesa de libertad para todos. Acompafiada de formas juridicas que
transformarfan la condicién de grandes grupos sociales los cuales abandona-
rfan sus condiciones de servidumbre y esclavitud. La igualdad ante la ley, la
movilidad social, los derechos individuales, la divisién del poder y la gene-
racién de una Constitucién. Los intelectuales liberales, sin embargo, se ven
en la ardua tarea de enfrentar las ideas que se negaban al cambio en paises
premodernos. La confrontacién dejard el terreno ideolégico para dar lugar a

3 MEYER, LORENZO, Liberalismo antoritario, México, Ed. Océano, 2005, pp. 16, 17.
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las luchas armadas. El siglo X1x iberoamericano es un siglo sin descanso. Se
pasa de una avanzada liberal a una victoria conservadora sucesivamente.» *

Durante los siglos XV1I, XVIII y XIX, el liberalismo se fue introduciendo
en los nacientes Estados nacionales, contribuyendo a la construccién de las
estructuras politicas que surgfan como resultado de las diferentes revolucio-
nes burguesas. El deseo de edificar Estados nacionales, fundamentados en
la prevalencia de los derechos ciudadanos, ofrecia la materializacién de una
nueva forma de ser gobernados como ciudadanos que, por fin, los libraba
del sometimiento y la desigualdad. Cabe recordar que por esto mismo la
iglesia catdlica y los grupos ligados a la nobleza y sus propiedades ancestra-
les reaccionaban viendo con malos ojos estas transformaciones. A decir de
Eric Hobsbawm,’ son estas reacciones y estos sectores los que a principios
del siglo xx lograran el debilitamiento y caida del liberalismo, y con él del
constitucionalismo, del estado de derecho, de las aspiracién republicanas y
de los gobierno demécratas. Ello posibilitd el regreso de los absolutismos
y totalitarismos renovados que pueblan la primera mitad del siglo. En el caso
de Espafia la Segunda Republica es derrotada por el ejercito franquista des-
pués de una cruel Guerra civil. Esta tesis, del magnifico historiador, resuelve
la falsa interpretacién que sostiene que la caida del liberalismo y su estado
de derecho se debié a la aparicién del comunismo y los movimientos sociales
obreros. Por el contrario, es necesario subrayar que no fue sino la derecha la
que tendi6 las condiciones para que los valores liberales que asustaban a los
grupos tradicionales, es decir, nobiliarios y eclesidsticos, se fueran esfumando
y sus instituciones debilitando, tanto, que en algunos paises fueron total-
mente derribados. Este debilitamiento paulatino del liberalismo, realizado
por grupos antiliberales, que apostaban por el regreso al absolutismo, darfa
lugar a la crisis del liberalismo; y con ello a la estela de autoritarismo, guerra,
violencia y destruccién que alcanzé a muchos paises y continentes.

Esta interpretacién resulta inquietante pues muestra que detrds de las
aspiraciones politicas de las burguesias que se asocian con el status quo, apa-
recen con mayor fuerza los seguidores del monarquia y del absolutismo, de
la mano dura, de la negacién de los derechos civiles y, por lo mismo, del
rechazo a la realizacién social, politica y econémica del individuo moderno.
Siguiendo este planteamiento, las confrontaciones con que nace el siglo XX

4 Ib.

S HoBsBawM, ERIC. Historia del Siglo xx, México, Siglo xx1, 2000.
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se realizan entre los grupos de la mds afieja tradicién y sus privilegios pre-
modernos frente a los que representan las aspiraciones de una modernidad
tomada por las irracionales exigencias del capitalismo ya consolidado, que
protegido por el liberalismo politico y su defensa de las libertades y dere-
chos individuales, confunde y niega su cardcter de aliado de la dominacién
universal. Ambos grupos debaten politica y militarmente sus diferencias.
Decfamos lineas arriba que el liberalismo iberoamericano tuvo sus singu-
laridades, propias de una realidad atrasada frente a la industrializacién, el
comercio y el Estado civil. Estas se fueron mostrando con claridad a lo largo
del siglo x1x en las luchas entre los grupos liberales y los conservadores. Es
decir, en la imposible reconciliacién entre la tradicién y la modernidad.

Este siglo fue atroz para Espafia y sus paulatinas ex colonias. Cémo cons-
truir una nueva posibilidad de orden social fue la pregunta que recorrid es-
tos territorios. Qué hacer con el atraso, con la desigualdad extrema, con
los terratenientes, con los empobrecidos campesinos, cémo industrializar la
economia, como entrar al mercado internacional dominado por potencias
del norte de Europa. Y c6mo dar solucién a la convivencia politica en con-
diciones desastrosas. Cada uno fue definiendo su abrupto camino hacia la
vinculacién a un capitalismo al que se llegaba con retraso y una vida politica
moderna que permitiera por los derechos e ideales ciudadanos. He ahi el
meollo de las desgracias que tifien el siglo. Guerras, confrontaciones de toda
indole, reptblica, democracia, monarquia, aparecen a debate. El liberalismo
espafiol realiza una larga batalla por abrir espacios arrancdndoselos politica-
mente a los sectores identificados con la monarquia y la Iglesia.

II

Los primeros afios del siglo XX fueron continuacién de esta polémica y aqui
es donde la lectura de Zambrano se aparece como un testimonio revelador.
En su texto Horizontes del liberalismo, expresa la crisis que éste vive bajo el
marco de la militarizacién y delirios nacionalistas en varios lugares de Euro-
pa. Zambrano interpreta que esta crisis es de condicién moral y no sélo de
instituciones; que no responde tan sélo a un problema juridico sino, sobre
todo, a una perdida ética y ontolégica.

El liberalismo de Zambrano no sigue a Locke ni a Adam Schmitt, no se
nutre ni del empirismo ni de la economia politica. No formula una teorfa del
Estado de derecho, ni de ninguna mano invisible que regule libremente al
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mercado. El suyo es de otra indole, del que reconoce y considera que los seres
humanos necesitamos libertad para realizar reformas politicas que nos alejen
del conformismo que se impone como norma. «Es un problema entre dos
términos, dice Zambrano, un individuo que actGa y una vida que se ofrece
como materia reformable.»

Las diversas concepciones de la politica nacen de la vida espiritual, liga-
das a la ética, a la estética y a la religiosidad. Nada es aislado sino que por
el contrario pertenece a la totalidad de la vida. Cada interpretacién politica
no puede sino surgir de una concepcién antropoldgica. ;Qué es el hombre?
¢Qué es la vida humana?;Cudl es la idea de hombre que Zambrano profesa
y que sostiene el sentido de su bisqueda politica? Esto es a lo que queremos
dirigirnos, a observar lo que ella estd observando en la coyuntura politica que
vive Espafia. Algo nuevo estd surgiendo para la pensadora pues advierte que
después del naufragio positivista y su cientificismo volvemos a buscar una
aurora. Ya no el esquema teleolégico de Comte y su catecismo positivista pa-
ra arribar al orden y el progreso ineludibles. Sino que surgen nuevas inquie-
tudes a las que denomina palpitaciones de impaciencia: a abrirse a una fe en el
ejercicio politico que respete y ame la vida, que se circunscriba a sus propios
limites, el liberalismo es ante todo una cuidadosa delimitacién de poderes
subraya Zambrano. Y esta delimitacién de poderes, estos limites que recla-
ma, serdn los que encaucen la posibilidad de convivir con el otro; es la tole-
rancia que ella define como un problema de amor. De amar lo contrario que
es el complemento humano. Cuidadosa delimitacién de poderes para vivir
en la heterogeneidad que somos. Sin embargo, «El liberalismo progresista
de tan noble origen, crecié en momento inoportuno porque mantuvo todavia
mds el encantamiento producido por el naturalismol...} porque acentué la
confianza fatal, aunque llevdndola a distinto objeto: el naturalismo la habia
llevado hacia la naturaleza; el liberalismo, hacia la naturaleza humana.»’

Marfa Zambrano observa que podria haber dos clases generales de po-
litica: una conservadora, fincada en las leyes imperturbables y la otra la re-
volucionaria que confie en la vida y su dindmica. La politica, que deberfa
responder a los deseos de reforma y transformacién, alcanza por momentos
una posicién estética aferrdndose a los principios inmutables del mundo que
cree haber descubierto y pasa a traicionar su esencia dindmica; dirigiendo sus

6 ZAMBRANO, MARIA Horizontes del liberalismo, o. c., p. 203

7 ZAMBRANO, MARIA, La agonia de Enropa. o.c., p. 28
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afanes a impedir innovaciones, a no aceptar alternativas, pues lo nuevo le sig-
nifica degradacién: s6lo hay un orden aceptable y cualquier modificacién se
torna transgresion y desorden. Caos para los sustentadores del status quo. Esta
es la materia de los movimientos llamados de restauracion, de restauracién
del orden privilegiado, no liberal en su sentido literal, que se quiere con-
servar. Politicas conservadoras, que pueden derivar incluso de movimientos
transformadores que después del cambio se dirigen a la rigidez, a cerrarse a
la elasticidad de la vida y a perseguir a su control, pues, desde esta éptica, el
mejor y Gnico de los mundos hay que mantenerlo estatico.

«No se supo poner en evidencia, ni por los propios liberales, y mucho
menos por sus enemigos, el contenido del liberalismo [...} la exaltacién de
la persona humana al mds alto rango entre todo lo valioso del mundo, quedé
oculto bajo la hinchazén, bajo la soberbia. {...]1 Y quienes se situaron frente
al liberalismo no supieron tampoco, ni quisieron someter a un claro andlisis,
la causa de la repulsién que ante el experimentaban {...} su ciego odio, su
obstinada oposicién, cerr6 el camino. El liberalismo ante los ataques se cegd
también y comenzé bien pronto a perder la conciencia de su origen, a des-
cuidar la definicién claridad.»®

¢Cémo podria ser una vida politica que mereciera el nombre de revo-
lucionaria? Aquella que no haga dogmatica de la razén, que no pueda creer
en la aplicacién aprioristica de férmulas expresadas con exigencia de peren-
nidad, sino que se considere renovable por el caudal inmenso de la realidad. Por
muy ordenada y fija que se considere una estructura politica su forma siem-
pre serd transitoria. Todo lo humano, cabe recordarlo, pasa, fluye, muere.
El conservador vive queriendo mineralizar la historia, entre otras cosas por
pereza, por horror a las conmociones espirituales, es decir, por insuficiencia
vital, por la abulia que carece de horizonte de redencién ya sea por ignoran-
cia 0 hambre, o también por el egoismo y avaricia de los que en la sociedad
disfrutan de los beneficios y privilegios.

I11

Es clara la paradoja que sefiala Zambrano: todas las ortodoxias requieren de
heterodoxias. Los herejes fueron los elementos mds fecundos para la vida
de la Iglesia, puesto que le ofrecfan ocasién de actuar y moverse. ;Qué podria

8 1., p. 28-29.
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haber sido sin ellos? Afirmarse a s{ misma en el vacio pues ya todo estaba
hecho. De igual forma las politicas conservadoras s6lo se mueven frente a las
exigencias de las necesidades de cambio. Esta legitimidad del cambio es
la caracteristica de lo revolucionario, y lo que quiere por encima de todo es la
eliminacién de esta via de la crueldad moderna.

Una revolucién depende, entonces, no de una doctrina y si de un estado
social, dice Zambrano. Es un fenémeno fisico, casi geoldgico; fuerzas largo
tiempo contenidas, dormidas, se ponen en movimiento y estallan, desha-
ciendo la corteza que las tenfa aprisionadas: liberales y progresistas que han
actuado viva y eficazmente. El compromiso politico que Marfa Zambrano
asume, dice Sdnchez Vazquez, en los tltimos afios de la Dictadura de Primo
de Rivera, en los de la Republica, en la Guerra Civil, y fuera de Espaifia, en
el exilio, en el que su compromiso trasciende su cardcter politico para ser
sobre todo moral, humano. En esas diversas circunstancias, Marifa Zambrano
lo hace suyo, respectivamente, como estudiante, como profesora de filosofia
y, finalmente, como escritora y filésofa al margen de toda vida académica?

Sdnchez Vazquez observa en Zambrano una vida de congruencia y hones-
tidad con su compromiso politico, el cual ejerce desde su juventud hasta el
mds profundo cuestionamiento durante su exilio. ;Qué clase de elementos
sustentan su vida que la conducen a no abandonar su compromiso politico,
moral y que la gufan a una vida ardua y de continuo bregar? Tiene que ser
algo en lo que se cree profundamente, algo que fundamenta la vida racional
y, sobre todo, la vida sensible de quien la sigue. ;Qué estd en juego? La con-
cepcién de una vida que puede ser mejor, que considera que los hombres se
pueden abrir continuamente a la esperanza en un combate a la defensa de lo
que nos hace humanos: la libertad propia y la del otro. «Porque hoy el libe-
ralismo de muchos —escribe Zambrano— es el liberalismo capitalista, el libe-
ralismo econémico y no el humano {...} La economia liberal es insuficiente e
inadecuada para la realizacién de los postulados liberales.»

Las esperanzas —nos recuerda Sdnchez Vdzquez— estaban puestas en el
acontecimiento que esperaban ansiosamente: la llegada de la Repablica. Y
cita a Zambrano: «La Reptblica era el vehiculo, el régimen, la realidad, era

9 SANCHEZ VAZQUEZ, ADOLFO, «El compromiso politico intelectual de Marfa Zambrano».
Revista de la Universidad de México, n° 16, 2005, pp. 5-14.

10 ZAMBRANO, M., Horizonte del liberalismo, en o.c., p. 268.
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la Nacién...».!! En esta articulacién de nacién y reptblica cifraban sus es-
peranzas ella y sus compafieros de generacién «... el 14 de abril de 1931, la
utopfa baja del cielo a la tierra, y pronto, convertida en la Republica liberal,
burguesa, también llamada “de los intelectuales”, se ve tocada por la reali-
dad. [...}{la} Republica liberal proclama las libertades y los derechos politi-
cos de los ciudadanos e instaura una democracia representativa, ...} {sin em-
bargo} sus timidas e insuficientes reformas —agraria y social—, son suficientes
para exasperar a las fuerzas sociales mds reaccionarias: el Ejército, la Iglesia,
[...1y alos grandes terratenientes, asi como para provocar el descontento
de los mds desfavorecidos en la ciudad y en el campo. De tal manera que la
Republica pronto se ve acosada por el fuego cruzado de la derecha, a la que
le parecia que el nuevo régimen, con sus reformas, iba demasiado lejos, y de la
izquierda radical y las organizaciones obreras y campesinas, para quienes
las reformas republicanas eran insuficientes y se quedaban cortas. Esta situa-
cién compleja y contradictoria no deja de influir en los medios intelectuales
y, dentro de ellos, en Marfa Zambrano» 2 | quien deja claro cual es su com-
promiso y su hilo conductor: «Yo estoy ligada con la lucha de independencia
de Espafia, contra la degeneracién y perversiéon mds grande que han conocido
los siglos».!? Esta fue su postura frente a la crisis del liberalismo, frente a la
imposibilidad de que el Estado de derecho otorgue legalidad a las dos postu-
ras encontradas que se debatfan en la Espafia republicana.

En suma, observamos que la interpretacién del liberalismo que vivié
Zambrano fue la que enaltecfa la libertad humana. A pesar de que ella deja
en claro que el liberalismo se encuentra preso en sus contradicciones, en un
horizonte cerrado, plantea que hallar salida a esto «serfa la mds fecunda y
gloriosa tarea de nuestros dfas» !4 pues nos abrirfa a un nuevo liberalismo:
«para conservar la cultura liberal que nos es tan querida es necesaria una nue-
va estructura econémica [...} hay que elegir entre los postulados espirituales
del liberalismo y su economfia. Por que hoy el liberalismo de muchos es el li-

beralismo capitalista, el liberalismo econémico burgués, y no el humano.» ">

11 Ib., p. 95

12 SANCHEZ VAZQUEZ, ADOLFO, «El compromiso politico intelectual de Marfa Zambrano».
Revista de la Universidad de México, n° 16, 2005, p. 9.

13 15, p. 12
14 ZAMBRANO, MARTA Horizonte del liberalismo. o.c., p. 262.

15 Ib. p. 268.
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A pesar de lo acertado de su diagnéstico, Zambrano siguid considerando
que el liberalismo podfa tener una solucién: por una parte su amor por el
hombre y por otra su amor a los valores suprahumanos como las supremas
virtudes del liberalismo. Sin embargo, no perdi6é de vista que para salvar el
amor por el hombre habria que renunciar a la economia liberal; para salvar
los valores habria que salvar la libertad. Es decir, la salida de la crisis del li-
beralismo pasaria por el rechazo a la economfa capitalista y la defensa de la
libertad: «Libertad fundada mds que en la razén, en la fe, en la en el amor...
cuando el mundo estd en crisis y el horizonte ennegrecido de inmininentes
peligros; cuando la razén estéril se retira, reseca de luchar sin resultado y la
sensibilidad quebrada sélo recoge el fragmento, el detalle, nos queda sélo una
via de esperanza: el sentimiento, el amor que repitiendo el milagro vuelva a
crear el mundo.» !¢

Fue fundamental para Zambrano mantener viva la idea de que el nuevo
liberalismo, buscado por muchos, en la hora de Espafia expresaba el aun vivo
amor por el hombre, un humanismo por el que no se podia sino luchar para
que fuese cumplido.

16 1., p. 269.
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Introduccién: la generaciéon de sus mayores.

Juan Pablo Fusi afirma que Espafia se articula como nacién durante el si-
glo xvii1, pues en este siglo se genera el centralismo del estado y unifica-
cién del gobierno. Este reformismo ilustrado propone un régimen politico
comin. Junto a la reforma politica también se genera una reforma social y
los ilustrados espafioles como Feijoo, Jovellanos, Olavide la defienden y pro-
mueven. Pero en Espafia se suceden diversas crisis que van de 1790 a 1840:
la invasién francesa, la pérdida del poder naval, la interrupcién econémica
con América, y la guerra de 1808 a 1813. Posteriormente, tras la muerte de
Fernando VII se abre una guerra civil de 1833 a 1839, lo cual precipité a
la Espafia liberal en un proceso politico cadtico que, segtn el profesor Fusi,
hizo que en 1840 Espafia se quedara sin Estado!.

Se producen dos grandes revoluciones, la del 1854 y la de 1868, y se
suceden gobiernos liberales y tradicionalistas hasta el 98, afio de la gran
crisis. La generacién de intelectuales del 98 la padece. Podriamos decir que
esta generacién influye de forma relevante, como cuerpo intelectual, en la
Espafia del siglo xx; la nueva generacién que le sigue, la del 14, propone un
mensaje muy concreto, respecto al dolor y angustia del 98: construir Espafia,
europeizarla, y alcanzar un mayor nivel cientifico. Los articulos de Ortega La
Pedagogia Social como programa politico (1910) y Vieja y Nueva Politica (1914)

animan a constituir una convivencia pacifica, a la modernizacién econémica

1 Fusy, J. P. Historia minima de Espaiia, Madrid y México, Turner y Colegio de México, 2012.
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y una mayor participacién y representacién politica. La propuesta es de un
liberalismo democrético, teniendo en cuenta que el liberalismo en estos inte-
lectuales constituye una forma de ser, una actitud ante la vida, mediante con-
vicciones diferentes, pero tratan de crear una postura de comprensién entre
todos. Se practica as{ una sabia tolerancia. Por ello se dice que la generacién
del 14 procura un reformismo mds que una revolucién cuyo objetivo serd la
promocidn cultural y la educacién en Espafia.

El reformismo liberal y el tradicionalismo que arrastraba la politica espa-
fiola desde siglos anteriores habfan dejado secuelas de corrientes y partidarios
de ambos bandos. En realidad, en Espafia faltaba un sentimiento nacional
que la generacién del 14 trataba de componer. No nos referimos a la existen-
cia de la clase politica, pues existfa un partido liberal que formé gobierno en
varios momentos de los afios 1899 a 1907 bajo la idea de anticlericalismo y
secularizacién, sino que nos referimos a estos intelectuales que promueven
m4s una forma de ser, con el abandono de todo belicismo y una reforma sere-
na y moderada tanto a nivel social como estética y ética. A la altura de 1915
el liberalismo tenfa mucho que ver con esta generacién de Ortega, Marafién,
Pérez de Ayala, Azafia, D’Ors, con Juan Ramén Jiménez que, con un tono
mds sereno y mds activo, se empefiaron en reformar Espafia. No obstante,
Juan Pablo Fusi sefiala que «Desde 1914, la fragmentacién del sistema de
partidos fue total, la inestabilidad gubernamental se hizo endémica.»

1. La generacién de los maestros: liberalismo e institucionismo.

Una de las corrientes mds vivas de la filosofia del x1x fue el Krausismo que,
siendo una filosoffa importada de Alemania, sin embargo, arraigé de tal
modo que se habla de un krausismo espafiol, probablemente por su talante
humanista y ético, muy acorde con la tradicién espafiola. El krausismo se
presentaba como un racionalismo arménico que defendia el liberalismo en el
dmbito social-politico. Esta corriente racionalista y liberal renovard la vida
cultural y universitaria en Espafia. El krausismo ocupa la politica y, también,
las cdtedras universitarias; posteriormente deviene en dos lineas: una mds
cientifista o positivista y la institucionista. El institucionismo ejerce una in-
fluencia a partir de las grandes instituciones educativas, como la Institucién
Libre de Ensefianza, y las obras culturales creadas en los primeros afios del

21b., p. 214.
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siglo xx como la Junta de Ampliacién de Estudios de 1907, alma de la reno-
vacion educativa y precedente del actual CSIC, la Residencia de Estudiantes
en 1910, el Instituto Escuela en 1918, encargado de la reforma pedagdgica
moderna, y dependiente de la Junta de Ampliacién de Estudios, entre otras.

El otro gran momento histérico se desarrolla en torno al magisterio in-
discutible de Ortega desde la cdtedra de la universidad central, que comienza
en 1910 y adquiere una gran cima en los afios 20 con la creacién de la Revista
de Occidente, las tertulias, la publicaciones y traducciones de las grandes obras
filoséficas del momento, etc. La Escuela de Madyid adquiere una notable in-
fluencia y, como el krausismo del XIX, no sélo forman un grupo intelectual,
sino que son pensadores liberales con un claro sentido de reforma cultural y
social en Espafia

En 1931 un grupo de intelectuales de esta generacidn, entre los que se
cuentan Ortega, Ramdn Pérez de Ayala y Marafién, firman el Manifiesto del
Servicio a la Repiiblica. En este afio también se vive un desarrollo importante
y la nacionalizacién a través de la riqueza cultural coman. Este era el sen-
tido de las Misiones Pedagigicas ideadas por Manuel Bartolomé Cossio con
la ayuda de autores como Alejandro Casona, Luis Cernuda, Ramén Gaya o
Eduardo Martinez Torner y un largo nlimero de colaboradores. Las Misiones
comenzaron en mayo de 1931, al mes del inicio de la Republica, y acercaron
a cientos de pueblos de Espafia obras de teatro, piezas musicales, exposicio-
nes de pintura, cine, etc.

Del mismo modo, el grupo teatral de La Barraca, que dirigia Garcia
Lorca, representaba por los pueblos de Espafia obras de Cervantes, Lope de
Vega, Calderén y Tirso de Molina, entre otros. El ideal del institucionismo
no era tan s6lo el apoyo a la alfabetizacidn, sino especialmente el deseo de
transmitir una tradicién, una cohesién comin entre los pueblos de Espafia,
que propiciara el sentimiento nacional y ayudara a comprenderse a través de
su pasado.

Por estos afios y en esta filosoffa de la crisis Marfa Zambrano comienza
sus publicaciones e inserta su proyecto de construccién politica de la convi-
vencia, reforma del pensamiento y de la cultura en Espafia. Desde sus pri-
meras publicaciones escribe sobre la libertad y el liberalismo. Moreno Sanz
dice que en Ciudad Ausente se habla ya de libertad y de razén poética’.

El liberalismo e institucionismo tienen en Marfa Zambrano vivencias muy

3 MORENO SANZ, J., Los intelectuales en el drama de Espaiia, Madrid, Trotta, 1998, p. 42.
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sefialadas y algunas reflexiones mds especificas, que su obra escrita recoge,
especialmente, algunas de las primeras como: Horizonte de Liberalismo, Los
intelectuales en el drama de Espaiia y Delirio y Destino. Tratan acerca de la at-
mosfera intelectual en la que participa el liberalismo de sus maestros, de la
generacién del 14 y, ademds, se afiade el sello singular que Zambrano aporta
tanto en su reflexién filoséfica como en su militancia politica. En su primera
obra deja claro que el liberalismo supone un rechazo a los totalitarismos de
cualquier signo y una defensa de un liberalismo de clara raiz ética. Define
el liberalismo como «una cuidadosa delimitacién de poderes». Su actividad
politica la centra en la FUE y en las Misiones Pedagdgicas y su labor docente la
viene ejerciendo desde 1928 en el Instituto Escuela. Desde entonces surge la
amistad con Jiménez de Asta y Fernando de los Rios.

Francisco Giner de los Rios, tan unido a la Institucién familiar y tan
cercano espiritualmente, escribe sobre Zambrano un bello articulo, en el
que alude al institucionismo de Marfa en varias ocasiones: primero, como
profesora del Instituto Escuela de Madrid: «iba a buscar en su salida de cla-
ses a cierta muchacha del Instituto, me conmovia e inquietaba mds su joven
profesora de filosoffa». Esta admiracién que despertaba en todos y, especial-
mente en los més jévenes, fue constante, y probablemente se debfa al amor y
dedicacién con las que Marfa vivia el momento histérico y la ensefianza y la
politica. Recorre sus publicaciones en México Pensamiento y poesia en la vida
espaiiola y Poesia y filosofia y descubre, conmovido de nuevo, que su obra

se me hace patente todo lo que Marfa Zambrano removié en la conciencia
poética de aquel grupo {...} Lo que a m{ me importa es que aquel libro tan es-
pailol de su llegada a México nos inquieté e iluminé a todos —especialmente a
los mds jévenes— y que fue mucho mds decisivo en nuestro espiritu y dentro de
nuestras vocaciones poéticas de lo que pueda llegar a parecer en otros terrenos
a los historiadores de la filosoffa de aquella época?.

En esta fecha de 1928 comienza también a escribir en un periédico E/
Liberal en una seccién titulada Azre Libre, articulos de 17 de mayo de 1928
a 9 de marzo de 1929. En estos articulos, quince, se pregunta por el com-
promiso politico de los jévenes, apoya el liberalismo, y trata sobre la mujer.
Defiende que hacer politica no consiste en «estar en este u otro partido labo-
rando por el bien personal, sino esforzarse con lo mejor de uno mismo para

4 GINER DE Los Rfos, E, «Recuerdos de Marfa Zambrano y su destierro en México», en
Philosophica Malacitana, vol. IV, Universidad de Mdlaga, 1991, pp. 143-152.
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el bien comtn». En estos articulos hay muchos términos que recuerdan el
de Vigja y Nueva Politica de Ortega. Por ejemplo la defensa de la autentici-
dad, el saber de salvacién como una filosoffa comprometida con su tiempo y
dispuesta a salvar la circunstancia, y algo mds peculiarmente zambraniano:
la bisqueda de la verdad como comprensién del sentir. El liberalismo que
defiende se basa en la armonia de los principios de libertad, justicia y auto-
nomia. En estos articulos primeros busca una razén integradora de razén,
sentimiento y espiritualidad.

Junto a este discipulado respecto a Ortega, Zambrano mantiene también
el de la Institucion Libre de Ensefianza. En Delirio y Destino recuerda al maestro
y a su obra, a la ILE, a Giner de los Rios, a Manuel Bartolomé Cossio y a
Fernando de los Rios: «Y quizd de todas las eficaces realidades instituciona-
les creadas por la inspiracién de aquel andaluz enigmadtico, lo mds eficaz de
todo fuese hacer sentir al espafiol de cierta clase que tenfa un futuro»’. Esta
concienciacién es la que humaniza, este hacer de la necesidad esperanza es el
anhelo y el empefio de Zambrano.

Junto a este espiritu, Marfa tiene otras muchas motivaciones: la practica
docente, el contacto con la naturaleza, la convivencia entre iguales, la exalta-
cién de la dignidad humana y la entrega a todos. Por ejemplo en las Miszones
Pedagdgicas: «Espafia, la Espafia entrafiable, la de los pueblos an6nimos, ham-
brientos de todas las hambres, salfa de su infierno —esperanza palpitante— y
ellos los del limbo de la vida ciudadana, iban a su encuentro»®. Este es el
ideal de justicia que defiende, la reforma social de igualdad entre la ciudad
y los pueblos. Consistia en poner en marcha un intenso programa cultural y
educativo para dar a conocer a los hombres y mujeres de los pueblos la cul-
tura y abrir con ellos una reflexién moral y social. Lo importante era acortar
esa desigualdad existente entre el mundo rural y urbano.

Finalizaremos con dos citas de Zambrano de los afios 40, que recuerdan
la influencia del institucionismo y del socialismo humanista en vida y sentir.

Marfa escribe sobre Francisco Romero en la revista Taller en 1940 y dice:

Entre las venturas que me ha deparado la vida, una de las mayores es la de
haber tenido maestros. Uno de ellos (Don Manuel Bartolomé Cossio), maestro
en la interrogacién, me preguntaba un dfa si preferfa las ideas o las personas.
Mi adolescencia, idealista como todas, contest6 precipitadamente: las ideas.
Entonces, me dijo, no sin algo de ironfa, no debe usted dedicarse jamds a

5 ZAMBRANO, M. Delirio y destino, Madrid, Centro de Estudios Ramén  Areces, 1998, p. 87.
6 1b., p.231.
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ensefiar. Quedé profundamente impresionada en aquel momento y nunca he
olvidado la escena. Pero hoy me permito creer que me hubiera dado la misma
respuesta, envuelta en igual dosis de ironfa, de haber dicho yo que preferia
las personas a las ideas, pues creo que lo que seguramente me quiso sugerir el
buen maestro es que sélo prefiriendo a la par las ideas y las personas, es decir,
solamente estando lleno de amor por la claridad ideal y por su encarnacién en
la mente de cada hombre se puede ser maestro.

Y va otra cita final que tiene el valor de ser casi inédita. Marfa Zambrano
desde la revista crénica de La Habana, recibe en junio de 1949 la muerte
de un espafiol desterrado en Nueva York y, ademds de decir las cosas mds
definitivas que hayamos oido nunca de él en cuanto a su sentido religioso de
la vida, y sobre todo en lo que tocaba —qué bien lo viste Marfa— a lo que ella
llamé su rango, porque Fernando de los Rios «era ante todo un sefior y por
serlo no pudo desentenderse de su pueblo. Tal creo haya sido la raiz dGltima,
la sustancia de su socialismo».

Como Giner, Zambrano favorecfa un liberalismo cargado de ética civil, y
alejado de banderfas politicas o partidistas. Su alejamiento constante de todo
«ismo» se debe a su propuesta social y cultural que, no obstante, quiere ser
cercana al sentimiento de comunidad y fraternidad entre los hombres y entre
los pueblos. Su propuesta estd cerca del liberalismo de fines del XIX, que
cobra fuerza a raiz de la guerra mundial, momento de critica a la sociedad
industrial y defensa de un nuevo orden moral y social. El marco de Zam-
brano es el liberalismo que viene del krausismo, de Ortega y del socialismo
humanista de Fernando de los Rios.

2. De Horzzonte del Liberalismo a

Los intelectuales en el drama de Espaiia

Su liberalismo tiene un hondo sentido ético, pues no estd de acuerdo con
ninguna forma de individualismo propio de algunos liberalismos politicos y
economicistas. Incluso Jesas Moreno Sanz apunta que la clave de su particu-
lar liberalismo estd en su personalismo. Sin embargo, creemos que mds que
personalista, estd centrada en esta reflexién concreta y singular de la persona,
como eje transversal de su pensamiento. Desde Ortega, en la filosofia espafio-
la se viene incrementando un deseo de alentar una mayor conciencia ciuda-
dana, una ciudadania en la que despertar una educacién intelectual y moral.
Esta regeneracién que en Unamuno pudo ser mds espiritual, y en Ortega se
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procura como reforma social, para adquirir una sensibilizacién. Cerezo la ha
denominado a esta Gltima un ezhos liberal con una clara preocupacién politica
y social .

Zambrano en Horizonte del Liberalismo afirma esta «concepcién humanis-
ta de la vida» con el deseo de primar la dignidad y los derechos humanos.
Este supuesto le hace defender que la «voluntad de reforma» se refiere a una
reforma politica y no al ejercicio de poder. Su defensa viene de que «el libe-
ralismo es, ante todo, cuidadosa delimitacién de poderes»® y exige tolerancia
y respeto. Rechaza toda forma absolutista de ejercer el poder, sea totalitaria
o fascista. Dirfamos que el centro de su apuesta es el humanismo. Por la
misma razén critica el liberalismo econémico porque no tiene en cuenta a
la persona: «amor al hombre, a todo hombre, y no a una clase. Esto nos con-
duce justamente a la democracia econémica». En este sentido se acerca mds
al socialismo humanista de Fernando de los Rios que potencia la democra-
cia econémica y la libertad democrdtica frente a un liberalismo econémico
clasista e individualista que solo valora el capital. Junto a este humanismo
propone una educacién en valores: «el amor a los valores suprahumanos que
el hombre encarna en la cultura». Asi que el liberalismo de Zambrano, aun-
que no encierra un sélido proyecto politico, defiende propuestas claras que
contiene algunos rechazos: una propuesta moral que admite valores humanos
frente a un liberalismo econémico y un pensamiento descarnado que no ten-
ga en cuenta el amor, la confianza en el género humano. Pues su liberalismo
es algo mds que estrictamente racional. Su mensaje es transformar al hombre.

Ana Bundgaard, que ha escrito mucho sobre los escritos politicos de
Zambrano, afirma que en Marfa Zambrano emerge un claro sentido reli-
gioso. Esta motivacién le lleva a rechazar la Dictadura de Primo de Rivera,
con el mismo fervor que Unamuno la rechazd, y su posterior aceptacién de
la Reptiblica®. En Horizonte del Liberalismo puede verse la huella de Ortega,
pero preferentemente del socialismo humanista de Fernando de los Rios y,

especialmente, este rasgo o sentido religioso, peculiar en Marfa Zambrano.

7 CEREZO GALAN, P. «Ortega y la generacién de 1914: un proyecto de ilustracién», en
Revista de Occidente, Mayo 1994, pp. 5-32.

8 ZAMBRANO, M. Horizonte del Liberalismo, Madrid, Ed. Morata, 1930, p. 24.

9 BUNDGAARD, A., «El pensamiento politico en las obras de juventud de Marfa Zambrano»,
en Actas del 11 Congreso Internacional sobre la ida y obra de Maria Zambrano, Vélez-Milaga,
Fundacién MZ, 1998, pp. 151-162.
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Este fervor por la Republica, que lleva aparejado ese hondo sentido co-
munitario se manifiesta de forma rotunda en las cartas a Ortega. Ella siente
que habla en nombre de una generacién y bajo esta responsabilidad se di-
rige al maestro. Estas cartas, aunque conocidas, no pueden olvidarse para
contextualizar el liberalismo de Zambrano. Las tres cartas: febrero de 1930,
noviembre de 1930 y febrero de 1932 son una clara advertencia, y casi acu-
sacién, al maestro por su «tangencia» en la politica, pues ella no estd en
absoluto de acuerdo. En la de 1930 le critica que no intervenga a favor de
la Reptblica de forma clara, y le habla en nombre de otros compaifieros y
compafieras. En la de mayo de 1932 reconoce que todo conflicto se resuelve
mediante una razén de amor. Y a partir de esta fecha su amor se pone siempre
al lado del pueblo, con un claro sentido comunitario, tan cercano a poetas
como Machado: «Pero no quiero salvarme sola», estas palabras dirigidas en
la Gltima carta a su maestro pueden explicar bien el sentido de la tarea poli-
tica y filoséfica de Marfa.

Posteriormente, y en su obra escrita en el exilio, Los intelectuales en el
drama de Espaiia (1937), Zambrano alude al espiritu del institucionismo que
sefialaremos en dos lineas fundamentales: el socialismo humanista y la voca-
cién educativa, en torno al magisterio de Francisco Giner de los Rios; y, de
nuevo, el liberalismo, en su articulo «Los intelectuales en el drama de Espa-
fia» que forma parte de la obra del mismo titulo, posteriormente editada, y
en Carta al Dv. Maraiion y La libertad del intelectual, entre otros.

En Zambrano se observa con claridad esa btisqueda constante de las rai-
ces de la cultura espafiola que empapa su segundo libro: Los intelectuales en
el drama de Espaiia. La literatura tiene un claro sentido o una clara vocacién,
nunca es mero entretenimiento.

En 1936 forma parte de la Alianza de Escritores Antifascistas que luchan
a través del arte por defender sus ideas republicanas frente al fascismo. Y es-
cribe en revistas como E/ Mono Azul y Hora de Espafiz que estdn ligadas a esta
Alianza. Hora de Espafia comienza a publicarse en enero de 1937 hasta octu-
bre de 1938. El Gltimo nimero, el 23, no salié a la luz porque en noviembre
de 1938 cae Barcelona y no se llega a editar hasta 1974. Lo introduce la
misma Marfa Zambrano que se involucré en este empefio. Zambrano publicé
doce articulos, algunos mds extensos y otros en forma de Notas. Esta revista
tiene un claro sentido institucionista y de socialismo liberal, mientras que E/
Mono Azul era mds claramente comunista y Rafael Alberti desempefiaba un
importante papel. Algunos de estos articulos se editardn en Los intelectuales
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en el drama de Espaiia donde Marfa Zambrano afirma: «Habfa que pasar del
grito a la palabra».

En 1936 escribe «La libertad del intelectual» en E/ Mono Azul un arti-
culo duro contra el individualismo y aburguesamiento del intelectual que
no ha entendido la libertad, sino que vive un sentido burgués y alejado de la
realidad. Para que la libertad sea auténtica debe servir a los hombres y a
la verdad'°. En estos articulos, como hemos dicho, se observa con mads cla-
ridad su defensa del pueblo y su pro-belicismo en el deseo de una solucién
para Espafia. El Quijote o Nina representan un ideal de convivencia, de fra-
ternidad y del pueblo frente a la violencia. «Si se fuera posible ver desde
fuera cudnta paz y qué profunda, qué verdadera en quienes estamos al lado
del pueblo, en esta guerra» 1.

Comentaremos un poco mds extensamente sélo un articulo de Los inzelec-
tuales en el drama de Espaiia que titula Carta al doctor Maraion con un anexo
titulado Un liberal. Este anexo lo escribe en 1987, con motivo del centenario
del nacimiento del doctor. Como se habia dirigido a Ortega, ahora se dirige
al médico y le critica también su silencio. Si se refiere al fil6sofo como «cir-
cunstancialismo elitista», del médico dice que profesa un «liberalismo bur-
gués». Lo cierto es que Zambrano se distancia de la generacién de sus maes-
tros y, como portavoz de su generacion, considera, como dird en el Anexo,
que ellos estaban indiferentes a los grandes dramas que Espafia estaba vivien-
do y no se habfan sacrificado, mientras su generacién salté al ruedo. «Para
ellos, se dirfa que todo era espectdculo: estaban sentados, aunque no fueran
a los toros, siempre en la barrera» '2. Su rechazo es duro y hasta violento y
termina diciendo que siente odio, «para gritar mi protesta irreconciliable,
mi odio, mi fe» 3. Ahora bien, como hemos comentado, Marafién no sintié
la vocacién politica como Zambrano, aunque si actué consecuentemente en
varias ocasiones: el rechazo de la dictadura de Primo de Rivera y su firma en
el Manifiesto a favor de la Reptblica.

10 ZAMBRANO, M., «La libertad del intelectual», en Los intelectuales en el drama de Espaiia,
o.c., pp. 131-132.

11 ZaMBRANO, M., «Un testimonio para Esprit», en Los intelectuales en el drama de Espaiia,
o.c., pp. 113-119.

12 ZAMBRANO, M., «Anexo: un Liberal», en Los intelectuales en el drama de Espaiia, o. c., p. 125.

13 ZAMBRANO, M. «Carta al Dr. Marafién», en Los intelectuales en el drama de Espaiia, o.c.,
p. 122,
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3. Delirio y destino

Finalmente, Delirio y destino, serd el segundo momento en el que Zambrano de
manera casi sistemdtica recoge en narraciones su biograffa personal. As{ podre-
mos exponer la vivencia y el magisterio que supuso en su vida y obra el ideal de
libertad y humanismo de la ILE, no sin volver a comentar los afios 1931 y 1932,
pues en este tltimo se publica un manifiesto de contenido liberal, que Marfa
Zambrano firma en primer lugar. En esta obra, Zambrano estd en la 6rbita de
la dimensién vital e histérica que Ortega habia propuesto, pero da un paso mds
porque quiere recuperar el pasado y dar voz a las victimas que ya no tienen voz.
Narra de modo autobiogrifico los dfas de la proclamacién de la Republica, la
guerra civil y algiin momento del exilio. Nos referimos, especialmente, a su
concepcién del liberalismo e institucionismo, como venimos haciendo.

Con un claro sentido de humanizacién de la historia, porque la persona
es lo mds importante, pretende atraernos todo el pasado para conocer el pre-
sente y el futuro. Ama la tradicién y quiere recuperarla para ahondar en la
dimensién mds humana, contar la voz del sufrimiento y del dolor, de todas
las victimas y humillaciones. Pero desde una singularidad, que es la de pen-
sar la crisis desde una perspectiva creadora. Para ello se propone una toma de
conciencia desde la filosoffa y una propuesta de creacién.

En «Recordando el futuro» y mediante esa ligazén de pasado y de futuro
recuerda la lucha entre dos Espafias, la oficial y la real, la de los maestros de
la generacién anterior y la suya. Escribe pdginas de honda emocién recor-
dando el espiritu institucionista, al que evoca, a fin de convocar a una nueva
Espafia mds solidaria y fraterna. Hay que construirla, este verbo tan regene-
racionista, sirve para hablar, una vez mds, de la ILE «a la que debemos esto,
este espacio de clara vida estudiantil, europea y ancestralmente espafiola» 4.

Por eso no sélo no tenfan, sino que hufan de tener un programa; era una
actitud, un cambio de actitud lo que tomaba cuerpo al tomar conciencia. Y
querian ser vehiculo de esta actitud tan simple, tan escueta hasta en lo intelec-
tual, especie de ascetismo de la imaginacién; sin saberlo, renunciaban al delirio
que devor6 la vida de los espafloles en el siglo x1x. Huifan del delirio y de la
consiguiente asfixia; querfan encontrar la medida justa, la proporcién segin la
cual la convivencia fuese efectiva, viviente, segiin la cual Espafia fuese un pafs
habitable para todos los espafioles .

14 ZAMBRANO, M., Delirio y destino, o.c., p. 47.
15 Ib., p.55.
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Conclusion

Zambrano vive y muere como liberal con hondo sentido comunitario. Este
vivir para los demds serd su motivacién auténtica y la que pervive en todo el
exilio y hasta el final de sus dfas. Marfa Zambrano puede ser considerada co-
mo filésofa que piensa y defiende la democracia en su sentido mds auténtico.
La razén poética podria ser denominada «razén democritica», pues siendo
su obra antropoldgica, estd claro que la ética y la politica tienen un papel
decisivo. Y pide una nueva moral y una nueva politica, que ha de ir prefiada
de moral.

Zambrano concede importancia al intelectual porque ha de comparecer
ante el mundo, por ello sus criticas a quienes deberfan ejercer un magisterio
y una ejemplaridad y no lo hicieron. Su voz y su palabra vienen atestiguada
por su moral y entrega a los demds, por eso rechaza cualquier forma de indi-
vidualismo y de arrogancia o exaltacién del poder.

En una obra de madurez, como es Persona y Democracia (1958) vuelve a
hablar de humanizacién del tiempo, de la historia y de la sociedad y de exal-
tacién de la dignidad de la persona. Con ello queda claro que el liberalismo
de Zambrano no potencia el individualismo sino la comunidad o la demo-
cracia, por tanto el objetivo es la personalizacién del individuo. De aquf las
grandes tesis: La democracia «es la sociedad en la cual no sélo estd permitido,
sino exigido, el ser persona» y otras derivadas, puesto que persona es «indi-
viduo con conciencia», es decir, «que se sabe a s{ mismo y que se entiende a
s{ mismo como valor supremo, como Ultima finalidad terrestre» se exige en
democracia la lucha contra las ideologias y demagogias y la defensa de una
préctica moral, con una conciencia critica y participativa de lo pablico en
donde quepan todos, por tanto abierta al sano pluralismo. «la democracia co-
mo régimen ha de ser la expresién, la resultante de la sociedad democratica»,

porque la politica es una actividad humana y social.
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primera tarea del escritor politico.

Fernando Savater

En un articulo del afio 1988, la fil6sofa Marfa Zambrano, ya en Espafia des-
pués de su largo exilio, quiso ofrecer su «mds ferviente voto» a favor de
que las personas fuesen capaces de crear una patria que «sin dejar de ser pa-
tria y singularmente suya» !, pudiese ser sentida como propia por todos los
hombres. Una propuesta de compatibilizar lo particular y lo universal que
aparece de manera constante a lo largo de toda su obra, pero que se advierte
probablemente con mayor claridad en los escritos politicos. En su obra poli-
tica vamos a adentrarnos en esta comunicacién. Y para ello, quizd, lo mejor
sea empezar por el principio.

El 11 de febrero de 1930, en una carta dirigida a Ortega, Marfa Zam-
brano defendfa el liberalismo, pero afirmaba también que habia llegado el
momento del cambio para Espafia, y de ahi que resultase urgente «abrir la
puerta al tumulto, al caos, quizd, que estd llamando. Todo es cuestién de
fe, de confianza en la vida...»2. Lineas estas en sintonfa con el liberalismo

1 ZAMBRANO, M., «El exilio, alba interrumpida», en 0. C., VI, Barcelona, Galaxia Gutenberg,
2014, p. 744.

2 La carta la podemos encontrar en: TEJADA, R., «Tres Cartas a Ortega» en Maria Zambrano/
Escritos sobre Ortega, Madrid, Trotta, 2011, p. 213.
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integrador de Horizonte del liberalismo, libro que escribia justo en aquellas
fechas y que publicarfa unos meses mds tarde. Una obra que, sin duda, habria
que encuadrar dentro de la corriente que desde mucho tiempo atrés recorria
Europa buscando un «nuevo liberalismo» y que su propio maestro, Ortega y
Gasset, habfa defendido desde sus primeros escritos de juventud.

La crisis liberal, el proyecto republicano y Horizonte del liberalismo

En la primera pdgina de Horizonte del liberalismo ya nos encontramos con unas
palabras que merecen ser comentadas. Nos referimos a la dedicatoria: «A
mi padre / Porque me ensefi¢ a mirar» . Sin saber mirar no se puede hacer
ningdn andlisis politico, sin mirar la realidad y, en consecuencia, desligados
de ella, haremos utopias y fébulas, pero no politica. La joven filésofa no se
desliga de su tiempo, escribe desde él. Y de este modo, consciente de la
situacién que atravesaba Espafia y Europa, centrard su mirada en el origen y
desarrollo del liberalismo.

En el estudio que realiza en el libro sefiala la rafz racionalista y al capi-
talismo como los origenes de la crisis del liberalismo. La afirmacién que la
propia autora realiza en las primeras pdginas: «toda politica parte necesa-
riamente —aunque no lo sepa— de una supuesta concepcién del hombre» 4,
esconde una pregunta velada: ;qué concepcién del hombre tiene este libera-
lismo, s6lo econémico, que se olvida del liberalismo humanista?

Si la libertad es solo la financiera se acaba generando una mixtificacién
parecida a la que crea un racionalismo alejado de la vida, donde el hombre
desaparece. El ser humano y sus derechos acabarfan siendo incompatibles
con ese modelo politico, con un liberalismo que ha tergiversado su origen al
convertirse en mera libertad econémica; porque el pensamiento liberal nacié
para la defensa del hombre, no para su abolicién. La tergiversacién del libe-
ralismo nos habria abocado a un callején sin salida, por eso se pregunta: «;no
habr4 un hilo conductor que nos dé la salida del laberinto?» . El nuevo libe-
ralismo que propone serd ese hilo que nos ayude a salir, es decir, a recuperar
el significado originario del viejo vocablo: la magnanimidad, la generosidad.

3 ZAMBRANO, M., Horizonte del liberalismo, en O. C., I, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2015,
p. 53.

4 1b., p. 60.
5 1b., p. 99.
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El componente ético, implicito en su propio nombre, sin el cual se aleja de
la vida, desaparece.

Pocos afios mds tarde con la llegada de la Repiblica, Zambrano® dird
que no podemos centrarnos en el problema regional, la cuestién esencial es
el hombre que estd sufriendo las consecuencias de la crisis del capitalismo
mundial. También Machado pedia no fiarse «de los que hablan de Espafia
como de una razén social que es preciso a toda costa acreditar y defender en
el mercando mundial, esos para quienes el reclamo, el jaleo y la ocultacién de
vicios son deberes patriéticos»’. En 1935, el poeta insistird en estas criticas

cuando denuncie,®

como una de las mayores amenazas a la paz mundial, el
culto al struggle for life de la burguesia industrial. La Espafia de Zambrano y
Machado estd mds vinculada a la realidad concreta que representa el ser hu-
mano y su liberalismo tiene como centro al hombre de carne y hueso. No hay
posibilidad, por tanto, de caer en ninguna patria abstracta y sf la necesidad
de la critica, el humanismo y el compromiso politico.

Como es sabido, la joven escritora recorrié Espafia con las Misiones Pe-
dagégicas. Al revisar la prensa® local de Almeria, donde estuvo, entre otras,
en las misiones de Vicar y Félix, descubrimos algunos de los temas que la
filésofa trat6 con los nifios de aquellas misiones. En Félix les explic6 «el

verdadero significado de sefior tan distinto al moderno de sefiorito» y les ha-

6 ZAMBRANO, M., «Castilla a solas consigo misma» en Segovia Republicana, 29.07.1931.

7 MACHADO, A., Antologia de su Prosa. 1/ Cultura y sociedad, Madrid, Cuadernos para el did-
logo, 1970, p. 118.

8 MACHADO, A., Prosas diversas ( 1893-1936), Edicién de Jordi Doménech, Madrid, Pdginas
de espuma, 2001, pp. 773-774.

9 Para este estudio nos hemos centrado en la prensa de Almeria, en concreto, en el Diario de
Almeria de los dias 21, 22, 24,y 28 de septiembre de 1933. Ademds, parte de lo que hemos
encontrado fue recogido por M. Carmen Aldehuela Serra en un estudio que comenta también
otras misiones que se llevaron a cabo por la zona. Pero, probablemente, debido a que no se
centra en Marfa Zambrano, algunas alusiones a la escritora, como las intervenciones en las
que la joven filésofa diferenciaba entre sefior y sefiorito y sus comentarios a la obra de Antonio
Machado, no fueron recogidas por esta autora, las hemos descubierto al leer la prensa de la
época y creo que conviene mencionarlas, pues su padre, Don Blas Zambrano, ya denunci6 el
sefloritismo en sus escritos, al igual que la propia autora lo hard més adelante en su libro Los
Intelectuales en el drama de Espaiia. El estudio de Carmen Aldehuela podemos encontrarlo en:
ALDEHUELA, M., Las misiones pedagigicas en la provincia de Almeria ( 1933-1935) Congreso
sobre Republicanismo ( 7*. 2013. Priego de Cérdoba) Republicanismo, cultura, politica e
ideologfa.

La obra de Blas Zambrano fue recopilada por el profesor José Luis Mora y se puede encontrar
en: ZAMBRANO, B.]J., Artitulos, Relatos y Otros Escritos. Introduccién, Edicién y Notas de José
Luis Mora, Diputacién de Badajoz, 1998.
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blé de «Antonio Machado en la lirica contempordnea», de esta sesion el pe-
riédico afirma que fue una «charla documentadisima, muy sencilla de forma
y muy emotiva». También se dice que sus intervenciones eran recibidas con
entusiasmo por parte del pablico: «otro éxito mds para Marfa Zambrano»,
afirma el narrador de esta inolvidable experiencia. Ademds, en aquella oca-
si6n les proyecté la pelicula Parss, una pelicula-documental de la época. La
prensa dice que «muestra la vida de la gran urbe francesa en diversas de sus
multiples actividades y algunos de sus tesoros artisticos realizados todo por
la sabia explicacién de Marfa Zambrano.» En Vicar les puso musica regional
y cldsica, y les comenté las obras: «El amor brujo» de Falla'® y el «Danubio
azul» de Strauss. Sus otros dos compafieros en esta misién fueron Enrique
Azcoaga y Cristébal Simancas. En el periédico se afirma que el primero co-
menté algunos apartados de la Constitucién Republicana. Afios mds tarde
Zambrano record6 que a las misiones llevaban también libros de Derecho,

pues habfa que hacer ciudadanos:

fbamos en grupo de tres o de cuatro, provistos de lo necesario para viajar en
tercera y a veces en burro mismo ( ...) hasta llegar a lugares (...) donde el libro
no existia. Ni la musica, ni el cine, ni ningin otro medio de comunicacién, y
allf nos estaban esperando. (...) Al finalizar entregamos la biblioteca. Mds que
entregarla, la expusimos, la dimos, la repartimos. No se atrevian a mirarlos,
eran libros de historia, de poesia, de literatura. Eran también libros de derecho
elemental para formar ciudadanos. Gente que sentiamos la patria como una

poesfa... 1.

La visién que dard afios mds tarde de Chaplin como un artista que ha
buscado «afin de comunién» '? nos hace inevitable pensar en la experiencia
que supuso para ella las misiones pedagdgicas, donde los intelectuales se
acercaron al pueblo como maestros de escuela, es decir, no como una minorfa
rectora, sino formando parte de la comunidad que quieren cambiar a través
de la educacién. Pues, dado que realmente deseaban un cambio, sabfan que
éste tenfa que venir desde abajo, desde el sistema educativo.

10 Recordemos que en el mes de marzo de ese mismo afio Marfa Zambrano publicé «Falla y
su retablo» en el n° 3 de Hoja literaria.

11 ZAMBRANO, M., «El libro: ser viviente» en Las palabras del regreso, Madrid, Cdtedra, 2009,
p. 183.

12 ZAaMBRANO, M., «Charlot o el histrionismo», en Islzs, Madrid, Verbum, 2007, p. 159-
163.
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Este nuevo liberalismo integrador es, sobre todo, democritico, se ase-
meja al que nacié después de la Segunda Guerra Mundial y que a Espafia se
acerc6 por primera vez con la I Republica. Por ello, deberfamos hablar de
Marfa Zambrano, ya en estas fechas, como una pensadora de la democracia,
como una demdcrata, mds que como una liberal, pues no sélo es liberal, estd
cerca del socialismo democritico y reivindica el humanismo cristiano. En
definitiva: la democracia que naci6é después del desastre provocado por los
movimientos totalitarios y la Segunda Guerra Mundial. Sin esas tres corrien-
tes dificilmente habrian podido nacer los nuevos Estados asentados en los
derechos politicos y sociales (los derechos humanos de la Declaracién del 48
constitucionalizados) una vez finalizada la guerra.

Zambrano se anticipé y buscé compatibilizar estas tres tradiciones, pues
como dird al final del libro descubriendo ademds el proyecto del mismo:
«Todo estd desintegrado»!'® y, en consecuencia, propone llevar a cabo un
proyecto integrador mds que «vertebrador», buscando una democracia entre
iguales, iguales en dignidad.«Amplia es la tarea —nos dird—, «pues hay que
salvarlo todo. Cultura y democracia. Individuo y sociedad. Razén y senti-
miento. Economia y libertad» '4. La propuesta zambraniana busca un libera-
lismo humanista que introduzca el tiempo en politica para evitar propuestas
monoliticas y cerradas que detienen la posibilidad de cambio. Y todo ello
lo sostiene en un momento en el que el mundo se desmorona ante el crack
del 29 y la eclosién de las nuevas tendencias totalitarias. Como el «Grito
hacia Roma desde la torre del Chrysler Building» de Federico Garcia Lorca,
su libro es una obra contra ese capitalismo financiero de Wall Street, pero
también contra los nuevos totalitarismos antiliberales.

No es de extrafiar, por tanto, que la joven fildsofa acabe militando en la
Agrupacién al Servicio de la Repiblica (ASR)? desde el mismo dia de su

13 ZAMBRANO, M., Horizonte del liberalismo, o. c., p. 99.
14 Ib., p. 100.

15 ZAMBRANO, M., «Una aclaracién. Los candidatos comunistas» en E/ So/ 1/08/1931.

Dato sobre su militancia politica que deberfa tenerse en cuenta: «Estuve afiliada dos meses
a Accién Republicana, hasta que se constituyé en partido y pertenezco (desde su fundacién)
a la Agrupacién al Servicio de la Republica en cuya Juventud calladamente trabajo y a cuya
disciplina por entero me debo». Este texto corresponde a una nota que envié al diario E/ So/
bajo el titulo «Una aclaracién. Los candidatos comunistas». Zambrano querfa aclarar que
jamds habfa sido simpatizante comunista (en una informacién anterior se la relacionaba con
ese partido) y para ello cuenta con claridad su militancia politica.

En abril ya habfa aparecido una nota de prensa en el mismo periédico donde se avisaba de
una reunién de la juventud antidindstica a la que acudirfa Marfa Zambrano, junto con Emi-
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fundacién y trabajando «calladamente» para sus juventudes, una agrupa-
cién politica donde todas las tendencias liberales del momento se ainan para
construir un Estado que «no serd solo liberal», segtn dice el propio progra-
ma de reformas de la ASR, pues «el liberalismo debfa integrarse ( y por tanto
limitarse) con el Estado social» '°.

El 11 de febrero de 1931 —justamente un afio después de la carta a Or-
tega de 1930 a la que hicimos alusién anteriormente— se anunciaba en un
periédico de Segovial” un mitin de la recién fundada Agrupacién de cuyas
juventudes nacerd el proyecto de construir el partido nacional de Ortega. Un
grupo de jévenes profesores y de recién licenciados vinculados a la juventud
de la ASR, entre los que se encontraba Marfa Zambrano, intentaron crear
este partido y para ello redactaron un manifiesto al que denominaron Frente
Espafiol.

En una entrevista del afio 1982, uno de sus miembros —José Antonio
Maravall— explic6 con detalle el germen de esta plataforma politica que ha-
bria nacido inspirada y al amparo de Ortega y Gasset:

Y entonces a los jovenes que estdbamos con él —se refiere a Ortega y Gasset—
cerca de €1, nos anim6 a formar un grupo de jévenes al servicio de la Republica,
pero nos dijo que «lo que hay que evitar es esa cosa mortecina y sin interés de
las juventudes de partido, porque eso no lleva a nada. Vamos a emplear otra
férmula, ustedes se van a constituir como un grupo, exclusivamente de jéve-
nes, y entonces en un momento dado se produce una declaracién de nosotros
hacia ese grupo de jévenes y ustedes se incorporan como una especie de seccién
auténoma dentro de la Agrupacién. (...). Y ese grupo éramos.. ., pues el nom-
bre mds ilustre hoy, sobre todo en estos tltimos tiempos, humanamente de una

calidad maravillosa (...) era Marfa Zambrano '.

La entrevista continda y Maravall recuerda que solia pasar las tardes de
domingo en casa de Marfa Zambrano, donde se reunfa con otros amigos,
entre los que se encontraban los miembros del «Comité Ejecutivo» del Fren-
te Espafiol, aunque no firmaran el manifiesto: Alfonso Garcia Valdecasas y

lio Morayta y Joaquin Vdzquez Naranjo, en representacién de la juventud al Servicio de la
Republica. En relacién a esta nota de prensa: «El bloque de las juventudes antidindsticas» en

E/l S0/ 08/04/1931.

16 MARQUEZ PADORNO, M., La Agrupacion al Servicio de la Repiiblica, La accién de los intelectua-
les en la génesis de un nuevo Estado, Madrid, Biblioteca Nueva, 2003, p. 142.

17 E! Adelantado de Segovia, Segovia, 11/02/1931.

18 «Entrevista a José Antonio Maravall» en Leviatdn: Revista de pensamiento socialista, Epoca 11,
1982, n° 10, pp. 109-122.
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Antonio Garrigues. El primero ademds fue el que le dio el nombre, «hay que
ponerse en 1932 —pide Maravall— porque hoy parece una cosa y entonces era,
evidentemente, otra». Lo cierto es que ya en aquel afio recibieron criticas del
diario Lz Voz'°. Maravall fue el encargado de redactar el texto, pero Ortega
después de revisarlo creyé que era mds un ensayo que un manifiesto. «Esto no
llama a nadie» recuerda Maravall que dijo Ortega. «Y, entonces —concluye—,
se decidi6 realizar otro que redacté Garcia Valdecasas». No queda claro si

también Ortega revisé el texto de Valdecasas?®

o confié plenamente en el jo-
ven diputado de la Agrupacién al Servicio de la Repiblica que, poco tiempo
después, serfa uno de los primeros miembros de Falange, del fascismo espa-
flol que suplantarfa la nacién liberal por su nacionalismo fascista.

Aunque no vamos a detenernos a hacer un andlisis del manifiesto?!, si
podriamos sefialar que su redaccién resulta confusa, ambigua y peligrosa al
defender la nacién queriendo ir, al mismo tiempo, mds alld de la izquierda y
de la derecha®?. Sus criticas al liberalismo econémico y al marxismo no van
acompafiadas como si hacfa Ortega y la propia Marfa Zambrano de una clara

defensa del liberalismo politico y la democracia parlamentaria. No son pocas

19 En el periédico podemos leer: «En ese manifiesto, después de censurarse a los republica-
nos, porque, en opinién de los jévenes firmantes, cuanto se hizo desde el advenimiento de la
Republica fue una serie de tanteos en el vacio, y de afirmarse que los partidos que han hecho
la Constitucién no representan a Espafia, afirmacién que seguramente llenard de regocijo al
Sr. Pildain y al Sr. Gil Robles, los jévenes en cuestién lanzan el programa que sigue:...» Un
grupo de jovenes quiere constituir el Frente Espaiiol en La Voz 15/03/1932.

20 Aunque Valdecasas redactara el texto, la entrevista que le hizo Luis Herndndez a Marfa
Zambrano el 5 de marzo de 1932 para el semanario madrilefio Nuestra dpoca, dos dias antes de
publicarse el manifiesto, revela que no fue una firmante mds del mismo, jugé un papel prin-
cipal, incluso podrfamos decir de direccién, de liderazgo, entre los jévenes orteguianos. En
la entrevista la joven se muestra «confusa» ante la situacion politica que atravesaba Espafia y
critica con los primeros gobernantes de la Republica. Hemos tenido conocimiento de esta en-
trevista gracias a los familiares de Luis Herndndez Alfonso. Podemos encontrarla en: https://
loshernandez.wordpress.com/2011/10/01/una-conversacion-con-maria-zambrano/

21 Para un andlisis mds detallado del manifiesto: ELORZA, A., La razin y la sombra, Una lectura
politica de Ortega y Gasset, Barcelona, Anagrama, 1984, pp. 215-221.

También deben ser destacados los realizados por: Ana Isabel Salguero y Jesds Moreno Sanz:
SALGUERO, L., E/ pensamiento politico y social de Maria Zambrano, Tesis inédita, Universidad
Complutense, Madrid 1995, pp. 171-183.

MORENO SANZ, J. «Presentacién» en Horizonte del liberalismo, en O. C. I, o.c. pp. 3-50.

22 El proyecto de Ortega estd alejado del fascismo y es muy loable, hay que entenderlo en el
contexto de polarizacién politica de aquel momento. Pero un partido nacional puede confun-
dir la parte con el todo. Ademds, la diferencia entre izquierdas y derechas es clave porque es
sinénimo de pluralidad y evita procesos politicos homogeneizadores. Si se quiere sustituir por
otros términos, éstos tendrdn que posibilitar la misma pluralidad.
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las coincidencias entre el manifiesto y Horizonte del liberalismo, pero en este
libro la defensa de un liberalismo humanista es clara y no hay posibilidad
de confusién. En cualquier caso, hay que tener en cuenta el origen del Fren-
te Espafiol: jévenes ligados a la Agrupacién al Servicio de la Republica de
innegable cardcter liberal. Cuestién distinta es que en el afin de superar el
viejo liberalismo —propuesta compartida— los discipulos de Ortega acabaron
optando por caminos bien distintos, incluso enfrentados. A ello, habria que
afadir que José Antonio Primo de Rivera les pidi6 las iniciales del mani-
fiesto. Pero Zambrano «por ser leal a Ortega»? se opuso y, acto seguido,
decidié disolver la asociacion.

El fascismo: la suplantacién y la mascara

En su libro Los Intelectuales en el drama de Espajia, en unas pdginas en las
que recuerda los afios treinta, escribi6: «habfia algo comin en las jévenes
generaciones: un afdn social que se traducfa en lo intelectual en un deseo
de «servir»» y mds adelante continia: «al mismo tiempo flotaba un cierto
apoliticismo, un afdn de no pertenecer a ningtin partido politico, por sen-
tirlos insuficientes, pues lo que se buscaba era una nueva forma de vida». Y
termina concluyendo que hubo un «redescubrimiento de lo nacional» >4y que
«peligrosa era esta intuicién si era incompleta», si dejaba de lado al pueblo.
También en la carta al doctor Marafién afirma que en los afios anteriores a
la guerra «todas las actividades se tergiversaban y malentendfan®. Intui-

23 Muchos afios después, en una entrevista del afio 1989 que le realizé Juan Carlos Marset
para el diario ABC nuestra filésofa atn recordaba bien lo sucedido: «aquel grupo correspon-
dfa a un programa muy ambicioso, y por ser tan ambicioso, ligeramente peligroso. Cuando
se planted la posibilidad de que a €l se afiadiera la presencia de otras personas, para mi, ya se
trataba de otra cosa. Como se sabfa que Frente Espafiol estaba, mds o menos, inspirado por
Ortega y Gasset y don José nunca quiso recibir a José Antonio, me parecié que no tenfamos
nuestro derecho a hacerlo figurar. Luego, como se manifestaron diversas tendencias en el gru-
Ppo, renunciamos todos: se acabé la funcién». A todo ello afiade que Primo de Rivera queria
las iniciales de Frente Espafiol, pero ella se negé: «yo me negué a que fuera utilizado nuestro
nombre, aquella fe nuestra tan pura, tan honda (...) en algo que no era nuestro y que, mds adn,
se le llegarfa a atribuir a Ortega. Por ser leal a Ortega, una vez mds por ser leal, me opuse y,
como tenfa poder para ello, disolvi Frente Espafiol. Entrevista de Juan Carlos Marset a Maria
Zambrano para el Diario ABC el dfa 23 de abril de 1989.

24 ZAMBRANO, M., Los intelectuales en el drama de Espaiia, O. C. 1, Barcelona, Galaxia Guten-
berg, 2015, p. 155.

25 Bastarfa recordar, podemos afiadir nosotros, lo que escribi6 el diario Lz Voz sobre el Frente
Espafiol.
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ciones transparentes, si querfan engendrar una accién, daban lugar a algo
monstruoso» 2.

Como hemos visto, Zambrano critica que se deje al pueblo de lado. Pe-
ro tampoco por mencionarlo el peligro desaparece, habria que recordar que
—bajo clara influencia de Machado— nuestra autora sostiene que el pueblo
tiene rostro humano, estd formado por personas, demds estd decir que sin
distincién de razas, lenguas y culturas, ya que lo propio del pueblo es la
heterogeneidad. La palabra extranjero carecerfa de sentido. No creo que nos
alejemos de esta reflexién si, en consecuencia, pensamos que hard falta una
nueva forma de conocimiento que sea capaz de integrar en la diversidad, sin
escindir y sin anular. En el afio 1939 nos dird que el conocimiento poético
es aquel en el «que ni se escinde la realidad, ni se escinde el hombre, ni se
escinde la sociedad en minorfas de seleccién y masa.» 2’

Aungque la reflexién sobre el pueblo comienza en los afios de la guerra
civil, como comentamos anteriormente, Zambrano se preocup6 por €l cuan-
do particip6 en las Misiones Pedagdgicas a comienzos de los afios treinta. A
este respecto quisiéramos hacer un breve inciso, pues después de consultar de
manera telemdtica el archivo de las Misiones Pedagdgicas, nos encontramos
con que del listado de miembros ligados al Frente Espaifiol s6lo ella y José
Antonio Maravall participaron en las Misiones.

El nuevo liberalismo zambraniano no parece viable sin la educacion.
Pero tampoco sin buscar otras fuentes en las que enraizarlo. En una de las
primeras paginas de la Agonia de Enropa encontramos un breve andlisis de lo

que a su entender habia sucedido con el liberalismo en Europa:

El principio cristiano del liberalismo, la exaltacién de la persona humana al
mds alto rango entre todo lo valioso del mundo, quedé oculto bajo la hincha-
z6n, bajo la soberbia. Fatuidad engendrada en quienes fueron liberales sin sen-
tir viva, dentro de su pecho, la secreta raiz cristiana de confianza en el hombre,
s{, mas no en todo lo del hombre, sino en aquel punto por el cual es imagen de

alguien que al mismo tiempo le ampara y le limita

Acto seguido afiade que los que se opusieron al liberalismo con su «cie-
go odio» también cerraron el camino, y «ante los ataques» el liberalismo
«comenz6 bien pronto a perder la conciencia de su origen, a descuidar la
definicién y claridad de su esencia».

26 1b., p. 173.

27 ZAMBRANO, M., Pensamiento y poesia en la vida espaiiola en 0. C., I, p. 598.



392 ALVARO GARRIDO

Este origen cristiano del liberalismo es discutible, pero resulta intere-
sante y marca claras diferencias con el nuevo liberalismo de otros autores.
Para poder entender la distinta trayectoria que la fildsofa tomé respecto a sus
compafleros «frentistas» habria que estudiar de manera mds detenida este
cristianismo «heterodoxo», su reflexién sobre el pueblo y, especialmente, los
escritos en los que reivindica el fracaso. Como veremos a continuacién, la
reflexién sobre el fracaso comienza justo a principios de los afios treinta co-
mo contrarréplica al culto al éxito del fascismo. El fracaso serd, pues, un hilo
conductor para alejarnos de la sinrazén fascista y su obsesién por vencer. Pero
sin caer en ningan tipo de derrotismo, la derrota que pide es la que tiene por
acepcién: la derrota de los barcos en el mar, es decir, el rumbo; o el camino, la
vereda que se abre en la tierra. Por lo tanto, la que permite avanzar y renacer,
frente al éxito que en su origen etimoldgico significa: término, salida, final.

Probablemente, la primera vez que condend de manera explicita el fas-
cismo fue en el afio 1934 tras los sucesos de San Carlos?8. En aquel momento
rechazé también con igual contundencia la violencia procedente de la extre-
ma izquierda y afirmé que ambos bandos no hacfan otra cosa que representar
una comedia en Espafia. Ese mismo afio —en la conferencia franco-espafio-
la®— tras hacer mencién a la historia de Espafia recordando que nuestros
héroes son los fracasados y que el fracaso estd ligado a la condicién humana,
defendi6 el fracaso frente el culto al éxito del fascismo, criticé la revolucién
y la contra revolucién, y terminé pidiendo «nacién y trabajo», conocidas
reivindicaciones de la Agrupacién al Servicio de la Republica, ya disuelta
en aquellas fechas. La conferencia podria ser perfectamente un esbozo de la
reflexién que afios mds tarde realizé en el Sentido de la derrota.

El afio 1933, en un borrador personal, ya nos advertia de la obsesién por
vencer del fascismo®’. Son muchas las coincidencias entre este texto y Por
qué se escribe del afio 34, un articulo, sin aparente contenido politico, al que
mads adelante haremos alusion, y donde ya se sefiala que la creacién nace de
la derrota.

Pero serd unos afios mds tarde, ya durante la guerra, en Los Intelectuales
en el drama de Espaiia cuando realice un ldcido y mds detallado andlisis sobre

28 ZAMBRANO, M., Fascismo y antifascismo en la Universidad, en El Sol, 4/02/1934.
29 ZAMBRANO, M., Problema entre el individualismo y el Estado, en El Sol, 08/04/1934.

30 ZAMBRANO, M., «Escritos autobiogrificos, Delirios. Poemas ( 1928-1990)» en 0. C., VI,
p- 217
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el origen del fascismo. De las distintas notas que la autora sefiala sobre este
movimiento politico podrfamos destacar?! las siguientes:

En primer lugar, es incapaz de crear porque no cuenta con la realidad,
inhibe la esperanza, y de ah{ su culto a la violencia. Nos encontrarfamos, pues,
ante un «estallido ciego de vitalidad»?? que al no reconocer més realidad
que la suya acaba siendo un crimen en s{ mismo —jViva la muerte!, se grit6
una vez en Espafia— recordard ya durante el exilio®>. También es anacrénico,
vive en los hechos histéricos, pero demuestra su incapacidad de inspiracién
histdrica al intentar repetir antiguos imperios. Por eso no puede sorprender la
importancia que la autora le otorga a la tradicién frente al tradicionalismo, en
concreto a la tradicién liberal espafiola a la que claramente estd ligada.

Otra caracteristica es la voluntad de poder, Zambrano llega a afirmar que
el fascismo es «un cristianismo del revés, un cristianismo diabdlico en
que se pretende sentar un mundo sobre la sola violencia de un hecho rea-
lizado porque si, en virtud del afdn de poderio». Un cristianismo del revés
afirma Zambrano, una inversién del sentido original del cristianismo. La
tergiversacién serd, desde entonces, otra caracteristica del totalitarismo que
denunciard a lo largo de toda su obra politica, pero la primera vez que lo hizo
fue durante la Guerra civil, pues con los fascistas comenzaba:

la suprema suplantacién de mentar cosas verdaderas que en ellos eran tre-
mendas mentiras: la vuelta a lo nacional, la moral de la inteligencia, el co-
nocimiento de que la inteligencia si delinque, la necesidad de intuiciones

fundamentales en que apoyar toda especulacién. Pero hacfan eso nombrar

para utilizar en sentido contrario. ..

El fascismo entr6 en Espafia con mdscara, pero no deberfa extrafiarnos,
porque hay un «funcionamiento fascista de la inteligencia; una utilizacién
del poder de la inteligencia y sobre todo el poder de enmascarar, de falsificar,
que tiene la inteligencia»*>. La mdscara es, por tanto, una de sus caracterfs-
ticas esenciales, forma parte de la naturaleza fascista.

31 Un andlisis mds detallado sobre este ensayo de Marfa Zambrano lo podemos encontrar en:
SANCHEZ C.,A. «Presentacién» a Los intelectuales en el drama de Espafia, O.C., 1, pp. 107-118.

32 ZAMBRANO, M., Los intelectuales en el drama de Espafia, o. c., p. 148.

33 ZAMBRANO, M., Persona y Democracia en 0. C., V, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2011,
p. 496.

34 ZAMBRANO, M., Los intelectuales en el drama de Espaiia y escritos de la guerra civil, o. c., p. 156.

35 Ib., p. 147.
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En Delirio y Destino, cuando rememora los afios de la Repblica, también
nos advierte de que toda creacién estd amenazada por el «diabdlico juego del
mimetismo». En el articulo Por gué se escribe del afio 1934 ya habfa afirmado
que la verdad que el escritor quiere transmitir se revela en la comunidad
que forman el escritor y el lector, si no tenemos en cuenta que esa creacién
procede no de la difuminacién del individuo, sino de la fraternidad que nace
del escritor, que escribe desde una soledad comunicante, el individuo podria
acabar suplantado por la comunidad.

Creo que Zambrano se dio cuenta de ello y por eso piensa que el totali-
tarismo del pasado siglo xx habria querido imitar el momento creador que
se da en el hombre cuando todo le transciende, el momento en el que «hay
un mas que todo lo envuelve algo que transporta y lleva consigo hacia un
plano mds alto sucesos y personas, algo que arrebata toda ciencia y conciencia
trascendiendo». Este proceso que todo lo trasciende lo mimetiza el totali-
tarismo cuando anula al individuo, de la misma manera que el «paroxismo
de las masas mimetiza el entusiasmo» y las masas, a su vez, mimetizan al
pueblo. También la inocencia es imitada cuando se suplanta por el individuo
abandonado a su suerte y «el ritmo matemdtico; la matemdtica espontdnea»
acaba siendo mimetizada «por los movimientos mecdnicos de una marcha
forzada» °.

Antes que Zambrano, Besteiro en Marxismo y antimarxismo ya habfa de-
nunciado la tergiversacién que lleva a cabo el nazismo del discurso socialista.
Y si nos remontamos mds atun en el tiempo, podriamos recordar cémo des-
cribe Galdés en las primeras paginas de la Fontana de Oro las dos formas de
aparecer del pueblo: forzada, o libre y espontdnea, segin el periodo absolu-
tista o liberal. Pero si comparamos las pinturas negras con los fusilamientos
del tres de mayo, es Goya el que mejor supo reflejar como el pueblo puede
ser mimetizado por la masa.

En nuestra autora esta denuncia de la suplantacién es una constante en
sus escritos politicos, asi en Persona y Democracia insistird de nuevo, y acabard
afirmando que «estd por hacer la historia, la oscura historia de las «inversio-
nes» religiosas y tedricas de que estd plagada nuestra historia occidental»*’.

Lo que nos hace preguntarnos si reflexionando sobre el pueblo para con-
traponerlo a la masa, recuperando el sentido originario de la democracia,

36 ZAMBRANO, M., Delirio y Destino en 0. C. V1, o.c., p. 994.
37 ZAMBRANO, M., Persona y Democracia en O.C., V, p. 442
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reivindicando el Dios de la Misericordia frente a la «religion de Europa»
desviada del verdadero sentido cristiano, ¢no habria intentado Zambrano
también deshacer esas inversiones que aprovecha el totalitarismo para dar
legitimidad a su poder ilegitimo?

A modo de conclusién: la democracia y la palabra

Si el lenguaje fascista suplanta la verdad y resulta tan violento como su pro-
puesta, el lenguaje de Zambrano creo que no nos equivocamos si decimos
que es de paz, democrético, en el sentido de conciliador, y si pocas veces es
explicito es porque busca la complicidad del lector, el didlogo con el préji-
mo. Decfia el fil6logo alemén Victor Klemperer que «el lenguaje saca a la luz
aquello que una persona quiere ocultar de forma deliberada, ante otros o ante
s{ mismo, y aquello que lleva dentro inconscientemente», a lo que aflade que
«las afirmaciones de una persona pueden ser mentira, pero su esencia queda
al descubierto por el estilo de su lenguaje» *8. Precisamente Zambrano en el
prologo del afio 77 a Los intelectuales en el drama de Espaiia distinguia entre la
palabra viva y verdadera frente a la mentira que solo por «su falta de aliento
se la reconocerfa», pues «la mentira no se siembra, prolifera, ocupa la exten-
sién que ella misma ha de ir haciendo, lo que fécil le resulta cuando todos
los medios estdn para ello dispuestos. Y, mientras tanto, la verdad sepultada
germina» *°.

Para Zambrano «la palabra es ese extrafio ser que existe en tanto que
se da» %, por eso se puede destruir a la palabra —que ha nacido para darse—
cuando se la usa para ponerla al servicio del poder y, por lo tanto, aprisionar-
la. Esto Gltimo es lo que realiza el fascismo, su 