




































































JUNGER

procedido a una perquisicién en el domicilio del escritor nacionalista
Emst Jiinger, que ha ganado en el fuego, como oficial, la Orden Pour le
Mérite, durante Ia guerra mundial, que ha escrito varios libros sobre esta
guerra, entre ellos una obra de gran éxito, Tempestadies de Acero, y que,
en su Gltimo libro de sociologia y de filosoffa, Der Arbelter. Hesrschaft
und Gestalt, reivindica ideas colectivistas. La perquisicién no ha
permitido descubrir objetos o papeles comprometedoses”. La dltima
entrega de la revista Sozialistische Natiom no ahorraba sus
sarcasmos:”...No se ha encontrado nada, salvo la Orden Poverbe Mérite”.
Jiinger no deja flotar ningana doda: hacse saber claraments: gae DO tenf
intenci6n de participar de ningfin modo wnls actividades cuilwmales del

Tercer Reich, como antes enfas de b Repéiitca de Weimar. Suscartas
de negativa a la Academia de Escritores diz Prusia ban llegadip 2 ser |
célebres. al igeal que sis respoesta breve wsama 2 la mdio piificade

Leipzig, que lohabfa invitadin 2 ena tansmisitm. Desezba simgiknmente
“no participar en todoeso”. El 14.de Junio de: 1984 escrde a la radhecitn
del Vikischer Beobachter: “En el suplements ‘ fumge Blannsclefi” died
6y 7 de mayo de 1934 he comprobadio que Wils. Ealfmneproduciitis v
extracto de mi libro Das abenteuertiche Herz Comwestt.reprodicitm
10 lleva ninguna mencién de la fuente, quedn ka impresitn de.que yo
pertenezco a su redaccién como colaborador. Este poesel casor iagedos:
afios que no utilizo més 1a prensa como medio (de expresiGn). Emeste:
caso particular, coviene adn sefialar que estamos fremiz: o umm
incongruencia: por un lado, la prensa oficial me acuenda el papel de am
colaborador titular, mientras que por otro, se prohibe por comupicasdo de
prensa oficial 1a reproducci6n de mi carta a la Academia de Escritares del
18 de noviembre de 1933. Yo no pretendo en ningfin caso ser citado lo
més a menudo posible en la prensa, sino que aspiro més bien a que 2o
subsista la menor ambigitedad en cuantoala naturalezade misconvicciones
polfticas. Con mis mejores saludos, Emst Jinger”.

Hecho significativo: de 1933 a 1945, Ernst Jinger no ha recibido la menor
distinci6n honotffica ni beneficiado de] menor homenaje oficial:”...;No
encuentra Ud. curioso que yo no haya obtenido el menor premio bajo el
IlIReich, en tanto que se pretende que habrfa sido tan precioso para los
nazis? Si tal hubiera sido el caso, habrfa sido cubierto de premios y
distinciones”, observaba Jinger méis de sesenta aflos después de los
acontecimientos: ‘

La vida de Jiinger fue relativamente apacible desde 1934 ala guerra. Le
debemos varios libros inmortales de este perfodo, durante el cual ha
confirmado su comprobacién: el nacional-socialismo tiene su fase
heroica detrds de €. Sin regreso. ;Qué quedaba de ello? Su predileccién
por las estructuras jerfrquicas, claramente delimitada. En 1982, Jtinger
reconocfa: “Cierto, tengo debilidad por los sistemas de orden, por la
Compafifa de Jests, por el ejército prusiano, por la corte de Luis XIV.
Tales Grdenes se me imponen”(22).

Emst Jiinger ha permanecido fiel a sf mismo durante toda su existencia.
Es asf que Karl O.Paetel, antafio militante “pacionalista social-
revolucionario”, en una excelente biograffa consagrada a su amigo
inmediatamente después de la Gltima guerra, responde a las criticas de
manera definitiva, por los siglos de los siglos: *; El guerrero ha devenido
pacifista? ;El admirador de la técnica, un enemigo del progreso técnico?
¢ El nihilista, un cristiano? 4 El nacionalista, un burgués cosmopolita? S{
y no: Emst Jtinger ha devenido en cicrta medida ese segundo hombre sin

jamés dejar de ser el primero. En ninguna etapa en el camino de su
existencia Ernst Jilnger se ha convertido, jam4s ha quemado lo que €]
adoraba. Las transformaciones no son rechazos en €I, sino frutos de
adquisiciones, de ampliaciones de horizontes, de complementos; no se
trata nunca de devolverse, sino proseguir el mismo camino al madurar,
sin detenerse en los puntos de reposo. Es asf que Emst Jinger ha
encontrado su identidad, ha llegado a ser el diagnosticador de nuestro
tiempo, alejado de todo dogma en su preguntar como en las respuestas
que €l sugiere™.

WERNER BRAUNINGER*

*Publicado inicialmente en Junge Freiheit N° 47 y 48 (1994) y .en
Deutschland in Geschiclite und Gegenwart, N° 4 (1994). Trad. de la
versiéa de Vouloir N° 4, 1995
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EL "OBRERO"
Y LOS ACANTILADOS DE MARMOL

Hce ya tiempo ha aparecido un libro de Ernst Jiinger, un escritor que,
cada vez més, debfa afirmarse como uno de los mds significativos de la
Alemania contemporénea. El libro se titula Der Arbelter, esto es, “El
Trabajador”o, si se prefiere, “El Obrero™: pretende individuar el rostro de
las fuerzas que buscan crearse revolucionariamente un mundo nuevo. En
este momento, en el que muchas cosas toman de nuevo un cardcter
problematico, no carece de interés retomar las consideraciones de Jinger
y presentir también el nexo de ellas con las ideas expresadas en forma
novelada en otra obra suya bastante mis reciente, salida ahora también en
traduccidn italiana: Sobre los acantilados de mérmol.

El niicleo del primer libro est4 constitufdo por el examen de las formas
en las que se cumple, segiin una fatal, incoercible necesidad, la superacion
de la era burguesa e individualista, frente a un nuevo irrumpir en el mundo
moderno de aquello que Jitnger llama lo “elemental”, vale decir, de las
fuerzas més profundas de la vida y de la realidad en general. La
precupacién constante del mundo burgués fue crear una hermética
muralla de seguridad contra tales fuerzas. Precisamente, la “seguridad”
en la vida era su mito, que la religién de la “razén” debfa legitimar y
consolidar: la raz6n, para la cual lo elemental se identifica con lo absurdo
y loirracional. Amar y querer el destino, la lucha, el peligro, todo esto
parecfa al burgués carente de sentido, como una aberracion que deberfa
eliminarse por medio de una adecuada pedagogfa. Pero fuerzas mds
profundas estdn ahora a favor del viento. Lo elemental, que como un
fuego volcénico se incuba siempre bajo las construcciones contingentes
de aquellos que quieren el vivir c6modo y seguro, se ha reafirmado en el
mundo modemo y, junto a €, surge un nuevo tipo humano, una nueva
generacién y una nueva civilizacién, sin relaciones con la precedente
(pp-45.46,50-53)

Esa nueva generacién se caracteriza justamente por el hecho de conocer
lo “elemental” y por estar con ello en una relaci6n de la cual el burgués
y la civilizaciSn del tercer Estado ni siquiera tuvieron sospecha (p.14).
Ella constituye una especie de protesta que se realiza directamente en una
accién en busca de la vida peligrosa. Su voz de orden es un “realismo
heroico”. Suestilo es la totalitariedad, la “movilizacién total” de la vida,
en todos los planos. En su nuevo mundo, lo “elemental” es nada menos
que una parte integrante. Produce una especie de catdrsis, de purificaci6n,
en sus miltiples destrucciones. Impone al hombre un compromiso
absoluto. Sacaa luz gradualmente, més allé de todo lo que sea “individuo”
o “masa”, aquello que Jitnger llama la “absoluta persona” (p.132). Puesta
de manifiesto la alta traicién que el “espfritu™ ha consumado contra la
vida, se pone ahora de manifiesto que ha encontrado su sanci6n en una
alta traicién del espfritu contra el espiritu mismo, a través de un proceso
de auto consuncién (p.40). Movilizacién total es, para Jiinger, el situarse
mds all4 de las contraposiciones de idea y materia, de sangre y espfritu,
de poder y de derecho, de individuo y colectividad, que son todos
conceptos ligados a ésta o aquélla perspectiva parcial del siglo anterior
(p42).<.>

Se trata , pues, de una “substancia heroica”, que ha pasado a través de la
escuela de la anarquia, que ha vivido la destrucci6n de los antiguos
vinculos y que, por consiguiente, puede realizar su pretension de libertad
€n una nueva era, €N UN Nuevo espacio y a través de una nueva
aristocracia(p.66).

En cuanto a la libertad, este nuevo tipo humano siente- en contra de las

opiniones predominantes en la civilizacién del tercer Estado- que poder
y servicio son una misma cosa. Obedecer, para ¢}, quiere decir arte de

~ oir; orden significa prontitud a la accién, al mando, que como un rayo

fulgurante baja de la cima a la rafz. Asf refiere el orden y la libertad no
a la “sociedad”, sino al Estado. Para su articulaci6n, el modelo estd
constitufdo no por el “contrato social”, sino por el estilo del ejército. Y
el grado supremo de su fuerza se alcanza cuando no hay miés duda
respecto de la funcin del guiar y del seguir, del Filhrertum y de la
Gefolgschaft (p.13). El nuevo tipo no pertenece més a una asociacién o
a un “partido”, sino a un “movimiento” o a un “séquito”; no conoce
comicios, sino marchas(p.97). Morir, para él, ha llegado a ser cosa mis
fécil, menos importante, menos trgica (p.141). En su nuevo mundo el
cardcter de totalitariedad se expresa también por el hecho de que el
individuo, lo quiera o no, tiene su responsabilidad en el todo, en el cual

es recogido(p. 144).

Para caracterizar este nuevo tipo Jilnger usa el término Arbelter, esto es,
trabajador u obrero. Aundque €l advierta que tal término debe enfenderse
de modo “orgénico”, y que en el curso de la exposicién asume variado
significado (p.15), sin embargo hay que preguntarse si no se basa en un
equivoco fupdamental. El autor subraya que no se trata del advenpimiento
de un estrato social dado, sino de una nueva figura, la que compenetra de
un nuevo sentido todo aspecto particular de la existencia, as{ como en
otros tiempos todas las formas de la vida estaban compenetradas, por
ejemplo, por el sentido caballeresco (p.64). Agrega que por “trabajo”
entiende “la velocidad del pufio, del pensamiento, del coraz6a, de la vida
de dfa y de noche, 1a ciencia, el amor, el arte, 1a fe, el culto, la guerra:
trabajo es la vibracién del 4tomo y 1a fuerza que mueve las estrellas y los
sistemas solares” (p.6S). Se trata, por tanto <...>> de “demiurgicidad”, de
una figura caracterizada ni m4s ni menos, por una relacién directa, activa,
total con las fuerzas de la realidad, con lo “clememntal” en sf y fuera de sf.
Sin embargo , no es que con esto el equfvoco cese; antes bien, es
confirmado por precisas referencias al mundo modemo de la técnica,como
luego veremos.<...>

Aunque sin identificar el tipo general del “trabajador” con el obrero
industrial, Jiinger reconoce que la apariciGn de este §ltimo ha contribufdo
a hacer evidente la imposibilidad de retroceder a viejas formas (p.74). Es
en el mundo de la técnica que €] ve mds precisamente tomar forma el
nuevo tipo y el nuevo mundo. El mundo de la técnica, para €l, debe
entenderse justamente como el sfmbolo de una figura particular, la del
“obrero™: es el modo “en el cual la figura del trabajador moviliza el
mundo” (p.72,150). El ‘“trabajo” deviene as{ un sfmbolo totalitario, es el
cuerpo en el cual se manifiesta hoy lo elemental, y 1a potencia con la cual
un nuevo tipo humano, una nueva raza, debetd medirse.

Jilnger ve bien las destrucciones que el elemento mecanicista y técnico
realiza. Pero esto constituye para é] solo el aspecto contingente de un
fenémeno mucho més vasto y, en dltima instancia positivo. El hombre-
dice- no debe buscar excusar su impotencia poniendo de relieve el
carficter inanimado de los medios de que se sirve. Los medios revelardn,
un significado oculto en el punto en el que sean plenamente dominados,
como para hacerse sfmbolo de un poder supraordinado (pp.192-3).
Entonces se manifestard también la legitimidad de la revoluci6a provocada
por ellos. Entonces la técnica, con todas sus conquistas, aparecers como
una armadura para insospechadas revueltas e insospechadas luchas, no
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menos cara de 1o que para el antiguo caballero fue su espada (p.44). La

fase de 1a destruccién serd substitufda por wm orden real y visible con el

advenimiento de esta nueva raza, que sabré hablar la lengua nuevade la

técnica no en el sentido del mero intelecto, del progreso, de 1a utilidad o
de la comodidad, sino como una lengua “elemental”, intensivamente

. real; y €se ser4 el punto en que el rostro del “of " revelard sus rasgos
beroicos(p.162). El tftulodelegitimidad del “obrero” consistird justamente
en el ensefiorearse de fuerzas vueltas todopoderosas y en €l control del
movimiento absoluto (p.76). Es necesario hacernos capaces de presentir
las formas espirituales y la “metaffsica” por las cuales son movidas las
méscaras metdlicas y humanas de nuestro tiempo (p.124).

De “méscaras humanas”, por otra parte, Jitnger habla también en un
sentido especffico. Un carédcter fundamental del mundo nuevo, del
mundode! “obrero” serd dado, enefecto, por la substitucién del individuo
por el tipo. Mientras la jeraqufa del siglo XIX tenfa por medida la
individualidad, el criterio del siglo nuevo es la mayor o menor
correspondencia a un tipo, que se afirma ante todo a través de una
revolucién silenciosa. A tal tipo corresponde la impersonalidad. No es
insubstituible; es tal, que un cafdo puede ser substituido por otros, en el
espiritu de una misma tradicion o funcién (pp.144-8). Asf desaparece el
individuo, asf desaparece, por lo dem4s, la masa como mera cantidad; se
vaencambio hacia nuevas formaciones organicas y hasta cualitativas.<...>

Jitnger, en realidad, no s6lo habla de “soladados desconocidos” como
sfmbolos, o igualmente de “jefes desconocidos™ (p.100). En el mundo
que €l llama del “trabajo” se realizan nuevas pruebas, nuevas selecciones:
pruebas de una extrema, desnuda, casi metilica, frialdad, en las cuales la
conciencia heroica domina el cuerpo como un instrumento, imponiéndole
una serie de acciones complejas méds all4 de los lfmites del instinto de
conservacién. Aquello que se cumple an6nimamente en tal sentido, en
acciones de las que nadie sabrd, en un avién en llamas o en un submarino
hundido, lleva los mismos caracteres de otras pruebas que, en varios
grados, se extienden a todo el mundo del “trabajo” y de la nueva
“elementariedad”, como desnuda y silenciosa seleccién de las esencias
(p-107). Portal vfa Jinger piensa en una nueva aristocracia. El problema
del poder para €l es el de una s6lida, exacta unidad de vida, de un “ser”
inconfundible; el poder es la expresién de este “ser”, sin lo cual las
enseflas y los sfmbolos est4n, en el nuevo mundo, privados de significado.
Poder es ser: se lo reconoce en quien tiene una estatura exactamente
adecuada a los medios y a las armas de las que se sirve (pp.69-70). El
secreto del verdadero mando no esté en el prometer, sino en el exigir.
Sacrificarse, para el hombre, es un gozo; y el més alto arte de mandar
consiste en indicar fines que sean dignos de tal sacrificio (p.71). Jinger
ha pensado en una élite como condensacién esencial y activa del modo
de ser del "obrero" en los términos de una especie de guardia, de nueva
espina dorsal de formaciones guerreras, como una seleccifn, que se
puede 1lamar también una Orden (p.109); y de hecho en las antiguas
Ordenes la impersonalidad, el primado del fin sobre la persona y el
principio de la seleccién eran elementos constitutivos estrictamente
CONEXOs.
<..>

Jiinger era ciertamente optimista respecto del mundo que sentfa venir y
cual habfa ligado el simbolo del “trabajador”. Generalizado como se ha
dicho y visto el significado de “trabajo” y de “obrero”, €l habfa afirmado
explicitamente que los movimientos obreros no son, como los “burgueses”

pretenden, movimientos de “esclavos”, sino ocultos movimientos de
seiiores, verkappte Herrenbewegungen (p.41). Hemos visto que no
quiere identificar el “obrero” con una clase social dada, sino hacer de €|
un tipo general, centro de una determinada visién del mundo. Con esto,
nada del lado ambiguo de su tesis es removido, sin embargo. De hecho
en el mundo tradicional, asf como a la aristocracia espiritual, a la
aristocracia guerrera e incluso a la misma burguesfa, en tanto castas
jerdrquicamente ordenadas, correspondian varios tipos y varias visiones
del mundo, asf{ también el “obrero” no era una abstraccién clasista en el
sentido moderno, sino una figura bien definida. Por consiguiente, el
hecho de que Jilnger se haya visto inducido a escoger justamente el
sfmbolo y la designacién del “obrero” para la civilizacién més reciente
més all4 de las ruinas del mundo burgués o del Tercer Estado, no nos
parece arbitrario, sino una confirmacién més de una verdad presentida
por distintos autores, a saber: hoy busca abrirse paso una civilizacién (con
su correspondiente visién del mundo) ligada a aquello que hasta ayer fue
el Cuarto Estado; civilizacién caracterizada, por ende, no por la supresion
de los otros estratos sociales y de todo dmbito de actividad diversa a la del
Cuarto Estado (es decir, del “trabajo”), sino por una transformacién en
sentido de “trabajo” de toda creacién humana. Es exactamente lo que
dice Jitnger, cuando habla del “carécter totalitario del trabajo, que es el
modo en que la figura del obrero comienza a penetrar el mundo” (p.99).
Lo que significa que, lejos de ser un mundo “nuevo” en sentido positivo,
el que Jilnger habfa previsto es mds bien un mundo crepuscular, el estadio
al cual se liega después de la disolucién de las culturas centradas o en el
jefe espiritual, 0 en el monarca guerrero, o en el Tercer Estado.
La disolucién y la nivelaci6n-dice Jilnger- no son més que aspectos
contingentes e iniciales. Estamos de acuerdo. También el mundo del
Cuarto Estado puede conocer una jerarqufa y una seleccién. Puede
conocer asf, incluso, una disciplina, una ascesis, un heroismo. Considérese
el fen6meno bolchevique, ahora que son visibles varios aspectos de €1
antes desconocidos por una propaganda demasiado ingenua, y se podrs
tener sin m4s la confirmaci6n de ello. Ulteriores desarrollos en tal sentido
son también concebibles en cuadros diferentes del propiamente
bolchevique-comunista. Pero la substancia permanece la misma. Todo
valor tendr4 la impronta de aquello que, en un edifico jerdrquico normal,
corresponder4 a los elementos mis bajos, al Cuarto Estado.
El fenémeno de la immupcién de lo “elemental” en el mundo moderno es
real, y reales son varias de las consecuencias agudamente puestas a la luz
por Jinger. Importa, sin embargo, no perder aqui de vista los justos
puntos de referencia. Vale decir, no debemnos hacernos ilusiones acerca
de la calidad predominante en la substancia “heroica”, activista y trgica
que ha aflorado despedazando las effmeras construcciones y el mito de
la “seguridad” de la era del Tercer Estado <..>.
Y ahora corresponde hablar de los Acantilados de Mérmol. Es opinién
general que tal libro es un Schiiisselroman, es decir, una novela enclave,
en la cual las vicisitudes y los mismos personajes tienen un carécter
simbélico y se refieren a trastomos y fuerzas en acto en nuestros dfas,
teniendo por tanto el valor de medios expresivos fant4sticos para una idea

precisa.

El centro de este nuevo libro<...> es el contraste entre dos mundos. Uno
es el de 1a “Marina™ y de las tierras de pastoreo, dominadas por los
“acantilados de médrmol™"; es un mundo patriarcal y tradicional, donde la
vida en la naturaleza y el estudio de la naturaleza tienen por contraparte
una superior sabidurfa y un sfmbolo ascético y sacral incorporado
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eminentemente, en la novela, en la figura del Padre Lampro. Frentc al
mundo recogido junto a los *“acantilados de marmol” est4 el de los
pantanos y bosques, donde domina una pavorosa, diabélica figura que
Jinger llama el Oberforster (traducido como “Gran Guardabosques™):
€s, éste, un mundo “elemental”, de violencia, de crueldad, de ignominia,
de desprecio de todo valor humano.

El tono de la accion fantdstico-simbélica descrita con arte magistral por
Jiinger es de “crepiisculo de los dioses”. El mundo del “Guardabosques™
termina arrollando el de la Marina y de los Acantilados de Mdrmol. La
cultura y las costumbres de 1a Marina son alteradas por procesos de
corrupcién cautelosamente dirigidos, la anarqufa se infiltra alif y no
encuentra ningtin obstdculo en hombres de accidn veradaderamente
capaces de imponerse, de hacer frente al nihilismo y a la destruccién. En
el momento del méximo peligro, dos hombres buscan asumir la iniciativa
de una acci6n liberadora. Uno, Braquemart, encarna una voluntad de
potencia y una teorfa del superhombre y de la super-raza a la nietzschiana,
teorfa que se resuelve ella misma en una forma de nihilismo y estd
condenada en su abstracta cerebralidad y en su falta de espontdnea
grandeza, a bacer el juego de adversario, a quien Braquemart quiere
oponerse usando sus mismas armas. A este propdsito Jiinger escribe: “En
este 4mbito era preciso intervenir y eran necesarios, por ello, ordenadores
y nuevos teSlogos, a los que el mal fuese conocido en sus apariencias y
en sus rafces; y solamente entonces habrfa servido el tajo de las espadas
consagradas, a modo de un rayoen las tinieblas. Por estas razones debfan
tos hombres vivir con claridad y fuerza de 4nimo atin mayores, segiin una
disciplina mis severa, testimonios de una nueva legitimidad. Incluso
quien quiere vencer en una breve carrera se sujeta a una apropiada
disciplina; pero aquf estaban en juego los bienes supremos, la vida
espiritual, la libertad, la misma dignidad humana. Por cierto Braquemart
consideraba ser &stas vanas chécharas y proyectaba pagar al viejo (el
“Guardabosques™) con la misma moneda, pero habfa perdido-el respeto
de sf, y de ello toda ruina entre los hombres tiene su principio”.

La otra figura del mundo de 1a Marina es €l ptincipe de Sunmyra, sfmbolo
de una nobleza ahoraenervada. Los signos de la grandeza tradicionalmente
innata, la nobleza de 4nimo y la presteza al sacrificio audaz y heroico se
emparejan en €] a la decadencia propia a quien vive dnicamente como una
herencia del pasado, como un eco, como algo que ¢s menos nuestro que
una proptedad de los muertos. Porello la unién de las dos figuras es como
la de una tradici6n crepuscular enlazada a una artificial teorfa de la
potencia, més apta para acrecentar ¢l desierto que para conferir a la
primera una fuerza nueva. Por ello los dos solos intentan un deseperado
golpe de mano contra el Guardabosques, pero pierden en ello la vida y no
pueden detener la catdstrofe.

Ni puede detenerla el descenso en el campo de Belovar, el que representa
las fuerzas residuales de la civilizacién patriarcal adn intacta.<...>
Belovar cae en la iiltima, desesperada batalla, después de que hierro,
fuego, muerte y destruccién se abaten sobre todo el mundo de 1a Marina
y de los Acantitados de Marmol. El Padre Lampro, que es el custodio del
Misterio, de la tradici6n sacra y de la contemplaci6n, desaparece entre las
llamas con el hundimiento de su templo. Su tdltimo acto es bendecir la
cabeza cortada del principe de Sunmyra, sacrificado en el supremo
intento y casi transfigurado, en él, por una luz superior. Arde también la
Ermita de Ia Ruta, refugio del estudioso y del sabio, stmboto de humanfstica
disciplina y de casi goethiana contemplacion de la paturaleza. De todo
¢l mundo de la Marina, ahora en lamas, solo algunos logran huir, en una

nave, poniendo a salvo, como una reliquia, precisamente aquella cabeza
cortada, la cual s6lo mucho m4s tarde, engastada en la primera piedra,

" deberd servir de fundamento a una nueva Catedral. Pero en cuantoaaquel

ciclo, en cuanto al mundo ligado a los Acantilados de MArmol, ef triunfo
de las potencias desencadenadas por el Guardabosques es la dltima
palabra. Y la dinica esperanza en la tragedia es que justamente la
cxperiencia del fuego destructor sea, para el individuo, un principio de
renacimiento, el umbral para pasar a un mundo incorruptible.

En el mundo ideal propio al nuevo libro simb6lico de Jiinger se tiene,
pues, casi un retorno a valores que en el precedente no estaban, por cierto,
en primer plano. Muchos elementos hacen pensar que se trata, aquf, de
una especie de balance negativo justamente del mundo “elemerntal” y por
ende, en buena medida, también del mundo del “obrero”. Las fuerzas
desencadenadas que destruyen la civilizacién de la Marina, después de
haber arrollado, sea la supervivencia generosa, pero sin embargo
extenuada, de la civilizacién del Segundo Estado, sea a los artificiales
nihilistas representantes de la simple voluntad de potencia y, en fin, en
Belovar, las pocas energfas todavfa puras y ligadas a la tierra-, estas
fuerzas de] “Guardabosques™ dan bien la impresién de! mundo de la
“movilizaci6n total”, del mundo el Cuarto Estado y del “telurismo”
revolucionario liegado al limite y que revela al fin su verdadera naturaleza.
Con el advenimiento de tales fuerzas en las tierras de la “Marina”, roes
el mundo de la burguesfa, del individualismo o del Tercer Estado el que
se hunde, sino un mundo de la calidad, de la personalidad, de la ascesis,
de 1a tradici6n mistérica y sacra, de la “cultura” en sentido superior. Es
el mismo Jiinger, que ya afirmé la guemra total y como extrema instancia
en s{ misma, el que ahora reconoce que el “coraje guerrero no es el valor
supremo” ; que es inevitable marchar al encuentro de la “selva” y del
Guardabosques cuando junto a la fuerza no se posea un principio
superior, una legitimacién de lo alto, por as{ decir, como aquella
simbolizada por la figura del asceta arrastrado €] mismo en el derrumbe
de su templo en llamas, después de la Gltima bendici6n.

Quitados sus lados apocalfpticos, el nuevo libro de Jitnger tiere, pues, un
contenido profundo. Lo penetra una clarividencia, superior por cierto a
la del perfodo de Der Arbelter, adecuada a la seriedad de estos tiempos.
El fen6meno de la irrupcién de lo “elemental”, como ya se ha dicho, es
real; y real es también el proceso de surgimiento de un nuevo tipo ,
realista, heroico, impersonal, capaz de un control y de una accién
absoluta, dirigido hacia una asunci6n total de la vida. Aun si el mundo
de este nuevo tipo no corresponde precisamente al del “Guardabosques”,
aun si ha dejado tras sf 1a fase de las destrucciones y de la anarquia y en
su advenimiento no se celebren sélo formas varias de aquel Cuarto
Estado, sin embargo los horizontes no se aclarardn, y un destino temible
no serd impedido, mientras que como contraparte no se tenga cabalmente
la tradicién espiritual en el sentido mé4s alto, una Orden no en la primera
forma solamente activista-guerrera de Jiinger, sino justamente con
referencia a valores trascendentales, a los hilos secretos de algo “que no
esde estatierra” y que acaso hasta hoy todavfa ha sido custodiado. Lafaz
de la época que viene dependerd ciertamente de la medida en que, a pesar
de todo, esta posibilidad se realice.

JULIUS EVOLA*

*Publicado inicialmente en BibHaografia Fascista, 1943/a. X VIII N3, Extractado
de: Evola, L’ “Operalo ¢ le Scogliere di Marmeo, Ed. di Ar, Padua, 1977.
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MI ITINERARIO
DE DANTE A GUENON

H ay varias claves para abordar la obra de Dante. René Guénon nos

proporciona una: las del esoterismo, que hace en la Divina Comedia el
poema por excelencia desde el punto de vista de los estudios tradicionales.
Debo reconocer que Dante fue mi gufa de siempre. Y oaprendf el italiano,
en el umbral mismo de mi juventud, con el s6lo propésito de leer en el
original su obra maestra. Después de haber consultado Ia mayor parte de
las obras dedicadas a la interpretacién de la Divina Comedia, considero
que las més pr6ximas al espfritu del poeta son, sin duda, las de René
Guénon y de Luigi Valli (el erudito italiano que el autor de La Gran
‘Triada cita en El Esoterismo de Dante), a las que es necesario agregar
el estudio funadamental del espafiol Asfn Palacios, Dante y el Islam.

Estos autores proponen una trama indispensable para una lectura correcta
de la epopeya espiritual del mundo cristiano, poniendo en cierto modo
un punto final al largo caminar de los escritores medievales, incansables
buscadores de un atajo hacia la verdad. Con el siglo XIV, y sobre todo
con Petrarca, este camino toma una direccién nueva, ascendente en la
primera parte del Renacimiento, con el retorno del platonismo. Pero el
extravfo comienza con Marsilio Ficino, y la via de la verdad acaba, en el
siglo XVIII, en uncallej6n sin salida, en este “error espirita” que Guépon
Nos propone como contracjemplo, en una época en que poesfa y polftica
se revelan, como en los tiempos de Dante, trigicamente inseparables. Ya
Holderlin, 2 comienzos del siglo pasado, ponfa en relaci6n “los tiempos
de angustia” y la presencia del poeta.

Si Dante ha sido siempre actual, como Virgilio u Homero, es porque su
obra toca las esencias amenazadas desde la aurora de la historia al mismo
tiempo que esboza formas de conocimiento susceptibles de
salvaguardarlas. Pero yo creo posible afirmar aquf que nuestra época es
quizis una de las m4s cercanas a la exégesis dantesca, como lo veremos
¢n seguida, y que la interpretacion guenoniana se silda desde este punto
de vista en una lfnea privilegiada de esclarecimiento, pero también de
ayuda espiritual, y no es en vano que Guénon escogiera a Dante como
tema de una de sus obras més misteriosas y més aptas para SOCOITernos.

Parece evidente que la Divina Comedia es igualmente una obra maestra
poética, y que la aproximacion literaria constituye una de las mejores
iniciaciones. Dante ha hecho obra de polests, de creaci6n, y, de manera
16gica. €l ha sugerido todos los caminos que llevan a la fuente misma de
esta creacién. Para lograrlo, €l se deja guiar por los dos polos de nuestra
alma poética: la inspiracién, que procede en linea recta del mundo
inconsciente, y la razdén, ligada a la conciencia, més all4 de toda
separacion parcial, tanto cldsica como roméntica. Una raz6n que ha de
cierto modo abandonado ese tonode imparcialidad- no dirfa de objetividad,
pues esa palabra no tiene ningén sentido en nuestro contexto- que la
caracteriza, a pesar de las permanentes infromisiones de su yo, a pesar de
tos sufrimientos hist6ricos que le inspiran y, muy a menudo, le determinan
en su accién creadora. Dante crea un mundo, en la acepcién més
completa del érmino, y €] Hega adn a englobarnos, a siete siglos de
distancia.

bk

El autor de la Divina Comedia, habiendo debido inclinarse sobre todas las
técnicas de conocimiento en uso en su época, nos ha dejado en herencia,
seglin cada una dec clas, una clave privilcgiada, cnire cllas la esotérica,cn

estrecha {elaci(?n con los fedeli d’amore que marcaron la primera mitad
de su existencia. Es lo que han tratado de poner en relieve Gabriel
Rossetti, a mediados del siglo XIX, en La Beatriz de Dante, asf como,
mis tarde, Luigi Valli, en El lenguaje secreto de Dante y los Fedeli
d’amore y La clave de la Divina Comedia Y. més recientemente atdn,
Silvano Panunzio, en un comentario de Rossetti (“1i gran commento di
Gabriele Rossettl”, en METAPOLITICA, Roma, 1982). Paso sobre
las exégesis teolGgicas de Etiennne Gilson, de Alexandre Masseron o de
Romano Guardini, asf como sobre los innumerables comentarios polfticos,
criticos o filol6gicos, que darfan a este texto un aspecto universitario
contrario a sus intenciones.

Yo me propongo miés bicn ilustrar aquf una actualidad. Sobre este punto,
el esoterismo de Dante asf como los aspectos ético-polfticos de su obra
me parecen entre las aproximaciones més convincentes. La actualidad de
un poeta est4 sometida, también, a los avatares de un tiempo determinado,
y nuestra €época me parece la méds apropiada para un comentario de fondo.
¢Por qué? Porque vivimos en un perfodo de crisis, lo que implica
angustia y cafda, pero también la posiblidad de una decisién, como lo
quiere la etimologfa de ese concepto. FEsoterismo y “polftica” serdn
utilizados aquf segiin las indicaciones del mismo Dante, en un sentido
anagégico, destinado a elevarnos, a situarnos al nivel més alto. ;Noes
por olra parte el deseo mds asiduo y més constante de esas dos categorfas
de seres que otro intérprete de Dante,Giovanni Papini, ponfa en la base
de un conocimiento real de la vida: los santos y los poetas?

Son sin duda las “estrellas” que concluyen cada uno de los tres cantos de
La Divina Comedia las que podrfan, en tanto sfmbolos anagégicos,
servir de gufa a nuestra exploracién. Al final del poema, ellas dejan
entender la significacién de la marcha dantesca, en la medida del motor
o de la fuerza que anima toda existencia c6smica. El amor, que pone en
movimiento al sol y a todos los astros, es una referencia directa a Beatriz,
pero también a lo que este simbolo representa en la vida del poetay enla
economfa de su obra. El amor, es la mujer, Ia mujer, es Beatriz , que
Gabriel Rossetti ros describe como la clave simb6lica de la obra maestra
de Dante, 1a Sapentia o Filosoffa. Esta Gltima habfa inspirado por otra
parte a otra obra maestra medieval en Boecio, la De consolationem
philosophiae, donde una mujer que tiene con Beatriz evidentes relaciones
de continuidad y de complementacién aparecfa al fondo de la prisién de
Pavfa para inspirar al poeta, fil6sofo y hombre politico que fue el autor,
un: obra en verso y en prosa, parecida a La Vita Nuova del joven Dante,
y cuyo objetivo es idéntico: alcanzar una altura capaz de situarnos ante
la Verdad.

Petrarca un poco més tarde, y en un momento de angustia, dialogard con
San Agustin, el maestro de Boecio, sobre el método més eficaz para llegar
al conocimiento, método del cual podemos encontrar las huelias leyendo
Las Confesiones. En su \ltima morada, Agustfn reposa en la misma
iglesia que Boecio, justo sobre €I, cerca del lugar donde su discipulo poeta
fue supliciado por Teodorico, rey de los Ostrogodos. Filosoffa o teologia:
se trata siempre de ciencias capaces de llevarnos de la mano, tal como
Beatriz, Laura o Fiametta, segim el ritual gnoseol6gico de los fedeli
d’amore, al lugar més alto donde nos espera la verdad y donde sélo un
gufa inicidtico puede conducimos. Estamos aquf en presencia de una
cadena de la que Guénon mismo forma parte, en tanto pensador tradicional
continuador de una técnica de conocimiento fiel a esta inmemorial
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bisqueda.
L2 2

Yo mismo me he afligido, durante largos afios, antes de tomar conciencia.
He pasado por las etapas inevitables que Dante enumera en el Convivi.
He tenido primero una clave literal de La Divina Comedia; luego una
clave alegérica, que fue un primer velo agregado al sentido literal; una
clave moral enseguida, propuesta igualmente por Kierkegaard: en fin,
una clave anagégica, destinada a elevarnos por la lectura sobre los
aspectos visibles y a concedernos el don del conocimiento verdadero. Yo
me he dejado encantar por los versos perfectos del poema, en un momento
en que todo parecfa rimar, en el pafs en que nacf y que parecfa preparado
por la historia, como 1a Florencia del primer Dante, para agradar al poeta,
para someterse a su voluntad de poder y para ayudarlo a elevarse.

Pero ello dur6é poco. Lo sucesos, en un exceso de “literalidad™ hist6rica,
me separaron de esas fuentes visibles y me lanzaron en exilio, en un
primer encuentro con el sentido alegérico de la vida. Asf, todo parece en
principio ficticio- “una veritate ascosa soito belle menzogna”- antes que
hagamos, al peso de una trayectoria moral, esta sorprendente constatacién:
la verdad po es multitudinaria, ella no se ensefia en las escuelas, ella es
fruto de la soledad, como el Cristo en Ia montafia que no se hace
acompaiiar m4s que por tres discfpulos. Lo que significa, con las palabras
del poeta, que “moralmente, tenemos acceso a las cosas més secretas en
muy reducida compafifa”. Lo anagégico, como ditima vuelta del camino,
me fue dado por René Guénon. Fue él quien me confi6, en un pacto
secrelo, el sovrasenso del que habla Dante, como posibilidad dltima de
conocimiento. La clave, desde entonces, me parecié como universal,
aplicable a todo esfuerzo y a toda desocultacién, fuera ella literaria,
filostfica, epistemolSgica o polftica. Guénon me alej6 de las verdades
menores o parciales-como lo hizo para la mayorfa de aquellos que
encontaron en €1 el mismo remedio- para ponerme en contacto, al menos
epis6dico, con la verdad, que es una. Caminos cada vez més complicados
y més secretos me conciliaron con Platén, luego me hicieron comprender
los aspectos més espectaculares de la fisica actual (Heisenberg, para citar
una etapa) como otros tantos saltos que se inscriben en un esfuerzo més

vasto, cuyo objetivo me ayudaba a progresar después de haber atrevesado
el inflermo. Porque los dos ditimos siglos de la historia occidental

forman, en esta perspectiva, los nueve circulos del infiemo del que

nosotros franqueamos quiz4s, es este mismo momento, el timo- aquel

de los hielos eternos y de los traidores, de aquellos que han escarnecido
al hombre-, a fin de acercarnos a un Purgatorio indispensable y de realizar
el dltimo salto, aquel que implica un fin y un comienzo-"puro y dispuesto
a subir a las estrellas”, segin el dltimo verso del Purgatorio de Dante.

Me parecié de pronto que el mundo no era més que un esclavo de lo
parcial, de lo “comunicacional”, de lo existencial en marcha hacia
horizontes progresistas ( que no tienen por otra parte nada que ver con el
progreso), pero que otros elementos lo determinan y que otros efectos lo
esperaban en alguna parte, m4s all4 de los combates iluminados porla luz
del dfa... y de los peri6dicos. Comencé entonces a tener miedo. No del
mundo, sino de mf mismo. Yo habfa conocido en Parfs, en una primera
etapa de este camino, a Michel Valsan, el gran discfpulo, que me habfa
hecho percibir aspectos inéditos de la obra de Platén- yo escribfa entonces
una novela titulada La séptima carta. De vuelta en Madrid, en 1964,
después de haber lefdo varias obras de Guénon (La crisis del mundo
modemno, El reino de 1a cantidad, El errvor espiritista, y un poco més

tarde, El simbolismo de la cruz), decidf asegurarme mi lugar en la

. historia, tomar la medida de mi utilidad actual, conservando mi afecto (ya
inconmovible) a Guénon y a Dante. Realicé entonces un viaje que duré
més de un afio, con el objeto de probar mis convicciones, un “Viaje a los
centros” inicidtico, que me llev6 a ocuparme de Wemer Heisenberg,
Amold Toynbee, Gabriel Marcel, Raymond Abellio, Marshall McLuhan,
Ernst Jiinger, Fedrico Fellini, Ferdinand Gonseth, Stéphane Lupasco,
Georges Mathien, Sir Bertrand Lovell, Olivier Messaien, Urs von
Balthasar, Frithjoff Schuon y muchos otros mds. Me df cuenta que el
mundo de la ciencia, como el de todas las €lites espirituales de Occidente,
habfa superado la etapa materialista y que , de manera evidente, esta
“inactualidad™ significaba el “fin de un tiempo” o de un ciclo. La
actualidad estaba representada en cierto modo por aquellos que buscaban
ya una posibilidad de inserci6n en el ciclo por venir. La ciencia sobre
todo, arrastrada por el vértigo de la fisica cuéntica, se inscribfa bastante
curiosamente en un contexto dantesco y guenoniano: ella no cesaba de
espiritualizarse, llegando a afirmar que la materia es espfritu (yno a la
inversa, como lo postulaban los sabios de la época determinista,
perfectamente anclados en la entropfa seguidos de su cortejode imitadores,
fil6sofos o literatos). Dante mismo se habia apoyado en la ciencia de su
tiempo y, en un impulso tomista (o aristotélico), habfa llegado a las
esferas de lo Més Alto fundéndose en los conocimientos exactos que su
época podfa proporcionarle, conocimientos transfigurados,
“anag6gicamente” por asf decirlo, por la filosofia- la ancilla theologiae
de la mejor tradicién medieval.

Yo asistfa al mismo tiempo a la degradacién del mundo contempordneo,
a su transformaci6a en “reino de la cantidad” a través de ese proceso de
deterioro que Guénon liamaba “contra-iniciacién” y que arrastra a los
hombres hacia lo “infra-humano”. Reducir al individuo a s{ mismo
formaba parte, seglin Guénon, del intinerario del protestantismo y del
Renacimiento: "El humanismo del renacimiento, escribe, no era otra cosa
que el precursor directo del racionalismo propiamente dicho, porque
ghien habla de *humanismo” habla de la pretensi6n de devolver todas las
cosas a los elementos puramente humanos, por fo tanto (...) exclusi6n de
todo aquello que es orden supra-individual”.

Fue por la misma época que dos entrevistas con Schuon contribuyeron
igualmente a alejarme del Renacimiento, cuyo trabajo en profundidad
habifa preparado el camino de la Revolucién. Un dfa, en Roma, en 1971,
entré en una iglesia para orar, sin lograrlo. Yo miraba el cosmos de
mérmoles y colores que me rodeaba, e imaginé de pronto que me
encontraba en medio de una imitacién humanista de otra arquitectura
sagrada, muy bella, pero no tenfa nada que ver con el sentido oculto detrés
de toda manifestacion cristiana, que Fulcanelli (y més tarde Silvano
Panunzio) develaron en las obras que he citado.

En mi Gltima novela, inspirada en el destino del exiliado del Greco, cuya
obra capital se encuentra en Toledo y se lama El entierro del conde de
Orgaz- obra maestra, “dantesca” ella también, del siglo XVI y simbolo
supremo de la cafda del imperio universal espaiiol-, yo trato de encontrar
la vfa hacia la esencia trdgica de esos tiempos, también llenos de
esperanzas y desencantos como los del Dante, también impregnados de
posibilidades ecuménicas. El drama de la Invencible Armada (1588),
que coincide con la creacidn del Entierro del conde de Orgaz, ¢ ilustra
a fondo esta cafda, no es més que una “correspondencia” en el tiempo,
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mostrando los destrozos dantescos ante la muerte del emperador y el fin
de los Templarios. La “contra-iniciacion” se encuentra en la base de esos
dos sucesos: el humanismo en tanto medida humana de las cosas
justificaba esos dos fines trigicos, catastréficos para el género humano,
pero simbdlicos al mismo tiempo, a la vez esotéricos y exotéricos segdin
¢l punto de vista de la Tradicién. Situaciones “necesarias”, como las
habrfa definido Ferdinand Gonseth, es decir encadenadas a su sentido
més profundo, el m4s descendente y el m4s ascendente a la vez, segin el
ritmo de aquello que Silvano Panunzio Ulama la “metapolftica”.
xx

He aquf, pues, a modo de conclusi6n, el aspecto polftico, pero siempre
guenoniano y dantesco, de esias consideraciones personales e hist6ricas:
el mal que, desde las cimas hermenéuticas, caracteriza las malas épocas,
no es en fondo més que upa separacién del Ser. Heidegger no ha dejado
de observarlo también, en sus obras filos6ficas o “contempordneas” de
nuestra busqueda, asf como lo €s, y en el mismo sentido, el trabajo de los
fisicos antideterministas. Es el fondo del problema puesto al desnudo. Y
ello nos obliga a un retorno, a la fuente misma del mal moderno que Dante
explica a su manera en sus dos obras fundamentales, La Divina Comedia
y €l De Monarchia Ese mal data en efecto del fin de Ia Edad Media y

. no es més que la consecuencia de una ruptura, en consonancia con el

olvido moderno del Ser, entre los dos simbolos del poema dantesco, el
AguilaylaCruz. Segiin Luigi Valli, esta ruptura simbd6lica da un sentido
politico al poemas, estando representado el papado por laCruz y el imperio
por el Aguila. Adn mis, la Cruz se transforma en una persona, Beatriz
(después San Bernardo y Lucfa), en tanto que €l Aguila toma la forma de
Virgilio, el poeta que habfa cantado proféticamente la aparici6n de un
Niilo divino y habia ubicado el origen del imperio romano y de Augusto
en los “montes Troyanos”, con Eneas y su epopeya fundadora.

Los dos pecados, consecuencia del pecado original, flaquezas del hombre,
eran seg(n San Agustin: }a ignorantia y 1a difficultas. Dante presenta,
en su tratado sobre la monarqufa, la posibilidad de curarlos aplicando a
1a humanidad enferma el doble remedio de la Cruz y el A guila, del papado
y el imperio. Este serd también el rol metapolftico de La Divina
Comedia, asignando a la cruz el rol de curar }a ignorantia y al Aguilala
difficultas, de hacer llegar asf al género humano al “bosuge divino™ de
la inocencia original. Rol fundamental que concluye aniquilando la
concupiscencia por la victoria de la Cruz y la injusticia por Ia victoria
del Aguila. Y esta simetrfa de los dos simbolos se revela a través de todas
las partes del poema dantesco, tal como lo subraya Luigi Valli.

Esto plantea otra pregunta: ;en que medida el poeta permanece fiel hasta
¢l fin a sus posiciones juveniles? Hay allf un diffcil problema a resolver,
que no sabrfa escapar a un exégeta imparcial. Pienso aquf en la presencia
enel infierno de varios fedeli d“amore entre ellos uno de los maestros de
Dante, Cavalcanti, asf como de Mahoma. Este episodio sitda a Dante en
posiciones alejadas tanto de la doctrina de los fedeli d’amore como de
la misi6n de los Templarios. Si el fin de estos, entre otros, uno de los m4s

. esenciales y secrelamente programéticos, ha sido aproximar las dos

tradiciones monotefstas, la cristiana y la isldmica, el hecho de situar en el
infiermo al Profeta, ‘“seminatur di scandalo e di scisma” (canto
XXV1I1,27-42) develarfa una metanoia en la evoluci6n espiritual del
poeta, que lo aleja-;pero cuando?- de los Templarios, como de sus
antiguos compaiieros. Por una parte, como atestigua Panunzio, Dante
habsrfa terminado por separarse de los fedeli d’amore, vueltos demasiado

faniticos en su monismo “meritevole dell’inferno”, herético desde el
punto de vista de la Iglesia. Por otra parte, los excesos de los Templarios
parecfan haberle hecho reconsiderar su antigua adhesién a la orden,
fundada por San Bernardo, pero que habfa llegado a posiciones que el
poeta ya no podfa aceptar, dado que €l se habfa afirmado a sf mismo como
un Maestro, cuya doctrina formaba un cuerpo cada vez mis extraiio a sus
comienzos literarios. El Dante del exilio, aquel que escribe sus dos obras
Mmaestras en Verso y en prosa, no es mis aquel de la juventud florentina.
El errar le ha abierto otras perspectivas y, arrancando sus rafces exotéricas,
le ha procurado otras. Una tradicién fue reemplazada por 1a Tradicién,
cuyo resultado, evidentemente inspirado por fuerzas que superan nuestro
entendimiento, ha sido la obra més perfecta de la poesfa universal, texto
tinico, casi sagrado, desprovisto de imitadores, arquitectura tan amplia y
conservadora como las catedrales giticas, su complemento en el secreto
del Verbo todopoderso. Dante se ha obligado a elegir, en la segunda fase
de su vida,’aquello que ni los Templarios ni los fedelt d’amore habfan
sido capaces de hacer, completando por la creacién lo que los otros
completan por la separacién.

¢No es pues a la ruptura de 1a Cruz y el Aguila que debemos nuestro
terrible naufragio en la noche determinista y entrépica? La Cruz solo
querfa en eése momento resolver problemas que no ha podido resolver, ni
al final de la Edad Media, cuando era fuerte y universal, ni en la épocade
la Revoluci6n, cuando fue abandonada por los poetas provocando esta
“hufda de los dioses” de la que habla Iélderlin. El Aguila planea,
también, sobre otros mundos, muy lejos de nosotros, imitada por
contrahechuras, imperiales en el espacio pero no en el tiempo, que
pertenece al reino de la Cruz. Vivimos bajo la opresién de imperios
impotentes, enfermos de tiranfa y de pricticas inhumans destinadas a
protegerlos de la cafda y de la decadencia dltimas, alejados de 1a Cruz, su
enemigo mis misterioso y mds encarnizado, solitario pero siempre

presente.

Pienso que Dante y Guénon se completan el uno al otro en el umbral de
esta pérdida catastréfica de la relacién con el Ser y en la recuperacién del
camino salvador. Sus fases complementarias explican la historia de estos
tiempos con una claridad que otras disciplinas llamadas “especializadas™
no son capaces de alcanzar, pues su especializacién misma se lo impide.
Mis all4 del fin de estos tiempos viejos ya de muchos siglos podremos
reencontrarnos en la plenitud del Ser, segtn la voz llena de amargura y
de esperanza de los mejores profetas. Todo no serd entonces més que un
montén de inutilidades orgullosas y vanas. Sélo la palabra de los justos,
es decir de aquellos que se han formado bajo otra luz, nos acompaiiard en
€l gran cambio alquimico del tercer milenio.

VINTILA HORIA
(NOUVELLE ECOLE n° 47, afto 1995)
trad. José Agustin Vésquez.
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AZTILAN O LA REVUELTA CHICANA

“Nuetra madre, la guerrera; nuetra madre, la guerrera,
el Ciervo de Colhuacdn, va estd aderezado con plumas.
Oh, va salié el sol: ha sonado el grito de guerra;

ya sali6 el sol: ha sonado el grito de guerra”.

Los cantares a los dioses

u :no de los problemas politicos que puede ampliarse a un simbolo

metapolitico es el de la minorfa hispanica ubicada en el sur de Estados
Unidos, en las vértebras rotas del leviatdn de la civilizacién moderna.
Puede decirse quie la minoria chicana y su derecho a la diferencia, en una
hegemonia cultural que produce el totalitarismo democrético, implica ya
una primera ruptura con el modelo americano de vida, al que Julius Evola
metaforizando el capitalismo llamé “la mordedura de [a tardntula”, y Ezra
Pound: * la usorocracia™.

La comprension de la raiz tradicional de los origenes culturales del
“ethos™ chicano es quiza uno de los cambios certeros de la integracién,
entre BEuropa de la diversidad y el tercer Mundo, basados ambos en el
“derecho de los pueblos™ frente al dominio financiero y el modelo
plaretario de la vida americana. Los principios de la cultura chicana
debcen superar al populismo (que prolonga el colonialismo “occidental™
de fa vida cultural chicana), y la visi6n viciada y horizontal de una
supuesta “guerra de razas” en que el milo Roussoniano de la “nacién™ ,
telirica y sentimental, adquire una cxpresién de “lucha racial” contra fos
anglosajones y sus instituciones burguesas y democréticas.

Por otra parte, la existencia de los chicanos, a los que podfamos denominar
herederos de dos fuerzas tradicionales: ¢l imperio espafiol, v

funamentalmente el centro mdgico y solar de Aztlan, centro de la
revelacién de la mis6n guerrera de los aztecas y patria espiritual del
“pueblo del sol”. Esta realidad espiritual sugiere y exige la superacion de
los criterios de dominio etnocentrista, planteados desde diversas posturas,
tanto por la evangelizacién cristiana que satanizé la tradicidn cultural
indigena, como por la corriente ilustrada del pensamiento europeo: asi
para Hegel “los americanos no son sujetos de la Historia": Marx por su
parte afirma que “los Estados L nidos deben avanzar més profundamente
en su guerra contra México por el bien del progreso™.

Debe romperse con los labiies que Guillaume Faye llama
“americanomérficos” tanto en el nivel axiolégico v significativo de una
reservada adhesion al significado tradicional de la revuelta chicana;
como a nivel estratégico en la clara diferenciacién y oposicién entre el
producto hedonista v burgués con que degrada la existencia la industria
de masas norteamericana: v los intereses culturales legftimos de
preservacion de su personalidad no “occidental™, y si mdgica y
trascendente, de los pueblos de Europa v del Tercer Mundo entre los que
se destaca, clavado en el corazén del mostruo: la lucha cultural de la
minorfa chicana.

Histéricamente, los chicanos son producto de diversos frentes de
expansionismo norteamericano, primero como botin de guerra (en la
guerra contra México en 1847 cuya dltima protongacién son las Malvinas),
luego como resultado del crecimiento del mercado de trabajo capitalista
y la absorcién gradual de nuevos inmigrantes mexicanos a la cultura del
establecimicnto sajon. A éste expansionismo tundado cn et “destino
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manifiesto” y en otras apropiaciones biblicas del determinismo judio, que
integraron los ideales democriticos de los padres fundadores anglosajones,
el conservatismo hispdnico habfa respondido con una ideologfa
reaccionaria, derivada de la Contrarreforma y hecha discurso propio por
algunos iberoamericanos como el uruguayo José Enrique Rod6 o el
mexicano Jos¢ Vasconcelos. Para la vertiente hispnista de una “fntima
tristeza reaccionaria” hecha ideologfa de la nostalgia imperial,
Iberoamérica, en su conjunto cultural, y en este caso, en 1a representacion
de vanguardia de los chicanos,
éstos no pueden ser otra cosa que
el iltimo frente de la Armada
Invencible. En realidad, si
hacemos un lado las emociones
culturales “nacionales” (en lo que
tienen de tfpica creacién politica
de la civilizacién moderna con los
Estados-Nacién) el problema que
esta vertiente plantea es falso, no
se trata de defender a los chicanos
por ser-continuadores de lo
europeo, de lo occidental, de lo
espafiol-; sino por constituir una
originalidad irreductible, un orden
cultural auténomo, nutrido por las
rafces propias de Hispanoamérica,
y determinadas por una
personalidad cultural opuesta a la
subversién etnocentrista de
“occidente”.

Al analizar entonces a la minorfa
chicana deben tratarse de tener
presente entre otros principios el
que: el orden de valores de la
minorfa chicana tiene un origen
solar y tradicional expresado en el
mito de Aztldn, lo que otorga a su
rebelibn un significado
antiburgués y eminentcmente
antirracionalista;-éste significado
es un elemento diferenciador
respecto a las modas de la
subversién modema pese aque este contaminado por cierto “nacionalismo”
telidrico y sentimental;- la existencia de los chicanos y su potencial
revolucionario respecto al totalitarismo democrético pone en crisis toma
la visién colonial etnocentrista desde el delirante “racismo” (que en
Estados Unidos se vive como revelacion del “destino” protestante) hasta
la defensa “occidental” y conservatista de los chicanos.

En este sentido debe aclararse que los chicanos son portadores de una
conservacion biol6gica y racial, sélo que dada como valor normativo y
categoria de permanencia cultural, en lo que Evola ha descrito como
“raza del espiritu” y que seria la Unica posibilidad real de actualizar el
contenido arquetipico de los valores y principios de Azildn y de la
civilizaci6n aristocrética, mégica y guerrera en que se fundan las rafces

del ser hipanoamericano. De ahi que los chicanos deban profundizar en
un “indigenismo” que se ha dado como solemnidad y petrificacién, como
contestaciénemocional al animalesco subracismo anglosajén, separdndose
del masoquismo que guarda el culto a las ruinas de la civilizacién
indfgena, a las sombras sentimentales del mundo azteca y de su muralismo
escultérico. Los chicanos deben abandonar toda vinculacién con la
visi6n horizontal del resentimiento histérico, toda evocacién mitica de
“Coauhtémoc™ (el sol crepuscular, que se apaga), para afirmarse como lo
i hiceron los que miraron los
sfmbolos sacros del dguila y la
serpiente, en la visién poderosa y
victoriosa, radiante de luz de
“Coauhtlehudniti” (el dguila, el
sol en su ascenso, el sol en su

poder).

La superacién de los mitos
modemos que han constituido la

institucién simbélica de 1a cultura

burguesa (en todos sus frentes de

derivaci6n profana y subversiva),

ain en los pérrafos
antiestratégicos con los que se
hace mencién a Latinoamérica
cnMein Kampf (y que merecerdn
la revisién de un bolchevismo
nacional lalinoamericano, que ya

se ha manifestado, en el auténtico

y original aprismo peruano), es

una condicién esencial para

liberar al movimiento cutural

chicano de suinmediatez ydela
precariedad de su planteamientos
politicos (muchas veces
contaminados por el discurso
burgués y por la clientela de la

democracia norteamericana;

prestaa neutralizar a toda minoria

con el acceso gradual al modelo

unico de vida democrética y de

confort moderno). De alguna
manera esla larea necesaria para
contribuir, desde el orden de Atzl4n a la pluralidad cuitural, a la
permanencia de la etnias en su herencia y diversidad junto con el tercer
Mundo y Europa, ha de romper con el repertorio de la cultura moderna
y sus limitaciones, para abrir un espacio vital al mundo simb6lico, a la
realidad mégica, a la “otra realidad”.

En una realidad politica, degradada desde el S. XVIII a un fdolo de una
masa ferviente y anénima, sentina de las reflexiones horizontales y
desmaravilladas sobre el poder, los chicanos constituyen un sfmbolo de
una presencia superior a la polftica, un sfmbolo de permanecia solar.

JOSE LUIS ONTIVEROS




