FRANCISCO ELIAS DE TEJADA Y LA TRADICION ESPANOLA

Por ESTANISLAO CANTERO

SUMARIO: I. La herencia de Menéndez Pelayo. II. El esquema tedrico. III. La tradicién
politica espafiola: concepto y realidad. 1 —Teotfa de Ia tradicién. 2—1La formacién de la
tradicidén politica de las Espafias. 3.—Sentido providencialista de la historia. 4 —FElementos
constitutivos de la tradicién politica espafiola. 5—Fl contenido concreto 'de la tradicién:

el pensamiento politico. IV. Balance interpretativo: el intelectual v el politico. V. Con-
clusién, :

I. LA HERENCIA DE MENENDEZ PELAYO

Pretender decir algo novedoso sobre la precocidad, profundidad y extensién
de los saberes de Elfas de Tejada, por todos sabido, admitido y afin reconocido
—Ilo que no deja de ser algo extraordinario en nuestra patria donde en esta época
de decadencia, a la par parece ser costumbre, tanto lanzar un manto de silencio
sobre las posturas inconformistas de quienes se enfrentan a la modernidad, como
callar los méritos ajenos, como si su reconocimiento supusiera un menoscabo pro-
pio, fruto de esa pasidn destructiva que es la envidia (1)— ademds de vano in-
tento, serfa, en mi caso, osadia en la que procuraré no incurrir, pues ha sido
establecido de modo definitivo por Miguel Ayuso en la reciente monografia dedi-
cada al maestro (2). Incluso respecto al tema que me ha sido asignado en homenaje
al insigne catedrdtico —1la tradicién espafiola— no sé si se podrd decir algo no
explicado ya por el profesor Ayuso.

Sin embargo, hay una cuestién que creo importante para la comprensién de Ja
materia que me ha sido asignada en la obra del poligrafo madrilefio de nacimiento,
extremefio por su patria chica, pero al mismo tiempo napolitano, sardo y contés,
cataldn y aragonés, vasco y portugués, andaluz y gallego... y castellano, sobre
todo castellano, pues todo esto fue y se sintié este espafiol excepcional.

Elfas de Tejada no estudia la tradicién espafiola como pudiera estudiar la
escandinava o la inglesa; lo hace desde dentro y no desde fuera de esa misma

(1) Cfr. Gonzalo Fernindez de la Mora: La ewvidiz igualitaria, Planeta, Barcelona, 1984,
pdginas 153-157.

(2) Miguel Ayuso Torres: La filosofia juridica y politica de Francisco Elias de Tejada,
.Fundacién Francisco Elfas de Tejada y Erasmo Pércopo, Madrid, 1994,
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tradicién, puesto que habia recibido una educacién que le insertaba en esa misma
tradicién en la que indagaba. Por eso la referencia a la herencia de Menéndez
Pclayo estd plenamente justificada al referirnos a Elias de Tejada. Cuando Elfas
comienza a esctibir, aunque no exprese en concreto detalladamente cudl sea la
tradicién de las Espafias —el pensamiento politico y las instituciones generadas
en la historia de Espaiia—, sf partlclpa de las ideas cruciales y fundamentales ex-
puestas por Menéndez Pelayo.

Aun cuando entre los de su generacién y la del 98 la influencia de Menéndez
Pelayo fuera escasa y hasta se hiciera bandera de lo contrario de lo que su obra
significaba —quizé por los afanes europeistas del liberalismo espafiol y por aquello
que Ortega dijera de «no podemos seguir la tradicién» (3), y también por la
«costumbre» a la que antes aludimos—, es lo clerto que a partir de la Segunda
Repuiblica surge con fuerza su figura y su obra, reivindicada por Accibn Espa-
fiola (4), aquel movimiento que fue «voluntad de accién que se hizo omni-
presente» (5).

Este punto resulta incuestionable y no es baladf para este ensayo, toda vez
que tiene relacién con los planteamientos del pensamiento politico de Elias de
Tejada, y sobre todo con su postura politica respecto a la identificacién exclusi-
vista del pensamiento tradicional y de la tradicién politica espafiola con el car-
lismo. 7

En efecto, ese traer a la luz a Menéndez Pelayo y a su obra con trascendencia
politica, realizado por Accién Espafiola, considerdndolos esenciales para una labor
de reconstruccién nacional en la senda de la tradicién cultural y politica espaiiola,
se ve con claridad no sélo por la influencia en esa época en muchos de los que

(3) José Ortega v Gasset: Meditaciones del Quijote (Notas preliminares de Paulino Gara-
gorti), Revista de Occidente-Alianza Editorial, Madrid, 1987, pdg. 74. Sobre el antitradiciona-
lismo de Ortega referido a la doctrina catohca Estanislao Cantero Nifiez: Una polémica sobre
Ortega (En el centenario de Ortega: La polémica mbre el orteguismo catdlico, veinticinco afios

después), Speiro, Madrid, 1983, :

(4) Cfr. Jorge Vigén: Menénder Pelayo a los cien afios, Editora Nacional, Madrid, 1957,
pags. 183-192.

{5) Francisco José Ferndndez de la Cigofia: «Accién Espafiola: exigencla de un deber
religioson, en AA. VV.: Eugemio Vegas Latapie (1907-1985). In memorigm, Speiro, Madrid,
1985, pdgs. 142-150, cit. pdg. 148.

Luis Matia Anson en su Accidn Espafiola (Circulo, Zaragoza, 1960), escribib, repitiéndolo
hasta tres veces: «Esta es la historia de un movimiento politico y religioso, la historia de
un capitulo de la Contrarrevolucién catélica, la historia de una revista mondrquica que fue
la més bella escuela para los enamorados de la Tradicidn espafiolas (pdgs. 11, 15 y 208).

Cfr., sobre Accién Espafiols, Fugenio Vegas Latapie: Memorias politicas. El suicidio de la
Monarguia v la Segunda Repéiblica, Planeta, Barcelona, 1983; también, Radl Morodo: Accidn
Espafiola. Ovrigenes ideoldgicos del franqmsmo Tucar, Madnd 1980; 22 ed. revisada y am-
pliada, en la que se invierte el titulo, Los origenes zdeolagzcos del franguismo; Accién Espafiola,
Aliatza, Madrid, 1985; véase la critica de F. J. Fernindez de la Cigofia: «Accién Espafiola
y el franquismo», Verba, ntim. 229-230 (1984), pégs. 1227-1237; «En el cincuentenario de
Accién Espafiolas, Verbo, nim. 201-202 (1982), pdgs. 23-27; Javier Badia Collados: «Accién
Espaficla: una aproximacién histérico-ideol6gicas, Verbo, nim. 217-218 (1983), pdgs. 827-847.
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fueron sus colaboradores —influencia que fue permanente en su factotum Hugenio
Vegas—, sino por la actitud de la Sociedad Cultural y de la revista, que ya en el
editorial de su primer nimero —escrito por Ramiro de Maeztu y que fue premio
Luca de Tena— reivindica su figura, destacando que Menéndez Pelayo supo sacar

2 la luz que el ser propio de Espafia consiste en el sentido catélico y misionero
de la vida, plasmado en las instituciones (6).

Posteriormente, y en sucesivos ndmeros, aparte de la cita frecuente, y sin
pretender ser exhaustivo, especificamente por Luis Araujo-Costa se le hace maestro
de la tradicién espafiola catdlica y mondrquica (7); se reproduce el Brindis del
Retiro (8); se exalta su figura por Blanca de los Rios como revelador de la con-
ciencia nacional (9} y por Jorge Vigén como expositor insigne de la cultura y el
espiritu patrio (10); en diversos editoriales se le sigue para indicar las causas
de la decadencia espafiola, el abismo en que se hundia Espaiia, el «lento suicidio
de un pueblo», fruto de la defeccidén de sus clases dirigentes respecto a la tradi-
cién patria (11); se le destaca, por Carlos Ferndndez Cuenca, como «paladin es-
forzado del auténtico sentido espafiol», por su catolicismo y por ver el cristianismo
como esencia de lo espafiol (12); se queja de la falta de difusién y seguimiento
de las ideas de Menéndez Pelayo, atribuyéndole responsabilidad a la generacién
del 98 en articulo de José Luis Vézquez Dodero (13); se le reconoce como maestro
y gula de Accidn Espafiola (14); se destaca su catolicismo y el resucitar los grandes
valores espirituales de la patria (15).

(6) «Accién Espafiolas, Accign Espafiols, mim. 1 (15 de diciembre de 1931), pdgs. 1-7.

{7) Luis Arau]&Cosra «Las tradiciones de la verdadera Espafia en el dltimo medio siglo»,
Accién Espafiola, nim. 5, 16 de febrero de 1932, pdg. 458.

(8) «Ante el XX aniversario de la muerte de Menéndez Pelayon, Accidn Espadiola, ntme-
ro 11, 16 de mayo de 1932, pdgs. 506-510.

(9) Blanca de los Rios: «Menéndez Pelayo, revelador de la conciencla nacionals, Accidn
Espafiola, wim. 12, 1 de junio de 1932, pdgs. 561-570; ntim. 13, 16 de junio de 1932, pdgs. 1.8,
y nimero 14, 1 de julio de 1932, pdgs. 113-123.

(10} Jorge Vigén, resefia de Almanaeque de los amigos de Menéndex Pelayo, Accidn Espa-
#ola, ndm. 29, 16 de mayo de 1933, pags. 550-552.

{11) Editorial «Doctrina y accidén», Accidn Espafiola, mim, 29, 16 de mayo de 1933,
péginas 450-451; editorial «Nuestra protestas, Accidn Espafiols, mim. 31, 16 de junio de 1933,
pégina 3; v el Gltimo editorial de Ja revista —también premio Luca de Tena— «La causa del
mal», Accidn Espafiola, nim. 85, marzo de 1936, pdg. 428; todos ellos escritos por Engenio
Vegas pueden verse en su obra Escritos politicos, Cultura espafiola, Madrid, 1940, pdgs. 39, 67
y 202-203, respectivamente. ]

{12) Carlos Ferndndez Cuenca: «Accién Espafiols a la sombra de Menéndez Pelayos,
Accién Espafiold, ndm. 30, 1 de junio de 1933, pdgs. 646, 647 vy 648; ¢l articulo (pdgs. 646-653)
da cuenta del acto organizado por Accidn Espaficlz el 19 de mayo de 1932 en el 20 aniversario
de su muerte, con intervenciones de Antonio Goicoechea, Marqués de Lozoya, Marquesa de
Laula, Pedro Sainz Rodriguez y Ramiro de Maeztu,

(13) José Luis Vézquez Dodero: «Interpretacién antiintelectualista de Menéndez Pelayos,
Accidn Espafiola, nim, 33, 16 de julio de 1933, pdgs. 256-264, cit. pdg. 258.

(14) Editorial «Nuestro nacionslismo», Accidn Espafiola, niim. 35, 16 de agosto de 1933,
pégina 440, o en E. Vegas Latapie: Escritos politicos, ed. cit.,, pdgs. 89-90.

(15) Catlos Ferndndez Cuenca: «Meténdez Pelayo v la Cxenua Espafiola», Acciér Espa-
#iola nim. 36, 1 septiembre 1933, pdgs. 622-625, cit. 624 y 625,
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Por tltimo, en un articulo publicado a lo largo de tres nimeros, «La Tradi-
cién nacional y el Estado futuro» (16), de Pedro Sainz Rodriguez —lo que indica
que en aquella época no era sdlo Eugenio Vegas el que pensaba de ese modo—,
se defendia a la monarqufa tradicional frente a la teforma protestante, el libera-
lismo, el socialismo, la revolucién, el igualitarismo, la democracia, los partidos
politicos, el Estado laico y el laicismo, el separatismo, el absolutismo centralista
botbdnico. Frente a ello se defendia la monarquia catélica, con representacion
auténtica, los municipios, las libertades regionales, las corporaciones y los gremios.
Todo ello porque €l Estado y la nacién estaba «fundado sobre la Monarquia y el
catolicismo», cuya mejor caracterizacién correspondié al siglo xvI, porque «la obra
de la civilizacién espafiola fue el sostener esos principios enfrente de la Europa
protestante» (17}. ‘

Salvo algunas cuestiones de matiz y otras de libre discusién en su desarrollo,
me parece que no hay diferencia con las tesis que sostuvo Elias de Tejada, como
puede verse en Ia obra de Miguel Ayuso.

Sin embargo, terminada la guerra, tras una etapa de referencia obligada, salvo
para el pensamiento tradicional —circunstancial o auténtico (18—, si no cay6
en el olvido —pues aun entre quienes no se consideran discipulos suyos en el
plano de las ideas relativas a la tradicién espafiola, no faltan las alusiones a €,
bien para indicar que se equivocd en esto o en aquello (como si sus éxitos con-
sistiesen en refutar al maestro santaderino, lo que no constituirfa sino un reco-
nocimiento al revés de Jos méritos del cdntabro), a pesar de que en ocasiones dis-
cutren por caminos abiertos o descubiertos por el insighe poligrafo, o bien pata
dedicar parte de su obra a rebatirle (19)}— s{ perdié toda influencia (20).

{16) Pedro Sainz Rodriguez: «La Tradicién nacional y el Estado futuros, Accidn Espaficla,
ndmeros 56-57, 58-39, 60-61, julio, agosto v septiembre de 1934, pdgs. 182.197, 343360 vy
513-530, respectivamente. Una seleccién de textos de estos articulos, con el titulo de «El Estado
futuros, ha sido publicada en Razdn Espafiols, ntm. 69 {1993), pdgs. 7-28.

(17) P. Sainz Rodriguez: «La tradicidn...», op. cit., pdgs. 184 y 186.

(18) Prescindo de la discusidn sobte si el reclamado tradicionalismo no era auténtico
en algunos de quienes pretendian ser sus continvadores y sélo era un apoyo circunstancial para
la restauracién mondrquica juanista. Sobre el grupo de Calvo Serer y los reproches de Elfas,
cfr. M. Ayuso Tortes: La filosofia..., pdgs. 269-283.

(19) Tal es cl caso de Javier Herrero con Los origenes del pensamiento reaccionario es-
pafiol, EDICUSA, Madrid, 1971. Sobre lo insostenible de su tesis, asf como sobte sus etrotes,
incluso de bulto, y escamoteos en su desarrollo, cfr. la recensién critica de Wladimiro Lamsdorff-
Galagane en Revista de Esiudios Politicos, nim. 182 (1972), péags. 391-398; Prancisco José
Ferndndez de 1a Cigofia: El Iiberalismo v la Iglesia espafiols. Historia de una persecucidn.
Antecedentes, Speiro, Madrid, 1989, pdgs. 15, 228229, 320-322; «El pensamiento contrarrevo-
lucionario espafiol: José Cadalsow, Verbo, niim. 121-122 (1974), pdgs. 153-183, cfr. pdgs. 157-
158; «El pensamiento contrarrevolucionario espafiol: Pedro de Quevedo y Quintano, obispo
de Orense», Verbo, nim. 131-132 (1975), pdgs. 165238, cfr. pdgs. 169, 171, 176 y 190; «El
pensamiento contratrevolucionario espafiol: el manifiesto de los ’petsas’», Verbo, mim, 141-142
(1976), pdgs. 179-258, cfr. pigs. 191-193; Jovellanos. 1deologia y actitudes religiosas, politicas
y econdmicas, Instituto de Estudios Asturianos, Oviedo, 1983, pdg. 166. Francisco José Fer
ndndez de la Cigofia y Estanislao Cantero Ntfiez: Antomio de Capmany (1742-1813). Pensa.
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En cambio, respecto al pensamiento tradicional espafiol Menéndez Pelayo ha
ejercido un influjo que ha sido determinante en los pensadores de los dos tltimos
tercios. de este siglo, aun cuando esa influencia dieta lugar a desarrollos diferentes,
mis politicos en unos, francamente académicos en otros, segln la especifica voca-
cién de cada cual. Asf ocurre, 2 modo de ejemplo, v por referirnos a dos hombres
ya fallecidos, con Eugenio Vegas Latapie y con Francisco Elias de Tejada. El pri-
mero, nacido en 1907 y fallecido en 1985; el segundo, diez afios menor, le pre-
cedié camino del Padre en siete afios.

Pese a haber militado en ramas dindsticas diferentes —Vegas fue partidario de
la alfonsina y Elfas de Tejada de la carlista—, si trazdramos un paralelismo entre
ellos, observarfamos una coincidencia esencial en lo fundamental de buena parte
de su pensamiento, a pesar del propio Elfas de Tejada, que en clerta ocasién se
refirié a él como «representante del tradicionalismo no espafiol», porque, a su
juicio, reflejaba en Accidn Espafiola la influencia «francesa mautrasianan (21).
En efecto, tan solo en un apunte, pues me propongo desarrollar esta cuestién en
otro lugar, para ambos el fundamento de su pensamiento polftico se encuentra
en la religién catélica y junto a ella, como no podia ser de otro modo, el orden
natural constituye la clave interpretativa de toda su obra doctrinal. De ahi que
ambos coincidan en su eritica 2 la modernidad y propugnen para Espafia —salva-
das las coyunturas especiales del Vegas que cscribe durante la Repiblica y pro-
pugna el golpe militar instaurador (22)— la monarquia tradicional {23).

miento, obra bistdrica, politica v juridica, Fundacidn Francisco Elfas de Tejada y Erasmo
Pércopo, Madrid, 1993, pigs. 371-374.

(20) No me refiero a otros tetrenos come el de la leeratura, donde baste como muestra
la obra de Juan Luis Alborg, Historia de Iz literatura espasiols, en la que Menéndez Pelayo es,
con gran diferencia, €l autor que con més frecuencia aparece citado en las pdginas de cualquiera
de los volimenes {tomo I, Edad Media y Renacimiento, Gredos, 32 reimpresidén de la
22 edicién, Madrid, 1979, 233 veces; tomo II, Epoca barroca, Gredos, 22 reimpresién de
la 2.2 edicién, Madrid, 1977, 146 veces; tomo ITI, Siglo XVIII, Gredos, 22 reimpresién,
Madrid, 1978, citado en 166 ocasiones).

(21) Manuel de Santa Crue: Apunies y documentos para la historia del tradicionalismo
espafiol, 1939-1966, tomo 19 (IT), Gréfica La Torre, Madrid, 1989, pég. 391.

(22) Pero tampoco en esto habria diferencia, Asf, Elias de Tejada, por anticipado, recababa
el golpe de Estade en el Chile de Allende, y producido, lo justificaba, cfr. F. Elfas de Tefada,
«El derecho a la rebelién: la resistencia al tiranos y «Después del 11 de septiembre», Tizona,
nimero 44 (1973), pégs. 48, vy ntm. 48 (1973), pdgs. 10-15. Nada extrafio hay en ello, pues
Elias sostenfa, tal como indica Ayuso, que «el meollo del derecho natural hispdnico consiste
en rechazar al gobernante injusto en gradacién de acciones que empieza por la desobediencia
v puede acabar por el legitimo justisimo acto de quitarle Ia vidas (M. Ayuso Torres: op. cit.,
pégina 183). Siendo esta interpretacién correcta, sin embargo Elias en sus afios de juventud
parecié sostener lo contrario {cfr. Gerdmimo Castillo de Bovadilla, Gréfica Universal, Madrid,
1939, pdgs. 120-126), donde manifiesta que no se puede llegar 4l tiranicidio, siendo esta doctrina
Ia general frente a la minoritatia de Mariana. '

(23) Al corregir pruebas ya ha apatecido un artfculo en el que desarrollo més amplia-
mente el asunto, E. Cantero Nifiez, «Eugenio Vegas Latapie y Francisco Elias de Tejada v
Spinola: dos pensamientos coincidentes 2 la sombra de Menéndez Pelayow, Verbo, nom. 337-338
(1995), pégs. 737-750. Cfr, sobre Elias de Tejada, Miguel Ayuso: La filosofia..., op. cit., y sobre
Eugenio Vegas, Estanislao Cantero Niifiez: «El pensamiento polftico de Eugenio Vegas Latapien,
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Fugenio Vegas también fue de una gran precocidad, y aun cuando sus saberes
no fueron tan dilatados como los del extremefio, no le fue a la zaga en profun-
didad en lo que constituyé su especialidad: el pensamiento polftico y la historia
europea'y de la Iglesia de los tres dltimos siglos, en especial de la de Francia y la
Revolucién francesa (24). Ambos tuvieron el primer contacto con Menéndez Pe-
layo a edad bien temprana. Vegas a los quince afios, Elias a los trece. Los dos,
con textos de la Historia de los beterodoxos relativos al reinado de los Borbones.
Ambos por mediacién de los jesuitas y debido a sus respectivos maestros (25).
Como lo manifesté Fugenio Vegas, su entusiasmo fue completo (26) y le marcé
para toda la vida: «Atin no se ha borrado —escribia en 1965— la impresién que
me produjo aquella lectura, decisiva en la orientacién de mi vida» (27).

Elias de Tejada, y con esto enlazamos con la cuestién inicial, escribia en 1974:
«Hace ahora cuatenta y cuatro, mis trece de edad andaban embriagados por lec-
turas {...), en las que desboqué en desmedida admiracién por los Borbones.
Fue entonces cuando mi mayor maestro, el jesuita Fernando de Huidobro y Po-
lanco, jesuita de los de San Ignacio de Loyola, muerto en olor de santidad y de
herofsmo en el frente de Madrid el 11 de abril de 1937, plisome delante de los
ojos el siguiente trecho de Menéndez Pelayo (...)» (28). Y aunque confiese que
de ello aprendié que «han sido los Borbones uno de los constantes enemigos de
mi patria cspafiola» (29) —el texto en cuestién del maestro santandetino se
refiere al reinado de Felipe V en relacién al de Carlos II—, no fue tan sélo ése
el fruto de su lectura y la influencia fue mucho més alld.

No sélo cabe sacar esta conclusién por su propio testimonio admirativo, por
«redescubrir la olvidada tradicién cultural espafiola» y dar lugar a «una politica
cultural a la espafiola» (30} —lo que no le impide sefialar sus reservas y criticas
cuando, a su juicio, de ello se quiere hacer una politica a secas, al confundir su
orientacién cultural con su pensamiento politico (31)}—, sino, ademds, por las

en ¢l volumen de varios autores Eugenio Vegas Latapie (1907-1985) In memoriam, Speiro, Ma-
drid, 1985, pégs. 73-108; véase en este volumen los arriculos de Gabriel Alférez Callején, José
Antonio Garcia de Cottizar v Sagarminaga, Francisco Canals Vidal, Andrés Gambra, Miguel
Ayuso, Prandsco José Ferndndez de la Cigofia, Francisco de Gomis Casas, Rafael Gambra,
Jean Qusset v Juan Vallet de Goytisolo.

(24) Cfr. E. Cantero Nifiez: «El pensamiento...», pdgs. 75-76.

(25) Cfr. Engenio Vegas Latapie: Memorias polizicas. El suicidio de la Monarquia y la
Segunda Repdblics, Planeta, Barcelona, 1983, pdg. 192; Consideraciones sobre la democracia,
Real Academia de Ciencias Morales v Politicas, Madrid, 1965, pég. 10.

(26) E. Vegas Latapie: Memorias..., pdg. 192.

(27) E. Vegas Latapie: Consideraciones..., pég. 10.

(28) Francisco Elias de Tejada y Spinola: EI Framco-Condado Hispinico, 22 ed., Jurra,
Sevilla, 1975, pdg. 13. Coincidencia, también, entre Vegas y Elfas de Tejada en que sea
por obra intermedia de los jesuitas y de los buenos maestros, por donde ambos llegan al
conocimiento de Menéndez Pelayo, y -les influya de tal manera que se conviertan en sus
discipulos.

(29) F. Elias de Tejada: El Franco-Condado..., op. cit,, pdg. 14.

(30) F. Elfas de Tejada: Lz meonarquia tradicional, Rialp, Madrid, 1954, pdgs. 16 y 17.

(31} F. Elfas de Tejada: La monarguta tradicionsl, op. cit., pdgs. 16 y 18; 19-27. Creo que
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sigulentes razones: en primer lugar, en lo fundamental que delimita a la tradicién
politica espafiola fueron coincidentes. Y esto, pese a que él no compartiria esta
afirmacién por considerar que Menéndez Pelayo desconocié la politica tradicional
espafiola, aunque tuviera intuiciones geniales, debido a la «dispatidad entre su
accién cultural espafiola y su alejamiento del estudio del pensamiento politico es-
pafiol» (32). En segundo lugar, porque Elias de Tejada ha sido su heredero, si
bien aplicado a una materia no estudiada a fondo por el santanderino: el estudio
del pensamiento politico espafiol; de lo cual él mismo tenfa que tener conciencia
aun cuando no lo dijera expresamente. Asi, al escribir: «El mejor menéndezpelayis-
mo politico serd {...) el que rehaga la historia de la tradicién politica espafiola
empleando los mismos criterios que don Matcelino empled para rehacer la historia
de las ideas estéticas o los origenes de la novela entre nosotros» (33), se estd
retratando, pues como reiter6 una y otra vez, a ello dedicé su vida. Por ello,
con toda razén, ha indicado Ayuso que «Francisco Elias de Tejada fue el Menéndez
Pelayo de la historia y de la tradicién politicas e hizo realidad lo que un dia
plante6 en hipStesis» (34). Por dltimo, y aunque esto no tenga que deberse a su
influencia, como aquél, también anduvo entre los muertos vivo.

En efecto, la parte mds extensa de su impresionante obra (35) la dedic6é Elias
de Tejada a la historia del pensamiento politico, y dentro de ella al de los diversos
reinos que formaron aquellas Espafias en las que no se ponfa el sol. Esta ingente
obra estd dedicada a dos objetos primordiales: determinar que sea lo especifico
hispdnico y restaurar —con las modificaciones necesarias de los tiempos moder-
nos— aquella tradicién que hizo de las Espafias el pueblo mds libre que se dio
en la historia (36). o

Como vamos a ver, la tradicién politica espafiola para Elfas de Tejada se ma-
nifiesta en dos cuestiones fundamentales, aunque no dnicas: la concepcién catdlica
de la vida con un sentido misionero universalista y la monarquia federativa de
las Espaiias.

Pues bien, hay suficientes textos de Menéndez Pelayo que muestran que tam-
bién tenia esa misma concepcidn fundamental de la tradicién espaficla, y otros
en los que, como habremos de ver al desarrollar el pensamiento de Elias de Tejada,
coinciden plenamente. Incluso en el verbo apasionado y vibrante, combativo e

Vigén, sin nombratrle, alude, se queja y se defiende de la acusacién de Elfas de Tejada {(aunque
no foera la dnica), de instrumentalizar en beneficio del juanismo la- figura de Menéndez Pelayo
(J. Vigdn: op. cit., pégs. 183 y 190).

(32) F.-Elias de Tejada: La monarquia tradicional, op. cit., pigs. 20-21, cita a la 20.

(33) F. Elfas de Tejada, La monarguia tradiciondl, op. cit., pdg. 27.

(34) M. Ayuso: L« filosofia..., pdg. 271.

(35) Escribié «278 libros, opdsculos y monogtafias, alcanzando los 374 si se cuentan
estudios menoress, M. Ayuso Torres: Lz filosofia..., op. cit., pig. 40; da cuenta de parte de
sus obras inéditas; Jla relacién, hasta ahora mis completa publicada de las obras de Elias
de Tejada, en Consuelo Caballero Baruque, Bibliografia de Francisco Elias de Tejada, Univer-
sidad de Perugia, 1984. - .

{36) Passim en toda su obra dedicada a estos aspectos; constituye una constante en
su obra. i
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.incitador, debelador y pedagégico, hay muchas semejanzas. Los limites materiales
de esta contribucién en homenaje al maestro extremefio hacen imposible reprodu-
cir, siquiera sea parcialmente, algunos de esos textos, por lo que me remito. a
‘ellos en las correspondientes notas.

Para Menéndez Pelayo (37) no ha sido la geografia, ni la raza, ni la lengua
ni el cardcter de los antiguos habitantes lo que forjé la nacién espanola. Aunque
la romanizacién fuera el primer paso para ello, lo determinante para la forma-
cién de Espafia como comunidad politica, por encima de cualesquieta otros fac-
tores, fue la unidad catdlica. La religién catdlica y la Iglesia hicieron Espaiia.
Su especificidad, también la politica que cuaja en instituciones, fue su obra. En Ia
baja Edad Media, desaparecido el reino visigodo, fragmentada aquella Espafia
visigoda, es el sentimiento ctistiano que perduraré y hard posible la Recon-
quista, ¢l que mantiene una cierta idea de unidad (38). :

Don Marcelino tenfa un sentido providencial de la historia de Espafia. Nuestra
patria, como fruto de la cosmovisién catélica de la vida de la que participaban
sus gentes y sus reyes, asumid, libre y voluntariamente, la misién universalista
de ser evangelizadora y defensora de la fe en la peninsula, en Europa y en Amé-
tica (39).

Dé ahf su admiracién por la casa de Austria y aquellos dos siglos de desbor-
dante donacién y creacién, en donde la tradicién encuentra su punto méds 4lgi-
do (40); su exaltacién de la teologia catdlica, de los maestros teologo-juristas
espafioles, con Vitoria a la cabeza (41); de las libertades municipales y de los
fueros (42).

(37) Sobre don Marcelino, ademds de la ya cldsica obra de Enrique Sdnchez Reves,
Biografia de Menéndez Pelayo, 32 ed., CSIC, Santander, 1974, la dltima de Antonio Santovefia
Setién, Marcelino Menéndez Pelayo. Revisibn critico-biogrifica de un pemsador catdlico, Uni-
versidad de Cantabria, Santander, 1994, en especial pdgs. 50-54 y 80-105; aunque la valora-
cién y juicio critico del autor no participe de las ideas de Menéndez Pelayo, pues estd escrito
desde una visién contraria a la tradldonal se aprecia, que procurg. reflejar con exactitud
el pensamiente de aquél.

(38) Marcelino Menéndez Pelayo: Historia de los beterodoxos espafioles, epilogo, tomo 11,
‘BAC, Madrid, 1956, pdgs. 1192, 1193 y 1194. -

(39) M. Menénd& Pelayo: Historia de los beterodoxos espafioles, ed. cit., pdg. 1194; «Dis-
curso en el Primer Congreso Catdlico Nacional Espafiol» (Z-dé mayo de 1889), en Ensayos de.
critica filoséfica, Obras completas, XXVII, CSIC, Madrid, 1958, pdgs. 287-289.

(40} M. Menéndez Pelayo: «Discurso en el Primer Congreso Catélico Nacional Espafiol»
{2 de mayo de 1888), en Ensayos de critica filosdfica, Obras completas, XXVIII, CSIC, Ma-
drid, 1958, pdg. 289.-

(41) Sobre su admiracién por V1tor1a v el lamento por el olvido que se ha hecho hacia
la tradicién naclonal, cfr. «Contestacién al discurso de ingteso en la Real Academia de la
Historia de Eduarde de Hinojosa» (10 de marzo de 188%9), en Ensayos de critica filosdfica,
Obras completas, XXVIII, CSIC, Madrid, 1958, especialmente pdgs. 229-233.

(42) M. Menéndez Pelayo: «Brindis del Retito» (30 de mayo de 1881), en Estudios v
discursos de critica bistérica y literaria, TII, Qbras completas, VIII CSIC, Madrid, 1941,
péginas 385-386.
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Esa era nuestra tradicién y la degradacién provino de su abandono y sustitu-
cién (43), promovida por la casa de Borbdn, a la que no ahorra criticas por este
.motivo (44). La decadencia es fruto, sobre todo, de la difusién de ideas contrarias
a la doctrina catdlica y a ese modo de entender la vida, volcado, con todas las
imperfecciones que se quieran —pero siemipre algunas menos que las que elaboré
la leyenda negra y sus corifeos espafioles— a la mejor obra humana que es dable
hacer.

" Por otra parte, don Marcelino fue acétrimo antipositivista, e indicé que los
hechos por si solos no pueden constituir ciencia, y han de estar necesatiamente
sujetos a la metafisica (45).

Creo que con este apunte sobre la obra del maestro santanderino es suficiente
para ver hasta qué punto Elfas coincide con él.

II. EL ESQUEMA TEORICO

Para Elias de Tejada la causa diferenciadora de las comunidades politicas
—titulo de una de sus obras— es la tradicién, .

Aunque de Elfas de Tejada no puede decirse que sea un tedrico de la tradi-
cién, en el sentido de haber realizado una elaboracién sistemética doctrinal en
'torno a este concepto —no en el de sefialar cudl sea la tradicién espaiiola y la
tradicién de las Espafias, como es obvio y notorio—, sin embargo, desde muy
temprano traza un sucinto esquema tedrico respecto el cual comprobaremos si la
realidad descubierta por el estudio de ese pensamiento a lo Iargo de la historia
coincide, se acerca o discrepa de aquella expresién tedrica. _

Ese esquema o plan geperal se encuentra en una obra de 1943, La causa dife-
renciadora de las comunidades politicas (46), que serd un poco mds explayado en
1948 en Las Espafias (47). La introduccién de su Historia de la literatura politica
en las Espafias, publicada en 1991, pero cuyo primer volumen fue escrito en 1952
como Vallet ha indicado (48), en realidad, poco nuevo aporta, puesto que gran
parte de ella estaba ya publicada en otras obras (49),

(43) M. Menéndez Pelayo: «Discurso en el Congreso Internacional de Apologéticas (11
de septiembre de 1910), en Ensayos de critica filoséfica, Obras completas, }QCVIII CSIC,
Madrid, 1958, pég. 354.

(44) La posterior moderacién acerca de la casa de Borbén contenida en la Historiz de las
ideas estéticas en Espadiz no afecta a lo fundamental de su cftica y al. fondo de la cuesti6n.
Cfr. ed. CSIC, Madrid, 1994, tomo I, pdgs. 1165-1149.

(45) M. Menéndez Pelayo Historia de los beteredoxos espafioles, ed, cit., pags. 1186-1187.

(46) Reus, Madrid, 1943,

. (47) Ambos Mundos, Madrid, sin fecha, pero de 1948, como indica Miguel Ayuso.

" (48) Juan Vallet de Goytisolo: «Presentacién: un inédito de Francisco Elias de Tejadas,
en Historia de lg literaturq politica en las Espaiias, Real Academis de Ciencias Morales y
Polfticas-Fundacién Francisco Elias de Tejada y Erasmo Pércopo, Madrid, 1991, tomo I, pdg. 13.
Elias en El pensamiento politico de los fundadores de Nueve Granada (1955) se referla a dicha
obra como «de pronta publicacién» {pdg. 80; cfr. 107), lo que indica que ya la tenfa escrita.

(49) En La ceusa diferenciadora..., Las Espafias y La Monarguia tradicions; en opinidn
de Miguel Ayuso es fundamental su preliminar, Lz filosoffa..., pig. 226,
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Para Elias de Tejada esa causa diferenciadora de las comunidades politicas no
la constituye ningiin factor fisico, ni la raza, ni la lengua, ni la cultura, ni el
espiritu, ni los motivos psicolégicos, ni la historia estricta, ni la adhesion espiri-
tual a una faena universal (50). Y ello porque «es un problema a resolver en los
limites de lo histérico; pero en la Historia y no por la Historia. Las claves
conceptuales han de ser criterios ajenos a la Historia misma; arrancados de la
cantera metafisica y prendidos de un valor universal» (51). La historia no contiene
en si misma los criterios interpretativos, nos suministra los datos, pero la inter-
pretacién ha de buscarse fuera de ella: «lo histérico presupone lo metafisico;
esto es, ¢l estudio de la diversidad ontolégica de las agrupaciones humanas presu-
pone el conocimiento cabal de la esencia éntica de ellas» {...). «Querer estudiarlo
como algo separado del complejo entero de la Filosofia de la Comunidad politica
es ya desenfocar el problema de una manera lamentable, saliéndose del oportuno
punto de consideraciéns (52).

Esta obra, como en la que veremos a continuacién, claremente intenta huir del
positivismo, a mi juicio, més que porque éste se fijase tan sélo en la naturaleza, en
el mero dato fdctico, por dos razones. En primer lugar, porque el positivismo no
permite juzgar con criterios morales —&ticos se diria hoy— lo que debe conser-
varse v las innovaciones que es preciso aportat, tnico criterio vélido, puesto que
el progreso siempre debe estar sometido a la moral; tan es asi, que no sélo deben
rechazarse las cosas inmorales en si, sino también aquellas que no siéndolo se
hayan obtenido inmoralmente. De ahf su critica a la politica francesa de alianza
con el infiel, aunque ésta acrecentase su poder, sus bienes materiales. En segundo
Ingar, porque no permite apreciar plenamente el proceso en que la tradicién con-
siste, fijdndose mds en su parte estdtica que en su dindmica.

De acuerdo con esa concepcién previa —Ilos datos sujetos a la metafisica—,
trazard un sucinto esquema tedrico conforme al cual intentard situar en €l Ia
tradicién. Aplicadas las cuatro causas al problema, a su juicio, es la causa final,
consistente en «una serie de principios que hemos de separar con cuidado porque
entre ellos estd el objeto de nuestra disquisicién» (53), 1a que permite hallar la
solucién. Entre esos fines no toma en consideracién, por no estimarlo politico, el
fin trascendente del hombre (54) y por. considerarlo comin a toda comunidad po-
litica, el fin (o fines) esenciales a ella (55), asi como tampoco los de cardcter
administrativo, por ser de nula trascendencia y agotarse en si mismos (56).

(50) Cfr. La causa diferenciadora..., pégs. 1-3. Lo repetird en buena parte de sus obras,
(51) La causa diferenciadora..., pig 4.

(52) La causa diferenciadora..., pég. 5.

(33) Lz causa diferenciadora..., pig. 6.

(54) La catisa diferenciadora..., pigs. 7-9.

{55) La causa diferenciadora..., pigs. 10-11.

(56) Lz causa diferenciadora..., pégs. 13-11,
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El fin (o fines) que toma en consideracién —Jos «mds altos de la comunidad
politicas— son los que se refieren a ésta «en cuanto tiene un determinado quehacer
histérico y actia a tenor de precisas condiciones» (57).

Para Elias de Tejada, segin esos planteamientos, es evidente que las comu-
nidades politicas tienen una finalidad que cumplir en la historia, diferente unas
de otras, y a su vez, difetente de la que es comtn a todas ellas y las caracteriza
como comunidad politica en cuanto tal. Asf, escribe: «Porque es indudable que
se dan fines tipicos de un pueble en un perfodo histérico concreto. Bizancio suje-
tando a los pueblos mezclados de Oriente, y Espafia trayendo a un nueve mundo
a las vias de la civilizacién, son ejemplos concluyentes de ellos (58).

Una vez sefialado lo anterior, indica que esos fines politicos son dos: «la nacién
y la tradicién». Por nacién entiende «aquella nota caracteristica de un pueblo o
agrupacién de pueblos a lo largo de todo un periodo de la Historia. Asf, en nuestra
Reconquista, la lucha con los 4rabes que abarca la Edad Media; asi en Roma la
unidad material del mundo entonces conocido; asi en la Francia contempotinea
esa llamada misién democritica que tanto se ha venido subrayando». En cambio,
tradicién «es el lazo que ata y une esas diferentes empresas o leit motivos de las
distintas €pocas histéricas, dédndoles trabazén a todas ellas. Asi, en lo germano,
el fmpetu asencional de intentos de domefiar viejas culturas, ampardndolas tras
el conocido sabor de lo tedesco; asi, en Espafia, la defensa de la voz catélica de
Romay (59). Y puestas asi las cosas, «la rafz de un pueblo, su auténtica y natural
intimidad, lo que le separa de los demds del globo no es otra cosa que su tra-
dicién» (60).

M4s adelante volverd sobre la relacidn entre ambas e indicard que nacidn es
lo que conduce a «un quehacer comin a un pueblo o conjunto de pueblos dentro
de un periodo de la historia, y tradicién es el substratum que cada uno de esos
perfodos deja, el alma de las gentes forjada por el fraguar de esas empresas co-
lectivass.

«Es nacién lo que nos mueve y nos empuja en cada momento que pasa v €s
tradicién lo que queda de todos esos momentos. La una es lo pasajero, pero vivo;
la otra, lo duradero y permanente. La nacién es, por eso, la manifestacién exterior
que aparece en una hora; la tradicién es el callado hacer que obran los siglos.
Aquélla es lo brillante y lo superficial, ésa lo hondo y verdadero» (61).

Creo que en esa explicacién hay un equivoco que sélo es posible deshacer
teniendo en cuenta el conjunto de su obra. En efecto, Elias no podfa desconocer
que el fin de la comunidad politica es el bien comtn, no la tradicién en sf misma,
so pena que confundamos ambas cosas; pues aunque la tradicién sea un elemento

(57) La causa diferencigdora..., pig. 7.
(58) La causa diferenciadora..., pdg. 11.
(59) Lz causa diferenciadora..., pag. 12.
(60) La causa diferenciadora..., pag. 13.
(61) La causa diferenciadora..., pig. 30.
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del bien comtn, la comunidad politica no se. constituye en cuanto tal para cons-
truir, realizar o transmitir la tradicién, sino precisamente para su finalidad espe-
cifica constituida por el bien comin inmanente, teniendo también en cuenta nece-
saria y obligatoriamente en la concepcién catélica, el bien comin trascendente que
es Dios y hacia el cual ha de tender, si bien de forma diferente en cuanto al
modo en que lo hace la Iglesia. :

Ese equivoco creo que obedece al sentido prov1denc13hsta de la historia de
Espaiia que tenfa Elias de Tejada y que los espafioles asumieron conscientes de
que realizaban —y creyéndolo asf— los designios de Dios.para con nuestra pattia,
constituyendo su sentido de la monarquia catélica y misionera —respecto al Islam,
la Protesta y el Nuevo Mundo, y ya con disensiones en el interior de la comu-
nidad polftica, respecto 2 la Revolucién—. Ese concepto de la monarquia goza
del doble cardcter de sér bien comtin y constituir parte de la tradicién politica
espafiola. Consideradas asi las cosas, cabe incluir a la tradicién como finalidad
de la comunidad politica. Habtemos de ver cémo en lo sucesivo pricticamente
no se hard mencién a la tradicién como fin de la comunidad politica.

Con esa advertencia, Elfas considera evidente la existencia de los fines poli-
ticos de los pueblos —al menos de algunos—, diferentes de su propia existencia,
y asf menciona a «Espafia trayendo a un nueve mundo a las vias de la civiliza-
ciény» {62). En el caso de Espafia por asumir libre, voluntaria y racionalmente el
ser instrumentos de la Providencia de Dios, o

Por otra parte, no cabe duda que con tal esquema no sélo es la tradicién la
causa diferenciadora de las comunidades politicas, sino también la nacién, desde
el momento en que éstas realizan quehaceres diferentes por causa distinta de la
tradicién, ya que, segin él, esos quehaceres no son obra de la tradicién, siendo
ésta, al contrario, el producto dejado por las naciones en diversos perfodos. La con-
fusién en esta cuestién me parece patente v a lo largo de su obra se ird viendo
c6mo es la tradicién la que va conformando las realizaciones de la nacidn espafiola
a Jo largo de la histotia, al mismo tiempo que la nacién —de -ese modo conce-
bida—- va genetando también consecuencias importantfsimas en la diferenciacién
de las comunidades politicas. Hasta tal punto que, sin perder su antiguo nombre,
aparecerdn nuevas comunidades politicas, por haber roto con esa concepcién de la
tradicién. Tal es el caso de Europa y las naciones que la componen, a lo que
luego nos referiremos con toda brevedad. -

En Las Espafias se desarrolla algo mis el plan o esquema tedrico para que el
historiador pueda dar con «esa especial verdad que es la verdad ’histérica’», toda
vez que sin ello jamds se podrd salir- de los hechos, sin poder hacer sobre ellos
mis que su mera descripcicn o constatacién. A su juicio, los datos pueden y deben
someterse a médulos objetivos (63), pues de otto modo se cae en el subjetivismo,

(62} La causa diferenciadora..., pig. 11.
(63) Las Espafias, ed. cit., pdg. 12.
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en el que «todo queda a merced del libérrimo opinar, falta un asidero objetivo
para enjuiciar los conceptos esenciales» (64). «El subjetivismo gnoseolégico con-
cluye en un individualismo étice, politico e histérico, con lo que Ia propia Historia
es imposible 2] faltar la objetividad en los juicios de entenders (65). Sin em-
bargo, esos mddulos no arrancan de los hechos mismos, sino que le son ajenos y
anteriores (66). El positivismo resulta también insatisfactorio porque de lo par-
ticular jamds podrd sacar verdaderas reglas universales, y sus criterios son siempte
transitorios,  puesto que gitan en torno a lo mudable de las cosas (67). Tampoco
el historicismo es suficiente al intentar encontrar esas reglas en el ambiente his-
térico en que los hechos se producen (68), porque su obejtivismo no llega a
superar totalmente el relativismo, en cuanto que los valores encontrados son
variables al ser fruto de la personalidad en un momento histérico (69), por lo
que no puede encontrat «una regla objetiva e invariable» (70). Por eso, «lo que
nos ha de servir para medir los datos histéricos son las verdades que la ontologfa
proporciona» (71). Como «la historia es un magnifico didlogo entre la omnipo-
tencia divina, forjadora de un orden objetivo, y el hombre, forzado a decidir
libremente su posicién dentro y respecto a ese orden objetivos (72), no cabe
acudir a la ontologia en general, sino a la teologfa y a la antropologia, la ciencia
de Dios y la ciencia del hombre, que son los dos sujetos que elaboran la historia (73).
Centrados en el hombre, se han de deducir «los juicios sobre la histotia con
visiones sacadas de la antropologia» (74), en la que, frente al optimismo y al pesi-
mismo antropoldgico, se parte de la realidad del hombre falleciente, en la que «el
hombre no es naturalmente bueno ni malo; conoce el bien, mds no siempre le
alcanza» (75). Pot eso, postula llegar «a los critetios con qué medir los hechos
histéricos deduciéndolos de los previos planteamientos antropolégicos y enlazando
con ellos sus correspondientes repercusiones en:la gnoseologia, en la ética, en la
politica y. en el derecho» (76). o

Asf, los pardmetros indicados someramente en esta obra serfan los siguientes:

En la gnoseologia, frente a Ja afirmacién sustentada por el optimismo antro-
polégico, de que «verdad es lo que el hombre conoce» y a la del pesimismo

(64) Las Espaiias, pég.. 14.
(63) Las Espafias, pig. 15.
(66) Las Espafias, pag. 17.
(67) Las Espafias, pigs. 2223,
(68) Las Espadias, pig. 23.
(69) Las Espafias, pags. 28-31.
(70) Las Espafias, pag. 32.
(71) Las Espaiias, pég. 33.
(72) Las Espaiias, pig. 33.
(73} Las Espasias, pig. 33.
{74) Las Espafias, pig. 36.
(75) Las Espafias, pig. 37.
{76) Las Espafias, pég. 36.
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antropolégico de que «es mentira lo que el hombre conoce», sostiene que «lo que
el hombre conoce puede ser verdad o mentira, sélo Dios sabe la verdad».

En la ética, frente al optimismo antropolégico, para el cual «es bueno Io que
el hombre quieres, y al pesimismo antropol6gico para el que «es malo lo que el
hombre quieres, sustenta que «lo que el hombre quiere es bueno o malo, medido
pot un orden objetivo que se apoya en Dios».

En la politica, frente al optimismo "aniropolégico, conforme al cual «toda
libertad es buena», y al pesimismo antropoldgico, para el que «cualquier libertad
es mala; toda coaccién es buena», propugna un «sistema que ligue autoridad con
libertads. :

En el derecho, frente al optimismo antropolégico que da en el «voluntarismo
de 1a mayorfa» y al pesimismo antropoldgico que conduce al «voluntarismo de uno
solo o de unos pocos», defiende un «gobierno templado; una libertad concreta den-
tro de un orden concreto» (77).

A continuacién indica que, «con arreglo a los criterios apuntados, las fuentes
deben dar pie a la forja de un sistema correspondiente a las intenciones de este
libro: determinar los fipos que en la realidad hispana hay» (78).

Contintia Elfas de Tejada realizando una tipologfa para explicar la realidad
histérica, rechazando pot insuficientes los tipos reales, tanto evolutivos —bien
sean empiricos o racionales— como existenciales, porque todos ellos, si bien de
forma diferente, no tienen en cuenta més que la misma historia, ya sea vista de
forma evolutiva —bien prescindiendo o nc de una supuesta razén universal— ya sea
sin tener en cuenta €] proceso histérico (79). Seguidamente indica que los tipos
ideales «son los que no proceden de la realidad, al menos de una manera directa»
y rechaza también los tipos ideales utépicos, por fantdsticos (80) e indica que son
solamente los tipos ideales filoséficos los que «deben ser la meta de nuestra in-
vestigacién, consistiendo en la interpretacién critica de la realidad histdrica a
tenor de unos criterios metafisicos» (81). 'Y afirma que «desde el dngulo visual
de este libro, tales tipos se concretan en las tradiciones de cada grupo huma-
now» (82).

Aunque Ayuso ha destacado el ligamen que para Elias existe entre metafisica
e historia {83), cteo que en este punto el lengnaje de Elias de Tejada no es
demasiado claro. Si de lo que se trata es de poder enjuiciar la historia por la
filosofia, m4s concretamente por la metafisica, bastaba con aplicar esos criterios

(77} Las Espafias, pag. 37. Hste contenido o funcién del derecho, se entienda de uno
u otro modo, corresponde mejor a la politica, ¥ en clerto modo responderia a un normativismo
en la primera época de Elfas de Tejada, que creo es como cabe comprenderlo en la polémica
interpretativa suscitada por Puy y respondida por Ayuso (cfr. Lz filosofis..., pdgs. 174-176).

{78) Las Espa#ias, pég. 41.

(79) Las Espafias, pdgs. 43-45.

(80) Las Espasias, pig. 45.

(81) Las Espafias, pig. 46.

(82) Las Espafias, pdg. 46.

(83) M. Ayuso Torres: La filosofia..., pags. 131-133,
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a la realidad que el conocimiento de la historia nos va descubriendo, sin necesidad
de acudir a la denominacién de tipos ideales que no hdce sino complicar las cosas
—afiddase a ello que el idealismo hegeliano estd enmarcado en los tipos reales
existenciales racionales—, toda vez que parece que en el andlisis concreto de la
realidad histérica resultan inexistentes. Porque no se puede olvidar que de Io
que se trata es de encontrar los rasgos verdaderos, auténticos, reales, existentes
de las comunidades politicas. Por otta patte, si lo que se quiere decir es que hay
un marco tedrico de perfeccién en el plano filoséfico, que es el criterio con el que
debe juzgatse por su mayor aproximacién a él las diversas concreciones histéricas
que son las comunidades politicas, no era tampoco necesario recurrir a esa termi-
nologfa. Porque Elfas lo que estudia son realidades concretas que existen o han
existido en la historia y no pretende teotizar sobre las finalidades, caracteristicas,
elementos o demés aspectos de las comunidades politicas en abstracto, salvo para
indicar que su elemento diferenciador es la tradicién. Pero esto, al menos en
teoria, estd sacado también del estudio concreto de las comunidades politicas.

Ademds, Elias, aunque él diga otra cosa en Las Espafias, no aplica esa
tipologia —al menos de forma expresa—, ni ninguna otra, al caso espafiol, a las
diversas tradiciones hispanas de las que se va a ocupar en esa obra (tampoco lo
hard en ninguna otra publicacién). Unicamente cabria entendetlo de forma indi-
recta si considerdramos a la tradicién como una aspiracién, un deseo, ¢ un ideal
al que se tiende pero no se llega a alcanzar en su plenitud, que si estaria en
consonancia con las réalizaciones de que es capaz el hombre falleciente —base
de su antropologfa, como hemos visto y Ayuso ha destacado en el estudio orgénico
de toda su obra (84)—, no encaja, sin embargo, con el concepto de tradlcmn de
Elias de Tejada, que consiste en algo concreto y real.

S{ se ve, en cambio en su obra, que responde a los criterios valorativos ante-
riormente indicados, tanto en lo que ésta efectivamente coincide sustancialmente
con ellos como en la interpretacidn tejadiana de la tradicidén espafiola, negando tal
cardcter a lo que, a partir del siglo xviri, se opone a aquella tradicién. En efecto,
todos esos criterios son inherentes a la concepcidn catélica de la vida, a su cosmo-
visién, que es ¢l componente mds esencial de la tradicidn espafiola; y todos ellos han
sido los criterios sustentados —unas veces con mejor y mayor fortuna que otras—,
tanto por los pensadores politicos espafioles como por sus dirigentes, cuajando en
un desarrollo institucional, politico y social, que constituye el pensamiento y las
tealizaciones de la tradicién politica espafiola.

Asf, en el proceso en que la tradicién se ha ido formando, la cota mds elevada
alcanzada por la tradicién espafiola se encuentra en el siglo XvI con el segundo
de los Felipes, cuando los caractetes de esa tradicién son mds vigorosos v alcanza
su mayor expresién la monarquia federativa de las Espafias con la unién por-
tuguesa.

(84) M. Ayuso Tottes: La filosofia..., pags. 135-145.
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Ademds, en diversas ocasiones, indicé que el criterio valorativo moral resulta
esencial, tanto en un aspecto tedrico como prictico, para determinar lo que puede
acogerse para acrecentar el caudal de la tradicién y aquello que debe expurgarse
de lo acontecido en el pasado. Es decir, constituye un criterio imprescindible
para cada generacién comportarse de ese modo en su propio quehacer histdrico;
v lo constituye también para el historiador al indagar en el pasado y sacar a la
Juz mds clara y sistemdticamente la propia tradicidn. Como hemos de ver, esto no
ofrece problema alguno para el caso espafiol, puesto que su acontecer histérico,
sus realizaciones, se forjaron con ese critetio, No serfa vélido, en cambio, para
el estudio de otras tradiciones en las que ese cnterlo hubiera sido inexistente
o inoperante.

La primera de esas ocasiones es en La cansa diferenciadora de las comunidades
politicas. Muestra aqui dos critetios para poder determinar lo que es o no
tradicién. El ptimero, perfectamente explicito, consiste «en lo vital que en el
pasado hay», en «la entrega de lo que tuvo fuerzas vitales suficientes para influir
en nuestro actual acontecer» {85); lo que la historia «ha dejado como sedimento
en todos los campos de la vida» (86).

Si ese fuese el tnico critetio para separar lo que forma parte de la tradicién
de aquello que no lo es, se podria achacar a esta concepcién aquella injusta impu-
tacién de Julien Benda a Charles Maurras (87), de reducirse a ser el «nacionalismo
integral» una «religién del éxito», en cuanto que «la voluntad que se realiza,
solo por eso comporta un valor moral, mientras que la que fracasa, solo por eso,
es despreciables (88). Al igual que para Maurras se trataba de que tenfa que
ser el bien conseguido lo que justifica la accién politica y juzga los hechos y las
realizaciones histéricas conforme al criterio del bien comin (89), para Elfas de
Tejada también existe un criterio moral, mds explicito que en el provenzal, si
bien en esta obra no estd expresado con tanta claridad como lo hard posterior-
mente.

Este segundo criterio viene dado por «el punto de vista catélico» (90), conforme
al cual el progreso -en que la tradicién consiste se entiende «como aportacién al”

(85)" La causa diferenciadora..., pdg. 15.

(86) La causa diferenciadora..., pdg. 15. «Traditio es ciertamente entrega y transmisidn
de algo pasado, de haceres o consejos de otros hombres que antes nacieron y vivieron dias
més viejos; peto no de todo lo pasado en bloque informe exento de discriminacién, sino de
lo vital que en el pasado hay; no significa sélo Ja transmisién a secas de cuanto en lo ido
ha acontecido, sinc Unicamente la entrega de lo que tuvo fuerzas vitales suficientes para
influir en nuestro actual acontecer», pdg. 13.

(87) Cfr. E. Cantero Nifiez: «La Revolucién francesa vista por Mautras», Aportes, mi-
mero 12 (1990), pégs. 63-68, cit., pig. 66, nota 34.

(88) Julien Benda, La frabison des clercs, Bernard Grasset-Le livre de Poche Pluriel,
Paris, 1977, pdg. 287.

(89) Cfr. Charles Maurras: De Demos a Cesar, Du Capitole, Parfs, 1930, tomo TII, pd-
ginas 107-122.

(90} La causa diferenciadora..., pag. 19.-
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tesoro que es el pasado, capaz de vivencias actuales, afincado en la verdad suprema
de la unidad catélics del hombre y de considerar a éste como ser concreto inserto
en una jerarqufa de valoraciones histdricas precisas» (91). Y en cita dé Enrique
Gil y Robles, indica que el progreso es «legitimo adelanto en el ordehi moral y
juridico correspondiente» (92). :

La segunda ocasién es en La monarquia tradicional, su obra mds acabada en
esta materia, en donde los criterios a los que se ha referido anteriormente aparecen
ahora perfectamente delimitados y explicados. Asf, esa herencia en que la tradicién
consiste «estd sujeta a dos criterios de seleccién: el vigor de los elementos trans-
mitidos permite sobrevivir a unos eliminando a los otros, segin una proyeccién
en la historia de las tensiones vitales presentes; y las obras del hombre se some-
ten a las reglas a que se ha de sujetar el hombre mismo, segin su condicién de
criatura responsable ante los preceptos de Dios. En el primer caso la Tradicién se
depura, naturalmente en el curso légico de la historia; en el segundo caso la Tra-
dicién se depura metaffsicamente en la piedra de toque que es la ley de Cristo» (93).

Es éste un texto capital para entender el concepto de tradicién, que ya fue
subrayado por Andrés Gambra en patdfrasis del maestro al indicar: «Una doble
connotacién define, por tanto, a la Tradicién: la Tradicién es un proceso acumu-
lative y un proceso de depuracién atendiendo a unos principios eternos» (94).

El mismo Elfas de Tejada lo dird poco después: «Progresar es naturalmente
cambiar y moralmente mejorar algo» (95).

Asi, la tradicién espafiola se delimita por sus dos caracteristicas, una histérica
y otra ideolGgica. Histéricamente, por la unidad en la variedad, e ideolégicamente,
por el «establecimiento de los mandatos de Cristo como leyes para el vivir so-
cial» (96). Mds adelante volveremos sobre este texto.

III. LA TRADICION POLITICA ESPANOLA: CONCEPTO Y REALIDAD
1. Teoria de la tradicién

Ya desde sus primeras obras Elias centra su preocupacién y su quehacer inte-
lectual sobre la idea de tradicién y concretamente sobre cudl sea la tradicién es-
pafiola, especialmente la tradicién politica.

(91) Lz causa diferenciadora..., pig. 20.

(92) La causa diferenciadora..., pig. 24. .

(93) La monarquia tradicional, Rialp, Madrid, 1954, pdgs. 119-120.

(94) Andrés Gambra Gutiérrez: «Petfiles doctrinales de la monarquia tradicionals, en
AA. VV.: Teoria politica tradiciondlista, 1, Escelicer, Madrid, 1972, pdgs. 153181, cit., pa-
gina 160.

(95) Lz monarguia tradicional, -ed. cit., pdg. 121. La cursiva es mfa. Cfr. F. Elfas de
Tejada, Francisco Puy Mufioz v Rafzel Gambra Ciudad: ¢Qué es el Carlismo?, Escelicer, Ma-
drid, 1971, pégs. 94-103. _

(96) La monarguia tradicional, pig. 123,
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En una de sus primeras obras dedicada al pensamiento politico de nuestros
antepasados, publicada en 1939, Gerdnimo Castillo de Bovadilla, cuya obra La
politica, habia leido por primera vez a la edad de doce afios (97), se nos dice que
«en la hora de reafirmacién de los valores espafioles» es preciso conocer «los
cldsicos politicos espafioles»; que hay «la Espafia eterna»; que «en la era grande
de nuestra Historia se pensé y se ideé por espafioles una concepcién propia de
la vida y de los hechos, llena de ideas magnificas y de realidades universas» y que
su conocimiento es necesaric para «procurar que nos CONOZCAMOS 3 NOSOLros mis-
mos» (98). Vemos, por tanto, que el conocimiento actual de Espafia, de lo espa-
fiol, requiere €l conocimiento de lo que fuimos, porque hay algo que nos une al
pasado, de tal forma que lo espafiol ha de ser lo que hay de comiin entre enton-
ces y ahora («la Espafia eterna»), consistente en una «concepcién propia» —es
decir, espafiola— «de la vida y de los hechos».

Eso es precisamente la tradicién, lo vital que une a unas generaciones con
otras y cuyos critetios delimitadores y valorativos para conocerla ya hemos visto.
La tradicién es al mismo tiempo entrega, proceso, efecto y contenido.

En el primer aspecto consiste en la transmisién de generacién en generacién
de lo que se va realizando y de la forma de entender el propio acontecer. En el
segundo aspecto es un proceso evolutivo petfectivo que se va realizando a lo largo
del tiempo y en la propia historia. Como efecto es la causa generadora del pro-
greso, condicién esencial de éste, que constituye su fundamento. Como contenido,
consiste en cosas conctetas, con un hilo conductor invariable y un conjunto de
cosas materiales y espirituales definidas y especificas, que a lo largo del tiempo
pueden ser mejoradas y adaptadas a las circunstancias nuevas que Ja realidad pro-
duce. Por eso destaca ¢l cardcter dindmico progresivo y variable de la tradicidén,
sin mengua de su nicleo constante: «No es cosa estdtica, que no admite progreso;
antes bien, el progreso y el cambio es consustancial a ella» (...); «la esencia misma
de la tradicién predica la necesidad de considerarla como algo variable de con-
tornos, bien que é&tos cefiidos siempre a un eje primordials {99). En lo que se
refiere a la tradicién politica espafiola, la cosa en que la tradicién consiste, su
contenido, estd compuesto por instituciones forjadas en la historia (la monarquia
tradicional, los fueros) y por un pensamiento o una filosoffa politica catélica con-
forme a la cual los temas fundamentales de la politica tienen una inteleccién
comtn {100).

Sin embargo, Elfas de Tejada a lo largo de sus obras, sobre todo en sus pri-
meros afios, maneja sin sepatarlos conceptualmente en debida forma divetsos con-
ceptos de tradicién, Asf ocurre, por ejemplo, en La #radicién gallega, publicada

(97) Gerdnimo Castillo de Bovadilla, Grifica Universal, Madrid, 1939, pég. 34.
(98) Gerénimo Castillo de Bovadilla, pdgs. 7 y 8.

(99) La Causa diferenciadora..., pig. 17.

(100) Cfr., como obra de sintesis, ¢Qué es el Carlismo?, ed. cit.
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en 1944, en donde se refiere a uno politico hasta el siglo xm1 y desde su unién
a la politica castellana, otro cultural constituido esencialmente por lo celta (101)
v en ello consiste «la individualidad de Galicia» (102).

Algo similar ocurre en Las Espaias, en la que confiesa que su quehacer como
investigador estd «consagrado a la historia del pensamiento politico», considerdn-
dose «historiador del pensamiento politico» y estd escrito con la intencién de
«saber qué sea Espafia» y hallar «la esencia de lo hispdnico» (103),

El subtitulo de esta obra, «Formacién histérica. Tradiciones regionales», res-
ponde méds a Jo primero que a lo segundo; puesto que esto mds bien alude a Ia
idea del cardcter de los espafioles de las Espafias. En el desarrollo de esta obra, su
concepcién de la tradicién es més cultural que politica, o al menos no se delimita
una de otra con claridad, toda vez que distingue seis tradiciones: Andalucia, Euska-
lerrfa, Portugal, Galicia, Catalufia y Castilla. De ellas, la caracterizacién de la
primera, mds que de Andalucia lo es de lo andaluz, pues Andalucia carece de tradi-
cién politica propia, y lo que ha producido es el pueblo andaluz, que es «la quinta
esencia psicolGgica, social ¢ histérica de un tipo humano» (104) caracterizado por su
«individualismo» (105). Galicia, como en la obra anterior, carece también de tradi-
cién politica propia, fundida en la Edad Media con la de Castilla y su renaci-
miento en el siglo x1%, después de dormir durante varios siglos, es de cardcter
cultural (106). Euskalerria también carece de tradicién politica propia, si bien
«el legado universal de Euskalerria consiste en ensefiar a los hombres descentrados
del siglo x1x el inmenso valor de la libertad concreta» {107). En cambio, Par-
tugal, por obra de la voluntad de don Dionfs y de sus reyes, aceptada por las
masas populares, se configurard como reino independiente y se caracterizatd por
la empresa descubridora y el orgullo de vencer al océano (108). En Catalufia en-
contramos ya, aungue se mezclen lo cultural v lo politico, no sélo una caracte-
tistica personal —el semy (109)}—, sino algo estrictamente politico: «la cuna de
las libertades burguesas de nuestro tiempo, conseguidas, ademds, sobre bases filo-
séficas de corte rectilineamente tomista» (110); su legado histérico, la rafz distin-
tiva de su pensamiento politico, es su afeccidén a la idea de libertad (111); Ia
nocién de selfgovernment (112). Por dltimo, con Castilla, también se entremez-
clan lo cultural, lo psicolégico y lo politico. Asi, caracteristicas del castellano son:

(101) La Tradicién gallega, Grificas Gonzélez, Madrid, 1944, pig. 113,
(102} La Tradicion gailega, pdg. 184,
{103) Las Espafias, pégs. 6 v 7.

(104) Las Espaias, pag. 59.

(105) Las Espatias, pag. 85.

(106) Las Espafias, pdgs. 177-185.

(107) Las Espafias, pig. 139.

(108) Las Espafias, pigs. 174-177 y 185,
1109} Las Espafas, pég. 203.

(110) Las Espafias, pég. 227.

(111) Las Espafas, pég. 228.

(112) Las Espafias, pég. 229.
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la independencia, el desprendimiento, la gloria, la propia estima, la austeridad, la
altivez, la intransigencia, el enamotatse de lo absoluto y ser idealista y quijote (113).
De ahi el ideal de la expansién, difusién y defensa de la fe y la empresa uni-
versal: primero con Espafia y a continuacién con el Impetio (114). Se puede,
pues, comprobar, de conformidad con el pdrrafo anterior, que respecto a las tra-
diciones concretas de cada una de las Espafias, tan sélo se traza un apunte en el
‘que se entremezcla lo cultural, lo psicolégico y el cardcter personal con lo poli-
tico {115).

Ademds, en consonancia con esas ideas acerca de lo que podriamos Hamar su
teorfa general de la tradicién y con la idea de que la tradicién politica es la causa
diferenciadora de las comunidades politicas, manifiesta: «Lo que hace a las na-
ciones, esto es, a las diversas agrupaciones con comunidad de esencias colectivas,
es la tradicién viva que incorporan en general y cada uno de sus componentes en
particular» (116). Indica que «la idea de nacién debe estar subordinada a la de
tradiciény {117), Se insiste, como en Lg causa diferenciadora de las comunidades
politicas en que «la nacién es un segmento de la tradicién, un eslabén de la
cadepa del alma de un pueblo. La nacién es una hora; la tradicién un siglo.
Aquelle Io pasajero; ésta lo permanente». Se indica que tradicién y nacién se in-
fluyen reciprocamente (118), aunque se sefiala que «la nacién primera engendra
a la tradicién» (119), lo que resulta contradictordio con la afirmacién fundamen-
tal de que la tradicién es la que hace a las naciones y por ello es la causa de la
diferencia ‘de las comunidades politicas.

Para solventar esta dificultad es preciso acudir a la pluralidad de sentidos
con que emplea la palabra tradicién. En efecto, si entendemos por tradicién ex-
clusivamente la tradicién politica con todos los elementos constitutivos de la
nacién, entonces no cabe tal si previamente no existe una nacién. Es decir, que
en este sentido tradicién politica serfa inseparable de nacién y ambas nacen con-
juntamente. Pero pata que la tradicién pudiera ser la que haga a la nacién habria
que entender por tradicién un concepto diferente. Serfa éste un concepto de tra-
dicién espiritual, del que se excluyen las instituciones —al menos las que dan
cardcter de nacién en su totalidad— y se queda limitado a las creencias, a la
concepeidn vital. As{ patece hacerlo en esta obra, donde se dice que la tradicién
es «la trama espiritual» (120), «una decantacién espiritual» (121) y se afiade que
«la pertenencia de un individuo concreto a un grupo humano consiste en un fend-

(113) Las Espafias, pigs. 259.285.

(114) Las Espafias, phgs. 274-275.

{115) Cfr. Historia de la literatura politica en las Espafias, ed. cit., tomo I, pdg. 34.
(116) Las Espafias, pig. 47.

(117) Las Espafias, pig. 47.

{118) Las Espadias, pigs. 48 v 49-50.

(11%) Las Espaias, pig. 50.

(120) Las Espa#ias, pdg. 50.

(121) Las Espafas, pég. 52.

142



meno cultural, afectivo y del espiritun, sin que sean suficientes los rasgos de la
naturaleza fisica (122). ‘ ‘

Esta doble acepcién del concepto de tradicién permitird comprender la expli-
cacién de cémo se formé la tradicién polftica espafiola.

2. La formacién de la tradicién politica de las Espafias

Para Elias de Tejada la tradicién politica espafiola se forja durante la Edad
Media y alcanza su punto culminante con el segundo de los Austrias. Esto cons-
tituye, también, una constante de su pensamiento. Se trata de una tradicidn poli-
tica que alberga en su seno otras tradiciones —también politicas— particulares,

En Las Espaias indica que las tradiciones hispénicas concretas que estudia
son «afluentes histéricos de la tradicién comin de las Espafias», que considera
«como producto de una decantacién espiritual dimanada de diversas causes, mas
cuyo alumbramiento tiene lugar en los dias del alto medievo, diferenciacién lenta,
pero segura, dentro del gran todo herencia de Roma que se venfa denominando la
Cristiandad» (123). E insiste en que «los pueblos hispdnicos se formaron paulatina-
mente sobre el solar herencia de Romax» (124).

En cvanto a la tradicién espafiola, insiste en algo que ya se exXpresa concep-
tualmente de modo definitivo y es fundamental y permanente a lo largo de toda
su obra: el federalismo histérico. .

En relacién a la tradicién espafiola ese federalismo es fundamental v perma-
nente a lo largo de toda su obra. Se refiere a él en 1939, lo veremos expresamente
referido posteriormente a los fueros, a la tradicién y 2 la monarquia.

Mientras que la concepcién moderna concibe a la totalidad como unidad, la
concepcidn cldsica la considera como pluralidad (125), aspecto nuclear del pensa-
miento tradicional mds desarrollado y que vemos, por ejemplo, en otro pensador
tradicional como Vallet de Goytisolo (126). Elias también lo considera asf y
por ello indica: «No existe en la politica error mds grave y més a menudo repe-
tido que confundir el concepto revolucionario de uniformidad con la razén filo-
séfica de lo uno; y, en consecuencia, considerar que dafian a la unidad todas las
manifestaciones de lo vario» (127).

(122) Las. Espafias, pég. 51.

(123) Las Espafias, pég. 52.

(124) Las Espafias, pég. 53.

(125) Cir. Enrique Zuleta Puceiro: «El principio de subsidiariedad en relacidn conm el
principio de totalidad», en AA. VV., El principio de subsidiariedad, Speiro, Madrid, 1982,
pégina 117,

(126) Cir. E. Cantero Nuifiez: «La filosoffa jur{dica y polftica de Juan Vallet de Govtisolow,
en Homenaje a Juan Berchmans Valles de Goytisolo, Consejo General del Notariado, Madrid,
1988, volumen II, pdgs. 233-278, cn-especial pégs. 261-269; M. Ayuso Torres: «Pluralismo
y unidad ante Ja filosofia juridica y polftica (Un apunte sobre la obra de Juan Vallet de
Goytisolo)», en Homenaje a..., volumen V, Madrid, 1990, pigs. 7-29.

(127) Ideas politicas de Angel Ganivet, Gtifica Universal, Madrid, 1939, pég. 138.
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Ise federalismo «es el federalismo de nuestra tradicional monarquia orgdnica,
hijo de la historia y de las necesidades nacionales, espafiolisimo y foral, magnifico
y patriota; es la organizacién cldsica de los fueros» (128).

«La tradicién espafiola en que consiste Espafia estd integrada por el conjunto
de las tradiciones de cada uno de los pueblos componentess (129). En confor-
midad con esto desarrollard mds tarde su concepcién de la monarquia federativa,
su oposicién a la centralizacién y al uniformismo legislativo y la defensa de los
fueros como libertades concretas. :

~ Aunque escrita en 1947, Las doctrinas politicas en la Catalufia medieval fue

publicada en 1950. En ella sefiala que «es el pueblo cataldn uno entre los nume-
rosos que resulta del proceso de fragmentacién de la herencia cultural romano
cristianas (130) y que «hubo una Edad Media peninsular florecida de pueblos
separados, aunados eficazmente en el comin sentir de lo hispano, mis diversos
en lengua, cultura y ordenacién politica (...) la verdadera rafz de lo hispano se
halla en el juego arménico de esos varios focos tradicionales, en la conjugacién
ordenada de la tradicién castellana con la de los pueblos vasco, aragonés, navarro,
gallego, portugués y cataldn, dispuestos en parcelas aparte dentro de la hispa-
nidad y ricos en sus caracterfsticas peculiares, jamés empecedoras del denominador
hispdnico comin» (131). T

La monarquia tradiciondl, publicada en 1954, es la obra mds esencial para
comprender ¢l concepto de tradicién y la cuestidn de la tradicién espafiola en el
pensamiento de Elfas de Tejada. La tradicién espafiola se delimita por sus dos
caracteristicas, una histérica y otra ideoldgica. Histéricamente, por la unidad en
la variedad, e ideolégicamente, por el «establecimiento de los mandatos de Cristo
como leyes para el vivir social» (132). ‘

Pero vale Ja pena transcribir en su totalidad el pensamiento explayado por
Elias, del que no se apartard en su investigacién del pensamiento. politico espafiol.

“«La Tradicién de las Espafias ha nacido en la lucha. La Reconquista arrullé
su cuna con crujidos de espadas y la Contrarreforma cansé sus brios mellando las
picas de los nuevos cruzados en los Flandes de cinco continentes. Es una Tradicién
de combate militar, de puro sentido misionero, nacida conira la morisma agatena
y petfilada contra la herejfa protestante. De donde sus dos caracteristicas histé-
rica e ideolégica.

Histéricamente la Tradicién de las Espafias estd integrada por el conjunto
de las Tradiciones de cada uno de los pueblos componentes. O sea, es Tradicién
Gnica, peto variada y multiforme en sus expresiones sociales e histdricas a tenor
de la idea de los Fuetos. En la peninsula comprende las tradiciones particulares

(128) Ideas politicas de Angel Ganivet, pégs. 144-145.

(129) Las Espafias, pag. 51; cfr. pdg. 52.

(130) Aymd, Barcelona, 1950, pidg. 268,

(131) Las doctrinas politicas en la Catalufia medieval, ed. cit., pdg. 13.
(132) La monarquis rradicional, ed. cit., pég. 123,
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de Castilla, de Galicia, de Portugal, de las truncadas Euskalerrfa y Catalunya, de
Andalucfa, de Aragén y otras menores; en América, la de todos los pueblos que
hay desde el Rio Grande para el Sur; en Oceania, la de Filipinas; en tierras de
Occidente, los jirones de tiempo en que Népoles, Cerdefia o Fla.ndcs sirvieron la
empresa universal que capitaned Castilla.

Tdeolégicamente es el establecimiento de los mandatos de Cristo como leyes
para el vivir social, restableciendo en las circunstancias de hoy aquel espfritu que
en la Cristiandad medieval hubo. De donde resulta como, habiendo arrancado de
un pedazo de tierra de Occidente, tiene —y lo tiene ella solo— trascendencia de
linde universal» (133).

EI contenido politico de la tradicién se concreta del todo, pues junto al sen-
tido misionero catélico de la actividad politica y la morarquia federativa que une
a las Espafias, se encuentra un régimen de libertades politicas concretas, constituido
por los fueros —objeto ya el afio anterior de su exposicién en «Los fueros como
sistema de libertades politicas concretas» (134)}—, si bien esta expresién debe
englobar a toda libertad politica, aunque no reciba ese nombre. Volveremos sobre
ello al hablar de Népoles, Cerdefia y el Franco Condado.

Del planteamiento de Elfas se desptende que, si bien hay un lazo de unién
con la monarqufa visigoda, sin embargo hay una quiebra en la tradicién politica,
en cuanto que ésta nace independientemente de aquélla durante la Edad Media,

Asi, al indicar que las varias tradiciones espafiolas son afluentes de una tra-
dicién commin, estd admitiendo la existencia de una tradicién comin que no se
pierde durante la forja de cada uno de los reinos medievales; y al mismo tiempo,
que con el nacimiento de las Espafias medievales nace también una tradicién
politica similar en todas ellas que encuentra su petfeccién y anudacién en una
tradicién politica comin a todas ellas. Es decir, en los teinos medievales se con-
setva una tradicién espiritual, en virtud de la cual se procede a la Reconquista;
y durante ésta se va formando una nueva tradicién politica concreta.

Igualtmente, de su_estudio sobre la Catalufia medieval se desprende que si
histéticamente la unién a Castilla o al rey comtn es paulatina, v, pese a todo, antes
de que la misma se produzca, cuando las comunidades politicas son independientes
unas de otras, cabe hablar de lo comdn hispano, cuando la monarquia federativa
atn no forma parte de la tradicién, porque ain no existe, eso quiere decir que
hay una tradicién espiritual que no puede ser otra que un comin sentir consis-
tente en la cuestién religiosa con todo lo que ello Ileva anejo y el deseo, heredado
de la monarqufa visigoda y nunca perdido, de formar una sola Espafia cristiana.
Por eso el proceso evolutivo en que la tradicién consiste culmina con la monarquia
fedarativa, en la que todos los pueblos espafioles encontraron su razén de ser y
dio cumplimiento a sus anhelos y a toda su elaboracién juridica y politica an-
terior.

(133) La mormrqéia fradicional, ﬁégs. 122-123,
(134) Arbor, nim. 93-94 (1953), pdgs. 50-59.
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Lo mismo ocurre con Portugal, pues «a lo largo de la Edad Media fueron los
portugueses gentes hispanas, conscientes del cumplimiento exacto de la gran misién
que Dios regalara'a los hombres de este dltimo rincédn de la Cristiandad» (135),
porque en el proceso histdrico en que se forma la monarquia federativa, sélo se ve
cumplidamente efectuado con la unién de Portugal al resto de las Espafias bajo la
fidelidad al mismo rey. Por eso Elfas indica que los afios 4ureos de Portugal
coinciden con esa unién bajo Felipe II (136),

De modo similar Népoles (137), Cerdefia {138) o el Franco Condado (139)
constituyen auténticas comunidades politicas independientes sélo con la unién en
la monarquia federativa de las Espafias, en las que sus respectivas. tradiciones y
libertades politicas son respetadas y potenaadas sin perjuicio alguno para la tra-
dicién comiin de las que todas participan.

Por 1ltimo, esa formacién incluye, ademés, los nuevos reinos que se for-
man en América, pues.la conquista fue concebida como fundacién de nuevos cuer-
pos politicos diferenciados (140). Aqui también ese lazo de unién es, sobre todo,
una tradicién espiritual, pues de otro modo no es posible entender su referencia
a Colombia de que «la lengua, la religién, las categorias intelectuales», es «lo
que perfila a ese pueblo en el marco de la humanidad», obra de los fundadores de

Nueva Granada (141).

(135} Las doctrinas politicas en Portugal (Edad Media), Escelicer, Madrid, 1943, pég. 186.

(136} Las doctrinas politicas en Portugal (Edad Media), pégs. 89.

{137) Népoles bispdnico, tomo I, Montejurra, Madrid, 1958 (editado en 196D), pig. 15.

(138) Cerdefia bispanica, Montejun'a, Sevilla, 1960, pédgs. 7, 11.25 y 267-270.

{139) El Franco-Condado bispénico, 22 ed., Jurra, Sevilla, 1975, phgs. 25, 33 y 228

(140) - EI pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granads, Escuela de Estudios

Hispano-Americanos, Sevilla, 1955, pdgs. 13-17, «(...) cuando las Espafias antiguas se prolongan
en nuevas Espafias americanas, no crean provincias, sino que engendran hijos semejantes, por
tanto diversos» {pdg. 143).
© (141) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Gransda, phg. 6.
. Es cierto que en 1941 {«Acerca de una posible historia del pensamiento politico espafiols,
Revista General de Legislacidn y Jurisprudencia, afio LXXXVY, mim. 5, mayo 1941, pédgs. 421-
448), se refiere a la tradicién espafiola, distinguiendo dos tradiciones: la tradicién de Espafia,
que se forma desde los inicios ibéricos, pasando por Ia época romana y visigoda (pdgs. 434-435),
hasta el Renacimiento, en que surge la tradicién de las Espafias, cuando 1z idea limitada de
Espafia s¢ transforma en la nocién universa de las Espafias (pdg. 4444}, en la que su tradicién
adguiere valor universal en el mundo haciéndose idea catdlica {pdg. 435).

El cambio que luego se opera, que es inmediato y tepresenta su verdadero pensamiento,
en cierto modo es mds aparente que real, En fecto, en el texto mencionado et esta nota se
habla ya de la tradicién de las Espafias y tinicamente mds adelante se precisard mds el modo
y momentos de su formacién. Por otra parte, la tradicién de Espafia anterior no parece ofrecer
dificultad para ser considerada como esa tmchcién espiritual que liga a los reinos de Ja
Edad Media con la monarqufa visigoda,

Esa tradicién de Espafia consistirfa en los prolegdmenos de la tradicién de las Espafias v
vendrfa a coincidir —ya mds aquilatada la cuestién temporal— con la primera de las enatro
ctapas en que divide la formacién de las Espafias en la Historiz de la literatura politica en
Jas Espafias, desde los inicios hasta el com1enzo del s1glo x1f (ed. cit,, tomo T, pﬁg 39).
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3. El sentido providencialista de Ia historia

Para Elfas de Tejada, inmerso en la corriente iusnaturalista catélica (142), la
historia es fruto de la omnipotencia divina y del quehacer libre del hombre, De ese
modo vio la historia de Espafia, en la que los espafioles, durante la etapa de Ia
formacién de su tradicién politica y en su periodo mds 4lgido, supieron, tanto
individualmente como colectivamente como nacidn, responder a Ja llamada de Dios
y procuraron defender sus leyes v establecetlas en las sociedades; e incluso en
su decadencia hasta llegar a nuestros dfas, no se perdié esa creencia, si bien cada
vez de modo menos orgénico ~—por la irrupcién en Espafia de las corrientes de
pensamiento contrarias, que aunque mds tardiamente, también han ido ganando
sus adeptos—, por lo que nunca considerd que dicha tradicién se hubieta petdido.
" Encontrar en las obras de Elfas de Tejada textos que confirmen este sentido
providencialista de Ia historia, me parece que no ofrece dificultad alguna. Su mis-
ma concepcién de la comunidad politica, en la que ve fines extrinsecos a su propia
naturaleza especifica —«Espafia trayendo a un nuevo mundo a las vias de la
civilizacién» (143)—; su concepcién del derecho natural, cuando habfa madurado
suficientemente sus extensos saberes —«resultado de la conjugacién del poderfo
divino del Creador con la libertad de las criaturas racionales en la tensién dra-
mdtica de un destino trascendente entendido por conquista de la naturaleza que
razona, que decide y que asume responsabilidad personal ultraterrena en su accién
de decidir dentro de unos limites propuestos por la razén que capta el orden uni-
versal por Dios querido» (144)—, no es més que ese sentido providencialista en
el campo del derecho. Porque ese sentido no es otra cosa que la armonfa de las
realizaciones de los hombres, obrando como causas segundas, con la Providencia de
Dios, causa primera.

Asf, lo dice expresamente, cuando al tratar de Vico manifiesta que éste fue
continuador de la tradicién espafiola, sosteniendo la misma bandera de la Con-
trarreforma catdlica: «la Providencia de Dios, causa primera, engarzada al quehacer
libre de los hombres libres, causas segundas» (145). Y en todas sus obras sobre el
pensamiento politico espafiol se encuentran pasajes similares a éste referido a
Portugal: «cuya grandeza estuvo cabalmente en tanto fue fiel 2 Ja misién universal
de los pueblos de la vieja Hispania» (146) «fueron los portugueses gentes hispanas,

(142) Cfr. M, Ayuso Torres: La filosofia..., pigs. 113-204.

(143} Lz causa diferenciadora..., pég. 11, _

(144) «La cuestién de la vigencia ‘del derecho naturals, en AA, VV.,, EI derecho natural
bispdnico, Escelicer, Madrid, 1973, pdgs. 18-19. )

(145} «Gambattista Veo, filésofo catSlico de la historia», Verbo, nmim, 153154 (1977),
péginas 395-406, cit., pdg. 402; cfr. Tratade de Filosofta del Derecho, Universidad de Sevilla,
Sevilla, 1977, tomo 11, pdgs. 501-514. B

(146) Las doctrinas politicas en Portugal (Edad Media), pédg. 8.
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conscientes del cumplimiento exacto de la gran misién que Dios regalara a los
hombres de este dltimo rincén de la Cristiandad» (147).

4. Los elementos constitutivos de la tradicién politica espafiola

Para Elfas de Tejada hay tres componentes principales de esa tradicién que
en orden de importancia, aunque no sefiale expresamente esa prioridad, son:

1) La religién catdlica, que determina la tarea del «establecimiento deé los
mandatos de Cristo como leyes para el vivir social», «el sentido misioneros, la
oposicién al Islam y al protestantismo, la defensa, el fortalecimiento y la difusién
de la Cristiandad y es el criterio moral depurador de la tradicién. Su traduccién
politica se plasma en la unidad catdlica, la Reconquista, la defensa de la Cristian-
dad. Se trfata de la sumisién de la politica espafiola a la catolicidad para mayor
Gloria de Dios y bien de las almas (148).

2) La monarguia federativa y misionera, institucional y personalmente catd-
lica en los gobernados 'y en sus reyes, que hace que «la conquista tiene lugar para
educar a los pueblos a ser libres», la que «el Estado regula la independiente acti-
vidad social al servicio'del individuo, pero éste no es meta # se, sino que se halla
al servicio de Dios» (149). Al ser realidad el principio de subsidiariedad, «era
un conjunto de repiblicas coronadas por un rey» (150).

3} Los fueros, «conjunto de normas peculiares por las que se rige cada uno de
los pueblos espafioles» {151), basados en la concepecién del hombre como ser
concreto e histérico y no como ser abstracto v en la libertad como conjunto de
libertades concretas que hacen factible el desarrollo de las personas, y no como
libertad abstracta que tedricamente todo lo permite, pero en la préctica sélo lo
que consiente quien ejerce el poder. Son «barrera y cauce. Barrera defensora del
circulo de accién que a cada hombre corresponde segin el puesto que en la vida
social ocupa (...) y cauce por donde fluye su accién libre, enmarcada juridicamente
en las mérgenes de su posicién en el seno de la vida colectiva. De modo que los
Tueros son garantia en el uso y evitacién para el abuso de la libertad humana» (152).
De acuerdo con la concepcién de la totalidad como pluralidad, indica como prin-
ciplo fundamental de la tradicién politica espafiola, también roca inconmovible
en su pensamiento, al que denomina «norma politica fundamental del Derecho

(147) Las dotcrinas politicas en Portugel (Edad Media), pig. 186.
(148) Cfr. la sintesis de Qué es el carlismo?, pigs. 103-109,
(149} La monarguia tradiciond, pig. 155.

(150) La monarguia tradicionsl, pig. 157.

(151) La monarquia iradicionsl, pig. 128,

(152) La monarguia tradiciondl, pig. 148.
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Piblico Tradicional Hispanico», el que «la unidad de nuestros pueblos debe ir
ligada a la diversidad foral» (153). '

Con todo, al igual que para Menéndez Pelayo, en la tradicién el espiritu es
lo fundamental (154); concretado en el caso espafiol en la defensa de la fe catéli-
ca (155) y en el establecimiento de sociedades cristianas. Por eso, igual que para
aquél, en la ruptura con la concepcién catélica y su empresa misionera y con la mo-
narquia estdn los males que padece Espafia y causaron la disolucién de las Espafias:
«La fragmentacién se produjo (se refiere aqui a la independencia americana) por-
que, al desaparecer los pilares espirituales de la empresa antieuropea, la unidad
de la fe y la lealtad al rey, aquella unidad de las Espafias carecfa de razén de
set y cada pueblo se dejaba arrastrar por el sefiuelo de la estricta geograffa» (156).

No es obstéculo a esta interpretacién el que a renglén seguido se afiada que
todos los males nos cayeron «por haber desoido los consejos del marqués de Villena,
de no haber restaurado las tradiciones politicas de Castilla, vigorizado las de los
demds pueblos peninsulares y establecido andlogos regimenes de libertad foral en
las Américas» (157). Porque con los Austrias, que no se padecieron esos males,
ni se restauraron las tradiciones politicas de Castilla, ni tuvieron regimenes de
libertad foral las Américas (158). Los fueros, pues, tienen menos importancia en
el conjunto de lo que constituye la tradicién, que aquellos otros elementos antes
mencionados. Entre otras cosas, porque éstos dependen de aquellos otros elementos
constitutivos de la tradicién.

Avala, ademds, esta interpretacidn el cotejo con la Cristiandad v con Europa,
tal como las entendia Elfas de Tejada.

En efecto, Europa nace conforme muete la Cristiandad, en un proceso de larga
duracidén, en cinco rupturas sucesivas, en donde son emblemdticas las fechas de su
comnienzo (1517} v las de su término (1648). «La Cristiandad concibié al mundo
como agrupacién jerdrquica de pueblos, entrelazados segin principios orgédnicos,
subordinados a los -asttos de San Bernardo de Claraval, al sol de! Papado y a la
luna del Imperio» (159). Esa concepcién desaparece, poco a poco, con la rebelién
de Lutero que produce la ruptura religiosa, y «al desaparecer l2 unidad de fe,
muere el organicismo espiritual de la Cristiandad, para ser sustituido por Europa,
equilibrio mecanicista entre creencias diferentes que coexisten» (160); con la rup-

(153) Las doctrinas politicas en Portugal (Edad Medic), pigs. 89.

(154) La weonarquia tradiciondl, pig. 45.

(155) La monarquia tredicional, pig. 46.

(156) La monarquia tradicional, pigs. 59-60.

(157) La monarquta tradicional, pig. 60.

(158) Jucga Elias con las palabras cuando habla de .«los 'fueros’ neogranadinoss para
referitse a «leyes especiales aplicables a Américas con supletoriedad del derecho castellano,
puesto que las leyes de Indias son diferentes en su concepto a los fueros peninsulares
{cfr. El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pig. 87).

(159) Le mongrguia tradicional, pig. 36.

(160) La monarquia tradicional, pig. 38,
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tura ética de Maquiavelo, que genera «la paganizacién de la moral», «en la que
Io bueno y Io malo tesultan del choque o del equilibrio mecanicista entre volunta-
des ansiosas de poder» (161); con la ruptura politica de Bodino, que produjo un
«absolutismo que destrozaba la arménica variedad del cuerpo. social cristiano para
robustecer el poder del gobernantes (162); con la ruptura juridica de Grocio y
Hobbes, que introdujo «un nuevo derecho natural suplantador de aquel derecho
natural de la Escoldstica que se fundaba en el orden medido de la créaciény (163);
por dtimo, «la ruptura definitiva del cuerpo mistico cristiano en los tratados de
Westfalia» (164), que en el interior de los Estados: producitd «o el absolutismo
demoledor de las democracias, o €l sistema de frenos y contrapesos mecénicos de
Montesquieus y «en la politica internacional», «el juego de las relaciones entre las
potencias serd un sistema de equilibrios de alianzas y contraalianzas» (165).

Por esa fractura total con su tradicién anterior, la Europa nueva no es ya la
£uropa antigua cristiana y por ello Elas las diferencia como Cristiandad y como
Europa: «Europa, la civilizacién de la Revolucién; la Cristiandad, la civilizacién
de la Tradicién cristiana» (166). Pero de esas cinco fracturas, fijémonos en que tres
de ellas son directa y absolutamente contrarias a la concepcidn catélica. No sélo
el protestantismo, sino la nueva concepcién ética, en la que la virtud es «poder
que se justifica sin escrépulos por el mero hecho de ser poder», frente a la con-
cepcién cristiana como «freno del apetito, dominio de las pasiones, contencién de
los impulsos» (167); as{ como el nuevo derecho natural, que renuncia a indagar
en un orden y en una naturaleza creados por Dios. Las otras dos lo son indirecta-
mente, No tanto por no respetar la organizacidén social y politica medieval de la
Cristiandad, sino por cuanto su entendimiento y aplicacién se efectiia en contra
de las prescripciones de los principios catélicos: bien comin, solidaridad, subsi-
diariedad, etc. Es, pues, la cosmovisién catélica y su impetu civilizador lo mids
esencial de esa tradicibn y cuya quiebra produce el «nuevo orden» en el que
Europa és lo contrario de la Cristiandad. - _

‘En cambio, durante ese tiempo, «un pufiado de pueblos capitaneados por Cas-
tilla constitufa cierta Cristiandad menor», caracterizada porque «cerrando filas com-
batieron los hispanos contra la Europa que venfa, en defensa de la Cristiandad
que agonizaba; en defensa del sentido cristiano de la vida, en defensa de la estruc-
tura jetrdrquica de los pueblos, en defensa de una ordenacién social fundada en
libertades concretas» (168). Esa batalla se perdid, y asi con la llegada de los
Borbones: «Desde 1700, la lucha de las Espafias contra Europa ha cambiado de

(161) La monarquia iradicional, pig. 39.
(162) La monarguia érediciondl, pdg. 40.
(163) La monarguia tradicional, pdg. 41.
(164} La monarquia tradiciondl, pig. 37.
(165) La monarguia tredicions, pig. 42.
(166) La monarguia tradiciond, pig. 42.
(167) La monarquia tradicional, pig. 39,
(168) La monarguia iradicional, pig. 44.
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campo de batalla, Ya se pelea en el interiors (169). Desde entonces, concluye, la
lucha no ha cesado, tanto intelectual como con las armas, cuya postrer manifes-
tacién bélica fue el alzamiento de 1936.

Sin embargo, no es obstdculo para ello y reconocer que Espafia contimia con
su tradicién, el que la cuestién de los fueros no fuera del todo respetada. El mismo
Elias lo sefiala: «Verdad es que la tensién de una actitud constante de Iucha fue
perjudicial para las instituciones libres en algunos pueblos, como en el reino de
Aragén; pero el espiritu seguia siendo el mismo, pese a los incipientes desmanes
de un absolutismo postizo, y en lo esencial continda la vieja temdtice de las ins-
tituciones forales: en Cerdefia, hasta 1700; en Catalufia, hasta 1716; en Navatra,
hasta 1841». Y es que, a su juicio, continuaba «la monarquia federativa y misio-
nera de las Espafiass (170).

Al volver sobre la idea de totalidad como pluralidad, se pone también de
relieve: «Pero el que cada uno de los pueblos espafioles posea rasgos propios en
leyes, usos, costumbres y administracién, algunos hasta en lengua y cultura bien
sefialadas, no implica factor de dispersién, antes realizacién de la mds perfecta de
las unidades: la unidad en la variedad. Todos los varios pueblos hispanos se hallan
atados por dos lazos: la fe en el mismo Dios y la fidelidad al mismo Rey. Por en-
cima de Ias libertades forales, simbolo de sus personalidades distintas, campea la
doble atadura de la monarquia federativa y misionera. Donde los Fueros ponen la
variedad, lza misidn trae el aliento de la unidad interior de las conciencias y la
realeza el signo externo de la unidad interiors (171).

5.  El contenido concreto de la tradicion: el pensamiento politico

Solo en un apunte cabe sefialar que esa tradicién cuyos elementos constitutivos
_acabamos de ver, se concreta de modo mds especial en la inteleccién de los temas
o cuestiones politicas a lo largo de la historia espafiola. Asf, Elfas indaga en el
pasado y traza una historia del pensamiento politico espafiol, a través del pensa-
miento de sus més importantes figuras en los diversos reinos que formaron las
Espafias y para cuyo conocimiento no sdlo se ocupa de los pensadores. politicos
propiamente dichos, e indica cédmo se va formando y evolucionando ese pensa-
miento hasta cuajar en su més perfecta expresién durante Ia monatquia de los
Austrias (172).

(169) La’ monarguia tradicional, pig. 57.

(170) La monarguia tradicional, pig. 45.

(171) La monarguia tradicional, pig, 158. O cuando indica que el criterio mdximo del
pensamiento politico de Fray Pedro de Aguado consiste en «los pilates de la fe catdlica,
identificada. con una urdimbre polit:ca» El pensamienio politico de los fundadores de Naueva
Granada, pag. 214,

(172) Passini a lo largo de casi toda su- obra,
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Por otra parte, vista su concepcién de las Espafias como monarquia federa-
tiva, ha de comprenderse en su estudio, no sélo los reinos peninsulares, sino los
demds que formaron esa federacién. Asf, los reinos de Niépoles, y de Cerdefiz o
el Franco Condado, de los que se ocupé expresamente. Porque todos ellos nacen
como entidades politicas independientes con su unidén a esa monarquia (173).

Si extractiramos y sistematizdramos este pensamiento podriamos ver sus ras-
gos més fundamentales. Siendo esto imposible en esta ocasidn, baste con sefialar
algunas de estas cuestiones a modo de muestra:

As{, en una de sus primeras obras, la dedicada a Castillo de Bovadilla, cabe
sefialar, entre otras cuestiones, que se destaca en su pensamiento, que Elfas com-
parte, que «el progreso» consiste «en el mcjoramiento sucesivo de las cosas por
el empleo del primer camino de la justicias que es un concepto espiritual y
moral «de valor universal» (174) y que en lo fundamental estriba en «mejorar
lo bueno y cotregir lo no tal» (175); la concepcibén ética de la politica (176), el
tema de la justicia con sentido trascendente (177), €l sometimiento del rey a la
ley positiva (178), €l Estado de derecho (179), la finalidad del Estado como fun-
cién al servicio de Dios, incluyendo el bien péblico, la justicia, la paz y los bienes
matetiales (180), su antimaquiavelismo (181) y su concepcién contraria al tirani-
cidio, que Elfas explica era précticamente mayoritaria en aquella época y se aviene
mejor que la posterior de Mariana, con el sentir admirativo y amoroso del pueblo
hacia sus reyes (182).

Si saltamos al otro lado del océano, en los fundadores de Nueva Granada en-
contramos el catolicismo por encima de todo (183), la afirmacién constante de que
el rey debe «sujetarse al bien supremo de la Cristiandad» (184), la politica sujeta
a la moral (185), la concepcién de Espafia como guardiana de la Cristiandad (186),
la dilatacién v el fortalecimiento de la Cristiandad (187), el antimaquiavelismo (188),

(173) Véase las referencias 2 sus textos en las notas 137, 138 y 139 de este ensayo.

(174) Gerdnimo Castillo de Bovadilla, ed. cit., pag. 41.

(175) Gerdninto Castillo de Bovadilla, pég. 42.

(176) Gerdnimo Castillo de Bovadilla, pig. 43.

(177) Gerénimo Castillo de Bovadilla, plg. 52.

(178) Geronimo Castillo de Bovadilla, pigs. 85-86.

(179)- Gerdnimo Castillo de Bovadilla, plgs. 92-93.

(180) Gerénimo Castillo de Bovadilla, pigs. 73-79.

(181) Gerénimo Castillo de Bovadilla, pigs. 25 y 80.

(182} Gerdnimo Castille de Bovadilla, pégs. 121-126.

(183) E! pensamiento politico de los fundadores de. Nueva Granada, pég. 100.

{(184) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pig. 100; cfr. pé
gina 101, :

{185) EI pemsamiento politico de los fundadores de Neueva Granada, pdg. 102,

{186) EI pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pég. 103,

(187) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Gramada, pigs. 104, 105 y 110.

(188) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pig. 109.
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la conquista como fundacién (189) y como un servicio a Dios {190}, la ausencia de
prejuicios de raza (191), la obligacién del rey de defender la fe catélica (192); la
concepcibn de la conquista, la cuestién del tirano (193), la libertad de critica poli-
tica (194), la primacia del bien comiin sobre ¢l bien particular (195), las liber-
tades politicas municipales (196).

Por dltimo, por su trascendencia, la riqueza del pensamiento de los teSlogos y

juristas hispanos, que elaboraton lo que Elfas denomind derecho natural hisps-
nico.

IV. BALANCE INTERPRETATIVO: EL INTELECTUAL Y EL POLITICO

Los grandisimos méritos de la obra de Elias de Tejada y la admiracién hacia
ella no debe levarnos a no indagar algunos de sus planteamientos o a silenciar
cuestiones que resultan discutibles.

En la primera parte quedd mencionado el intento de Elias de Tejada de restau-
rar en lo necesario y de continuar la tradicién politica espafiola con las adaptaciones
necesarias a los tiempos en los que le tocd vivit. Y lo hizo desde la doble ver-
tiente del intelectual y del politico, aunque €l insistiera en que ni era polftico ni
hacia politica (197). Esto produjo fisuras en su pensamiento a la hora de enjui-
ciar algunas cuestiones. Flfas fue carlista y militantemente carlista (198} de forma
apasionada, con la misma pasién que ponia en todo aquello a lo que dedicé su
empefio. :

Que ¢l carlismo pertenece hasta 1936 al acervo de la tradicién politica espa-
fiola estd fuera de toda duda. No obstante, eso no significa una identificacién
exclusivista. Asf, por ejemplo, el intento de Vegas Latapie de tealizar una instau-
racién de la monarquia tradicional en la dinastfa alfonsina fue auténtico y since-

(189) EI peusamierito politico de los fundadores de Nueva Granada, pigs. 148, 151.

(190) E! pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pég. 160.

(191) EI pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granads, pig. 154.

(192) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pdg. 159.

(193) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada; pigs. 171-179.

(194) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pigs. 179-185.

{195) E!l pemsamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, pdg. 183.

(1968) El pensamiento politico de los fundadores de Nueva Granada, phg. 253.

(197) Cfr., por ejemplo, E! FrancoCondado Hispinico, 22 ed., Jutra, Sevilla, 1975,
pégina 16; «Actualizar la Tradicién de las Espafias», en AA. VV., Teoria Politica tradiciona-
lista, 1, Escelicer, Madrid, 1972, pdgs. 11-26, cit., pig. 17.

(198) Cfr. «El reino de Valencia», en AA. VV., Los fueros valencianos (Jurra, Sevilla,
1974, pdgs. 27-58), donde a la par que «rotundamente apolitico» se considera carlista «a ma-
chamartillo, pags. 31 v 30; «La tradicidn de Catalufias, en AA. VV., Los fueros catalanes,
Montejurra, Sevilla, 1973, pdgs. 35-74, cofr. pdgs. 38-39. En la monumental obta de Manuel
de Santa Cruz, Apuntes y documentos para la historia del tradiciondlismo espadiol, 1939-1966,
28 tomos en 32 voliimenes (publicada entre los afios 1979 y 1991), hay suficientes datos que
asi lo acreditan. Véase M. Ayuso Tortes, Lz filosofia..., pdgs. 332-340.
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ro (199); la adscripcidn de Vallet de Goytisolo al pensamiento tradicional igual-
mente, sin que éste se haya manifestado en ningiin caso a favor de ninguna di-
nastia {200).

También se puede dar el caso de sostener principios esenciales a la tradicién
politica espafiola sin que la auvsencia de algunos elementos, bien por ignorancia o
bien por no haber dedicado los afanes a todos ellos, impidan su adscripcién al
pensamiento tradicional. Asf ocutre, por ejemplo, con el mismo Elfas, con la dis-
cutida figura de Angel Ganivet, al que tiene por tradicional (201); o con Menén-
dez Pelayo, al que reconocié por maestro sin abjurar de él (202).

Sin embargo, su apasionado carlismo le hizo considerar a éste, celosfsimo guat-
didn de una tradicién pura, que sélo €l encarnaba. De ahf su critica a Accidn Es-
pafiola y al intento tedrico —la prdctica habria dicho si era o no posible— de
restauracién de la monarquia tradicional en la dinastia alfonsina, el recabar el
«menendezpelayismo politico» para el carlismo v, sobre todo, la modificacién de su

juicio critico hacia Balmes y la total desvalorizacién de éste como pensador tra-
dicional.

Al explicar su rectificacién respecto a su intetpretacién anterior (203) como
continuador de la tradicién catalana, escribe: «entonces yo pasaba por alto un
dato que en la reflexién postetior me ha parecido decisivo: la completa, total
y absoluta ignorancia de Jaime Balmes acerca del pensamiento politico de Ia
Catalufia cldsica. Desde Frances¢ Eiximenis a Narcfs Feliti de la Penya, Balmes
no tiene la menor nocién de Ia aportacién de Catalufia a la historia del pensa-
miento politico, ni sabe siquiera de la importancia de los grandes maestros del
pensamiento cataldn, que ni cita, ni conoce por lo menos de nombre... no tuvo
noticia ninguna de los escritores politicos ni de los jutistas que encarnan la Tra-
dicién politica de Catalufia» (204).

(199) Cfr. E. Vegas Latapie: Memorias politicas, T, ed. cit.; idem, Y1, Los caminos del
desengafio, Tebas, Madrid, 1987, y III, La frustracidn en la victoria (1938-1942), Editorial
Actas, Madrid, 1995, as{ como el volumen de varios autotes, ya citade, Eugenio Vegas Latapie,
In memoriam,

(200} Cfr. E. Cantero Niifiez: «Sociedad y Estado en Vallet de Goytisolos, Razdn Espaiols,
ntmero 17 (1986), pdgs. 279-310, v «La filosoffa juridica y politica de Juan Vallet de Goytiso-
lo», en Homenaje ]mm Berchmans Vallet de Goytisolo, Consejo General del Notariado, Ma-
drid, 1988, vol. II, pdgs. 233-278.

(201) Cfr Idea: politicas de Angel Ganivet, Gréfica Universal, Madrid, 1939, en especial
pdginas 74-84 v 214.

(202) Desde el principio de su obra escrita hasta las tltimas es frecuente este recono-
cimiento Cfr. «Giambattista Vico, fildsofs...», pdg. 395.

{203) Similar andlisis se podtia realizar respecto a su rectificacién de Donoso Cortés.
Las razones, como ha indicado Ayuso, son parecidas (La filosofia..., pégs. 276-278).

{204) F. Elfas de Tejada: «Balmes en la Tradicién politica de Catalufia», en AA, VV.,
El otro Balmes, Jutra, Sevilla, 1974, pégs. 301-344, cit. pdgs. 304-305. En nota nos dice que
st formacién «fue la que podia dar de s la enteca Universidad de Cervera en que estudid, sin
bibliotecas, sin medios de trabajo, henchida de un escolasticismo decadente», Pero calla que,
por ejemplo, de abril a octubre de 1845 estuvo en Paris leyendo las obras. que no habia all.
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- No se trata sblo de la ignorancia del pensamiento politico catalén: «Hecha
excepcién- cumplida del hontanar comin de Santo Tomd4s, resalta la pavorosa igno-
rancia por Balmes padecida, no ya solamente de los cldsicos juristas y politicos
de Cataluiia, sino de los grandes maestros de las Espafias cldsicas en general. Baste
abrir al azar cualquiera de sus libros para darse cuenta de ello. Salvo Francisco
Sudrez y Juan de Mariana, no ha visto ni por el forro ningin clésico de las
Espafias dureas. Por ejemplo, el capftulo XLIX de E! protestantismo comparado
con el catolicismo estd apoyado en Santo Tomds, en el cardenal Roberto Berlar-
mino, en Francisco Sudrez y en algtin escoldstico dieciochesco de eunarta fila, como
era el padre Daniel Concina; jy tritase nada menos que del capitulo consagrado
a analizar las doctrinas de los telogos sobre el origen de la sociedad!» (203).

El respeto y la admiracién que nos merece la obra de Elias de Tejada no ha
de ser obstdculo para reconocer, primero lo evidente y en segundo lugar efectuar
una critica y una interpretacién més ponderada, incluso mds acorde con el fondo
del pensamiento tejadiano.

Respecto a lo primero, conocer de nombre, pues aparecen citados en sus obras,
tenemos entre los que Elfas ha incluido en «la teorfa renacentista del saber en las
Espafias» (206) a Gdémez Pereira (207), Bernardino Telesio ‘de Cosenza, al que
considera fildsofo antiescoldstico (208), v a Juan Huarte de San Juan, al que no
s6lo cita, sino que teproduce un pérrafo al ocuparse de la obra del frenélogo
gﬁtalén ‘Marianor Cub{ v Soler (209). Entre aquellos de los que se ocupa Elias como
intégrantes del «Humanistmo juridico en las Espafias» (210), cita a Antonio de
Nebrija (211) y Alfonso de Madrigal, el Tostado (212). Entre los que Elias incluye
en el «Renacimiento juridico de las Espafias» (213), cita a Domingo de Soto (214),

(205) F. Elfas de Tejada: «Balmes...», loc. cit,, pdg. 308. No chstante, no debe olvidarse
que no siendo una monografia sobre dicho tema, sine un capftulo de un libro voluminoso, lo
‘esencial - estaba dicho. :

Miés adelante afiade que no tuvo «ninguna conexidn con los pensadores hispdnicos clésicos,
a los que no pudo segnir porque ni siguiera los conociés (pdg. 313). El juicio se desorbita
cuando se dice que «se lo impidié su enciclopédica inculturas o gue sélo habfa leido a
Santo Tomds v a Sudrez» (pdg. 313).

(206) F. Elias de Tejada: Tratado de Filosofia del Derecho, tomo T, Universidad de
Sevilla, Sevilla, 1974, pdgs. 234-246.

(207) Jaime Balmes: Filosofia elemental, en Obras completas, BAC, 22 ed., Madrid, 19463,
tomo 3, pdg. 437. :

(208) T. Balmes: Filosoffa elementdl, ed. cit., tomo 3, pdg. 432.

(209) J. Balmes: Obras completas, ed. cit,, Madrid, 1950, tomo 8, pdgs. 276-277.

(210) F. Elas de Tejada: Tratado de Filosofta del Derecho, tomo II, Universidad de Se-
villa, Sevilla, 1977, pdgs. 460-469.

(211} J. Balmes: El protestantismo comparado con el catolicismo, Obras completas, BAC,
Madrid, 1949, tomo 4, pdg. 759. ‘ '

(212) En cita de Juan de Palafox: El protestantismio..., ed. cit, pdg. 687.

(213) Tratedo de Filosofta del Derecho, tomo 11, ed, cit, pdgs. 470-486.

(214) En cita de Juan de Miérquez-y en cita de Concina, J. Balmes: El protestantismo...
ed. cit., pdgs. 628 y 525.
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Luis de Molina (215), Diego de Covarrubias {216}, a Luis Vives, al que ademds
de citar varias veces, transcribe un pdrrafo (217) y al Cardenal Cayetano (Tomés

de Vio), del que ademds de citarle, se ocupa de su doctrina, transcribiendo tres
pérrafos (218).

Ademds, Balmes se ocupd de otros autores con fextos que supongo caros para
Elias de Tejada, como el franciscano fray Juan de Santa Maria, del que transcribe
varias paginas de su Tratado de repiblica v policia cristiana para reyes y principes,
y para los que en el gobierno tienen sus veces, impreso en Madrid en 1615 (219);
el agustino Juan de Mdrquez, del que cita diversos pdrrafos de su Gobierno cris-
tiano (220); Diego de Saavedra Fajardo, del que transcribe un pdrrafo de su
Idea de un principe politico cristiano representada en cien empresas (221), o el
obispo Juan de Palafox, repetidamente citado y del que transcribe diversos pé-
rrafos de su Historia real sagrada y de su Memorial al rey por la inmunidad ecle-
sidstica (222).

Pero también debié conocer a Jetdnimo Osorio, al que se refiere nombrando
su obra De rebus Emmanuelis Regis (223), al que Elias de Tejada dedicé una de
sus monografias {224); a Pere Belluga y su obra Specalum principum (225), coin-
cidiendo su interpretacién con la que efectud Elias de Tejada (226). Tampoco le
era desconocido el cronista de Aragén Jerénimo Blancas (227) y alglin otro, que
con toda seguridad, se me habrd pasado.

De Vico también se ocupd; ademds de citarle en otras acasiones, en dos capi-
tulos de la Filosofia fundamental, al tratar de la certeza (228), si bien con distinta
valoracién que la de Elias de Tejada (229).

(215) En citz de Juan de Mirquez, J. Balmes: El protestantismo..., ed. cit., pdg. 690,

(216) En cita de Concina, J. Balmes: E! protestantismo..., ed. cit, pdg. 525. Y en la
pdgina 522, indica que Sudrez, al tratar del origen del poder, le cita.

(217) J. Balmes: El protestantismo..., ed. cit., pigs. 62-63. :

(218) J. Balmes: Filosofia fundamental, Obras completas, tomo II, BAC, 2° ed, Ma
drid, 1963, pdgs. 67-68 y 200. .

(219) J. Balmes: El protestantismo..., ed. cit., pdgs. 568-574.

(220) J. Balmes: El protestantismo..., ed. cit., pégs. 688-691.

{221) J. Balmes: El protestantismo..., ed. c:1r, pags 562-563.

(222) J. Balmes: El protestantismo..., ed. cit., pdgs: 586 y 687-688.

(223} J. Balmes: Obras completas, ed. cit,, tomo 8, pdg. 345.

{(224) F. Elias de Tejada: «Las doctnnas politlcas de Gerdénimo Osoriow, Anuario de
Historia del Derecho Espafiol, XV (1945), pdgs. 341-388.

(225) J. Balmes: Obras completas, ed. cit., tomo 8, pig. 345. Le cita como Velluga; los
autores del indice final le confundieron con Luis Antonio Velluga y Moncada (1662-1743),
op. cit., pig. 1004,

(226) F. Elias de Tejada: Historia del pensamiento politico catalin, tomo 111, La Valencia
clésica (1238-1479), Montejurra, Sevilla, 1965, pdgs. 264-286, en especial pdgs. 279-283.

(227) J. Balmes: Obras completas, ed. cit.,, Madrid, 1950, tomo 6, pdg. 396.

(228) 1. Balmes: Filosofia fundamental, ed. cit., pdgs. 155-167.

(229) Tratado de Filosofia del Derecho, tomo 1, pdgs. 501-514. En «Glambattista Vico,
filésofo catlico de la historia» (Verbo, mim. 153-154, 1977, pdgs. 395-406), sefiala que no
lo entendié v de ahi la malainterpretacién balmesiana.
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Es, pues, del todo inexacta su afirmacién de que «no ha visto ni por el forro
ningtin cldsico de las Fspafias fureas» o esta otra que constituye la segunda de sus
conclusiones: «su incultura es notoria en lo que a la Tradicién de las Espaias se
refiere, recortada a Francisco Sudrez, y a Juan de Mariana» (230). Y por lo que
respecta a la tradicién catalana, no podfa serle desconocida, al menos en algunos
aspectos de sus instituciones, toda vez que transcribié en El profestantismo un
capitulo de las Memorias de Capmany relativo a los gremios (231). Amén de que
no es preciso, no ya citar, peto ni siquiera haber lefdo a los Callfs, Eiximenis o
Marquilles, para expresar, en su época, un pensamiento tradicional.

Respecto a lo segundo, bueno serd abrir un paréntesis para referirnos a otro
estudio de un discipulo de Elias, €l catedrdtico de Santiago, Francisco Puy —que
explica mucho mejor el reproche de fondo sobre el pensamiento balmesiano—,
quien en un trabajado ensayo publicado en el mismo volumen que el mencionado
de Elias de Tejada, concluye -que Balmes «no debe ser considerado en términos
absolutos un pensador tradicionalista, sino revolucionario» (232).

Analizada con brevedad su tesis —el destino de este estudio no permite otra
cosa—, vemos que en ella el profesor Puy, concluido el estudio, reconoce que
«ha expresado el ideario politico de la tradicién en sus bases filoséfico-teolégicas»,
pero no «al descender a los concretos problemas de la teorfa juridico politica» (233).

Y ello porque su pensamiento no ha resistido la prueba del método utilizado
por el catedritico de Santiago, que estriba «en someter las ideas de Balmes a la
prucha socioldgica del método iusnaturalista, que conmsiste en contemplarlas a tra-
vés de los «rayos X» de la teorfa de los "cuerpos sociales bdsicos’» (234).

Ahora bien, a lo largo del estudio queda claro para Puy que no hay duda
en su pensamiento que Balmes siempre sostuve que Espafia es una monarquia caté-
lica y misionera (235), que sostuvo «la tesis de la prioridad de la sociedad respecto
al Estado» (236); sefiald como causas de la destruccidén de los cuerpos interme-
dios: el absolutismo, el protestantismo, la revolucién, el liberalismo, el democra-
tismo y el socialismo, todo lo cual criticé o combati6 (237); sefialé los instru-
mentos destructores: la centralizacién —distinguiendo entre la centralizacidén tra-
dicional y la revolucionaria a la que. criticé ampliamente—, la desamortizacién, el
parlamento y el ejéreito (238); mostré los beneficiarios: los capitalistas, los go-

{230) F. Elias de Tejada: «Balmes...», op. cit, pdg. 343.

(231} T. Balmes, El protestantismo...; ed. cit.,, pdgs. 651-657.

(232) FPranciscc Puy Muficz: «Balmes sobre los cuerpos sociales bdsicos», en EI ofro Bal-
mes, ed. cit., pigs. 75260, cit,, pdg. 260.

(233) F. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pdg. 258.

(234) F. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pdg. 79,
(235) F. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pdg. 223. -
{236) F. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pdg. 87.
(237) F. Puy Mufioz: «Balmes sobte...», pdgs. 172-179,
(238) F. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pdgs, 179-187.
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bernantes, los madrilefios y la dinastfa ilegitima (239); y los perjudicados: los
pobres, las clases econémicamente medias y el mismo Estado (240); de los cuer-
pos sociales bédsicos analizados, comprendié perfectamente la Universidad (241);
los defendié en cuanto al derecho a la existencia y a tener propiedades (242).

¢Cudl es, pues, el reproche? Que no los consideré como entidades politicas y
que por consiguiente faltara el estatuto juridico politico de los cuerpos sociales
bésicos (243). Del esquema por el que optaron fos pueblos hispdnicos: la monat-
quia, la religién catdlica, la federacidn y los fueros, compartié los dos primeros,
pero le faltaron los dos tdltimos {244); Balmes «se queda solo con la mitad del
sistema tradicionals {245).

Tras este andlisis, que sin lugar a dudas Elias debié suscribir, la conclusién
légica es que en lo mds ‘fundamental, Balmes fue pensador tradicional. Que en
aquello en que lo fue no hay por qué rechazarle v no debe seguftsele en la parte
de su pensamiento que no Jo fue. De lo contrario habria que concluir que la
tradicién sélo existié y fue defendida en un brevisimo perfodo de tiempo de la
historia de Espafia, por las continuas exclusiones que serfa preciso hacer.

De lo contrario, ¢quién se salvard? Probar demasiado no prueba nada. Asi,
decir, por ejemplo que no vio como cuerpo social bdsico a la Iglesia o al Ejérci-
to (246), supondtia negar cardcter tradicional al libro ¢Qué es el carlismo?, porque
alli, de ningiin modo, se afirma tal cosa. O argumentar especiosamente si se dijera
. que en €l solo se mencionan a espafioles de esa tradicién reivindicada de los afios
dureos a Luis de Molina y si se quiere a Felit de la Pefia. O decir que Elfas de
Tejada se equivocd cuando tiene por integrantes del pensamiento politico tradi
cional a los fundadores de Nueva Granada, ya que éstos en ninglin caso conside-
raton ni reclamaron Cortes propias como expresién de ese pensamiento tradi-
cional, limitando las libertades politicas concretas a la libertad municipal, o que
errd al considerar a Fray Pedro de Aguado representante del pensamiento politico
asentado en lo tradicional, toda vez que «casi pueden darse por nulos los reflejos
escoldsticos, si exceptuamos una solitaria alusién a Santo Tomds de Aquino» (247).
O negatle al profesor Puy su condicién de pensador tradicional —en tantas obras
en las que su pensamiento estd en la misma linea que el pensamiento tradicional
espafiol— porque actualmente milite o participe en la politica del Partido Po-

pular,

. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pigs. 188-196.

(239) F

{240) F. Puy Muiloz: «Balmes sobre...», pdgs. 196-200.

(241) F. Puy Mufioz: «Balmes sobré...», pfgs, 153-168.

(242} F. Puy Muiioz: «Balmes sobre...», pdgs. 200-217.

(243) F. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pdgs. 218-220.

{244) F. Puy Mufioz: «Balmes sobre...», pigs. 221.222,

(245} F. Puy Mufioz: «Baltmes sobre...», pdg. 227. También se le reprocha que no se

atrevié a defender €l tiranicidio como s admirade Mariana (pdgs. 255-259).
(246) F. Puy Mufioz: «Balmes sobte...», pégs. 125-132 v 141-149,
(247) EI pensamiento politico de los Fundadores de Nueva Granada, ed. cit., pdg. 196.
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Como ha indicado Ayuso (248), recogiendo. las opiniones de Ferndndez de
la Cigofia (249) y de Sandoval (250}, no toda la obra de un pensador tradicional
tiene que ser verdad y no hay que excluir a quienes no han coincidido en su
totalidad con un pensamiento tradicional, que por otra parte hay que sefialar, no
estd definido para siempre.

El propio Elfas encontrd la respuesta cuando, con Puy y Gambta, indica: «son
por ejemplo, Felid de la Pefia o Manuel de Larramendi unos tradicionalistas rei-
vindicados por el carlismo en gloria de predecesores, tocante a la defensa de las
libertades forales. Tal como reivindica a Fernando de Zevallos ex Is apologia del
Sentir cristiano de lo politico, o a Juan Pablo Forner en Iz trinchera de las polé-
micas histOricas, etc., etcétera.Es que, atindose con este bilo conductor, el Car-
lismo reafirma la perennidad de la tradicién politica de las Espafias» (251),

En ese mismo pérrafo, vemos que no hay por qué reivindicar toda la obra,
como sin duda no harfa respecto a Zevallos y Forner, sin que por ello tengan que
ser rechazados. Antes al contrario es esa naturaleza tradicional del hilo conductor
la que hace que también en la obra de pensadores tradicionales —total o parcial-
mente, siempre que lo sean en lo mds fundamental—, se recoja lo due es acervo
tradicional y se deje fuera lo que no lo es, bien porque no lo fue nunca —debido
a errores o insuficiencias de los autores— o porque ha perdido su virtualidad al
incidir en aspectos no trascendentales, aunque en algin momento constituyeran
parte de Ia tradicién, '

Como acabamos de ver, el juicio de Elfas de Tejada sobre Balmes, ademés de
incotrecto en algunas de sus apreciaciones, es exagerado en exceso y por ello
injusto. Como observé Menéndez Pelayo —y de lo que se hace eco Francisco
Puy— con juicio més ponderado y exacto, aun sin «erudicién juridica», a pesar
de que otros penetraron més en las antiguas instituciones nacionales, sin embargo,
confundieron la libertad antigua con la modetna, como fue el caso de Martinez
Marina {252). «Balmes, que conocia mucho menos el texto de las franquicias de
los siglos medios, entendié mejor el sentido de nuestra constitucién interna, aunque
a veces le formulase con demasiado apresuramiento» (253). Balmeés no fue un

(248) M. Ayuso Torres: La filosofia..., pig. 284,

(249} F. J. Ferndndez de la Cigofla: Jovellanos..., ed. cit., pég. 114.

(250) Luis Marfa Sandoval: «Consideraciones sobre la contrarrevolucién», Verbo, mime-
ro 281-282 (1990), pég. 239 ) ‘

{251) F. Elias de Tejada, F. Puy y Rafael Gambra: /Owé es ol carlismo?, Escelicer,
Madrid, 1971, pdg. 63. La cursiva es mfa.

Balmes transcribe dos largas citas de Zevallos (El protestantismo..., ed. cit., pdgs, 574-579).

(252) M. Menéndez Pelayo: «Dos palabras en el centenario de Balmes», Discurso cn el
Congreso Internacional de Apologética (11 de septiembre de 1910), en Ensayos de Critica
Filosdfica, en Obras completas, XLIIT, CSIC, Madrid, 1948, pég. 362, Sin embargo, Ia alusién
de Puy a Menéndez Pelayo sobre Balmes en este punto estd «matizadas pro domo suz. No es
lo mismo decir, como dice Menéndez Pelayo de Balmes: «Otros habjan penetrado mucho mds
adelante que él en el examen de las antiguas instituciones nacionales», que decir, como dice Puy,
que segiin Menéndez Pelayo, Balmes «no penetrés -en aquellas instituciones {op. cit,, pdg. 222).

{253) M. Menéndez Pelayo: «Dos palabras...», ed. cit, pdz. 362 ' ‘
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pensador del foralismo, pero no por ello debe ser tachado de la némina de los
pensadores tradicionales. Esta carencia no invalida el resto de su pensamiento
que coincida con la tradicién espafiola. El juicio expresado por el mismo egregio san-
tanderino, relative a la naturaleza del contenido de El protestantismo, puede ex-
tenderse al resto de su obra: «No hay, pues, que buscar en el libro lo que su autor
no pudo ni quiso poner» (254).

Balmes fue sobre todo apologista del catolicismo, de la civilizacién cristiana,
de la Iglesia catélica y de Ja Espafia catdlica y debelador del protestantismo; asi
fue como le valoré sobre todo Menéndez Pelayo y como Eugenio Vegas le tenia
en gran consideracién y no por otras causas, incluida su politica concreta.

Fn realidad, el reproche formal es por el tema de los fueros, que en realidad
encubre el verdadero motivo del rechazo, que es su no adscripcién al carlismo.
Elias de Tejada, por motivos politicos y no intelectuales, identificé de forma
intransigente el pensamiento tradicional con el carlismo. Pero no tdnicamente sefia-
lando que éste derivaba de aquél, sino juzgdndolo todo, no con el juicio de la
tradicién, sino con el del catlismo.

En efecto, si recapitulamos, veremos que el reproche de Puy y el suyo propio
se reduce 2 esa cuestidn. Y si vemos el resto de los trabajos publicados en El otro
Balmes, encontramos que Emilio Serrano Villafafié no le reprocha nada a Bal-
mes (255); ni tampoco Pablo Badillo O'Farrell, que lo encuentra tradicional en
cuanto a los conceptos de Catalufia, de lo espafiol y de lo ibérico, sin que altere
ese juicio obsetvar la ausencia del tema de Hispanoamérica ni cierta contradiccién
en cuanto a Europa, pues por un lado considera a Espafia «con la espalda vuelta
a Buropa», y por otro, muestra su total intransigencia y enfrentamiento feroz con
1a Revolucién francesa (256). Unicamente en Wladimiro Lamsdorff Galagane y en
Tom4s Barreiro Rodriguez se encuentran reproches y descalificaciones. Lamsdorff,
aun reconociendo que en la concepcién del poder, la ley y las formas de gobierno
reproduce la doctrina catélica, que es critico con el liberalismo y que su proyecto
politico es todo tradicional, sefiala que, «desgraciadametne, en este plan de reor-
ganizacién politica falta toda mencién a los fucros. Balmes no los crefa siquiera
vigentes» (257), v estas cuestiones a su juicio, «eran, en realidad, las esencia-
les» (258). Barreiro, por su parte, le reprocha que «no vio en los fueros la garantia
de las libertades auténticas v concretas del hombre» (259); y en contradiccidn
con Puy y Lamsdorff, le considera liberal, porque «no supo prescindir de las

(254) M. Menéndez Pelayo: «Dos palabras...», ed. cit., pdg. 359.

(255) Emilio Serrano Villafafié: «Balmes, filésofo», en El oiro Balmes, ed. cit., pigs. 15-42.

(256) Pablo Badillo O'Farrell: «Balmes y las Espafiass, en El otro Bames, ed. cit., pé-
ginas 281-300, cit., pdgs. 298-299.
" (257) Wladimiro Lamsdorff Galagane: «La teorfa del poder en Balmess, en El otro
Balmes, pdgs. 4574, cit., pdgs. 66-67.

(258) Wladimiro Lamsdorff Galagane: «La teotfa...», loc. cit., pég. 70.

(259) Tomés Barreiro Rodriguez: «Jaime Balmes: teorfa de la sociedads, en Ei oiro
Balmes, ed, cit., pigs. 261-282, cit.,, pdg. 271,
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ideas liberales en su concepto de sociedad, la no separacién que hace entre ésta
-y el Estado» (260). :

Como hemos visto, surge el etror de considerar a los fueros como la patte
mds importante de la tradicién. Serd la mds especifica durante un momento de la
historia, pero no es la mds fundamental. Todo lo contrario, por mds especifica,
serd precisamente la mds prescindible, frente a la concepccidn catblica de la vida,
de 1a sociedad y del Estado y frente al concepto de monarqufa limitada.

Pero los fueros, politicamente, eran bandera carlista, y resultaba —en su acti-
vidad politica concreta— inadmisible que quien no los defendiera o no se refiriera

a ellos pudiera ser considerado tradicional, Lo mismo ocurria con la cuestién
“clindstica. ‘ '

V. CONCLUSION

Elias de Tejada sefialé de modo maestro en qué consistia la tradicién de las
Espapas con sus elementos constitutivos principales. Una vez descubierta —era lo
que nos habia hecho como comunidad politica diferenciada y con caracteristicas
diferentes a otras— era preciso seguir €l camino del progreso sin rupturas y con-
tinuar de modo perfectivo acumulando a ella las innovaciones de todo tipo que
no quebraran sus rasgos fundamentales. Es lo que ocurrié con el descubrimiento
y la conquista de América.’

Por ¢llo, por rompetla, Europa no es ya la Cristiandad, y aunque permanezcan
los mismos nombres de las naciones, son diferentes las que forman Europa de las
que integraton la Cristiandad. Porque hubo ruptura y no evolucién petfectiva.
En Espafia no se produjo esa fractura totalmente y desde el siglo xvirx combaten
—en algunos momentos incluso mediante las armas— la tradicién auténtica con
nuevas concepciones contrarias a ella; Si éstas lograran imponerse de modo defi-
nitivo, Espafia, aun conservando el mismo nombre, serfa totalmente diferente de
lo que la constituyé y moralmente debiera ser. De! mismo modo que esa Espafia
poco tiene que ver con la Espafia prerromana, la nueva Espaba tampoco tendrfa
lazo de unién con aquélla.

El proceso de la Unién Europea parece dar la razén a los planteamientos de
Elfas de Tejada, en cuanto que, rota la tradicién comdn de la Cristiandad, las
‘naciones actuales europeas no se diferencian ya entre si en sus concepciones fun-
damentales y una nueva cosmovisién ——la de la modernidad— ha sustituido a la
catélica, razén por la cual —al no haber causa diferenciadora de las comunidades
politicas, constituida por su tradicién respectiva— es posible ess unidad europea.

No se trata de que Elfas niegue —en contra de sus planteamientos— la impor-
tancia fundamental del accipiens frente al tradens en el proceso en que consiste la

1260) T. Barreiro Rodrigucz: Op. cit., pég. 279.
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tradicién, puesto que aquél es el que tiene en su'manc aceptar o no el legado que
se le entrega y el que la hace perfectiva con sus nuevas aportaciones. Se trata, tan
solo, de que los criterios para determinarla y su nicleo esencial que és el que la
hace posible —tal como vimos—, deben permanecer los mismos. Por eso, la genera-
cién viva que recibe de la muerta —si es posible hablar de este modo—, si se
quiere seguir hablando de una misma tradicién, no puede romper con sus elemen-
tos bdsicos, so pena de cambiarla en otra cosa. Esto es, por ejemplo, lo que sin
duda para nadie, hizo la Revolucién francesa y frente a lo cual reaccioné con éxito
el pueblo espafiol en las largas jornadas de la Guerra de la Independencia. O lo que
hizo, antes, con la Contrarreforma frente a la Protesta luterana.

Hay otros aspectos en los que, sin embargo, no parece tan claro el pensamiento
de Elias de Tejada. Es lo que, como politico, no parecid comptender en toda su
complejidad. Que ese proceso evolutivo perfectivo de Ia tradicién tiene que setlo
realmente y no cabe creer que lo fue si no ocurtié as{. Lo esencial no son los
fueros, sino el sistema de libertades politicas concretas, que puede cuajar de ese
modo, variar en lo accidental o incluso forjarse de forma diferente. Mientras que
unas Cortes auténticamente representativas —no de intereses ideolégicos— pare-
cen esenciales, en las que deben representarse todos los cuerpos —incluso Cortes
de Cortes de otras entidades politicas—, no lo parecen tanto los fueros. Las sepa-
raciones tan tajantes entre los reinos de las Espafias, por ejemplo, quizd no fueran
tan deseables. La corona de Aragdn, por ejemplo, en cuanto tal, estuvo excluida
de la conquista y la perpetuacién de las fronteras internas no era conveniente.
Asi, Castilla, que sin lugar a dudas fue de una generosidad sin limites, se arriné
y con ella se arruiné el resto de las Espafias, como el mismo Elias indicé. Ese apa-
sionamiento politico le llevd a discutir o negar el cardcter tradicional de empresas
como la surgida con Accién Espafiola o de pensadores como Balmes,

Lo esencial de la tradicién politica espafiola es su concepcién catdlica, que es,
ademds, la que dio pie y contribuyé de forma determinante a los demés elementos
constitutivos (261), porque los espafioles, con sus instituciones, sus dirigentes y
sus reyes al frente, se empefiaron en hacer polftica catélica. Durante la Edad Me-
dia y durante.las Espafias dureas. También hoy la cuestidén estd zhi (262).

(261} Ya lo vimos en su lugar. Otro texto lo pone de relieve sin duda alguna: «Son los
Fueros sistemas de libertades politicas concretas, proviniendo directamente de Ja nocién catélica
del hombre entendido por ser metaffsico labrador de una concreta historia (...). Bien entendido
que ese quehacer histdrico ha de hallarse enmarcado dentro de los mismos - linderos que
encuadran al hombre que lo hace: la concepeion metaffsica cristiana de un orden de la creacién
dentro del cual el hombre es solamente uno de los elementos componentess en «El Sefiorio
de Vizcaya y su Fueros, en AA. VV.,, Los fueros de Vizcaya (Jurra, Sevilla, 1977, pdgs. 59-96),
cit., pag. 95. - : S ' :

(262) «...) la historia viva para los tradicionalistas de las Espafias, estd siempre sujeta
a los cdnones de la metafisica y de la teologia del Catolicismo (...). Serdn parte de la Tradicidn
de las Espafias los hechos y las ideas que queden dentro de'la verdad teoldgica previa v regla
de Ia historia que es nuestro catolicismos, Discurso inaugural eni el Primer Congreso de Estudios
Tradicionalistas, Centro de Estudios Histéricos y Politicos General Zumalacdrregui, Madrid,

1964, pdg. 6.
162



Por dltimo, el pensamiento de Elfas de Tejada, sin negar una cierta evolucién,
no presenta fracturas. Desde muy pronto se manifiestan las ideas acerca de lo que
aqui se ha tratado, fruto de participar del pensamiento tradicional con el que se
identificé desde un principio. Es lo que he tratado de sefialar aludiendo a Ila
herencia de Menéndez Pelayo. Si hubo evolucién, fue una evolucién perfectiva
en la que los conceptos se van definiendo con mds precisién al tiempo que se
extiende y profundiza su conocimiento del pensamiento politico espafiol a lo largo
de su histotia.

Es cierto que hay algunas pequefias discrepancias en la expresién de sus ideas,
pero sin llegar a ser contradicciones, que en todo caso es posible armonizar con el
niicleo esencial de su pensamiento, salvo algunas exageraciones fruto de su apa-
sionamiento en la militancia politica y, por qué no, también de su cardcter.

Elias de Tejada fue un enamorado apasionado de Espafia y de todo lo autén-
ticamente espafiol, que comprendié que estaba indisolublemente unido a la reli-
gién catblica, al sentido catélico de la existencia profesado por los espafioles y
a la patria Espafia. Si esto llegara a faltar de forma definitiva —es decir, cuando
ya no hubiera quien hiciera frente a la modernidad— Espafia sélo conservaria el
nombre (263). Como el Egipto de hoy nade tiene que ver con el de los faraones.
Serd, todo lo més, objeto de estudio para los eruditos y, quizd, modelo politico
para siglos futuros que, cansados de errores y males, busquen solucién a sus pro-
blemas en los beneficios de soluciones ya ensayadas, dando de lado a los errores
de otras ya aplicadas,

Aunque sélo fuera por la percepeidn de lo espafiol y de la tradicién espafiola,
con su defensa constante a lo latgo de toda su vida, Elias de Tejada merece home-
najes y ver perpetuada su memotia ptiblicamente en monumentos y calles de todas
las Espafias.

(263) «{...) la fe catélica (...) es el esqueleto espiritual de nueswra unidad y el signo
sublitne de tmestra grandeza (...) la ruptura de la unidad catdlica traerfa consigo la muerte
histérica de las Espafiass. Su importancia es de tal magnitud que «mantener la unidad catélica
de las Espafias constituye para nosotros un precepto de derecho naturals. Discurso inaugurdl
en el Segundo Congreso de Estudios Tradicionalistas, Centro de Estudios Histéricos y Politicos
General Zumalacdrregni, Madrid, 1968, pigs. 14 y 15.
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