
        
            
        
    



ISSN 1579-3974


Sumario de El Catoblepas número 67 • septiembre 2007



1 Artículos • Jesús Guanche Pérez • El imaginado «patrimonio inmaterial» • ¿Un acercamiento a la verdad o una falsedad engañosa? 

2 Rasguños • Gustavo Bueno • Conónimos • Se exponen en este rasguño los fundamentos del concepto de «palabras conónimas» que, sin definir, fue utilizado por el autor en su libro El mito de la felicidad.

3 Guía de Perplejos • Alfonso Fernández Tresguerres • Del absurdo • Acerca de lo que quepa entender por «absurdo» y sus variedades.

4 Los días terrenales • Ismael Carvallo Robledo • Crítica a Carlos Ramírez: sobre AMLO y el Pensamiento Alicia • En este texto preparado –sobre todo– para el público mexicano, el autor refuta al periodista Carlos Ramírez, quien, en su columna Indicador Político del 23 de agosto pasado, intentó, con desfigurado resultado, desarrollar una crítica a Andrés Manuel López Obrador y al PRD, apoyándose en la lectura tergiversada que del libro Zapatero y el pensamiento Alicia, de Gustavo Bueno, le fue dado hacer. 

5 Voz judía también hay • Gustavo D. Perednik • La pregunta prohibida • Los conceptos de Eric Voegelin de religiones ateas y preguntas prohibidas, aplicados a la izquierda de hoy en día. 

6 Desde mi atalaya • José María Laso Prieto • Sobre la Teoría del uso alternativo del Derecho (y 2) • Teoría jurídica marxista que surgió en Italia en la década del setenta del pasado siglo. 

7 La Buhardilla • Fernando Rodríguez Genovés • Ayn Rand en Manhattan. Un doble homenaje en septiembre • Se cumple este año el 25 aniversario de la muerte en la ciudad de Nueva York de la escritora y filósofa Ayn Rand (1905-1982). Una buena ocasión para rendir un merecido homenaje a ambas damas –urbe y autora–, unidas entre sí en un mismo lugar y por similar destino. 

8 Del pensamiento occidental • José Ramón San Miguel Hevia • Venerabilis inceptor • El siglo XIV con sus muchas calamidades, donde empieza la ciencia moderna bajo el principio de la Ley de Sencillez. 

9 Artículos • Ángel Repáraz • Cuando la ciencia se volvió terriblemente política • Sobre Carl Friedrich von Weizsäcker en su muerte. 

10 Artículos • Pablo Huerga Melcón • Once notas para una teoría materialista de la Fotografía • Este breve ensayo ofrece una serie de once notas que podrían contribuir a la elaboración de una teoría filosófica materialista de la fotografía. 

11 Libros • Carlos Moreno Guerrero • El antiliberalismo de los manuales de historia • Sobre el libro de Rafael Zaragoza, La democracia y el mercado en los textos de bachillerato, Aduana Vieja, Valencia 2007, 340 páginas. 

12 Cine • Miguel Ángel Navarro Crego • Etnología y relativismo cultural en el western: a propósito de Un hombre llamado caballo, 1970 • Presentamos un análisis de A man called horse (1970), película que puso de moda el relativismo cultural en el western en los años de la contracultura y del movimiento Hippy. 

13 Televisión • Iñigo Ongay de Felipe • Iker Jiménez: entre el «periodismo de lo desconocido» y la telebasura fabricada • Se analiza el caso del programa televisivo «Cuarto Milenio» emitido semanalmente en España por la cadena Cuatro, del Grupo Prisa. 

14 Cine • José Manuel Rodríguez Pardo • El inverosímil Laberinto del Fauno • Crítica a la película El Laberinto del Fauno, un ejercicio de memoria histórica dirigido por el mejicano Guillermo del Toro en el año 2006 y que ha tenido un enorme éxito cuyos motivos se intentan desentrañar. 

15 Ante la República Popular China • El clero birmano contra la eutaxia de Birmania Myanmar • Una vez más el clero local, en este caso monjes budistas, al servicio del enemigo extranjero capitalista. 










El imaginado «patrimonio inmaterial»

Jesús Guanche Pérez

¿Un acercamiento a la verdad o una falsedad engañosa?


Contribución al debate

Muchas personas honestas y diversos gobiernos, tras efectuarse la aprobación internacional de la Convención para la salvaguardia del patrimonio cultural inmaterial, por la UNESCO, en octubre de 2003, han seguido repitiendo de buena fe tanto la idea sobre la protección del así denominado «patrimonio cultural inmaterial», como la acepción simplificada de «patrimonio inmaterial», sin detenerse a reflexionar sobre las múltiples implicaciones que esto puede tener en los ámbitos del conocimiento científico, su influencia en una opinión pública adecuadamente informada y en la aplicación consecuente de políticas culturales que, lejos de interpretar y asumir los problemas humanos en su complejidad, tienda nuevamente a separar la realidad en compartimentos estancos como reflejo de la imposición de criterios clasificadores y limitadores de las ideas a los hechos de la vida cotidiana.

Esta idea del denominado «patrimonio cultural inmaterial», es sencillamente un absurdo si lo relacionamos con lo que pretende definir la propia Convención; es decir: 

los usos, representaciones, expresiones, conocimientos y técnicas –junto con los instrumentos, objetos, artefactos y espacios culturales que les son inherentes– que las comunidades, los grupos y en algunos casos los individuos reconozcan como parte integrante de su patrimonio cultural. Este patrimonio cultural inmaterial, que se transmite de generación en generación, es recreado constantemente por las comunidades y grupos en función de su entorno, su interacción con la naturaleza y su historia, infundiéndoles un sentimiento de identidad y continuidad y contribuyendo así a promover el respeto de la diversidad cultural y la creatividad humana. A los efectos de la presente Convención, se tendrá en cuenta únicamente el patrimonio cultural inmaterial que sea compatible con los instrumentos internacionales de derechos humanos existentes y con los imperativos de respeto mutuo entre comunidades, grupos e individuos y de desarrollo sostenible.{1}

Todo ello se refiere a manifestaciones creadas, portadas y transmitidas por seres humanos vivos o que lo transmitieron durante su ciclo vital. Nada más ajeno a una supuesta «inmaterialidad» que la propia cultura.

Si damos por sentado que la concepción de denominar «patrimonio cultural inmaterial» a las expresiones de la cultura no identificadas con objetos –ya definidos anteriormente como «patrimonio cultural material»– el principio de identificación o punto de partida ha sido falso, erróneo; pues se basó en una lógica maniquea, vulgar; limitada en su propia definición a la exclusiva oposición binaria de antónimos: se partió del principio simple de que si hay algo negro lo opuesto tiene que ser blanco; si hay algo grande lo opuesto tiene que ser pequeño, si hay algo material lo opuesto debe ser «inmaterial» y así sucesivamente, sin evaluar las implicaciones abarcadoras del concepto filosófico de materia como manera de identificar a la propia realidad en su complejidad diversa y cambiante. 

De este modo se acudió a un obsoleto léxico jurídico{2} (en su versión francohablante, la de «patrimonio inmaterial» o la de su versión anglohablante y limitadamente sensorialista, la de «patrimonio intangible»{3}) relacionado con el derecho privado para tratar de diferenciarlo del también denominado patrimonio material aunque relacionado nada menos que con los bienes culturales y con los derechos colectivos.

Recordemos que en el orden lógico, para tratar de alcanzar el pensamiento correcto, la falsedad es un concepto válido opuesto a la verdad. La falsedad se caracteriza por el «conocimiento incierto cuya correspondencia con los fenómenos y objetos del mundo circundante no puede ser confirmado por la práctica».{4} El propio Aristóteles caracterizó la falsedad como «quien piensa lo contrario a como son las cosas»{5} y posteriormente Marx señaló que: «El pensamiento erróneo fabrica indefectible e involuntariamente hechos erróneos y por tanto produce tergiversación y falsedad».{6} Sin embargo, la falsedad se puede presentar de forma impremeditada (paralogismo) y premeditada (sofisma). En el caso que veremos sobre el supuesto «patrimonio inmaterial», todo el análisis indica que nos encontramos en presencia de un sofisma que parte de un principio lógico falso.

Ante esta situación, que podría resultar engañosa, cabe preguntar: ¿Qué se encuentra en el substrato gnoseológico de toda esta supuesta dicotomía entre lo material y lo «inmaterial» asociado al tema del patrimonio cultural?, ¿Esta separación es realmente el resultado de un razonamiento científico actual o de la acumulación histórica de diferentes cosmovisiones que separan idealmente al cuerpo del alma, a la materia de la conciencia?, ¿Es esto realmente separable o es solo fruto de la imaginación humana?

Aunque toda definición tiene valor operacional e histórico y esta puede cambiar o resemantizarse de acuerdo con el propio desarrollo de los conocimientos, partimos de la siguiente definición amplia de materia; es decir, mucho más allá de su común y limitada acepción física, corpórea o mundana. Como bien refiere el filósofo Gustavo Bueno:

El término materia designará inicialmente a la materia determinada, es decir, a todo tipo de entidad que, dotada de algún tipo de unidad, consta necesariamente de multiplicidades de partes variables (cuantitativas o cualitativas) que, sin embargo, se codeterminan recíprocamente (causalmente, estructuralmente). La materia determinada comprende diversos géneros de materialidad: un primer género, que engloba a las materialidades dadas en el espacio y en el tiempo (a las materialidades físicas); un segundo género que comprenden a las materialidades dadas antes en una dimensión temporal que espacial (son las materialidades de orden subjetivo) y un tercer género de materialidades, en el que se incluyen los sistemas ideales de índole matemática, lógica, &c. y que propiamente no se recluyen en un lugar o tiempo propios.{7}

Como el ámbito de complejidad que abarca la materia rebasa la cualidad determinada en su diversidad genérica, el propio autor añade seguidamente:

En una segunda fase, el término materia, al desarrollarse dialécticamente mediante la segregación sucesiva de toda determinación, puede llegar a alcanzar dos nuevas acepciones, que desbordan el horizonte de la materia determinada: la acepción de la materia cósmica (como negación de la idea filosófica de espíritu, en tanto el espíritu se redefine filosóficamente por medio del concepto de las formas separadas de toda materia) y la acepción de la materia indeterminada o materia prima en sentido absoluto, como materialidad que desborda todo contexto categorial y se constituye como materialidad trascendental.{8}

Explicado de otro modo a la luz de la valoración y actualidad sobre ¿Qué es la «materia»?, Eduardo Robredo Zugasti sintetiza: 

La doctrina de los tres géneros de materialidad [determinada] no es empírica ni a priori, sino más bien empírico-trascendental. 
M1, M2 y M3 son partes del mundo entretejidas distributivamente (diaméricamente) lo que implica entenderlas como géneros comunicables entre sí, sin que esto implique, según la tesis symplokética, la conexividad total de todas las partes (esto es, no todo está relacionado con todo). 
M1: Son las entidades del mundo externo, el conjunto de las realidades fenomenológicas exteriores a nuestra conciencia y que, de modo general, estudia la física. […] M1 no implica corporeísmo, puesto que algunas de las entidades físicas pueden a su vez carecer de «cuerpo físico» (los fotones o los neutrinos, por ejemplo). 
M2: Son el conjunto de procesos y entidades relacionadas con el interior, con el mundo de la interioridad psicológica; unos procesos que no se constituyen autoreflexivamente, sino siempre en codeterminación con los condicionantes exteriores (la conciencia es fundamentalmente social, y no tanto individual). M2 por consiguiente, no implica subjetivismo, ni espiritualismo. 
M3: Son los objetos abstractos, matemáticos e ideales. Ahora bien, M3 tampoco es una idea metafísica ni espiritualista, pese a no darse propiamente ni externa ni exteriormente, y esto porque los contenidos abstractos no pueden considerarse «exentos» (eternamente existentes en un presunto «cielo platónico»), sino únicamente como resultado de la intersección o la mediación de la conciencia filosófica entre los planos de M1 y M2.{9}

Son precisamente los géneros M2 y M3 los que han sido identificados como imaginariamente «inmaterial», por sus cualidades complejas de existencia en el ámbito psicológico y en el desarrollo del pensamiento abstracto.

Todo lo anterior resulta paradójico. En un contexto internacional de profundos y acelerados avances del conocimiento, con campos del saber de tanta significación para el desarrollo humano y con inmensas perspectivas como la nanotecnología{10} y el empleo de las células madres,{11} por ejemplo, parece una propuesta poco feliz y anacrónica, colocar términos inoperantes para proteger nada menos que el patrimonio cultural de la propia humanidad, aunque pueda estar cargado de buenas intenciones.

La idea de lo «inmaterial» y de la materia en el substrato filosófico y religioso

Es importante recordar que en diversas religiones, cosmovisiones y filosofías, la idea de alma (ánima) se identifica con el elemento supuestamente «inmaterial», en oposición al cuerpo como elemento material en su primaria evidencia física. El alma es concebida como un principio interno, vital y espiritual, se relaciona con la fuente de todas las funciones fisiológicas y particularmente de las actividades mentales, como si no fuera parte de la materia viviente. Prácticamente en muchas culturas conocidas se reitera la idea (en tanto saber mundano) acerca de la existencia de algún tipo de alma capaz de existir independientemente del cuerpo. En muchas culturas contemporáneas basadas en la tradición oral, se narra que los seres humanos tienen o pueden tener varias almas localizadas en diferentes partes del cuerpo, cada una con distintas funciones. La enfermedad está vinculada frecuentemente con la pérdida del alma; la muerte se asocia con el escape definitivo del alma. Esto puede ocurrir, por ejemplo, cuando las brujas roban o chupan el alma de los niños a través del ombligo o los espíritus del mal se apropian de una víctima.

En la India, por ejemplo, la creencia en el alma ha sido fundamental en varios sistemas filosóficos y religiosos. En los inicios del hinduismo el alma (atmán) estaba identificada con el principio que controla todas las actividades y definía la identidad del individuo y su conciencia. Conocidas obras filosóficas hindúes como los Upanisad,{12} asocian el atmán con lo divino (Brahman), y le otorgan una dimensión eterna. A partir de esta idea, el alma humana es sometida a un ciclo de sucesivas reencarnaciones hasta que alcanza la purificación y el conocimiento se funde de nuevo con la realidad. 

Sin embargo, el budismo ha sido único en la historia de las religiones porque afirma que el alma individual es una ilusión producida por diversas influencias psicológicas y fisiológicas. No tiene concepción de un alma o ser que pueda sobrevivir a la muerte. El punto de vista budista sobre la reencarnación no es otro que el de una cadena de consecuencias mediatizadas por cualquier identidad continuada, aunque en la creencia popular esta sutileza suele perderse y los creyentes consideran a los muertos como almas transmigratorias. 

En China, por ejemplo, las ideas desarrolladas durante la dinastía Song (960-1279) dio origen a un nuevo sistema de pensamiento confuciano basado en una mezcla de elementos budistas y taoístas; la nueva escuela fue conocida como neoconfucianismo. Los pensadores que asumieron este sistema intelectual conocían bien las otras dos filosofías. Destacados profesores de ética dedicaron su interés a las teorías sobre el cosmos y el origen del ser humano. El neoconfucianismo se ramificó en dos escuelas. 

El exponente más conocido de una de estas escuelas fue Zhu Xi, quien estableció una nueva base filosófica para las enseñanzas del confucianismo. Según él, todos los objetos en la naturaleza están compuestos por dos fuerzas inherentes: li, un principio inmaterial universal{13} o ley, y ch’i, la sustancia de la que están hechas todas las cosas materiales. Mientras ch’i puede cambiar y disolverse, li, la ley subyacente y nutrida de miríadas de cosas, permanece constante e indestructible. Esta concepción identifica el li en la humanidad con la naturaleza humana, que es en esencia la misma para todo el mundo. El fenómeno de las diferencias particulares puede atribuirse a la variedad de proporción y densidad del ch’i hallado entre los individuos. Así, aquellos que reciben un ch’i que es turbio encontrarán su naturaleza original oscurecida y deberán limpiar su naturaleza para restaurar su pureza. La pureza puede alcanzarse ampliando el conocimiento propio del li en cada objeto concreto. Cuando, después de mucho esfuerzo, el li universal o ley natural inherente en todo objeto animado e inanimado, se adquiere la condición de sabio. Aquí la idea de lo «inmaterial» se universaliza y permanece inmutable en esta concepción.

Opuesta a la escuela del li (ley inmaterial inmutable) está la del neoconfucianismo hsin (mente). Su máximo exponente fue Wang Yang-ming, quien enseñó la unidad del conocimiento y de la práctica. Su afirmación principal fue que «aparte de la mente, ni ley ni objeto» existen. En la mente, afirmaba, se encuentran personificadas todas las leyes de la naturaleza, y nada existe sin la mente. El esfuerzo supremo debería ser desarrollar «el conocimiento intuitivo» de la mente, no a través del estudio o la investigación de la ley natural, sino mediante el razonamiento intenso y la meditación en calma. De este modo, la realidad es una ilusión y solo existe lo que cada individuo es capaz de representar en su mente. Este es otro ejemplo de idealismo subjetivo que en gran medida se complementa con el anterior por una firme base religiosa.

Durante la dinastía Qing (1644-1912) hubo una fuerte reacción contra ambas escuelas de pensamiento neoconfucianas, li y hsin. Los eruditos Qing proponían una vuelta al inicial y auténtico confucianismo del periodo de la dinastía Han, cuando todavía no había sido influido por las ideas taoístas y budistas. Desarrollaron una crítica de los textos clásicos confucianos basada en la metodología científica, utilizando la filología, la historia y la arqueología para reforzar su erudición. Además, eruditos como Tai Chen introdujeron un punto de vista empirista en el conjunto de la filosofía confuciana. Por tal motivo, no es nada raro que el substrato histórico de estas ideas que distinguen el cuerpo material y el alma ideada como «inmaterial» aun prevalezca en parte del pensamiento asiático.

En Europa medieval el conocido filósofo y teólogo italiano, Santo Tomás de Aquino (1225-1274),  se destacó por la defensa de la religión católica apostólica y romana sobre el principio espiritual humano con la afirmación averroísta de la autonomía del conocimiento derivado de los sentidos. Insistía en que las verdades de la fe y las propias de la experiencia sensible, así como las presentaba Aristóteles, son compatibles y complementarias. Algunas verdades, como el misterio de la Encarnación, podían ser conocidas sólo a través de la revelación, y otras, como la composición de las cosas materiales, sólo a través de la experiencia; otras, como la existencia de Dios, son conocidas a través de ambas por igual. Así, la fe guía al hombre hacia su fin último, Dios; supera a la razón, pero no la anula. Todo conocimiento, afirmaba, tiene su origen en la sensación, pero los datos de la experiencia sensible pueden hacerse inteligibles sólo por la acción del intelecto, que eleva el pensamiento hacia la aprehensión de tales realidades inmateriales{14} como el alma humana, los ángeles y Dios. Para lograr la comprensión de las verdades más elevadas, aquellas con las que está relacionada la religión, es necesaria la ayuda de la revelación. En su filosofía de la política, a pesar de reconocer el valor positivo de la sociedad humana, justificó la perfecta racionalidad de la subordinación del Estado a la Iglesia.

Como ningún otro teólogo o filósofo, santo Tomás organizó el conocimiento de su tiempo y lo puso al servicio de su fe. En su esfuerzo para reconciliar fe con intelecto, creó una síntesis filosófica de las obras y enseñanzas de Aristóteles y otros sabios clásicos: de san Agustín y otros padres de la Iglesia, de Averroes, Avicena, y otros eruditos islámicos, de pensadores judíos como Maimónides y Solomon ben Yehuda ibn Gabirol, y de sus predecesores en la tradición escolástica. Santo Tomás consiguió integrar en un sistema ordenado el pensamiento de estos autores con las enseñanzas de la Biblia y la doctrina católica. También influyó sobremanera en el pensamiento occidental en la separación de las ideas de cuerpo y alma.

Otro proceso histórico en el campo de las ideas es la que se desarrolla sobre la materia y que no da cabida a la noción de «lo inmaterial».

La propuesta de oponer una terminología científica a otra que no lo es se debe precisamente porque el pensamiento científico es sistemático y crítico no sólo con la realidad sino consigo mismo. Por ello el referido trabajo de Robredo valida el significado de la ciencia del siguiente modo:

La consecuencia de esta distinción [sobre el acercamiento dialéctico a la verdad] es la concepción de la ciencia como un instrumento abierto hacia la comprensión del mundo, dado que está sometida a una revisión y perfeccionamiento permanentes. La ciencia, por consiguiente, no «cierra» el mundo, sino que nos lo abre, en consonancia con el axioma materialista de la infinitud y eternidad del universo.{15}

La supuesta oposición sobre materia/inmateria o antimateria ha estado muy marcada por el efecto de «ciertas fórmulas aristotélicas o neoplatónicas asimiladas por el cristianismo y convertidas en “sentido común” y es también el caso de ciertas fórmulas procedentes de los físicos materialistas del siglo [XIX], ampliamente divulgadas a través de una intensa labor escolar»,{16} que la circunscribe a su estricta acepción corpórea, de estirpe mundana o vulgar.

Frente a la aceptación acrítica de la percepción popular o mundana cual «legisladora de la razón» –al decir de Kant–, si se interpreta desde el legado metodológico aportado por la dialéctica, tal como enfatiza Bueno: 

legislación no es magisterio o canon de verdad filosófica, capaz de garantizar la pureza de los contenidos, sino contexto determinante de los propios contenidos con los cuales la razón filosófica trabaja, muchas veces a contracorriente de la filosofía mundana dominante, «desobedeciendo», por así decir, a sus leyes, aunque siempre contando con ellas. En este punto parece pertinente subrayar que ha sido la tradición marxista una de las que más ha insistido, sin perjuicio de su dogmatismo ocasional, en la contraposición entre un materialismo vulgar (que incluye múltiples usos del término «materia» propios del lenguaje mundano) y el materialismo «científico» o filosófico.{17}

Determinadas legislaciones como el caso de la Convención del 2003, aunque fue concensuada y discutida previamente, introdujo un tipo de concepto falso o pseudoconcepto de «patrimonio cultural inmaterial», ajeno a la tradición sostenida por los estudios culturales basados en los alcances de la antropología y la teoría de la cultura, su definición incorrecta no se encuentra al día con el desarrollo continuado de la educación, la ciencia y la cultura; paradójicamente, los pilares que sostienen el loable trabajo de la UNESCO.

La UNESCO y el supuesto «patrimonio inmaterial»

Recientemente, también la UNESCO, con la intención de divulgar la Convención del 2003, ha contribuido a la confusión, pues ha colocado en su sitio WEB un mensaje donde pretende homologar los contenidos del denominado «patrimonio inmaterial» con el de patrimonio vivo, el primero debajo en mayor formato (el oficial) y el segundo algo menor encima, que se ha ido imponiendo también en el discurso internacional, como si fueran sinónimos.

Un análisis semántico al respecto nos haría posible descalificarlos como sinónimos, ni siquiera como términos concomitantes, aunque lo único que tienen en común es que ambos se refieren a calificativos del patrimonio.

En realidad nos encontramos con concepciones disyuntivas, pues si supuestamente hubiera un «patrimonio inmaterial», solo bajo un punto de vista ingenuo o irracional podría considerarse patrimonio vivo. De hecho, si aceptamos como válido el concepto de patrimonio vivo, este no puede considerarse desde un punto de vista racional como equivalente al supuesto «patrimonio inmaterial», pues como bien ha demostrado la biología y todos los campos del conocimiento con ella relacionados, la vida es una forma particular de la materia orgánica con determinado tipo de orden, desde las algas unicelulares, hasta las plantas y los animales más complejos, incluidos los seres humanos, generadores, portadores y transmisores del patrimonio cultural no limitado al campo de los objetos que, como bien señala la Convención, es necesario salvaguardar.

Al mismo tiempo, la aceptación conceptual del patrimonio cultural vivo como sustituto del supuesto «patrimonio cultural inmaterial» no implica necesariamente, como forma de interpretación dogmática, el reconocimiento o identificación de un supuesto «patrimonio cultural muerto», pues eso significa retroceder al error inicial; es decir, a la propia concepción maniquea que generó el pseudoconcepto de «patrimonio cultural inmaterial».

Otra contradicción derivada de lo anterior sale a la luz en El mensajero del Patrimonio Inmaterial, un boletín mensual de la UNESCO, que viaja por Internet en formato pdf, en cuyo fondo aparece en grande: patrimonio vivo. Este boletín vio la luz en febrero de 2006 y pone al día de modo sencillo el estado actual de los países que han ratificado tan importante Convención y otras noticias de interés.{18} Aunque el esfuerzo es muy loable, en su primer Editorial salta a la vista la intención de Rieks Smeets, de la «Sección de Patrimonio Inmaterial», de homologar ambos términos:

No podría haber habido mejor ocasión para lanzar El Mensajero del Patrimonio Inmaterial que la inminente entrada en vigor de la Convención del PCI. Pero más allá del momento histórico, esta nueva publicación mensual tiene como principal objetivo informar sobre la miríada de actividades pasadas, presentes y futuras en las que participa la Sección de Patrimonio Inmaterial (ITH) de la UNESCO en todo el mundo.
Concebida para profesionales del PCI y otros interesados, como la UNESCO en general y otras agencias de la ONU, delegaciones nacionales, comisiones nacionales, oenegés, socios en el sector privado y otros actores de la sociedad civil, el Mensajero proporcionará información actualizada sobre la ratificación e implementación de la Convención. Nuestro boletín también informará sobre actividades prácticas y de investigación, ejemplos a seguir, planes de acción de las Obras Maestras, Tesoros Humanos Vivos, lenguas en peligro, tradiciones orales, música tradicional, danza y mucho más. Gracias a la utilización de las rúbricas Agenda y Noticias del Patrimonio Vivo, nuestros lectores podrán mantenerse al corriente de conferencias, conmemoraciones, publicaciones, exposiciones y novedades en la sección ITH, como por ejemplo el relanzamiento de nuestra página Web.
Esperamos que este boletín se convierta en una herramienta útil para todos aquellos que contribuyen, directa o indirectamente, a la salvaguarda del patrimonio vivo de la humanidad, y esperamos nos envíen sus comentarios y sugestiones.{19}

Este intento de homologación entre el supuesto «patrimonio inmaterial» y el patrimonio vivo se repite como hábito del discurso en los otros boletines.{20} Aunque la falsa homologación es muy criticable, pues se trata de dos términos no compatibles, el criterio sobre el patrimonio cultural vivo se va abriendo paso poco a poco pese a las iniciales manipulaciones erradas.

Por ello, he insistido en diversas ocasiones{21} que el concepto de patrimonio cultural vivo no puede ni debe reducirse de modo simplista al concepto de patrimonio vivo, pues el ámbito denominativo de este último es mayor: la vida; mientras que el primero se encuentra circunscrito a lo cultural (la vida humana en sociedad). Como patrimonio vivo solamente, también puede considerarse la valoración humana sobre la biota terrestre y marina de un país, de una región, o del orbe, tanto la endémica como la de un área mayor. Es precisamente la cualidad cultural, la que diferencia este patrimonio vivo y lo especifica en su dimensión antrópica.

Por su parte, el criterio denominativo de «patrimonio inmaterial» resulta, desde el punto de vista lógico, independientemente de su originaria acepción jurídica, una entelequia{22} sinsentido, una falsedad. En este contexto vale preguntarnos: ¿Cómo es posible valorar en la condición de patrimonial algo que no existe en ninguna de las formas de manifestarse la materia? 

La imposición jurídica del pseudoconcepto de «patrimonio inmaterial» evidencia una subordinación de los valores patrimoniales relacionados con la sabiduría, las habilidades y otras acciones humanas a los criterios preestablecidos por el derecho internacional, sin una adecuada actualización a los cambios más recientes en el desarrollo del conocimiento. Cabría también entonces preguntar: ¿Qué es lo inmaterial?, ¿Existe acaso determinada forma de la inmateria?, ¿Es acaso lo inmaterial algo existente o algo construido idílicamente por la propia ignorancia humana?, ¿Es lo inmaterial un acto de insuficiencia gnoseológica para denominar algo que no se ha podido conocer adecuadamente? En cambio, ya se venía hablando desde hace más de una década del patrimonio cultural vivo y se le había hecho poco caso al asunto, así como al significado y actualidad del concepto.

Por ello, los pseudoconceptos de «patrimonio cultural inmaterial» o su versión simplificada de «patrimonio inmaterial», lejos de basarse en una propuesta racional, son focos de confusión que parten de la extrapolación o el acomodo mecánico de términos jurídicos con base en una filosofía idealista y centrada en el derecho individual, con un evidente sustrato religioso en lo que concierne a la añeja separación del cuerpo y el alma, al ser de la conciencia o del espíritu. Este campo del conocimiento sobre la diversa complejidad de la materia y la anulación de «lo inmaterial» ya ha sido resuelto en el orden filosófico y los nuevos descubrimientos científicos tributan a subrayar la riqueza y amplitud del campo, tanto en los niveles micro como macro de la realidad.

Desde este punto de vista, los pseudoconceptos de «patrimonio cultural inmaterial» y de «patrimonio inmaterial» pueden ser equivalentes, por lo absurdo, a la cuadratura del círculo, al kerosene en polvo o a la escuadra redonda; es decir, sofismas{23} o términos imaginados que solo operan en la mente pero que no forman parte de la realidad.

No obstante las confusiones generadas por el mal manejo de términos y conceptos, la Convención del 2003 sigue siendo un importante paso de avance que es necesario apoyar y desarrollar. La idea de motivar las discusiones al respecto se debe a tomar muy en serio los objetivos de la Convención que puede y debe ser enmendada y que como toda obra humana puede ser perfectible. Al mismo tiempo, por el respeto que merece el trabajo de la UNESCO como institución internacional y los múltiples esfuerzos que se realizan a favor de las ideas y del patrimonio mundial. Nadie tiene la última palabra, pero considero necesario compartir ideas que no necesariamente siguen la rima a lo que puede ponerse de moda y repetirse de modo mimético sin mayor reflexión al respecto.

El valor de la significación y las acepciones que pueden tener los términos no pierde ni perderá interés, pues por ejemplo, todavía se dice en el lenguaje corriente «planeta» y hace ya más de un milenio se superó la visión ptolomeica del universo. Se sabe que los grandes cuerpos esferoides que giran de diversos modos y tiempos en torno al sol no son planos y se crean convenciones terminológicas para denominar algo fuera de toda lógica y luego también se dice que la ciencia debe acercarse a la verdad y, de ser posible, ser su fiel defensora.

Patrimonio cultural vivo vs «patrimonio inmaterial»: venturas y desventuras

El flujo y reflujo de ideas y puntos de vista encontrados sobre el empleo por unos y otros del concepto de patrimonio cultural vivo, el de «patrimonio inmaterial», así como el de cultura popular tradicional, a modo de ejemplos, se evidencia en diversos documentos de Iberoamérica, que no siempre se toman en consideración unos a otros y que ponen de relieve una desconexión entre lo que se acuerda en contextos internacionales y lo que luego se hace. Algunos textos ya emitidos al respecto pueden también contribuir a la reflexión crítica sobre el tema.

Desde el 26 de agosto de 1995 se había firmado en Guatemala la Convención centroamericana para la protección del patrimonio cultural, con la participación de representantes de Costa Rica, El Salvador, Nicaragua, Panamá y el país sede. En su Artículo Séptimo se establece una clara distinción operativa entre: I. Bienes Culturales Inmuebles, II. Bienes Culturales Muebles; y III. Patrimonio Cultural Vivo; este último «Representado por personas e instituciones de trayectoria excepcional y trascendencia social, así como por comunidades, cofradías, idiomas y costumbres».{24}

No es casual ni raro que precisamente en Guatemala se haya planteado tal definición, gracias a la amplia experiencia adquirida en los estudios sobre la cultura popular tradicional. Recordemos que el Centro de Estudios Folklóricos de la Universidad de San Carlos de Guatemala es una prestigiosa institución especializada en este campo, creada desde 1967,{25} que mucho ha contribuido a conocer, proteger y divulgar esta parte del patrimonio cultural de nuestros pueblos.

En este contexto, un estudio en Colombia sobre las «Artesanías y artesanos: lo hecho a mano es útil, bello e inclusive sagrado»{26} parte también de la idea del patrimonio cultural vivo como el patrimonio cultural vigente, y valora que: «las artesanías representan uno de los mejores ejemplos que dan rostro y personalidad a un grupo humano. Podría decirse que identifican o dan identidad a una región, y se constituyen en algo así como su carta de presentación ante el mundo, su proyección ante los otros». 

Debido a la polivalencia de la creación artesanal, se deduce la importancia que tienen los propios artesanos en su preservación. Para esto resulta necesario considerar simultáneamente que la existencia de la artesanía, su rescate y preservación, su difusión, depende al mismo tiempo de lo que ocurra con los artesanos que las producen. En el ámbito del patrimonio cultural vivo el ser humano y su saber es lo prioritario, y atender a la conservación de su experiencia y al mejoramiento de sus condiciones de trabajo debe ser el principal objetivo de toda labor de defensa y promoción de esta modalidad del patrimonio cultural. Por ello señala que:

Hay dos maneras de aproximarse a ello: desde los objetos, considerando sus propiedades formales, estéticas y simbólicas, su función y los materiales de que están elaborados. En este sentido puede hablarse de un enfoque de la artesanía en cuanto patrimonio artístico del pueblo, es decir, bajo el rubro de las artes populares. Pero también puede abordarse desde sus portadores y artífices: los artesanos. En este caso el interés se centra en las condiciones sociales y tecnológicas de su trabajo, la gama de los oficios y técnicas empleadas, la transmisión del saber, las características del taller o unidad de producción artesanal. En otros términos, un enfoque social del patrimonio vivo.

Los días 8 y 9 de noviembre de 2001 se efectuó en la ciudad Lima, Perú, la V Conferencia Iberoamericana de Cultura, cuyos acuerdos se dan a conocer como Declaración de Lima. En ella se señala que los Ministros de Cultura y Responsables de Políticas Culturales de Iberoamérica reconocen que durante la última década nuestros países han consolidado un espacio cultural común, fundado en nuestra diversidad cultural, orientado a mejorar la calidad de vida de nuestros pueblos, pero no se hace referencia al denominado «patrimonio cultural inmaterial», sino al patrimonio cultural vivo. En este sentido la Declaración señala:

La existencia de patrones comunes para entender variados aspectos de la cultura distingue a Iberoamérica de otras regiones del mundo. Tal es el caso de la distinta percepción en torno al patrimonio cultural en general, con especial énfasis en la creatividad, el patrimonio vivo de nuestros países, los derechos a la propiedad intelectual o las relaciones entre economía y cultura. Debemos profundizar más éstas y otras cuestiones para una mejor inserción del espacio iberoamericano en los procesos globales.{27}

Más adelante, tras señalar un amplio conjunto de organizaciones gubernamentales, no gubernamentales e internacionales presentes en el encuentro, el primero de los lineamientos para la cooperación cultural iberoamericana refiere:

Fortalecer los programas existentes, con especial énfasis en el patrimonio cultural vivo y las industrias culturales.

Sin embargo, lo formulado no siempre coincide con los conceptos que luego se reformulan en otros contextos.

Es muy significativo también que, desde la década de los noventa del siglo XX, la mayoría de las legislaciones autonómicas de España dedicadas a este tema, se refieren a la cultura popular y tradicional, bien como parte del patrimonio etnográfico, bien en forma de leyes propias, pero tampoco cayeron en ese momento en la trampa del supuesto «patrimonio inmaterial».{28}

En diversos eventos internacionales tampoco los estudiosos del tema han permanecido callados ni pasivos ante tal situación. Durante la 20ª Conferencia General del Consejo Internacional de Museos, efectuada en Seúl, Corea del Sur (2004), el Director del Centro de Tradiciones Populares y Patrimonio Cultural del Instituto Smithsonian, de Estados Unidos de América y Miembro del jurado internacional sobre «Obras Maestras del Patrimonio Oral e Inmaterial de la Humanidad» de la UNESCO, Richard Kurin, había planteado que la referida «Convención fomenta la supervivencia y la vitalidad del patrimonio cultural vivo{29} a escala local, regional y nacional en todo el mundo frente a la creciente globalización».{30} También resalta que: «La definición de patrimonio cubre, en líneas generales, las prácticas sociales, las tradiciones estéticas y los modos de conocimiento perpetuados en el seno de una comunidad cultural»,{31} lo que de hecho opera de modo interactivo con las evidencias objetuales del patrimonio. Considera la diversidad de ámbitos disciplinares que contempla la Convención como «etnografía, arte, historia, ciencias y tecnología»,{32} junto con los métodos de salvaguardia. 

Otra posición contestataria fue la de Kenneth Hamma,{33} con un texto denominado ¿Inmaterial yo?,{34} lo que puso el dedo en la yaga de las disquisiciones absurdas sobre la supuesta «inmaterialidad» del patrimonio cultural. Este autor valoró la importancia del patrimonio digital y consideró diversas medidas de protección seguras que deben trascender el ciclo vital de sus creadores o autores.

En el área andina, por ejemplo, ha sido publicado un sitio Web sobre el Patrimonio vivo que incluye a Bolivia, Colombia, Ecuador, Perú y Venezuela{35} con diversos tópicos de interés como sus tesoros humanos vivos, vitrina virtual de artesanías, legislación y directrices, lo que no sólo hace posible conocer el estado de cada uno de los países sino especialmente comparar métodos y experiencias de trabajo al respecto.

A diferencia de lo anterior, en Brasil, el Instituto del Patrimonio Histórico y Artístico Nacional (IPHAN), adscrito al Ministerio de Cultura, tiene encomendadas actividades de investigación, la identificación y catalogación de bienes y recursos del patrimonio histórico y cultural, así como la supervisión de las obras de conservación y los programas de enseñanza y sensibilización del público. Desde que se puso de manifiesto la necesidad de proteger de alguna manera lo que ellos denominaron como «Patrimonio Cultural Inmaterial», se creó en el año 2000 un registro de activos culturales inmateriales, que se caracterizó por ser un instrumento para el reconocimiento y una mayor valoración del patrimonio inmaterial. Esta experiencia influyó en la propia creación de la Convención y en el posterior Registro del Patrimonio Inmaterial y su Expediente.{36}

Más recientemente, a partir de un ACUERDO entre la UNESCO y el gobierno de Perú, el 22 de febrero de 2006 se crea el Centro regional para la salvaguardia del patrimonio cultural inmaterial de américa latina (CRESPIAL) con sede en la ciudad del Cusco. Este Acuerdo toma en consideración la Declaración final de la Cumbre Iberoamericana de Jefes de Estado y de Gobierno, celebrada en Santa Cruz de la Sierra (Bolivia) en noviembre de 2003, la Resolución 33 C/40, de la Conferencia General de la UNESCO que tiene por objeto propiciar la cooperación internacional en materia de salvaguardia del patrimonio cultural inmaterial, y que la Conferencia General ha autorizado al Director General (Resolución 33 /C 46) a firmar con el Gobierno del Perú un acuerdo conforme al proyecto sometido a la Conferencia General.

El Acuerdo señala que: «Los Estados Miembros de la región de América Latina que deseen participar en las actividades del Centro, […] deberán enviar al Director General de una notificación en este sentido y designar el organismo nacional encargado de la salvaguardia del patrimonio cultural inmaterial». 

Sin embargo, la crítica periodística reconoce que: «El Patrimonio Cultural Inmaterial (PCI) de Latinoamérica, producto del conocimiento tradicional y la creación artística de antiguas civilizaciones, es víctima de la piratería y el robo, pero también del olvido de sus herederos y la ignorancia de los Estados».{37}

Así lo afirmó en una entrevista el antropólogo Jaime Urrutia, Director del CRESPIAL, al referir que la labor de este organismo –integrado por Argentina, Bolivia, Brasil, Colombia, Chile, Ecuador y Perú– aún «está en la bruma del conocimiento». Reconoció que en Latinoamérica, este legado «no está protegido de la misma manera como lo está el patrimonio material», en relación con los marcos legales para su salvaguardia. Puso de ejemplo «el conocimiento y uso de hierbas y plantas medicinales de indígenas de toda Latinoamérica», como la ayahuasca o el huacatay, que están «en peligro de ser patentados» sin que se reconozcan sus orígenes. 

También criticó a las naciones «que no han suscrito convenios internacionales que protegen el conocimiento de pueblos originarios». Reconoce que Brasil «es el más avanzado» en cuanto a la protección de su legado «inmaterial», refiere la declaración de Patrimonio Cultural al oficio de las olleras de Goiabeiras, la pintura corporal y gráfica de los indios Wajapi, la Samba de Roda, la celebración religiosa de Belém del Pará, la técnica para hacer Viola de Cocho y el Oficio de Baiana de Acarajé. Valora que «en Colombia hay instituciones fuertes y una serie de programas destinados a recopilar y difundir el legado cultural», como la creación de un registro denominado Bitácora del Patrimonio. Destaca los esfuerzos de Argentina en la recopilación de testimonios orales desde hace más de una década y cuenta con un proyecto para salvaguardar el patrimonio alimentario. En Chile hay iniciativas para proteger estos bienes, entre ellos los espectáculos circenses populares, lenguas indígenas, conocimientos relacionados con la visión del universo y técnicas artesanales. En Ecuador, la Carta Magna incorpora en sus artículos la protección del «patrimonio cultural inmaterial», pero falta emitir una ley al respecto. En Perú y Bolivia, los gobiernos e instituciones cuentan con menos recursos para la protección de sus «bienes inmateriales», aunque la transmisión de los conocimientos tradicionales aún es dinámica gracias a los actores sociales. Recuerda que la conservación y catalogación del «Patrimonio Inmaterial» fue planteada por Bolivia en 1973 y desde entonces se han llevado a cabo múltiples reflexiones y reuniones que han culminado con la creación del CRESPIAL. 

En esta misma dirección, la Convocatoria del Convenio Andrés Bello contribuye a la referida confusión con la intensión de salvaguardar lo que ellos mismos denominan Patrimonio cultural vivo:

En los últimos años el CAB ha liderado la valoración, preservación y divulgación del patrimonio cultural vivo de los países que hacen parte del Convenio. Esta iniciativa ha estado motivada por la convicción de que el patrimonio cultural de nuestros pueblos no sólo está compuesto por las creaciones materiales representadas en los monumentos históricos y los documentos escritos que nos ha legado el pasado. Si bien este acervo es de gran importancia también urge incluir en el concepto de patrimonio cultural todas aquellas creaciones inmateriales a las cuales las mismas comunidades asignan un valor fundamental. Entre ellas se destacan las expresiones de la vida cotidiana y espiritual, cuyas manifestaciones están en profunda relación con el fortalecimiento de la identidad, el sentido de pertenencia y las proyecciones de futuro que cada pueblo, nación o comunidad sueña.{38}

La confusión, ya oficializada, se asume como verdad, se repite, se generaliza y se difunde por Internet, como el caso del sitio sobre Patrimonio inmaterial colombiano,{39} donde señalan: 

¿Para qué nos sirve el patrimonio cultural inmaterial?
Para llevar la vida que deseamos sin perder nuestra originalidad, nuestra forma particular de ser. El patrimonio cultural inmaterial nos ayuda a entender quiénes somos y a reflexionar sobre cómo queremos ser; fortalece a nuestros grupos y nos permite recordar la historia y adaptar la cultura a los nuevos tiempos, a la vez, nos permite tener un desarrollo propio y no impuesto ni copiado. Le da significado a lo que hacemos y nos distingue de otros al tiempo que intercambiamos saberes con ellos.
El patrimonio cultural inmaterial nos hace parte de un grupo y nos arraiga a nuestro territorio. Posibilita la comunicación para recibir y transmitir conocimientos. Nuestro patrimonio cultural inmaterial es el conocimiento acumulado por muchas generaciones que se han adaptado al entorno, para dar solución a sus necesidades y anhelos.
Podemos renovar el patrimonio cultural inmaterial, porque es un patrimonio vivo;{40} seguirá siendo eso, un patrimonio, en la medida en que lo heredemos a las siguientes generaciones.

[image: patrimonio cultural inmaterial]

En el caso de Venezuela ocurre por el estilo pese a la amplia experiencia acumulada y el prestigio alcanzado. En un estudio sobre La gestión del patrimonio cultural inmaterial en Venezuela, se identifica el Patrimonio vivo como:

los idiomas y sus variantes, representaciones, creencias, saberes y prácticas de carácter artístico, artesanal, recreativo, técnico, mágico, religiosas, literarias, gastronómicas, y las expresiones, obras y expresiones del ingenio creador cuya manifestación sea inseparable de determinados comportamientos individuales o colectivos de excepcional trascendencia para la valoración y conocimiento de la historia e identidad cultural.{41}

Esta importante definición de contenido explicativo, incluso más abarcadora que la que aparece en la Convención centroamericana para la protección del patrimonio cultural, se subsume en un supuesto «patrimonio cultural inmaterial» abarcador y programático que ha contado con importantes antecedentes, investigaciones y publicaciones realizadas por El Instituto Nacional de Cultura y Bellas Artes (INCIBA), luego, Consejo Nacional de la Cultura (CONAC) y su Dirección de Patrimonio Cultural, las instituciones adscritas en ese momento, como el Centro de las Culturas Populares y Tradicionales (CCPYT), y el Museo del Folklore, posteriormente Fundación de Etnomusicología y Folklore (FUNDEF) y actualmente el Centro de la Diversidad Cultural como fundamento del trabajo patrimonial en Venezuela. 

Sin embargo, lo señalado anteriormente desconoce o no se toma en consideración la legislación de las autonomías de España, la Convención centroamericana para la protección del patrimonio cultural de 1995, y el texto de la Declaración de Lima, del 2001, anteriormente referidas, lo que evidencia la desconexión entre los países en relación con el patrimonio cultural y con la intención de acuerdos de alcance Iberoamericano.

Estas reflexiones se proponen contribuir a la discusión sobre tan controvertido tema. Sabemos que mucho se ha avanzado, especialmente en las más recientes Convenciones de la UNESCO. Tanto la Convención para la salvaguardia del patrimonio cultural [aun denominado] inmaterial (2003) y la Convención sobre la protección y promoción de la diversidad de las expresiones culturales (2005), han sido pasos muy significativos al colocar la idea antropológica de cultura como parte esencial de la condición humana. Se ha superado la limitada concepción dieciochesca (iluminista) que la reducía a los saberes artístico-literarios. Pero algún día, no muy tarde, también los pueblos dirán como señaló Kenneth Hamma en Corea del Sur durante la 20ª Conferencia General del Consejo Internacional de Museos: ¿Inmaterial yo? Y se pondrán en orden las ideas y las acciones.
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Notas 

{1} Véase Convención para la salvaguardia del patrimonio cultural inmaterial, París, 17 de octubre de 2003. Artículo 2. Definiciones.

{2} Obsoleto en relación con el avance actual del conocimiento científico, especialmente de la física, biología, metodología, filosofía, antropología, entre otros campos disciplinares.

{3} Esta denominación reduccionista limita también este tipo de patrimonio solo a la percepción mediante el tacto y evidencia su insuficiencia.

{4} Véase A. Getmanova, et. al. Lógica: en forma simple sobre lo complejo. Diccionario, Moscú, 1991:102.

{5} Ibídem, cit. Aristóteles. Obras, t. I, 1975:250.

{6} Ibídem, cit. K. Marx. «Leipziger Allgemeine Zeitung», en Obras, t. 1:180.

{7} Véase Gustavo Bueno. Materia, Pentalfa, Oviedo, 1990:49-50.

{8} Ibídem: 50.

{9} Véase Eduardo Robredo Zugasti. ¿Qué es la «materia»?, en http://www.nodulo.org/ec/2002/n007p01.htm

{10} Los materiales fabricados con esta tecnología podrían proporcionar estructuras con una resistencia sin precedentes y computadoras extraordinariamente compactas y potentes. La nanotecnología debe conducir a métodos revolucionarios de fabricación átomo por átomo y al empleo de cirugía a escala celular. Véase Encarta 2007. 

{11} Cada célula madre (conocida en inglés como stem cell), es el tipo de célula no diferenciada capaz de experimentar divisiones ilimitadas y producir células hijas que pueden dar origen a los distintos tipos de células presentes en el organismo. Véase Encarta 2007.

{12} Estas escrituras hindúes místicas y esotéricas fueron agrupadas en las Aranyakas, que forman parte de los Veda. Los conceptos filosóficos contenidos en ellos sirvieron como base a uno de los seis sistemas ortodoxos de la filosofía hindú conocido como vedanta. Existen unos 150 Upanisad (108 según el número aceptado de acuerdo con la tradición) la mayoría de las cuales están escritas en prosa con algunos rasgos poéticos, aunque algunas han sido compuestas en verso. Su forma, como la conocemos hoy día, se adoptó entre los años 400 y 200 a.C. Por lo tanto representan un aspecto del hinduismo védico casi tardío (no obstante, se cree que algunos textos fueron compuestos en el siglo VI a.C.). Véase Encarta 2007. 

{13} La cursiva es mía, JG.

{14} La cursiva es mía, JG.

{15} Op. cit., en http://www.nodulo.org/ec/2002/n007p01.htm

{16} Bueno, Op. cit.: 9.

{17} Bueno, Op. cit.: 10.

{18} Véase El mensajero del Patrimonio Inmaterial, febrero de 2006, no. 1, en Sección de patrimonio inmaterial (ITH) www.unesco.org/culture/ich 

{19} Op. cit.: 1.

{20} Véanse a modo de ejemplos los boletines dedicados a las lenguas en peligro, septiembre de 2006, 8 p. y el no. 6, de mayo de 2007, que abre con este título sin comentarios: “Nuestro patrimonio vivo, explorar lo inmaterial” para anunciar una Exposición de fotografías al aire libre en la UNESCO, París.
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Conónimos

Gustavo Bueno

Se exponen en este rasguño los fundamentos del concepto de «palabras conónimas» que, sin definir, fue utilizado por el autor en su libro El mito de la felicidad
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En El mito de la felicidad (Ediciones B, Barcelona 2005), en el párrafo en el que se trata del «léxico felicitario de una lengua», puede leerse:

«Así, en el conjunto [a1, a2, a3… an] formado por los homónimos, sinónimos y conónimos (entre ellos los antónimos, los términos que significan infelicidad, o dolor) del lenguaje A, el análisis buscará, ante todo, las diferencias irreductibles que puedan ser encontradas.» (pág. 74)

Y en la página siguiente, en la que se examinan algunas equivalencias establecidas al cotejar diferentes diccionarios de traducción (felicidad = felicitas = eudaimonia = happiness = bonheur…) se advierte de que estas equivalencias «no tendrían por qué ser meras expresiones o significantes de un mismo significado», y se añade:

«Y con esto no estamos invocando la clausura de cada lengua [en su propio diccionario], la imposibilidad de la traducción, el relativismo lingüístico, al modo de Whorf. Por el contrario, lo que estamos diciendo es justamente lo opuesto: que las relaciones entre los conónimos, en el diccionario interlingua, de felicidad, en un lenguaje dado, son de la misma índole que las relaciones entre los yuxtanónimos de felicidad.» (pág. 75)

El concepto de conónimos engloba pues a varios conceptos –como parónimos (acepción de Aristóteles), antónimos, denominativos (análogos de atribución), géneros plotinianos, &c.– que se encuentran mencionados en diferentes lugares de la tradición filosófica o lingüística, como membra disjecta (por ejemplo, en los tratados de Lingüística, de Glosemática, de Lógica material –como pueda serlo el tratado escolástico De antepraedicamentis–, &c.).

La voz «conónimo» no figura, desde luego, en el Diccionario de la Academia de la Lengua española, pero no por otra razón sino porque los redactores no tienen el concepto o la idea de «conónimo». Tampoco figuran en ese diccionario «voces significativas» de gran importancia, utilizadas sin definir en el lenguaje común (periodístico, por ejemplo), tales como «reduccionismo», «autocatálisis», «molar» (en su acepción filosófica), aunque a veces figuran voces confundidas, como ocurre con «agible», que aparece confundida con «factible», prueba inequívoca de que el redactor no poseía este concepto de tan larga tradición. Tampoco el concepto que llamamos «conónimo» aparece en el diccionario a través de alguna otra voz significativa: lo que falta, por tanto, no es la palabra sino el concepto.
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Dejamos fuera del campo de los conónimos al campo de los que hemos denominado yuxtanónimos, entendiendo por tales a los «conjuntos empíricos» de palabras asociadas por algunas relaciones, de cualquier tipo que sean –sean relaciones fundadas en la suposición material de las palabras (como las relaciones entre palabras rimadas: 'estrella'-'bella', 'cortejo'-'reflejo'; o entre palabras trisílabas: 'almirez'-'reposo') sean relaciones fundadas en la suposición formal ('felicidad'-'eudemonía', 'laetitia'-'Glücklichkeit')–, que vamos obteniendo del cotejo de los diccionarios interlingua. Conjuntos de yuxtanónimos son, por ejemplo, las palabras relacionadas por semas en juego de dominó; o las que integran un soneto. Pero un conjunto yuxtanónimo no debe confundirse con una constelación semántica, cuyos términos se supone que están dados ya en relación a través de su significado; un conjunto de yuxtanónimos es por tanto un conjunto «bruto» o empírico, resultante de la asociación de términos según cualquier criterio de relación. El concepto de conjunto yuxtanónimo es obviamente un concepto crítico, que ofrece modelos de conjuntos de palabras que, presentándose como resultado de una selección según algún criterio coherente, se resuelve en realidad en el resultado de la aplicación de un agregado de criterios heterogéneos. Desde este punto de vista el concepto de yuxtanónimos sería asimilable, por su función crítica, al concepto tradicional de palabras equívocas (que es también un concepto crítico), que advierte de la existencia de ciertas palabras a las que no corresponde un concepto, puesto que ellas significan conceptos distintos y aún incompatibles o disparatados. Los yuxtanónimos se comportarían, respecto de las constelaciones semánticas, como los conceptos equívocos respecto de los unívocos o análogos.
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Ahora bien, la introducción de un nuevo concepto, como el de conónimo, en un sistema más o menos formalizado en el que figuran conceptos ya acuñados (tales como homónimos o sinónimos, en el texto citado, a los que cabe agregar, por descontado, conceptos tales como los de parónimos, denominativos, unívocos, análogos de proporcionalidad, &c.) no tiene por qué ser una operación inocua. Por el contrario, tal introducción podría alterar el sistema preexistente, sobre todo si este implicase algún criterio sistemático (si, por ejemplo, fuese una constelación semántica establecida por criterios claros, es decir, si no fuese él mismo un simple conjunto de yuxtanónimos).

Y la alteración resultante de la introducción del nuevo concepto en el sistema puede tener un calado tan profundo que nos obligue a revisar el sistema atribuido al conjunto de referencia.

Ocurre aquí como, en otro orden de cosas, ocurre con la introducción de una nueva ciencia en el conjunto de las ciencias establecido institucionalmente en una época o sociedad dada. La introducción de la nueva ciencia no se limita casi nunca a aportar un nuevo elemento en un agregado acumulativo; puede implicar la necesidad de desplazar los campos implícitamente atribuidos a otras ciencias, y aún destruirlos o reabsorberlos. Cuando Comte introduce la Sociología (o la Física social) en el conjunto del «Reino de las ciencias positivas», no se limita a pedir la admisión de una nueva disciplina por él propuesta, y destinada simplemente «a enriquecer» aquel Reino; se ve obligado a proceder de un modo polémico y no pacífico, porque la introducción de la Sociología, tal como Comte la proyectó, implicaba la eliminación por reabsorción, o por «expulsión» de la Teología y de la Psicología del Reino de las ciencias positivas.

Así también, la introducción de los conónimos en las series o conjuntos consabidos de conceptos tales como {homónimos, sinónimos, holónimos, parónimos, merónimos, hiperónimos, denominativos, unívocos, análogos de proporcionalidad, géneros plotinianos…} obliga a revisar los otros «elementos» del conjunto, y permite advertir la endeblez de sus fundamentos, así como la incoherencia asombrosa de las exposiciones lingüísticas, gramaticales, retóricas, lógicas, filosóficas… que utilizan tales conjuntos, y que acaso no tienen más alcance que el de un conjunto de yuxtanónimos.

Es interesante constatar las fechas de incorporación de estos términos a los registros de uso del español –según el CORDE– y al Diccionario de la Academia. Por ejemplo sinónimo está registrado en español desde 1603 y en el DRAE desde 1739 –«que se aplica a los nombres que con poca diferencia explican lo mismo»–; homónimo está registrado en CORDE desde 1849 y en el DRAE desde 1852 –«se dice de las voces que tienen más de un significado»–; parónimo, sin registro de uso en CORDE, se incorpora al DRAE en 1884 –«aplícase a cada uno de dos o más vocablos que tienen entre sí relación o semejanza, o por su etimología o solamente por su forma o sonido»–. Como puede advertirse, los términos aristotélicos 'homónimo', 'sinónimo' y 'parónimo' han experimentado una inversión total en estas definiciones académicas, dejando de aplicarse a las cosas para ser aplicados a nombres, voces o vocablos. De este asunto hablaremos más adelante.
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Comenzamos presentando algunas de estas incoherencias (por parte de algunos traductores del griego), que hemos advertido precisamente con ocasión de la introducción del concepto de los conónimos (lo que no quiere decir que algunas al menos, si no todas estas incoherencias, hubieran podido ser descubiertas de otro modo), en una serie o conjunto de «elementos» (paranomasia, sinonimia…) que se mantienen en la tradición con un núcleo estable, sin perjuicio de que otros muchos de estos elementos sean variables, entrando o saliendo del campo del núcleo según escuelas, épocas o lugares.

Acaso la razón de esta inestabilidad reside en la circunstancia de que no está bien definido el lugar del «sistema» implícito en el que se enmarcan estos conjuntos. Se diría que diversas disciplinas se disputan este lugar, y principalmente estas tres:

En primer lugar las disciplinas lógicas. Y consideramos aquí principalmente a las del fundador de la Lógica, Aristóteles, como autor del libro de las Categorías y de Sobre la interpretación, pero también (por la sencilla razón de tenerlos a mano), de tratados escolásticos como el de Cosme de Lerma (autor de unos Commentaria in Aristotelis Logicam –que siguen muy de cerca a Domingo de Soto o a Cayetano– publicados en Burgos en 1642 y varias veces reeditados; citamos por la séptima edición, Burgos 1734), el propio Tratado sobre la analogía de los nombres (1498) de Cayetano (traducido por Juan Antonio Hevia Echevarría, Biblioteca Filosofía en español, Fundación Gustavo Bueno, Oviedo 2005) o el tratado De Analogia de Santiago Ramírez (Ciencia Tomista, Madrid 1921-1922, ampliado en edición póstuma, Instituto de Filosofía Luis Vives, Madrid 1970-1972, 4 vols.).

Los lingüistas proceden casi siempre como si pisasen un terreno propio, libre de cualquier tipo de prejuicio (ya fuera lógico, ya fuera, sobre todo, filosófico). Sin embargo, lo cierto es que, de hecho, suelen estar ejercitando una ontología implícita, más o menos confusa, que perturba su trabajo mucho más que si reconocieran o lograran establecer cuáles son sus coordenadas efectivas.

En segundo lugar las disciplinas lingüísticas (gramáticos, traductores, &c.).

En tercer lugar las disciplinas llamadas filosóficas, sobre todo en sus tratados de ontología o metafísica. Quienes mantienen presupuestos metafísicos no actúan siempre como miembros de una institución gremial definida, sino a veces desde su condición de lógicos, de gramáticos o de traductores.

Pero estas tres disciplinas convencionales –lógicas, lingüísticas, filosóficas–, que tienen entre sí, en general, fronteras muy borrosas, llegan a desconocer prácticamente tales fronteras en el terreno en el que ahora nos vamos a mover, a saber, el del análisis de la constelación semántica o del conjunto de yuxtanónimos al que nos venimos refiriendo.

En efecto, una parte nuclear de este conjunto (homónimos, sinónimos, parónimos…) se encuentra tratada precisamente en el libro de las Categorías de Aristóteles, y en gran medida, aunque no fuera más que por razón de prioridad, cabría tomar siempre al libro de las Categorías de Aristóteles como punto de referencia.

El libro de las Categorías consta de quince capítulos (o de trece cuando los cuatro capítulos que anteceden al tratado de la sustancia se refunden en dos, o sufren otras refundiciones o desdoblamientos similares); los escolásticos reagrupaban los capítulos del libro de las Categorías en tres secciones (reagrupamiento que se ha perdido prácticamente, aunque todavía se hace referencia importante a él en la Crítica de la razón pura de Kant): los antepredicamentos (1. Homónimos, sinónimos y parónimos; 2. Términos simples y complejos; 3. Transitividad de la predicación; 4. Sobre la división en diez predicamentos), las categorías (5. Sustancia; 6. Cantidad…) y los postpredicamentos (10. Oposición; 11. Contrarios; 12. Prioridad; 13. Simultaneidad; 14. Movimiento; 15. Modos de tener).

Ahora bien: la cuestión de fondo es ésta: ¿a qué disciplina pertenece el tratado de las Categorías, el tratado que Aristóteles les antepuso «como preámbulo o premisa» –los Antepredicamentos– y el tratado que les pospuso –los Postpredicamentos–? En la escolástica esta cuestión se trataba en el mismo comienzo del comentario: el Tratado de las Categorías, ¿pertenece a la Metafísica –de hecho Aristóteles también se ocupó de las categorías en sus libros de Metafísica, por ejemplo, en el libro ∆, 1123, 1019a-1020b– o pertenece a la Lógica? El tratado de las categorías suele clasificarse siempre en el Organon.

Es obvio que la cuestión no es meramente gremial, una cuestión «de competencia» entre metafísicos, lógicos y gramáticos. La respuesta que solía darse se basaba en la distinción entre categorías y predicamentos (distinción que suele olvidarse hoy por parte de editores y traductores de Aristóteles, que identifican, sin más, categorías y predicamentos). 

Las categorías son los géneros supremos; los predicamentos son la colección de todos aquellos géneros, especies, diferencias, &c., que se colocan en un predicamento, formando un árbol lógico, como el llamado «árbol de Porfirio».

La cuestión del lugar se resolvía entre la mayoría de los escolásticos «a favor de la Lógica»: Agere de praedicamentis pertinet ad Logicum (al lógico corresponde tratar de los predicamentos). Y esta conclusión se prueba así: «Los predicamentos no suponen (no se refieren) al género supremo de cualquier predicamento, sino a toda la colección de aquellas cosas que se colocan en algún predicamento; pero el lógico debe tratar de toda esta colección: luego también pertenece al lógico tratar de los predicamentos» (Cosme de Lerma, Commentaria, libro VI, cuestión 1, págs. 95-96).

Sin embargo, esta conclusión (que incluye al tratado de los predicamentos en la Lógica) no elimina la cuestión de las relaciones con la metafísica (la ontología, diremos hoy), ante todo porque los géneros supremos, cúpula de los predicamentos, eran considerados como asuntos de la ontología; y porque la primera categoría, la de sustancia, era también la que soportaba, como sujeto, a todas las demás categorías, y, por tanto, constituía la razón del cruce de los predicamentos.

En consecuencia, no parece que sea sencilla la separación entre lógica y ontología. Su conexión se aprecia mucho más profundamente a partir de la revolución darwinista, que fue, como varias veces hemos advertido, tanto una revolución lógica como una revolución biológica (bastaría tener en cuenta que el tratado de los predicamentos de Porfirio se mantenía vigente en la taxonomía de Linneo, que, desde el punto de vista lógico, no hacía sino introducir distinciones y denominaciones nuevas en la jerarquía de géneros subalternos y especies de Porfirio: especie, género, familia, orden, clase, reino). Pero el darwinismo transforma esta jerarquía porfiriana-linneana al descubrir que las especies proceden unas de otras y, con ello, los géneros, órdenes, clases, &c. Dicho de un modo sucinto: los géneros y especies distributivos de Porfirio-Linneo pasarán a ser, tras la revolución darwiniana, géneros y especies atributivos (géneros plotinianos, como solemos denominarlos).
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También los lingüistas consideran de su competencia el juzgar sobre el lugar que hoy corresponde al tratado de las categorías. Tenemos a la vista una de las últimas y más citadas traducciones de la obra de Aristóteles, presentada por la editorial Gredos (Madrid 1982), y debida a Miguel Candel Sanmartín, autor también de la introducción y notas al tomo I de los Tratados de Lógica (Organon) de Aristóteles.

Candel mantiene una perspectiva decididamente lingüística en su traducción y comentarios. Y así, al traducir el párrafo del libro de las categorías en el que Aristóteles habla de los parónimos, como «cosas que reciben la denominación de algo, pero con una diferencia en el caso (ptôsis)», traduce ptôsis por «inflexión». Y aquí lo interesante, más que la traducción, es la razón que da: «Pero Aristóteles (dice Candel en la nota 3) no entiende exclusivamente por ptôseis las distintas formas de la flexión nominal (casos de la declinación), sino cualquier conjunto de formas derivadas de un mismo lexema». Y en la nota 4 siguiente, se permite Candel hablar ya del «error aristotélico» (se refiere a cuando Aristóteles supone que en los parónimos uno de los términos deriva del otro, como grammatikós –gramático– de grammatiké –gramática– y andreîos –valiente– de andreía –valentía–):

«La raíz de este error aristotélico es su desconocimiento de la posibilidad de aislar y manejar independientemente los lexemas de los términos como bases de toda derivación o composición léxica; en lugar de ello, tiende a tomar como punto de partida los sustantivos, haciendo derivar de ellos los adjetivos: sigue, pues, no un criterio morfosintáctico, ni siquiera propiamente semántico, sino ontológico.»

Para el traductor, el error de Aristóteles habría consistido en adoptar un criterio ontológico, en lugar de adoptar un criterio lingüístico, fuera morfosintáctico, fuera semántico. Pero, ¿por qué Aristóteles debiera haber asumido la perspectiva de un lingüista? Precisamente la perspectiva de Aristóteles es ontológica, como se demuestra, de un modo evidente (aunque muchos traductores no se den ni siquiera cuenta de ello), porque lo que Aristóteles está clasificando al comienzo de las Categorías no son nombres (en el sentido general que esta palabra asume: «voces significativas», incluyendo sustantivos y adjetivos) sino cosas (seres reales, sustancias); o para decirlo en la terminología de los Atlas lingüísticos alemanes: no está clasificando Wörten sino Sachen.

En efecto, Aristóteles comienza diciendo que:

«Se llaman homónimas las cosas cuyo nombre es lo único que tienen en común»
̀Ομώνυμα λέγεται ών όνομα μόνον κοινόν…

y lo mismo con los sinónimos («Se llaman sinónimas las cosas…») y con los parónimos («Se llaman parónimas todas las cosas que reciben su denominación a partir de algo, con una diferencia en la inflexión, v.g.: el gramático a partir de la gramática, y el valiente a partir de la valentía»).

Pero lo que Aristóteles está diciendo, desde su perspectiva ontológica (que implica un componente semántico-material y no lingüístico-inmanente), es que hay cosas que, al recibir su denominación a partir de algo, lo hacen, en el caso de los parónimos, con una diferencia en la inflexión, que presupone una conexión de derivación (o de lo que sea) entre las cosas, sin que tengan aquí nada que ver los lexemas, salvo que a su vez estos lexemas (grámma y andrós, en el ejemplo) no sean interpretados como esencias semánticas indisociables de la ontología (por ejemplo, indisociables de las ideas en el sentido platónico). En consecuencia, es totalmente irrelevante, como veremos más abajo, que Aristóteles supusiera derivado el adjetivo del sustantivo, o que ambos derivasen de un tercer lexema, porque lo que es pertinente es decir que Aristóteles ha subrayado que «dos cosas» –como valiente y valentía– muestran su conexión ontológica a través de su denominación, y no directamente. 

Pero hay más: Aristóteles distingue las cosas relacionadas por el nombre y el logos a través del cual estas cosas aparecen designadas. Este logos es el concepto de las mismas, y por tanto su definición (porque la definición representa al concepto, que no es ni verdadero ni falso). Pero Candel traduce logos por «enunciado» (aún reconociendo que logos puede traducirse por «definición», por «enunciado» y por «razonamiento» –Candel reproduce aquí, no sabemos si advirtiéndolo o no, la serie escolástica: concepto, juicio y raciocinio–): «Pero preferimos la traducción, más neutra, de enunciado, que tiene la 'ventaja' de poseer la misma ambigüedad que el correspondiente término griego.» ¿Dónde está la ambigüedad del término «enunciado» para quien, desde un punto de vista lógico, distingue la lógica de enunciados de la lógica de clases?

Esta distinción es imprescindible en la traducción y comentario de las Categorías de Aristóteles; y la ambigüedad que el traductor Candel atribuye a Aristóteles demuestra que es él quien no se ha enterado de que Aristóteles se sitúa en el punto de vista ontológico de las cosas (sustancias, ante todo), que se diferencian según sus conceptos (y no según los enunciados, verdaderos o falsos, que podamos hacer sobre las cosas).

Aristóteles se sitúa en la perspectiva de una ontología antrópica, que considera las cosas, pero no tomadas en una supuesta realidad absoluta, sino tal y como son delimitadas a escala de los sujetos operatorios que las conceptualizan. Y es aquí en donde el nombre (el significante) alcanza todo su valor, porque deja de ser un mero nombre en suposición material (ya sea a título de signo-mención, ya sea a título de signo-patrón, que corresponde a la «imagen acústica» de Saussure) para convertirse en una voz significativa, es decir, en un nombre tomado en suposición formal; por tanto, involucrando al concepto de la cosa por él aludida. Aristóteles, en conclusión, al definir los parónimos, está refiriéndose a cosas que, a través de su conceptualización (expresada en la denominación semántica) tienen ante sí «alguna conexión ontológica» (que es precisamente aquello que requerirá clasificar a los parónimos como una subclase de conónimos, según veremos).

Más aún: cuando Candel traduce ousia por entidad, en lugar de la traducción habitual por sustancia («…el correspondiente enunciado de la entidad es distinto…»), desbarata toda la doctrina de Aristóteles sobre la predicación, escogiendo además un término (entidad) que también se aplica a los accidentes. Y el desconocimiento de la estructura de la predicación de la lógica aristotélica y de su perspectiva ontológica le lleva a dar pasos en falso e irreversibles. Por ejemplo, cuando traduce «zôion por 'vivo' [en lugar de por animal] para salvar –escribe Candel– su predicabilidad acerca de 'retrato'», como si 'animal' respecto de 'retrato' de un hombre no fuera tan predicable como 'vivo' (teniendo en cuenta, además, que 'viviente' es considerado por Aristóteles o Porfirio como género supremo, mientras que 'animal' es considerado como el género próximo de hombre). 

Y este paso en falso lleva a este traductor, «por coherencia» (pero la coherencia no es virtud, si se trata de coherencia con principios erróneos), a dar otro paso en falso, traduciendo zôion por 'vivo' y no por animal al hablar de los sinónimos (como si 'animal' que se predica de hombre y buey, en el ejemplo de Aristóteles, no fuera precisamente un género próximo, frente a 'vivo', que es género remoto y supremo, con lo cual perdemos la fuerza de la sinonimia). Desde la perspectiva habitual de un lingüista debe resultar demasiado fuerte reconocer a 'buey' y a 'hombre' como sinónimos. Por ello la raíz de este paso en falso del traductor la seguiríamos poniendo en la supuesta perspectiva lingüística desde la cual se está leyendo a Aristóteles, una perspectiva que no quiere ser ontológica, pero que, sin embargo, está siendo sustituida por una ontología implícita sustancialista atribuida ingenuamente a Aristóteles, y de la cual pretendería desmarcarse del Filósofo. Es esta pretensión de «desconexión ontológica» de la semántica lingüística lo que hace caer a tantos lingüistas, desde Saussure, en la consideración de los significantes lingüísticos como si tuvieran una conexión externa o arbitraria con los significados, cuando lo que ocurre es que los significantes, en suposición formal, están ya internamente vinculados a las cosas significadas, a través de los conceptos, y no por relaciones exentas («naturales») –aquí poco tiene que ver la problemática del Cratilo– sino por el contexto de relaciones con el sistema de cosas y significaciones que en cada caso se tienen entre manos.

La perspectiva de Aristóteles, en el libro de las Categorías, no puede pretender ser comprendida desde coordenadas lingüísticas. Como tampoco la teoría de las Ideas de Platón puede pretender ser comprendida desde las coordenadas del análisis lingüístico semántico de los clasemas de la lengua griega, ni tampoco la metodología del diálogo socrático puede comprenderse desde la metodología skinneriana de las «máquinas de enseñar». Otra cosa es que el lingüista pueda y deba aplicar sus conceptos al análisis de los textos aristotélicos o platónicos, o que la tecnología skinneriana de la enseñanza pueda aplicarse a la interpretación de los diálogos socráticos. Pero en ningún caso para «señalar errores», en el sentido de los que han sido aludidos.

Y cabe advertir, además, finalmente, un argumento ad hominem para mostrar las raíces por las cuales el lingüista no puede pretender «envolver» con sus comentarios lingüísticos al libro de las Categorías de Aristóteles. Un argumento que es, por lo demás, el más obvio imaginable: la Lingüística podría «envolver» al libro de las Categorías de Aristóteles si este libro hablase de palabras, pero no es así, como hemos visto. Porque el libro de las Categorías habla de cosas (ya se designen estas como sustancias, ya como entidades). Y para «hablar de cosas» es imprescindible disponer de unas coordenadas ontológicas desde las cuales interpretar la propia perspectiva ontológica de Aristóteles. Quien se limita a mantenerse alejado de la ontología metafísica de la sustancia, pero sin disponer de otra ontología capaz de sustituirla (como pudiera sustituirla, desde el materialismo filosófico, la ontología antrópica de las morfologías delimitadas por los conceptos), no tendrá otra alternativa que recaer en una especie de idealismo conceptualista, disimulado como perspectiva lingüística.

Otra cosa distinta a señalar supuestos errores de Aristóteles es, por tanto, debatir sobre el alcance que puede tener la perspectiva de Aristóteles al enfocar las relaciones entre cosas (sustancias o entidades) a través de nombres. Si los nombres se consideran como enteramente extraños a las cosas, parece evidente que no cabe hablar de un enfoque lingüístico-inmanente del libro de las Categorías; pero otra cosa será si los nombres a través de los cuales se establecen las relaciones de homonimia, sinonimia o paranomasia no son extrínsecos a la cosa, sino que son nombres asumidos según suposición formal, y, por tanto, según el concepto de las cosas significadas, sustancias o entidades). Por ello no cabe considerar sino como una ligereza la sustitución de zôion, animal, por 'vivo', como si fuera lo mismo la relación del hombre real y el hombre pintado (en hombre) y de hombre y buey (en los sinónimos), como vivo o como animal. Entre otras cosas porque 'vivo' incluye a las plantas, y 'animal' mantiene delimitado el campo genérico en el cual se relacionan 'hombre' y 'retrato' en los hombres, y hombres y bueyes.

Indicios de esta desorientación total que afecta a tantos lingüistas al traducir el libro de las Categorías aparecen también en muchas traducciones inglesas o alemanas. Por ejemplo, E. M. Edghill, traduce, sin más explicaciones, homónimos por equívocos, sinónimos por unívocos y parónimos por denominativos:

«Things are said to be named 'equivocally' when, though they have a common name, the definition corresponding with the name differs for each…» « On the other hand, things are said to be named 'univocally' which have both the name and the definition answering to the name in common…»

Esta desorientación de Edghill se traslada, como es natural, a otros lugares, por ejemplo y sin ir más lejos, en la Wikipedia, s. v. Categories (Aristotle), leemos:

«The text begins with an explication of what is meant by 'synonymous,' or univocal words, what is meant by 'homonymous,' or equivocal words, and what is meant by 'paronymous,' or denominative words.»

Ahora bien, la distinción escolástica entre equívocos, unívocos y análogos está concebida desde una perspectiva enteramente opuesta a la perspectiva ontológica de Aristóteles. La distinción escolástica va referida a nombres y no a cosas, mientras que la distinción aristotélica va referida a cosas y no a nombres (si bien los nombres de los escolásticos son «voces significativas», formalmente asociadas a conceptos –logoi– a través de las cuales se establecen conexiones entre cosas; no son solamente voces significativas o significantes de significados encerrados en el diccionario de una lengua o en el conjunto cotejado de diversos diccionarios). La distinción escolástica es también utilizada regularmente por los comentaristas escolásticos para traducir a Aristóteles, y en este sentido se diría que siguen la misma vía de los traductores ingleses actuales que acabamos de citar. Cosme de Lerma, en la cuestión segunda del libro VI de sus Commentaria (Utrum diffinitiones univocorum & equicovorum à Philosopho [Aristóteles] asignatae sint bonae) da por supuesto que los unívocos y los equívocos se corresponden respectivamente con los sinónimos y los homónimos (de Aristóteles), pero advirtiendo que Aristóteles no se refiere a los unívocos univocantes, ni a los equívocos equivocantes, sino a los unívocos univocados y las equívocos equivocados, puesto que «el filósofo no trata de voces, porque tratar de esto pertenece a la Dialéctica [a la Lógica] sino a las cosas mismas en cuanto significados por voces» (id est non agit hic Philosophus de vocibus, quia de his agere pertinet ad dialecticam, sed de rebus ipsius, ut significantur per voces).
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El tratado aristotélico de las Categorías, ¿es un tratado lógico, dialéctico, o bien es ontológico?

Sin duda, es un tratado en el que estas «disciplinas» están involucradas, sobre todo cuando la clasificación aristotélica (homónimos, sinónimos, parónimos) se cruza con la escolástica (equívocos, unívocos, análogos). La clasificación aristotélica es incontestablemente ontológica, aún cuando esté involucrada con la clasificación lógico gramatical; la clasificación escolástica es lógico gramatical, aunque esté involucrada con la clasificación ontológica.

Contemplada esta cuestión desde la Teoría del cierre categorial, la intersección (o involucración) entre Lógica (material) y Ontología, implicada en los capítulos de los antepredicamentos con los que comienza el libro de las Categorías de Aristóteles, pasa claramente por el terreno de la Gnoseología, y se mantiene largamente en él. En efecto, las ciencias positivas, analizadas desde la Teoría del cierre categorial, se constituyen precisamente en el proceso de involucración de las diversas figuras gnoseológicas (dadas en cada uno de los ejes sintáctico, semántico y pragmático) con las diversas realidades materiales (y muy especialmente corpóreas) de la experiencia. La involucración de la Gnoseología y de la Ontología puede constatarse a lo largo de todos los ejes y figuras, pero se hace especialmente notoria en la figura de los términos (del eje sintáctico), en la figura de los referenciales (del eje semántico) y en la figura de los dialogismos (del eje pragmático), en la medida en que todas estas figuras se organizan a través de símbolos (σ) y objetos (O); y por símbolos (σ) hay que entender, en Teoría de la Ciencia, tanto a los símbolos del álgebra, lógica o matemática, o a los símbolos de la Química, como a las palabras utilizadas por las diversas ciencias, ya hayan sido acuñadas por ellas ('protón', 'quark', &c.), ya sean redefiniciones del lenguaje común ('agua', 'roca'). En el tomo 1 de la Teoría del cierre categorial (1992, pág. 116) constan las siguientes definiciones de las figuras citadas:

	I1	(σi, Ok) / (Ok, σj) = (σi, σj)	Términos (del eje sintáctico)
	II1	(Oj, σk) / (σk, Oj) = (Oi, Oj)	Referenciales (del eje semántico)
	III2  	(Si, Ok) / (Ok, Sj) = (Si, Sj)	Dialogismos (del eje pragmático)

Los términos de las ciencias implican símbolos (σi), y no son concebibles al margen de símbolos (y no tanto porque expresen «pensamientos» o «significados mentales» saussureanos, sino porque designan objetos delimitados y «controlados» técnicamente) y consisten en cierto modo en relaciones entre símbolos (σi, σj), sin que por ello (como pretenden las concepciones nominalistas de la ciencia: «una ciencia no es otra cosa sino un lenguaje bien hecho») los términos de las ciencias se reduzcan a nombres, precisamente porque estos nombres no se relacionan entre sí según su suposición material, sino a través de los objetos (Ok) a los que ellos están vinculados como tales símbolos, es decir, según su suposición formal.

Los referenciales de las ciencias son, ante todo, objetos (Oi, Oj), pero en tanto están «delimitados conceptualmente» mediante símbolos (σk).

Los dialogismos son relaciones entre sujetos (Si, Sj) pero establecidas, no mentalmente (o «por telepatía») sino a través de objetos (Ok), entre los cuales hay que contar a los cuerpos de los propios sujetos operatorios que dialogan.

La involucración entre objetos (referidos a símbolos), objetos (referidos a sujetos) y símbolos (referidos a objetos o a sujetos) está en el fondo de los antepredicamentos aristotélicos. Una involucración gnoseológica constitutiva, pero que, vista desde la perspectiva de un lingüista, se interpretará como «ambigüedad». 

«Conscientemente [anotaba Candel en su nota 5] respetamos la vaguedad del légesthai («decirse», «llamarse» [en el texto: «de las cosas que se dicen, unas se dicen en combinación y otras sin combinar»]) aristotélico, pues ello responde perfectamente, creemos, a la triple ambigüedad de su referencia.» (pág. 31)

Esta «triple ambigüedad» se resuelve, desde nuestras coordenadas, mediante la distinción entre «expresiones lingüísticas» (σ), «objetos extralingüísticos» (O) u «objetos extralingüísticos expresados» (S) lingüísticamente. Añade Candel:

«Dada esta triple ambigüedad (que Aristóteles no resuelve porque ni siquiera la percibe como tal), que recorre en su totalidad el tratado de las Categorías, hay que descartar traducciones rotundas y excluyentes como la de Patricio de Azcárate («palabras»), o la de Eugen Rolfes («Worte»), o incluso la de Tricot («expressions»): es preferible a todas ellas la de Ackrill («things that are said»: «cosas que se dicen»), que conserva el sentido pregnante genuinamente aristotélico.» (pág. 31.)

Pero, ¿quién le ha dicho a Candel que Aristóteles no advirtió actu exercito la triplicidad de componentes (que no ambigüedad), y precisamente por estarla advirtiendo actu exercito se refiere a ella con una fórmula global («pregnante»)? La ambigüedad estará en la nebulosa «pregnante» de quien no dispone de criterios para delimitar ese triple componente, por ejemplo, en quien no advierte la posibilidad de interpretar el texto aristotélico de las Categorías desde una perspectiva gnoseológica.
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Para interpretar los antepredicamentos aristotélicos desde una perspectiva gnoseológica, lo primero que habrá que establecer es la distinción entre los tres ejes del espacio gnoseológico:

I. El eje semántico-ontológico nos remite a la perspectiva que se situa «desde los objetos referenciales» (O1, O2, …) en tanto se relacionan a través de las palabras o símbolos en general (σi). Según esto, los objetos, al relacionarse a través de símbolos o palabras, habrán de entenderse como objetos conceptualizados («antrópicos»), y no como realidades absolutas («objetos conocidos» metafísicos previos al conocimiento y, por tanto, a los «objetos de conocimiento»).

II. El eje sintáctico-lógicomaterial nos remite a la perspectiva que se situa «desde los términos simbólicos» (desde las palabras, por ejemplo), pero en tanto se relacionan a través de objetos, y no se reducen, por tanto, a la perspectiva de la estricta «inmanencia lingüística».

III. El eje pragmático-material es la perspectiva que se situa «desde los sujetos gnoseológicos» que se comunican entre sí dialógicamente a través de los objetos.

Parece innegable que el légesthai aristotélico –«de las cosas que se dicen»; «digo que está con»– está involucrado con el eje pragmático, y más aún, con los dialogismos y con los autologismos (que pueden ser no verbales).
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Concluimos que la clasificación inicial que Aristóteles propone en su tratado sobre las Categorías –la clasificación en homónimos, sinónimos y parónimos– está hecha desde la perspectiva semántica y, más precisamente, desde la perspectiva de los referenciales. Aristóteles, en efecto, está clasificando cosas («se llaman homónimas las cosas…»; «se llaman sinónimas las cosas…»; «se llaman parónimas todas las cosas…»). Y esto resulta sorprendente a muchos intérpretes acostumbrados a utilizar los conceptos de homónimos, sinónimos y parónimos como figuras lingüísticas que tienen que ver con relaciones entre palabras, es decir, como figuras delimitadas desde la perspectiva de las palabras de una lengua dada. Leemos en el Diccionario de términos filológicos de Fernando Lázaro (Gredos, Madrid 1953, 3ª edición 1968, por la que citamos):

«Homonimia. Igualdad entre los significantes de dos o más palabras que poseen distinto significado. Bally distingue entre homonimia absoluta, que se da entre palabras homófonas que pueden desempeñar la misma función (presa 'botín' y presa 'encarcelada', que son dos sustantivos femeninos) y homonimia parcial, cuando los significantes presentan alguna diferencia de forma: pollo y poyo.» (págs. 225-226)

(Permítaseme recordar conversaciones que, desde hace ya sesenta años, mantuve sobre estos asuntos con mi gran amigo Fernando Lázaro Carreter (1923-2004) –compañero de estudios desde el bachillerato en Zaragoza, durante la carrera en Madrid y en Salamanca como profesores, y posteriormente– en las que yo manifestaba mi asombro ante este modo de definir la homonimia, que contrastaba diametralmente con la definición de Aristóteles, puesto que iba referida a una relación entre «significantes» y no entre «cosas»; modo de definición que, por otra parte, está facilitado por la tendencia a la inmanencia lingüística de las disciplinas glosemáticas.)

Se refuerza más la perspectiva lingüística con la distinción de los homónimos en homógrafos –que poseen la misma ortografía y la misma pronunciación (canto de 'cantar', y canto 'esquina')– y homófonos, que se pronuncian igual pero su ortografía difiere (echo de echar, y hecho de hacer).

«Sinonimia. 1. Coincidencia en el significado entre dos o más vocablos, llamados sinónimos (can-perro, pelo-cabello, etc.). 2. Figura retórica, llamada también metábole, que consiste en usar palabras sinónimas en un mismo contexto: Acude, corre, vuela (Fray Luis de León)» (pág. 373)

«Parónimo. 1. Palabra fonéticamente parecida a otra: hombre-hambre, túmulo-tálamo, etc.» (pág. 315)

Pero es evidente que la clasificación de Aristóteles es una clasificación de cosas, y no de palabras. Otra cuestión es qué alcance pueda atribuirse (desde la metafísica de Aristóteles) a esta perspectiva. No basta con presuponer (como hacen algunos lingüistas) que la clasificación de Aristóteles es metafísica, y no lingüística, ignorando que la correspondiente clasificación, desde una reformulación lingüística, presupone también una ontología, solo que de carácter idealista (vinculada a la teoría mentalista de las significaciones, de Saussure), que se opone al realismo de Aristóteles, y se confunde muchas veces con la doctrina platónica del carácter natural (y no convencional o arbitrario) de la relación significante/significado. 

Por supuesto, no tenemos por qué entrar aquí en esta cuestión. Para nuestro propósito es suficiente aludir a la reinterpretación materialista del texto aristotélico: «las cosas» de las que habla Aristóteles no tendrán por qué interpretarse como sustancias, en el sentido metafísico, pero sí podrán interpretarse como sustancias en el sentido actualista, es decir, como sustancias o invariantes sustanciales (no esenciales) referidas a las cosas «del mundo de los fenómenos», ya conceptualizados (delimitados, ocupando un lugar en el sistema de las cosas) por un sujeto operatorio que identifica y fija ese concepto intersubjetivamente mediante un símbolo o nombre (σ). No es necesario ni pertinente, por tanto, plantear aquí las cuestiones suscitadas por el Cratilo platónico sobre la relación originaria del nombre y la cosa, porque estamos ante la cuestión de la relación entre una cosa ya conceptualizada y su concepto asociado al nombre, y, por tanto, a su puesto en el sistema de los nombres, de los conceptos y de las cosas (todo lo cual implica el ejercicio de autologismos y de normas). Por ello, la importancia o alcance que una «clasificación de cosas» pueda tener en la interpretación del texto de Aristóteles, deriva, no de las conexiones originarias, naturales o arbitrarias planteadas en el Cratilo, entre palabras y cosas en general, sino de la conexión entre esta cosa y esta palabra a través de la cual se conceptualiza. No se están clasificando cosas absolutas a través de nombres extrínsecos y arbitrarios, sino«cosas conceptualizadas» (mediante definiciones, implícitas o explícitas, por ejemplo, las que figuran en el atlas lingüístico de una región geográfica dada) a través de los nombres correspondientes a tales conceptualizaciones.

Que las «cosas parónimas» y las «cosas sinónimas» de Aristóteles satisfacen este requisito es indudable. La definición de «cosas equívocas» presenta dificultades particulares: ¿Qué alcance interno puede atribuirse a un conjunto de cosas distintas entre sí y unificadas únicamente por su referencia a un nombre del que se dice que no tiene nada que ver con algo que pueda ser común a las cosas homónimas?

El criterio que estamos utilizando ofrece, de algún modo, una respuesta a esta cuestión central. Pues el nombre (de las cosas sólo unidas por él) habrá que entenderlo como el nombre que engloba a las diferentes conceptualizaciones que delimitan cada cosa por él significada. Es decir, la expresión «las cosas homónimas» (como hombre y retrato, respecto de animal, en el ejemplo de Aristóteles), al englobar como cosas las que tienen sólo de común el nombre, está también englobando en un nombre, «animal», a lo que se supone representado a la vez por él, el «hombre vivo» y el «hombre pintado». Por tanto, las cosas homónimas, por tener común sólo el nombre (cuya suposición formal nos remite a la vez a «hombre vivo» y a «hombre pintado») están en realidad compartiendo conceptos distintos e inmiscibles. No se trata, por tanto, de que las cosas homónimas sólo tengan en común un nombre; lo que tienen en común son ciertos conceptos diferentes, que aparecen yuxtapuestos, y no unidos por algún concepto, sino desvinculados hasta el punto de que su yuxtaposición pudiera ser disparatada. Por ello el concepto de homonímia en Aristóteles podría interpretarse como connotando un componente esencialmente crítico.

Por su parte, las «cosas sinónimas» (como hombre y buey) lo son no absolutamente, sino por relación a un nombre común, que expresa su conceptualización, es decir, por relación, en este caso, al concepto de animal (su género próximo), un género que les afecta a ambos esencialmente, al menos en el ejemplo propuesto por Aristóteles (en el que animal es, efectivamente, un género del cual son especies el hombre y el buey; circunstancia que pasa desapercibida a Candel cuando evitando la traducción de zôion por 'animal', lo traduce, ¡para «salvar su predicabilidad»!, por 'vivo').

Es decir, las cosas sinónimas no son meramente las que tienen por azar o arbitrariamente un nombre común, sino las que tienen un concepto común (animal) vinculado al nombre. Lo que quiere decir, que lo que Aristóteles llama «cosas sinónimas» (hombre y buey: ningún lingüista las vería como sinónimas) no están siendo unificadas sólo por el nombre, entendido como significante extrínseco, sino por un nombre que expresa el concepto «antrópico» desde el cual estas cosas se delimitan como sinónimos.

Otro tanto habrá que decir de las cosas parónimas: ahora las cosas están vinculadas por conceptos (por conceptos vinculados entre sí), no desvinculados como las homónimas, pero tampoco vinculados por algún concepto isológico, como pueda serlo el género (en sentido distributivo). Están vinculadas por otro tipo de conexión (que, sin duda, tiene que ver con la conexión que llamamos sinalógica, y que implica totalidades atributivas), sin que sea, por tanto, pertinente entrar en la cuestión de si esa conexión sinalógica entre las cosas parónimas es diamérica (como lo sería si se derivasen las unas de las otras) o si es metamérica (si se derivasen ambas de una tercera, como pudiera serlo el lexema o cualquier otra entidad).

De todo lo cual resulta que, desde la perspectiva aristotélica, los homónimos podrán ser interpretados como un caso límite respecto de los sinónimos o parónimos. En efecto, en estos dos casos, las cosas unificadas por el nombre son cosas conceptualizadas o bien por un concepto común (isológico) que las vincula distributivamente, compartiendo un todo distributivo, o bien por dos o más conceptos vinculados entre sí, por ejemplo, diaméricamente, como partes de un todo atributivo (aunque también pueden estar vinculados como las partes al todo atributivo, o recíprocamente). Las cosas homónimas, en cambio, no están unificadas por conceptos (distributivos o atributivos) vinculados entre sí, sino precisamente por conceptos desvinculados desde la perspectiva del campo que estos conceptos delimitan; situación que tiene un alcance gnoseológico crítico indudable, porque muestra como varias cosas (hombre vivo, hombre pintado), lejos de estar relacionadas por un concepto común (animal) –no por cualquier concepto– no lo están porque su nombre común encubre en rigor dos conceptos, que entre sí pueden mantener nada menos la distancia que hay entre lo vivo y lo pintado.
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La clasificación que los escolásticos establecieron en su tratado de los antepredicamentos, la clasificación de los términos en equívocos, unívocos y análogos, está llevada a cabo desde la perspectiva sintáctico-material de los términos σ (que pueden ser palabras o símbolos algebraicos).

Los términos equívocos son aquellas palabras (σ, no cosas, O) cuya suposición formal remite a cosas no ya tomadas en absoluto, sino conceptualizadas. Pero tales que no tienen que ver entre sí a través de los conceptos expresados por el nombre. Los escolásticos advertían que los equívocos no son conceptos, sino nombres, «porque un concepto no puede ser equívoco». Pero con esto, en rigor, lo que se estaba diciendo era que los nombres equívocos representaban un agregado de conceptos diversos disparatados (no que no tuvieran concepto alguno). Es decir, los términos equívocos nos llevarían a la situación en la cual nos encontramos ante pares, ternas… de objetos conceptualizados disparatados entre sí, es decir, que no permiten en el contexto establecer un «concepto de conceptos». Por ello no les corresponde en el contexto un concepto, sino varios desvinculados entre sí y aún inmiscibles en el contexto (aunque pudieran ser vinculados en otro). Esto permite establecer una cierta correspondencia entre los homónimos (del eje semántico) y los equívocos (del eje sintáctico). Sin embargo su estructura es diversa, como lo pone de manifiesto el siguiente esquema (en el cual ┼┼┼┼ representa la desconexión entre O1, O2, O3, ...):

	[image: Homónimos]
Homónimos
	[image: Equívocos]
Equívocos


La homonimia tiene, por tanto, una estructura diferente de la estructura de la equivocidad, aunque homónimos y equívocos, sin embargo, son relaciones recíprocas. En el supuesto de interpretar σk no ya como un nombre patrón, sino como conjunto de menciones de ese nombre (σ'k , σ''k, …) podríamos reproducir de este modo la reciprocidad:

	[image: Homónimos]
Homónimos
	[image: Equívocos]
Equívocos


Ahora bien, habrá que poner en correspondencia los unívocos de los escolásticos con los sinónimos aristotélicos, manteniendo sin embargo sus estructuras diferentes, como se pone de manifiesto en los siguientes esquemas:

	Sinónimos
(Aristóteles)	[image: Sinónimos (Aristóteles)]
	Unívocos	[image: Unívocos]
	Sinónimos
(lingüísticos)	[image: Sinónimos (lingüísticos)]

(Representamos los signos mención mediante superíndices: ', '', ''',
representamos los nombres patrón mediante subíndices: 1, 2, 3,
las líneas punteadas representan relaciones de isología o unidad distributiva.)

La equiparación de los unívocos con los sinónimos de Aristóteles está favorecida por el concepto lingüístico de sinónimo, en el que figuran diferentes nombres (σ1, σ2, σ3) con un mismo significado (Ok). Por último, los parónimos de Aristóteles y los denominativos de los escolásticos, aunque mantienen la diferencia de perspectiva, dado que en ambos figuran varios símbolos (σ1, σ2, …) y varios objetos (O1, O2, …) admiten una transposición más fácil:

	[image: Parónimos]
Parónimos
	[image: Denominativos]
Denominativos


Pero los «parónimos», en el sentido lingüístico que hemos citado, ya no tienen nada que ver con los parónimos semánticos de Aristóteles.

El conjunto de términos (palabras) relacionados entre sí a través de sus significados (o cosas significadas) constituye una «constelación semántica» que, por tanto, no es equivalente a lo que los lingüistas llaman «constelaciones glosemática», en las cuales los términos no se implican a escala morfosintáctica (como en la «interdependencia») ni se «determinan» a esa misma escala, según categorías morfológico sintácticas señalables de un texto, como pueda serlo la «solidaridad» (entre los morfemas de persona y de número en las formas verbales españolas) o la «determinación selectiva», como pueda serlo la conjunción 'para qué' en español, en cuanto determina a un subjuntivo pero no recíprocamente. 

Denominaremos a la constelación semántica en la que se incluyen los conceptos que venimos considerando (homónimos, sinónimos, holónimos, merónimos, parónimos, equívocos, unívocos, análogos) como «constelación semántica de los antepredicamentos» o «constelación semántica antepredicamental» (en atención al tratado escolástico De antipraedicamentis, que es el que mantiene, por escala, mayor afinidad con el punto de vista gnoseológico).
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Nos arriesgamos a calificar de caótica la situación en la que hoy se encuentra la cuestión en la que se dirimen los conceptos de la «constelación semántica antepredicamental». Caótica porque algunos de los términos utilizados resultan ser equívocos (por ejemplo, el término sinónimo resulta ser equívoco al designar tanto la acepción aristótelica como la acepción lingüística). Caótica porque los conceptos centrales de la constelación, tales como equívocos y homónimos, como sinónimos y unívocos, presuponen definiciones estructuralmente distintas entre aristotélicos escolásticos y traductores de Aristóteles. Caótica, porque la perspectiva desde la cual se diferencian los elementos de estas constelaciones, es unas veces sintáctica, otras semántica y otras pragmática, sin que se tengan en cuenta los cambios de ejes (por ejemplo, al traducir los homónimos de Aristóteles por equívocos, o los parónimos de Aristóteles por los denominativos). Caótica también porque ni siquiera está definido el terreno en el cual esta cuestión está planteada, ni definidas por tanto las disciplinas implicadas.

Tradicionalmente esta cuestión estaba asignada a la Gramática, a la Retórica o a la Dialéctica, también a la Lógica, a propósito del tratado de los antepredicamentos y de los postpredicamentos, de los que hemos hablado. Pero ya hemos visto cómo los escolásticos señalaban la involucración de la Lógica y de la Metafísica en la teoría de las categorías, antepredicamentos y postpredicamentos.

Con el auge de la Lingüística se habría llegado a creer que todas las cuestiones concernientes a esta constelación semántica vinculada a los antepredicamentos encontraba su lugar propio en la «ciencia del lenguaje» (en la Glosemática, en la Filología). Pero caben dudas muy serias, que ya hemos suscitado, sobre la capacidad de la Lingüística para agotar el campo, sin comprometerse con la Ontología (que no ha de identificarse con el sustancialismo metafísico de los aristotélicos).

El proyecto de introducir todo el orden que nos sea posible en estas cuestiones lo hemos formulado acogiéndonos a la perspectiva gnoseológica.

Pero, tal como la entendemos, la perspectiva gnoseológica se estructura, según hemos dicho, en tres ejes: el sintáctico, el semántico y el pragmático. Ejes que, a pesar de las denominaciones, no hay que considerar como si fueran ejes lingüísticos (aunque estén tomados de la lingüística o de la semiología). Los ejes de los que hablamos son ejes gnoseológicos. El eje sintáctico, por ejemplo, en cuanto eje gnoseológico sintáctico, no se mantiene en la inmanencia de un lenguaje dado de palabras, es un eje sintáctico-material y, por eso, hemos recordado en otras ocasiones que la sintaxis gnoseológica tiene casi tanto que ver con la megalé sintaxis de Tolomeo como con la sintaxis gramatical.

Desde la perspectiva gnoseológica la sintaxis se mantiene en el círculo de las relaciones de signos con signos (σi, σj), pero teniendo en cuenta que estas relaciones se consideran mediadas siempre por los sujetos (S) o por los objetos (O).

Nuestro proyecto de reordenación, en lo posible, de este caos, se basa en la necesidad de escoger, dentro de los ejes del espacio gnoseológico, uno de ellos, evitando la confusión con otros, en todo o en parte; lo que no quiere decir que no sea preciso analizar las correspondencias e involucraciones de cada eje con los demás (por ejemplo, la involucración de los términos del eje sintáctico con los referenciales del eje semántico).

Y teniendo en cuenta que los elementos de la constelación semántica antepredicamental son términos, hemos elegido el eje sintáctico como perspectiva más adecuada para la tarea de la reordenación que nos hemos propuesto.

Ello nos lleva a la necesidad de reinterpretar los diversos términos de la «constelación antepredicamental» como relaciones establecidas entre términos de tipo σi, σj, lo que no implica reducción lingüística alguna, teniendo en cuenta que las relaciones σi, σj son interpretadas como productos relativos establecidos a través de Ok. Por ejemplo, las palabras 'triángulo' (σi) y 'trilátero' (σj) se relacionan entre sí a través del objeto geométrico designado por ellos. Pero estas palabras no son sinónimas, salvo extensionalmente, porque intensionalmente son objetos geométricos muy distintos, en principio, el triángulo y el trilátero. Entre ambos objetos hay una relación de sinalogía (y además, en este caso, necesaria: una relación que llamamos de sinexión). Con esto queremos decir que la relación entre los términos o palabras de las ciencias o afines habrá de tener siempre una base semántica ontológica; y las relaciones entre las cosas (por ejemplo los referenciales del eje semántico) habrán de entenderse siempre como relaciones conceptualizadas dentro de un sistema, y expresadas mediante palabras.

La reordenación de la constelación semántica caótica que nos ocupa (en cierto modo, una constelación de yuxtanónimos) la fundamentamos en la clasificación de las relaciones entre palabras σ a través de objetos O, que a su vez han de mantener relaciones definidas entre sí.

Como criterio principal de clasificación tomamos la distinción entre relaciones isológicas (entre objetos que asumen el papel de partes distributivas de una totalidad Շ, o unidad distributiva) y relaciones sinalógicas (entre objetos que asumen el papel de partes atributivas de una totalidad T, o unidad atributiva). Los lingüistas suelen desconocer la distinción entre totalidades distributivas y totalidades atributivas, y por ello confunden la holonimia distributiva (a la que suelen llaman hiperonimia) con la holonimia atributiva, y la meronimia atributiva con la meronimia distributiva; de este modo suelen considerar como merónimos tanto a 'azul' respecto de 'color', como a 'dedo' respecto de 'mano', pero tienden a restringir la holonimia y meronimia a la atributividad reservando la oposición hiperonimia/homonimia a la distributividad, apelando a una distinción muy grosera entre «inclusión conceptual» e «inclusión material», distinción que ignora que la relación de inclusión, en lógica de clases, es distributiva, y procediendo como si la «inclusión material» (que es una inserción atributiva) no fuese «conceptual». 

En función de estas relaciones (isológicas o sinalógicas) entre los objetos, a través de las cuales se relacionan los términos (nombres, palabras, voces significativas), las clasificaremos en dos grandes clases, A y B, y estableceremos una tercera clase C definida por las relaciones entre términos que puedan considerarse como «privadas» de algunas de las relaciones que definen las clases A y B. Según esto, los términos de C no tanto niegan las relaciones A y B, sino que se suponen privados de ellas, y ésta es la única razón por la cual figuran, a traves de C, en la clasificación A, B, C.

(Las relaciones isológicas las representaremos por líneas punteadas -----,
las relaciones sinalógicas por líneas continuas ───,
la privación de estas relaciones por líneas cruzadas ┼┼┼┼.)
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Los términos de la «constelación semántica antepredicamental» se clasifican, de acuerdo con los criterios expuestos, en tres grandes órdenes, según que la relación entre los objetos (O) a través de los cuales se establece la conexión entre los nombres (σ) sean de isología distributiva (A), de sinalogía atributiva (B) o de privación de una u otra (C).

A. Isónimos

Los isónimos son términos (unitarios o plurales) que designan objetos vinculados entre sí por relaciones de isología (tales como semejanza, igualdad, analogía, identidad, equivalencia, &c.). Los isónimos se dividen en dos grandes grupos, según que los símbolos sean unitarios o plurales.

1. Isónimos unitarios

Los isónimos unitarios son aquellos que constan de una sola voz (σk). Los isónimos unitarios constan por tanto de una sola voz significativa que designa objetos diversos (O1, O2, O3) entre los cuales medie una relación isológica expresada por el concepto o definición asociado a σk.

Los isónimos se clasifican en dos grupos según que las relaciones entre los objetos sean simples o compuestas.

1.1. Los isónimos unitarios simples se corresponden obviamente con los unívocos (son unitarios puesto que constan de un único nombre patrón; que podría interpretarse en forma de relación reflexiva por Ok/Ok). Pero también se corresponden con los llamados holónimos distributivos, equivalentes a veces con los hiperónimos (cohipónimos son los hipónimos de un hiperónimo, como 'perro', 'gato', 'chacal'... son cohipónimos del hiperónimo 'animal').

1.2. Cuando los isónimos unitarios sean compuestos (relaciones de proporcionalidad entre los objetos O'1/O'2 = O'3/O'4) hablaremos de analogía de proporcionalidad o de proporción compuesta.

Como caso especial de términos unívocos (1.1) que a la vez son análogos (1.2) podemos citar los llamados, en una importante corriente escolástica, análogos de desigualdad que (definidos semánticamente) son las cosas que tienen un nombre común pero cuyo concepto, de acuerdo con el significado de este nombre, es exactamente idéntico aunque desigualmente participado, como ocurre con cuerpo predicado del Sol y de una roca, o de animal predicado de hombre y de buey: para el lógico estos predicados son unívocos; para el filósofo natural, que investiga las naturalezas, son análogos de desigualdad (véase la exposición de Cayetano, en su Tratado de la analogía de los nombres, edición citada, capítulo I, 5, página 47: «A estos análogos el lógico los llama 'unívocos' y el filósofo 'equívocos', pues mientras aquél considera las intenciones de los nombres, éste investiga las naturalezas»).

Conviene tener presente, para el entendimiento de la cuestión que nos ocupa, que tanto Cayetano como Lerma –y, por supuesto, otros escolásticos anteriores y posteriores– distinguían tres clases de analogías: los análogos de desigualdad (analogia inaequalitatis), los análogos de proporcionalidad (de proporción compuesta de cuatro términos) ya fuera propia ya fuera impropia o metafórica, y los análogos de atribución (o de proporción simple) o denominativos, ya fueran denominaciones intrínsecas ya fueran denominaciones extrínsecas. Sin embargo, estas clases y subclases de analogías no se interpretaban siempre del mismo modo. Por ejemplo, Santiago Ramírez suponía que la sustancia corpórea («cuerpo», predicado del Sol y de una roca, es decir, predicado de un cuerpo incorruptible y de un cuerpo corruptible) se predica unívocamente, en sentido lógico, pero analógicamente en sentido físico (Ramírez, De Analogía, C. II, A. 2, a, §III, 271, págs. 468-ss.). A muchos lectores de hoy (sobre todo a los lectores cristianos «pasados por Zubiri» que conocieron a Ramírez tan sólo como crítico de Ortega) les bastaría este texto de Ramírez para descalificarlo como autor anacrónico que sigue fundando un concepto lógico, el de analogía de desigualdad, en la doctrina anticuada de los astros incorruptibles. Sin embargo habría que tener en cuenta, y no solo como argumento ad hominem contra los críticos cristianos-zubirianos de Ramírez, que la doctrina de las sustancias corpóreas incorruptibles no se circunscribe únicamente a la teoría aristotélica de los astros divinos, sino que también se utiliza en la Teología dogmática cristiana para establecer la doctrina tomista de la transubstanciación, según la cual el Corpus Christi eucarístico divino es una sustancia material, remota quantitate, incorruptible. Por otra parte, Ramírez, coincidiendo con Suárez, aunque por motivos distintos, daba primacía a la analogía de atribución, respecto de la analogía de proporcionalidad, pero mientras Suárez tendía a aproximar esta analogía a la metafórica, Ramírez acepta también la posibilidad de la analogía de proporcionalidad propia, aún admitiendo también la posibilidad de la analogía de atribución interna (que a su vez tendría dos modos: la «analogía según la intención y no según el ser» y la «analogía según la intención y según el ser»). En la introducción al Tratado de la analogía de los nombres de Cayetano, Hevia Echevarría ofrece una exposición sinóptica muy clara de las posiciones de Cayetano, que defendió, como también Lerma, la primacía de la analogía de proporcionalidad sobre la analogía de atribución.

La diferencia de estructura entre los isónomos unitarios simples y los compuestos puede representarse en los siguientes esquemas:

[image: Isónimos unitarios unívocos]
1.1. Isónimos unitarios unívocos (géneros porfirianos),
conceptos sustancialistas (de Cassirer)
 

[image: Isónimos unitarios análogos de proporcionalidad propia]
1.2. Isónimos unitarios análogos de proporcionalidad propia,
características de las funciones (de conceptos o de ideas funcionales)

2. Isónimos plurales

Los isónimos plurales implican varias voces (σ1, σ2, σ3) cada una de las cuales designa objetos con relaciones de igualdad, equivalencia, semejanza y en el límite identidad. Este concepto de isónimo plural corresponde a los sinónimos de los lingüistas (se discute, por los lingüistas y por los lógicos que tratan de los llamados juicios analíticos, si existen realmente sinónimos en un lenguaje dado, y si las palabras llamadas sinónimas no tienen siempre alguna diferencia de matiz). En cualquier caso, habrá que distinguir entre los sinónimos simple (diferentes nombres designando «teóricamente» a un mismo objeto: 'docena de docenas'-'gruesa') y los sinónimos compuestos ('telescopio'-'catalejo', que designan objetos distintos pero tales que entre ellos media una proporcionalidad estructural).

2.1. Isónimos plurales simples:

[image: Sinónimos simples]
 
Sinónimos simples
 

2.2. Isónimos plurales compuestos:

[image: Sinónimos estructurales]
 
Sinónimos estructurales
(y análogos de proporcionalidad metafórica)

 
B. Conónimos

Los conónimos son términos (unitarios o plurales) que designan objetos diferentes pero vinculados por nexos sinalógicos o atributivos.

Los conónimos pueden clasificarse por el mismo criterio que ha sido utilizado para clasificar los isónimos:

3. Conónimos unitarios (de una sola voz)

El concepto de conónimos unitarios corresponde casi literalmente a lo que los escolásticos llamaban «denominativos».

«Denominativo» era en efecto el nombre que recibían los análogos de atribución (σ) que se predicaban propiamente de un primer analogado (O1) y «por denominación» de los analogados segundos (O1, O2, O3, …On) cuando éstos mantenían entre sí relaciones de causa, efecto, signo, &c. Los análogos de atribución no solían considerarse como conceptos simples sino como «ensamblaje de conceptos», y de ahí que se les considerase a veces como equívocos simpliciter. En realidad los denominativos son claramente un tipo de conónimos: son conónimas las modulaciones del análogo de atribución (SkO1, SkO2, SkO2…) –en el ejemplo habitual escolástico: sano dicho del animal es conónimo de sano dicho de la orina o de sano dicho del alimento). Ahora bien, los análogos de atribución eran considerados por algunos escolásticos como denominaciones extrínsecas (así Cayetano) mientras que otros comentaristas admitían la posibilidad de que los denominativos fueran intrínsecos. Los que venimos llamando géneros plotinianos (imprescindibles en el análisis de la lógica no porfiriana del darwinismo) pueden asimilarse por este cauce a los análogos de atribución intrínseca: 'reptiles' y 'aves', que en la lógica de Porfirio-Linneo eran especies del género (lógico) unívoco 'vertebrado', podrán ser interpretados ahora como conónimos por atribución interna sucesiva de vertebrado, como primer analogado (amphioxus, peces, anfibios, reptiles, aves, mamíferos).

Los «análogos de desigualdad» serían a la vez unívocos (desde el punto de vista de la intención predicativa lógico abstracta) y análogos de proporción compuesta, variable o graduada (desde el punto de vista del resultado de la composición del predicado con el sujeto, tal como la llevan a cabo los naturalistas).

También son conónimos unitarios los llamados holónimos (atributivos) como 'automóvil' respecto de 'chasis', 'cigueñal', 'cilindro', 'volante', &c.

4. Conónimos plurales (de varias voces): heterónimos

Los heterónimos son conónimos que implican diversas voces (palabras, nombres, ya sean con diversidad de patrones, ya sea con diversidad de menciones) pero designando objetos que mantienen relaciones sinalógicas atributivas muy diversas tales como:

4.1. Relaciones de parte a todo atributivo ('parietal'-'cráneo').

4.2. Relaciones de parte a parte de un todo atributivo ('tibia'-'peroné'), es decir, los llamados merónimos (atributivos).

4.3. Relaciones de intersección ('religión'-'sagrado').

4.4. Relaciones de contigüidad ('adosado'-'conectado', 'enchufado'-'acoplado').

4.5. Relaciones de oposición ('frío'-'caliente'). Según esto, los antónimos se reducen a la condición de un caso particular de conónimos.

4.6. Correlativos ('derecha'-'izquierda', 'padre'-'hijo').

4.7. Solapados ('bienestar'-'felicidad'-'placer'-'satisfacción'-'alegría'-'leticia') ('sociedad civil'-'sociedad política', en el sentido que actualmente se da a estos términos, no en el sentido tradicional en el que eran sinónimos).

4.8. De derivación: los parónimos de Aristóteles.

4.9. De implicación ('triángulo'-'trilátero': en este caso, como hemos insinuado, hay cononimia intensional, aunque extensionalmente 'triángulo' y 'equilátero' puedan considerarse como sinónimos).

	[image: Conónimos unitarios]
 
3. Conónimos unitarios
Denominativos (análogos de atribución y géneros plotinianos-darwinianos)
	[image: Conónimos plurales]
 
4. Conónimos plurales
Heterónimos (parónimos de Aristóteles, antónimos, &c.)


Los conónimos forman series o conjuntos (o listas, o tandas, o enumeraciones, o familias, o constelaciones) en función de un contexto [Ca, Cb, Cc, Cd,... Cn] que puede, según los criterios de enumeración, ser cerrado (cuando no cabe extraer de él ninguno de sus términos) o abierto, bloqueado (cuando no cabe admitir en él a otros términos) o permeable, cerrado y bloqueado, cerrado y permeable, abierto y bloqueado; asimismo sus términos pueden estar ordenados o inordenados, pueden ser parte de un todo atributivo, según capas de rango diverso, o partes de un todo distributivo, también según niveles distintos (especies, géneros, órdenes... de una misma clase o de un mismo tipo). Las palabras metonímicas ('iglesia', 'templo') pueden considerarse como conónimos plurales.

Los criterios de enumeración de los conónimos se suponen ejercitados antes que representados, y se mantienen originariamente en un plano «empírico» o «fenoménico», por tanto confuso (es decir, con criterios diversos no bien distinguidos). Cuando una lista de conónimos sea reinterpretada como una clasificación descendente, ese conjunto se transformará en una clasificación sistemática, y por ello las clasificaciones ascendentes se muestran más próximas a los conónimos que a las clasificaciones sistemáticas.

Las constelaciones de los conónimos (puesto que no cabe considerar conónimos a todos los términos de un diccionario) se mantienen en las diversas categorías. Damos algunos ejemplos de series de conónimos con posibles denominaciones tomadas de su materia:

biónimos: [célula, tejido, herencia, evolución, mitosis]

quarknónimos: [arriba, abajo, extraño, encantado, fondo, cúspide]

aritnónimos: [cardinal, ordinal, doble, triple, decenas, centenas, adición, multiplicación, división, fracción]

reginónimos: [Rómulo, Numa Pompilio, Tulio Hostilio, Tarquino el antiguo, Servio Tulio, Tarquino el soberbio]

nucleónimos: [electrones, protones, neutrones]

trigonónimos: [mediana, mediatriz, bisectriz]

hierónimos: [religión, superstición, magia, fetichismo, ateísmo, chamanismo]

Los conjuntos de conónimos correlativos no sólo pueden formarse como clases uniádicas, sino también como clases diádicas, triádicas, &c. Así los llamados generónomos pueden considerarse conónimos cuyos elementos son pares de términos con significados correlativos pero de género gramatical opuesto: [(padre, madre), (hermano, hermana), (marido, esposa), (abuelo, abuela), (tío, tía)].

Advertimos como las constelaciones de conónimos no son constelaciones semánticas, ni tampoco series de yuxtanónimos.
 
 
C. Homónimos

Los homónimos resultan de relaciones entre palabras (σ) a través de objetos (O) que aún no teniendo entre sí conexiones significativas (a escala de los conceptos definidos por los nombres) aparecen como privados de ellas. Esta privación es la que hace que las relaciones de homonimia gnoseológica no sea una mera relación gramatical o lingüística (como la de paronímia lingüística, la de asonancia, la de consonancia o la de rima).

5. Homónimos unitarios (de una sola voz)

Los homónimos unitarios se corresponden puntualmente con los equívocos.

[image: Equívocos]
5. Homónimos unitarios. Equívocos

Los términos equívocos, en efecto, pueden redefinirse como homónimos de una sola voz, que, por tanto, se confunden con isonómos o conónimos, pero que cuando se les priva críticamente de esta relación confusa se manifiestan como equívocos. Los equívocos no son, según esto, conceptos, pero no, como hemos dicho, porque sean meros nombres, sino porque designan varios conceptos sin conexión mutua. Para que los equívocos de una sola voz puedan considerarse como conónimos (que requieren varias voces) es suficiente interpretar sus nombres como palabras-mención (σ'k, σ''k, σ'''k).

6. Homónimos plurales

Los homónimos plurales constan de varios términos (sean de palabras-mención, σ'k, σ''k, σ'''k, sean de palabras-patrón σ1, σ2, σ3, …)

	[image: Homónimos unitarios]
 
6.1. Homónimos plurales
Equívocos
	[image: Homónimos plurales]
 
6.2. Homónimos plurales
Homónimos gramaticales


Los parónimos gramaticales (tipo 'túmulo'-'tálamo'), los homónimos gramaticales ('echo'-'hecho'), absolutos o particulares, homófonos u homógrafos, aunque mantienen relaciones en principio gramaticales y no lógicas, pueden desempeñar el papel de equívocos.
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Resumimos sinópticamente los conceptos utilizados en esta reordenación de los términos (disjecta membra) de la constelación semántica antepredicamental (en la cual los predicables –notas genéricas, específicas, diferenciales, propios constitutivos y distintivos, accidentes– se corresponden, y correspondencia no es identidad, con los semas que la semántica lingüística determina en sus análisis inmanentes):

	 
A. Isónimos. Una constelación de isónimos es un conjunto (uniádico, diádico, &c.) de palabras cuyos objetos significados mantienen entre sí relaciones de isología distributiva.
	 
1. Unitarios	 
• Unívocos (géneros porfirianos-linneanos)
• Análogos de proporcionalidad
(características de funciones-conceptos o de funciones-ideas)
	 
2. Plurales	 
• Sinónimos
	 
B. Conónimos. Una constelación de conónimos es un conjunto (uniádico, diádico, &c.) de palabras cuyos objetos significados mantienen entre sí conexiones sinalógicas atributivas.
	 
3. Unitarios	 
• Denominativos (análogos de atribución)
• Denominativos intrínsecos (géneros plotiniano-darwinianos)
• Denominativos extrínsecos
	 
4. Plurales	 
• Heterónimos
(como antónimos, parónimos de Aristóteles, metonímicos...)
	 
C. Homónimos. Una constelación de homónimos es un conjunto de palabras que aún no teniendo entre sí conexiones significativas (a escala de los conceptos definidos por los nombres) aparecen como privados de ellas.
	 
5. Unitarios	 
• Equívocos
	 
6. Plurales	 
• Homónimos gramaticales
• Parónimos gramaticales, &c.









Del absurdo

Alfonso Fernández Tresguerres

Acerca de lo que quepa entender por «absurdo» y sus variedades


Es claro que lo que llamamos absurdo puede ser entendido según muy diversos modos: aquello que atenta contra el sentido común; inconveniente; irracional; opuesto a lo que se considera normal u ordinario; imposible, en la medida que entraña contradicción; razonamiento formalmente no válido, o, finalmente, lo que es ilógico. Precisamente, en lógica es conocido, ya desde Aristóteles (aunque, según creo, podría considerarse prefigurado en Parménides y utilizado sistemáticamente por Sócrates), el llamado razonamiento por absurdo o demostración por reducción al absurdo (reductio ad absurdum), denominado por Leibniz y Kant razonamiento apagógico, y que consiste en demostrar una proposición tomando como hipótesis (o premisa adicional) la proposición opuesta y haciendo ver que de ésta se deriva una contradicción. (Dejemos ahora a un lado si, como quiere Kant, tal forma de razonar sólo tiene validez en la ciencia, mas no en la filosofía, o también el hecho de que su utilidad –como parece obvio– únicamente es plena en lógica bivalente.) No menos claro es, sin embargo, que en muchas de esas acepciones algo sólo puede ser considerado absurdo cuando es juzgado desde un sistema de referencia externo que establece, por ejemplo, lo que es conveniente o racional, normal u ordinario; y, así, sólo podrá hablarse de creencias absurdas, cuando se examinan desde otras que se entiende que no lo son. Únicamente uno de tales sentidos parece imponerse con entera objetividad: y es aquél en el que se dice que algo es absurdo porque es ilógico o imposible, desde el momento en que supone una contradicción. Sólo en este caso el carácter de absurdo es un rasgo que, en rigor, pertenece al propio objeto; mas fuera de ahí, lo absurdo seguramente no se encuentra tanto en la realidad como en nuestra forma de verla y juzgarla.

Mas ni siquiera este modo de concebirlo, equiparándolo a lo imposible, lógica u ontológicamente (que es, con toda seguridad la forma más fuerte de entenderlo y la única poseedora de un carácter objetivo que la pone a salvo de toda posible discusión); ni siquiera así concebido, lo absurdo puede entenderse, sin más, como carente de sentido. Cuando de una determinada proposición podemos decir, con toda justicia, que es absurda, sea desde una perspectiva lógica u ontológica, ello sólo es posible a condición de que la proposición misma tenga sentido, es decir, que signifique algo y que ese algo resulte inteligible. En caso contrario ni siquiera podríamos decir nada al respecto. En consecuencia, absurdo no equivale a carente de sentido o de significado, sino por completo dotado de ellos, sólo que de un sentido o significado que designan, precisamente, una realidad imposible por contradictoria, esto es, absurda.

Pero si esto que decimos no es, a su vez, algo absurdo o que se halle por completo desenfocado, entonces parece que debemos concluir que lo absurdo ni puede ser propiamente pensado ni tampoco existir. Porque, en cuanto a lo primero, aun cuando aparentemente podamos pensar lo que no es, ello sólo es posible en tanto que no siendo, es decir, que lo pensamos no otra cosa significa sino que somos capaces de expresarlo en una proposición con sentido, mas no que verdaderamente podamos concebirlo. Por tanto, lo absurdo puede ser dicho, pero no concebido y, en último término, tampoco pensado. Y en lo que respecta a lo segundo, es evidente que no puede ser lo que es imposible que sea. (Si algo similar a esto es lo que quería decir el viejo Parménides, yo no puedo sino mostrar mi total asentimiento.) Ahora bien, el lugar a donde todo esto nos conduce no es menos obvio: lo absurdo existe en el ámbito de la lógica, de los conceptos o de las Ideas (como cuando yo escribo o pronuncio una contradicción), pero no el orden de la realidad, porque lo que es –y por el mero hecho de ser– no puede ser absurdo, ya que de lo contrario no sería. De manera que, amortiguando un tanto la posición agustiniana, según la cual, la cosas, en tanto que son, son verdaderas, podríamos decir que lo que es, en tanto que es, no es absurdo. Calificarlo como tal (ya lo decíamos) sólo es posible desde fuera de ello, partiendo de determinados criterios (y acaso plenamente atinados y hasta verdaderos), a la luz de los cuales lo que es se nos muestra como perverso o inmoral, delirante o indeseable, estúpido o falso…, pero no absurdo, si es que admitimos que absurdo significa, en el orden del ser, imposibilidad ontológica. Quizás por esto, con intuición verdaderamente genial, pudo Kierkegaard afirmar que lo absurdo es el verdadero objeto de fe, porque sólo lo absurdo, hablando con propiedad, es lo único que puede ser creído, es decir, el único objeto sobre el que tiene sentido volcar la actividad intelectiva o sentimental de creer. A la luz de esto, la expresión de Tertuliano: credibile est, quia ineptum est, o aquélla más famosa que se le atribuye: Credo quia absurdum («Creo porque es absurdo»), podrían acaso ser interpretadas en un sentido próximo al de Kierkegaard, y alcanzar con ello una profundidad sorprendente y no tener en sí mismas nada de absurdas.

¿Y desde qué lugar fuera del mundo podríamos situarnos para calificarlo de absurdo? ¿De qué lugar fuera de la vida disponemos para desde él verla y juzgarla como absurda? Hemos hablado de un absurdo en sentido lógico, de un absurdo en sentido ontológico, y la segunda de las preguntas que acabamos de formular nos introduce de lleno en la tercera gran perspectiva: lo absurdo en sentido existencial. Demos por suficiente lo dicho acerca del primero; del último nos ocuparemos enseguida, pero añadamos antes unas palabras sobre el segundo.

¿Qué podría significar la proposición: «el mundo es absurdo»? (tal es lo que denominamos absurdo ontológico –o cósmico–, como diferenciado del absurdo existencial y también del absurdo lógico, y que me pregunto si resultaría excesivo o desproporcionado poner en relación, de algún modo, con los tres géneros de materialidad –M1, M2 y M3– que distingue la ontología de Gustavo Bueno); ¿qué podría significar, pues, decir que el mundo es absurdo? Pues me parece que muy poca cosa.

Por lo pronto, el mundo no puede ser absurdo en el sentido de que su existencia suponga una contradicción o conlleve una imposibilidad, porque en ese caso no sería. Es evidente que el mundo no es imposible, puesto que es; y, por lo demás, ¿cómo podría implicar su existencia una contradicción? Una contradicción ¿respecto a qué? ¿Qué hay fuera del mundo en relación a lo cual la existencia de éste podría ser vista como contradictoria? Acaso sólo Dios, quien, al crearlo, niega (y contradice) su infinitud y su perfección. El mundo, pues, sólo podría resultar contradictorio respecto a Dios; sólo desde Él cabría afirmar que su existencia entraña una contradicción: si el mundo es, pues, absurdo por contradictorio, su contradicción no es otra que la contradicción de Dios. O lo que es lo mismo: únicamente al teísta –por paradójico que resulte– podría parecerle que el mundo es absurdo. Y acaso por eso –y nuevamente nos sale al paso la profundísima intuición de Kierkegaard– es lo absurdo el auténtico objeto de fe. Porque lo absurdo no se encuentra sólo, como piensa el filósofo danés, en el hecho de que un ser eterno y una verdad eterna se hayan hecho temporales: lo absurdo sin paliativos estriba en el hecho de que, con la creación del mundo, Dios se ha puesto en contradicción consigo mismo.

En consecuencia, y por lo mismo, la negación de Dios conlleva la afirmación del mundo; del mundo como algo absoluto y acabado; de un mundo que no sólo es (por lo que no encierra imposibilidad alguna), sino que, puestas unas condiciones dadas, no podría haber sido de otro modo distinto (con lo que desaparece cualquier atisbo de contradicción): el mundo existe, luego su existencia no es absurda; el mundo es, luego no es absurdo. Tal es la conclusión que, a menos que me encuentre delirando en demasía, se nos impone con toda evidencia.

Mas ni siquiera cabría considerarlo absurdo, no ya en estos términos absolutos, en relación consigo mismo, sino en aquel aspecto más restringido desde el que podría entenderse lo absurdo, esto es, en relación con otra cosa que se entiende que no lo es. Porque desaparecido Dios, sólo podríamos decir que el mundo es absurdo si dispusiéramos de otro mundo con el cual compararlo. Pero, ¿a qué lugar fuera de él nos trasladaremos para examinarlo y juzgarlo? Yo no sé si éste es o no el mejor de los mundos posibles. Más inclinado se siento a considerar absurda, precisamente, tal afirmación: porque no se trata de que este mundo sea o no el mejor de los posibles, sino que es el único; el único que una ocasión dada (ésta en la que vivimos) fue posible. ¿Qué motivo tenemos para pensar que hubo o hay otros posibles, en los que para nosotros hubiera igualmente un lugar? Me temo que por este camino volvemos al mismo sitio: sólo el teísta puede decir, comparando lo que hay, con las infinitas posibilidades inherentes a la omnipotencia y perfección divinas, que el mundo es mejor o peor que otros que pudieran haber sido (creados por Dios); o, como decíamos antes, sólo el teísta podría decir que el mundo es absurdo o que carece de sentido. Pero lo tiene prohibido. El teísta tiene prohibido decir que la creación de Dios es absurda, que carece de sentido o que entraña una contradicción; y, para el caso, tiene igualmente prohibido decir que Dios podría haber hecho las cosas mejor de lo que las hizo; y como quiera que no todos se hallan dispuestos a asumir la contradicción y dar, con Kierkegaard, el salto a la fe, la doctrina a la que se arriba es que el mundo no es sólo bueno, sino el optimus, el mejor.

Para quienes, por el contrario, negamos a Dios (por considerar, precisamente, que se trata de una Idea contradictoria y absurda, que dibuja los rasgos de un ser imposible), lo que resultaría verdaderamente absurdo sería decir que el mundo es absurdo, incluso si concedemos ahora que pueda entenderse absurdo como carente de sentido. ¿Qué puede significar que el mundo no tiene sentido? ¿Qué sentido podría tener más allá de sí mismo?

¿Sentido es aquí sinónimo de finalidad? Y si es así, ¿acaso hemos terminado por abandonar las causas finales en los ámbitos científicos (aunque en unos, como sucede en las ciencias biológicas, más a regañadientes que en otros) y persistiremos buscándolas en el ámbito de la metafísica o la ontología? ¿Para qué, en su movimiento alrededor del sol, el radio vector de los planetas barre áreas iguales en tiempos iguales? ¿Para conformar una hermosa geometría celeste? ¿Para qué es salada el agua del mar? ¿Para que puedan vivir los peces? No menos ridículo es preguntarse para qué existe el mundo: existe, eso es todo. De nuevo, sólo el teísta podría hacerse cuestión de tal asunto. Para quienes prescindimos de Dios, el sentido del mundo es el mundo mismo.

¿O al decir que carece de sentido lo que en verdad queremos decir es, sencillamente, que no nos gusta? Mas aquél que diga:

haec fesso uix mihi terra patet
[«estoy cansado y esta tierra me es poco hospitalaria», Propercio, Elegías, IV, 9: 42],

¿le encontraría más sentido si en ella hubiera hadas madrinas, sirenitas y unicornios? ¿O tal vez si el periodo terrestre en lugar de doce meses durase tres? Lo que, de cualquier modo, daría igual, porque continuaríamos designándolo con la unidad, y continuaríamos hablando de un año. ¿Hallaríamos entonces algún consuelo en pensar que podemos aspirar a vivir tres siglos? ¿Serviría eso para engañarnos? ¿Y qué más da? Después de todo:

«A una aurora sigue otra aurora y, cuando estemos descuidados,
de repente nos llegará la Purpúrea,
y consumiendo a unos, abrasando a otros y a otros
hinchándolos, a todos nos conducirá a un solo abismo» [Amiano].

¿O al decir que el mundo no tiene sentido lo que queremos decir es que es malo, que en él es muy superior el mal al bien, el dolor al placer, que no es sino una cadena interminable de dolores y pesares? Pero si es así, con independencia de que no se alcanza a ver el motivo por el que ha de juzgarse que el bien se halla más dotado de sentido que el mal, desde el momento en que se trataría de una afirmación por entero gratuita, en la que al decir que el bien tiene sentido y el mal no, nada se añade a la mera tautología que afirma que el bien es bueno y el mal, malo; mas con independencia de eso, ¿dónde se halla ese otro mundo con sentido por respecto al cual declaramos a éste carente de él; ese mundo (por decirlo con Heidegger) del que hemos sido arrojados? ¡Qué cosas! ¿De dónde nos han arrojado y quién lo ha hecho?

Digo yo que lo razonable es pensar que en esta vida, tal como la conocemos, hay dos tipos de imperfecciones y de males: los que ni dependen de nosotros ni se halla en nuestra mano paliar (no podemos, por ejemplo, decidir no enfermar o vivir doscientos años, al menos hoy por hoy), y aquéllos de los que somos agentes (y también pacientes), o aquéllos, siquiera, que con nuestra acción, si no suprimir, podemos, al menos, contribuir a amortiguar o a mejorar. Y me parece a mí que si lo lógico es aceptar, asumir y resignarnos ante los primeros (entre otras cosas, porque si no lo hacemos, da igual), no menos lógico es prestar crédito a Marx y emprender una acción transformadora de los segundos. Lo que en cualquier caso resulta completamente ridículo (¿absurdo también? ¿Carente de sentido?) es ejercer de jeremías permanentes y entregarnos al llanto y la lamentación.

Mas creo que estas reflexiones nos sacan ya del absurdo ontológico y nos instalan en lo que hemos llamado el absurdo existencial. Y apropiado será que digamos también algo de éste.

Dicen algunos que la vida es absurda porque no existe nada capaz de justificarla. Mas, ¿qué necesidad tiene la vida de que nada ni nadie la justifique? Y, por lo demás, ¿qué justificación podría tener que no sea ella misma? ¿Creemos, acaso, que somos amos suyos y que ante nosotros ha de rendir cuentas?

«No es la vida de por sí buena ni mala –dice Montaigne–: el bien y el mal dependen del sitio que les hagáis» [Ensayos, I, XX];

paralelamente, podríamos nosotros decir que no es la vida absurda ni deja de serlo: lo absurdo o no de ella se encuentra en nuestra forma de mirarla, y tal vez, más especialmente, en nuestra forma de vivirla. Si acaso somos absurdos nosotros, mas no ella. Es en éste, más que en los otros dos contextos que hemos examinado, donde lo absurdo suele entenderse –y así podemos hacerlo nosotros también– como carente de sentido. Pero, ¿qué puede significar que la vida no tiene sentido? ¿Qué siempre acaba, por larga que sea, demasiado pronto? Hacer de tal hecho motivo de congoja, es necedad. Mejor haríamos en seguir el dictamen de aquéllos que nos advierten que lamentaremos no vivir el tiempo posterior a su acabamiento tanto como lamentamos no haber vivido el tiempo anterior al día en que hemos nacido. Yo ninguna prisa tengo por abandonar este mundo, ya sea absurdo o se halle preñado de sentido, pero hasta que eso acontezca, tengo la seguridad de que no habrá día, por aciago que sea, que no espere al menos poder vivir otro; y después de que tal hecho (mi partida definitiva) haya tenido lugar, sé con toda certeza que no tendré ocasión para lamentarme. Todo el mundo quiere para sí (y para aquéllos que ama, naturalmente) una vida larga, y no hay nadie que por mucho que haya vivido no piense que aún podría vivir un poco más. Encuentro tal deseo del todo razonable, y ningún inconveniente tengo en confesar que es también el mío; mas soy de la opinión que antes que una vida larga (sin renegar de ella) debemos desear una muerte corta: que su mano nos toque de improviso y nos sorprenda cultivando coles en nuestro jardín, como pedía Montaigne para sí.

Me parece que harto de sobra tenemos con vivir como para, además, intentar hallarle un sentido a la vida ¿Y dónde buscarlo, por lo demás? ¿Qué otra vida con sentido conocemos por referencia a la cual aseverar que ésta carece de él? El único sentido de la vida es vivirla con sentido, y todo lo demás es simple metafísica gratuita y pueril, propia de quienes aún no han sido capaces de asumirse a sí mismos como huérfanos de Dios. Siempre acabamos tropezando con Él en este asunto, y continuaremos haciéndolo cuantas veces persistamos en darle vueltas: decir que el Universo es absurdo o que la vida no tiene sentido no es más que una forma de tocar con el dedo el vacío dejado por Dios. Razonamos, en efecto, como niños que piensan que su padre pudo haberles dado otro mundo u otra vida, y únicamente con la vista puesta en ese Padre imaginario y en un Universo y un existir que modelamos a nuestro gusto y antojo, podemos considerar absurdos o carentes de sentido aquéllos que nos ha sido dado vivir. Mas no existe un mundo fuera del mundo ni una vida fuera de la vida que pudieran servir como puntos de referencia desde los cuales emitir juicios de valor sobre lo que hay. Decir que la vida es absurda o carece de sentido, eso es lo verdaderamente absurdo y carente de sentido. Ninguna de esas propiedades pertenece al mundo, sino únicamente a nuestra forma de estar en él. No existe razón alguna para afirmar que es absurda la vida, por más que, con sobrada frecuencia, sea absurda nuestra forma de vivirla. Y de tales formas no es la menos ridícula (ni tampoco absurda) aquélla que demore el vivir hasta hallarle algún sentido al vivir mismo, sin advertir que, como decía aquel griego anónimo:

«La rosa florece un breve tiempo; cuando pasa,
si la buscas, no encontrarás una rosa, sino espinas».

Somos bichos tan pintorescos que vivimos pensándonos eternos y, al mismo tiempo, nos olvidamos de vivir, de tal manera que, aunque en efecto lo fuéramos, retrasaríamos siempre el momento de hacerlo, y, al cabo, no viviríamos en absoluto,

sed omnis una manet nox
et calcanda semen uia leti.
[«pero una misma noche a todos aguarda,
y se pisa una vez la mortal senda», Horacio, Odas, I, XXVIII: 15-16];

para mayor escarnio y ridículo, solemos juzgar absurda la vida cuando menos motivos tenemos para que nos lo parezca. Quienes más reniegan de ella son habitualmente quienes mejor viven; y, al contrario, cuando uno tiene como tarea inmediata la satisfacción de una serie de necesidades básicas y elementales suele disponer de poco tiempo para entregarse a graves y pesarosas meditaciones existenciales. El bienestar engendra el ocio, y algunos que no saben qué hacer con su ocio se dedican a llorar, y no pocas veces a dar la tabarra también. Yo de mí puedo decir que el único periodo de mi vida en el que la vi (o creía verla, mejor dicho) como absurda, fue aquél en el que menos razones tenía para verla así. Hablo de mis diecisiete o dieciocho años, cuando vibraba con personajes como el de La náusea, de Sarrte, y yo, también, como el, creía tener

«la experiencia de los absoluto: lo absoluto o lo absurdo»,

y me decía que

«Todo es gratuito: ese jardín, esta ciudad, yo mismo. Cuando uno llega a comprenderlo, se le revuelve el estómago y todo empieza a flotar […]; eso es la Náusea»;

mas con los años y alguna lectura logré curarme. No he reaccionado mal a los remedios de Epicuro ni a los de Marco Aurelio. Tampoco a los de Montaigne, de quien acabé aprendiendo que la vida

«debe ser para sí misma su mira, su designio: su recto estudio es ordenarse, gobernarse, sufrirse» [Ensayos, III, XII].

Somos nosotros, pues, quienes otorgamos o no sentido a la existencia: si Dios nos hubiera dado una vida plena de sentido, nosotros podríamos haberla convertido en una cadena de actos absurdos; y, paralelamente, si la vida en sí misma es absurda nosotros podemos vivirla mediante una sucesión de momentos dotados de pleno sentido.

Es un error creer que hemos venido a este mundo con la exclusiva finalidad de ser felices, mas lo es también pensar que estamos aquí con el sólo objetivo de vomitar. Yo me he librado de la Náusea, mas lo he hecho también de la preocupación obsesiva por la dicha. No aspiro a la felicidad, sino a la indeferencia.
 









Crítica a Carlos Ramírez:
sobre AMLO y el Pensamiento Alicia

Ismael Carvallo Robledo

En este texto preparado –sobre todo– para el público mexicano, el autor refuta al periodista Carlos Ramírez, quien, en su columna Indicador Político del 23 de agosto pasado, intentó, con desfigurado resultado, desarrollar una crítica a Andrés Manuel López Obrador y al PRD, apoyándose en la lectura tergiversada que del libro Zapatero y el pensamiento Alicia, de Gustavo Bueno, le fue dado hacer


Con sorpresa e inmediata decepción, el 23 de agosto pasado leí por recomendación de un amigo la correspondiente columna de Carlos Ramírez, en Indicador Político, con la que, bajo el título «AMLO y el pensamiento Alicia», buscó desarrollar una crítica a Andrés Manuel López Obrador y al PRD según los postulados también críticos que el filósofo de Oviedo España, Gustavo Bueno, despliega en su tan interesante como profundo tratado de crítica filosófico política titulado Zapatero y el pensamiento Alicia. Un presidente en el país de las maravillas, editado en 2006, en Madrid, España, por la editorial Temas de Hoy.

La sorpresa se activó al constatar que Ramírez se haya topado con la obra de tan contundente filósofo. La decepción se fue perfilando al tiempo de leer el artículo, porque, a juicio nuestro, Ramírez no se enteró en absoluto de lo que el libro que tenía entre manos busca en su crítica dialéctica y, lo peor de todo, es que, desde esa rotunda confusión y desde lo que podríamos denominar como un obtuso oportunismo intelectual, buscó servirse de lo que logró entender, según lo poco que leyó del libro, para, a su vez, proyectarlo sobre la coyuntura presente y arremeter contra AMLO.

Con el libro en las manos, corroboro que, según lo que podemos ver en el artículo en cuestión, Ramírez, por lo menos para apuntalar su artículo «de opinión» (y aquí sí que se abre paso con luminosa claridad el apotegma platónico según el cual «el que sabe, no opina»), tan solo ha leído la introducción y el final del libro de Bueno, acaso por falta de tiempo. Las citas que utiliza gratuitamente para desplegar su crítica a AMLO están en las páginas 10, 12 y 13 de la Introducción (Definición del Pensamiento Alicia), y de la página 349 y la 350 del Final (El «Pensamiento Alicia» se vuelve de mala fe). Olímpicamente omite los once capítulos que conforman el cuerpo del libro de Bueno (de 367 páginas) y donde está la materia central de su trabajo de trituración y criba dialéctica de temas como los que siguen: Sobre la Alianza de las Civilizaciones (capítulo 1), sobre el diálogo (capítulo 3), sobre la memoria histórica (capítulo 7), sobre el pluralismo cultural (capítulo 8), sobre la democracia (capítulo 10) y sobre el humanismo (capítulo 11). 

Temas todos ellos, entre otros, que, en efecto, están siendo tratados e instrumentalizados ideológicamente por el PSOE que gobierna España en estos momentos, por boca de su dirigente «socialista», José Luís Rodríguez Zapatero, de un modo simplista, armonista, «dialogante» e infantil. En la página 18, por ejemplo, Bueno consigna el hecho de que Alfonso Guerra, el segundo de abordo durante el gobierno de Felipe González, al constatar el contenido político de un discurso que casi en su totalidad es pueril, por decir lo menos, llamó en su momento al jefe del gobierno español Bambi.

Gustavo Bueno (Santo Domingo la Calzada, La Rioja, España, 1924, radicado desde hace años en Oviedo), es, según nuestra óptica, uno de los filósofos más importantes que en occidente ha habido durante la segunda mitad del siglo XX. Su corpus filosófico se ha venido desarrollando durante los últimos treinta años, y es el núcleo teórico de su sistema, el materialismo filosófico. La escuela que en torno a su obra se ha organizado es la denominada Escuela de Oviedo. 

A juicio nuestro, lo que hace Gustavo Bueno en el libro del Pensamiento Alicia y tantos otros (El mito de la izquierda, El mito de la Cultura, La vuelta a la caverna, Panfleto contra la democracia realmente existente), es una crítica materialista y realista, dialéctica, al armonismo dialogante y al formalismo idealista de la socialdemocracia europea de nuestro tiempo (en especial la española), es decir, tras la caída de la Unión Soviética, en consonancia directa con la crítica que Marx y Engels desarrollaron en su tiempo contra los ultra-idealistas hegelianos (Stirner y los Bauer) en La sagrada familia y La ideología alemana. 

Un pensador Alicia no es aquél que, según la desafortunada y simplista interpretación de Ramírez –quien no hizo otra cosa que un forzado ajuste ad hoc de manual de ramplonería–, orillado por el resentimiento psicológico «construye un mundo aparte», «no debate», se queda «detrás del espejo», se «sale de los cauces institucionales» y se convierte tan sólo en «un inofensivo e ineficaz grupo de presión», como AMLO y el PRD, según Carlos Ramírez, quien no tuvo la suficiente perspicacia para enterarse de que el libro de Bueno no toma como punto de referencia a un grupo de presión «fuera del sistema», como según quiere nuestro analista interpretar a AMLO y al PRD, sino al mismísimo Jefe de Gobierno Español «en funciones», y a su partido, el PSOE. Es decir, que lo que define la clave del pensamiento Alicia no es tanto que se esté dentro o fuera de alguna forma institucional, sino el contenido filosófico e ideológico material de ese pensamiento, sea ya de un grupo de presión, de un partido político en el gobierno, del Secretario General de la ONU o de Felipe Calderón, cuando, en alguno de sus fútiles discursos, y siempre con una obtusa sonrisa optimista y permanente, dice estupideces del tipo «queremos un México ganador» (una perla del pensamiento Alicia, por ejemplo).

No, el pensamiento Alicia es un pensamiento idealista, formalista, armonista y no dialéctico, alineado en España con el socialismo blando, no materialista y no marxista, de Julián Sanz del Río y el krausismo español, capaz de proclamar, como lo hizo Zapatero en la Asamblea de la ONU, que una Alianza de las Civilizaciones es posible, sin pararse a analizar la complejidad filosófica, histórica y geopolítica que ello implica, con tal de ir a la contra, como de inmediato se dedujo, del Choque de Civilizaciones de Samuel P. Huntington. 

El pensamiento Alicia es el de la sonrisa permanente (en muchos políticos de hoy, y no es el caso de AMLO ciertamente, la sonrisa permanente y optimista es su rasgo distintivo, los que se consideran de «izquierda moderna», por ejemplo, son feliz muestra de ello) y el que tiene soluciones optimistas, fáciles y siempre armónicas para cualquier cosa; todo es cuestión de tener una «actitud» dialogante, ética, institucional y democrática, planteándolo todo en abstracto, formalmente: se trate ya del calentamiento global, del diálogo democrático, de la guerra, de la equidad de género, de los derechos de los simios (ya hay iniciativa del PSOE español en el congreso al respecto, cosa que Bueno critica sin piedad en su libro), de un fraude electoral, de la ecología o del pluralismo cultural. Para el pensador Alicia todo problema político tiene una única e implacable solución: el Diálogo Democrático y la actitud tolerante y sonriente para entender «los argumentos del otro», dentro, siempre y claro está, de los cauces institucionales de esta «nuestra joven democracia». El pensador Alicia, en definitiva, se comporta como si estuviera en un kinder explicándole a los infantes, con una sonrisa inane y tolerante, qué es la política. Se trata de la tierna e ingenua niña Alicia en el País de las Maravillas que les dice a los niños que en política no hay enemigos, sólo «adversarios democráticos». 

En general, Andrés Manuel López Obrador no nos parece un pensador Alicia. Su conducta política tiene una factura dialéctica y crítica, realista, no ingenua ni armonista. AMLO ha llamado las cosas por su nombre y no deja de apuntar a lo que, desde sus coordenadas, «son los puntos de referencia inexcusables en la crítica del mundo real» (Bueno, página 11), y ha asumido los costos de todo tipo que esto implica. Un hecho político es histórico sólo en la medida en que se abre paso, con tal contundencia, que la senda pasada en cuya ruta está inscrito se ilumina por su través confiriéndole su más pleno y verdadero sentido. La ruptura política que Andrés Manuel López Obrador ha producido, sólo puede ser entendida cuando se observa insertada en el despliegue de contradicciones materiales que, durante los últimos 25 ó 30 años, ha determinado la lucha por el poder del Estado mexicano. Una pugna dibujada a esa escala, desborda de todo punto las consideraciones que puedan suscitarse en torno de los aspectos propios de la «capitalización electoral», y no se resuelve con sonrisas democráticas ni con diálogos institucionales, porque, desde un punto de vista materialista, el problema no es tanto la institución en cuanto forma, sino el contenido material, histórico político en nuestro caso, de esa institución. 

Carlos Ramírez encontró la punta de un hilo que conduce a una compleja, nutrida y consistente madeja crítica, pero al tirar de ella, acaso por precipitarse, el hilo se rompió de inmediato y se quedó sin entender nada. La decepción aumenta en proporción directa al hecho de que, en su tiempo, Indicador Político era considerado por quien esto escribe como un referente crítico importante. En esta ocasión, lo que leí no fue otra cosa que el artículo de un astuto y experimentado sicofante. 
 


[image: Carlos Ramírez Hernández]Indicador Político
23 de agosto de 2007
 
Carlos Ramírez
AMLO y el pensamiento Alicia
PRD: vivir al otro lado del espejo

Luego de acumular casi quince millones de votos en las pasadas elecciones presidenciales, el PRD decidió salirse de la estructura institucional y constitucional de la república y adoptó la línea de López Obrador de reducirse a un mero, inofensivo e ineficaz grupo de presión.

Más que capitalizar su posición privilegiada de segunda fuerza política, el PRD prefirió derrochar esos votos con comportamientos radicales callejeros. El saldo del décimo congreso perredista fue obvio: al partido no le interesa ganar el poder sino apoyar conductas de resentimiento del tabasqueño.

Y López Obrador confirmó su condición de caudillo cuando impuso la línea rupturista por encima de las corrientes perredistas que querían aprovechar su posicionamiento en las instituciones políticas legislativas y de gobierno locales. El caudillo obligó al PRD a salirse de las negociaciones institucionales.

De ahí que López Obrador y el OPRD hayan caído en una posición política definida en España por el filósofo Gustavo Bueno como �pensamiento Alicia�: cuando la izquierda construye su mundo aparte. Basado en las obras de Lewis Carroll Alicia en el país de las maravillas y Alicia detrás del espejo, Bueno explica su razonamiento en su libro Zapatero y el pensamiento Alicia. Un presidente en el país de las maravillas:

�El pensamiento Alicia procede representándose un mundo distinto del mundo real, y no sólo esto, sino lo que es más interesante, un mundo al revés del mundo real, como es propio del mundo de los espejos�. �Todo es mucho más sencillo� que la realidad, �se tiene la voluntad de pasar a ese mundo al revés y basta�.

Y agrega:

�El pensamiento Alicia, en efecto, sólo tira de un hilo de la madeja, sin querer saber nada de los otros hilos en los que está enredado, y por eso este pensamiento es simplista. Tira y tira de un hilo solitario hasta que el hilo se desliza del ovillo y va cayendo, entrechocando con otros ovillos, siguiendo su propio impulso. El pensamiento Alicia procede, por ejemplo de este modo: constatando una semejanza particular entre dos realidades o sistemas diferentes, extiende la semejanza a toda esa realidad o sistema, sin tener en cuenta que la composición de esos contenidos semejantes con las otras partes del sistema da lugar también a resultados diferentes; es el mismo procedimiento del niño con sed que bebe el líquido contenido en una botella llena de disolución alcohólica transparente, apoyándose en la semejanza que esa disolución tiene con el agua clara de las botellas de la despensa�.

El pensamiento Alicia es simplista, como sin duda es el pensamiento político de López Obrador. Pero �el simplismo de los pensamientos Alicia puede llegar a ser no otra cosa sino encubrimiento de la realidad, intentos para disminuirla arrojando sobre ella velos legales destinados a tranquilizar a electores y consumidores. Pensamientos que son valores impregnados de perfumes que huelen a opio del pueblo�.

Los políticos Alicia no debaten. Y el filósofo Bueno, que usó al líder socialista español José Luis Rodríguez Zapatero como personaje del pensamiento Alicia, parece estar describiendo a López Obrador: �quienes han podido poner en ejecución planes y programas Alicia en el terreno político se verán naturalmente obligados a debatir con quienes, desde la prudencia y el sentido de la realidad, levantan objeciones específicas, incoherencias y dificultades graves.

�Y entonces, como los pensadores Alicia no pueden responder dialécticamente a estas objeciones específicas, ni rectificar sus incoherencias, ni resolver las dificultades que se les señalan, asumirán la única vía que les queda abierta: reiterar una y otra vez sus planes y programas y responder no ya dialécticamente, sino por la vía retórica y sofística, tratando simplemente de no perder el favor de sus electores-Alicia. Es así como el pensamiento Alicia, cuando se ejerce desde el poder político, se convierte en pura demagogia�.

López Obrador y el PRD se quedaron atrapados en el mundo Alicia: su país de las maravillas. La posición de intransigencia perredista en torno a la reforma fiscal del presidente Calderón, por ejemplo, ya fue capitalizada por el PRI. Y López Obrador y el PRD van a gritar contra el PRIAN, pero esa alianza podría darle salida fiscal al país y reposicionar al tricolor. Mientras la izquierda se quedó rumiando el 2006.

Y ahí se localiza otro razonamiento del pensamiento Alicia: López Obrador no puede reconocer su derrota porque entonces su liderazgo se vendría abajo, pero al no superar el 2006 ha dejado al PRD viviendo detrás del espejo de Alicia. Mientras en el Congreso se define la reforma del Estado, López Obrador va a quitarle su saludo a quienes dialoguen con Felipe Calderón: el berrinche infantil de la ley del hielo.

El infantilismo de López Obrador forma parte del pensamiento Alicia, donde hay un mundo detrás del espejo, las flores y los conejos hablan y las barajas son soldados. �El pensamiento Alicia pierde todo su mordiente crítico y funciona como una suerte de ensoñación infantil�, donde se debe inscribir sin duda el mundo legítimo de la presidencia de kermés de López Obrador y el PRD.
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La pregunta prohibida

Gustavo D. Perednik

Los conceptos de Eric Voegelin de religiones ateas y preguntas prohibidas, aplicados a la izquierda de hoy en día
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Continuando con nuestro abordaje de Charles Dickens, vale recordar su novela Tiempos Difíciles (1854) que, en contraste con la previa referida, no se esfuerza en el argumento ni profundiza en los personajes. Pese a ello se destaca por dos características. La primera es que, en la novelística dickensiana, es la que más denuncia el sufrimiento de los marginados de la Revolución Industrial. Coketown es la urbe con la que Dickens ejemplifica las ciudades-fábrica victorianas, mostrando que máquinas, mujeres y niños recibían igual trato.

La segunda es que Tiempos difíciles se detiene ilustrativamente en la discusión de ideas y de cómo éstas (especialmente el utilitarismo) moldean a sus voceros. De esta manera anticipa la influencia que tendrían las diversas filosofías sociales que procuraban satisfacer las inquietudes humanas. Dichas conductas basadas en creencias son representadas o bien por personajes como Stephen Blakpool (la resignación y la obediencia) o la señora Sparsit (la aristocracia), o bien por instituciones como el circo ideal (la sociedad sin conflictos ni jerarquías). 

En ese contexto, el capítulo 8 lleva un duro título: Nunca te preguntes, que refleja una postura con respecto a la educación. Comienza con la interrupción de Gradgrind a su hija Louisa cuando ésta musita «me pregunto», y el hombre sentencia abruptamente: «Nunca te preguntes». El consejo es complementado por una explicación de la madre de la joven, quien sostiene que, dado el veto paterno, preguntarse es una imposibilidad concreta a menos que alguien provocara el cuestionamiento desde afuera. 

Y bien, esa actitud caracteriza a la mentalidad totalitaria, que rechaza la pregunta y el cuestionamiento a fin de mantener sus doctrinas a capa y espada. 

Una mentalidad de esta índole encaja en la original clasificación de las izquierdas que propone Gustavo Bueno, que incluye una que brilla con luz propia y titilante: la izquierda fundamentalista, a la que quien suscribe suele denominar «izquierda autista». 

Políticamente indefinida, esta corriente se autoconcibe como la bondad plena, y atribuye el mal absoluto a quienes la enfrentan. Es la progresía, que en nombre del pluralismo cultural infravalora las sociedades en las que vive pero respeta a las basadas en la explotación de la mujer y de los niños, y a las «culturas» de decapitaciones televisadas. 

Es la progresía que permanece inmune ante todo argumento racional en favor de defendernos en la guerra que nos ha declarado el islamismo; y que no responde a preguntas básicas, elementales, que alumbrarían el cuadro general de dicha conflagración. 

Aunque supuestamente en la ciencia no hay preguntas prohibidas ni verdades sagradas, ellos, que hasta hace poco se presentaban como «socialismo científico», adoptan la actitud anticientífica por excelencia. 

La serie de sus preguntas prohibidas es larga. Abarca las más amplias y simples, como la duda de si es buena o no la propiedad privada, ya que una afirmación en este sentido implicaría demoler el edificio de los dogmas en base de los cuales el siglo XX fue jaqueado y malherido. 

Otras preguntas prohibidas son más habituales ante quienes defendemos a Israel de los embates que intentan destruirlo, como por ejemplo «¿Por qué no se construyó un Estado palestino antes de la cacareada ocupación?» 

Un mero dato como ése pondría en inmediata evidencia la motivación del liderazgo palestino, que nunca fue crear lo propio sino destruir lo ajeno, y asimismo revelaría las causas del conflicto mesooriental. Dan Shueftan, en el mensuario israelí Nekudá de julio de 2007, admite que no hay solución al problema entre Israel y los árabes porque éstos están sumidos en una cultura de la destrucción del otro. En términos globales, nos referimos a la necrofilia que los islamistas vienen exhibiendo ante la aquiescencia europea. 

Cada país con sus preguntas prohibidas. Así, Thomas Woods formula las preguntas prohibidas de la historia americana. 
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Vaya nuestro ejemplo

Quisiera ejemplificar las preguntas prohibidas para la izquierda autista de hoy con una que ha sido empecinadamente reprimida: ¿El régimen iraní, es de izquierda o de derecha? 

El tema es tabú, porque responderlo revelaría en cuánto la izquierda ha perdido su rumbo. En cualquier redefinición de la binariedad izquierda/derecha, la autocracia de los ayatolás emerge como un sistema de ultraderecha, que reprime a los librepensadores, a los igualitaristas, a las mujeres, y a los disidentes (especialmente a los de izquierda). Se trata de una economía en la que una minoría petroleramente enriquecida explota al resto de la población, rezagada y despojada de educación. De un sistema en el que, en nombre de textos religiosos interpretados por iluminados, se imponen barbáricas penas. Que exporta el terrorismo y lo lleva a golpear sangrientamente sociedades tan apartadas como la argentina. 

En efecto, un análisis serio de la teocracia de Alí Kamenei la clasificaría dentro de la derecha más recalcitrante, violenta y enemiga del pensamiento libre. Pero la progresía y la demagogia eluden las cuestiones menores y se concentran en que los ayatolás deben de ser sus acólitos debido a su postura contra EEUU y su obsesión contra Israel. Como Sancho Panza, a quien con elocuente sarcasmo Cervantes le hace argüir que la virtud con la que compensaba ser un bellaco… es que odiaba a los judíos. Una postura racional, empero, sería sentir desde la izquierda menos antipatía por la derecha que por la derecha extrema. En otras palabras, una persona que pretenda adoptar racionalmente una línea de izquierda debería, en el conflicto entre EEUU e Irán, sentir más simpatía por el primero y denunciar más al último.

Un notable filósofo de la política, Eric Voegelin, mostró en Las religiones políticas (1938) que las ideologías totalitarias modernas mantienen una notable similitud estructural con la religión. 

Voegelin escapaba a la sazón del nazismo, y rastreó hasta el gnosticismo las raíces de los horrores del siglo XX. Vio en la antigua doctrina, no ya una herejía religiosa, sino una respuesta intolerante frente a las cuestiones universales de incertidumbre y alienación. 

Todas las ideologías del horror, derivadas para Voegelin del gnosticismo, tienen en común el deseo de deshacerse de la noción del mundo objetivo para no tener que someter a él sus dogmas. Ya radicado en los EEUU, en su obra Ciencia, Política y Gnosticismo (1968) Voegelin analizó al ideólogo irracional. En el primer ensayo del libro destaca una característica de los «gnósticos modernos» ateos que los antiguos no habían conocido: la prohibición de preguntar. En la segunda parte, muestra precisamente que una vez que la fe en Dios se desvanece, nunca desaparece con ella el impulso religioso, y por ello se construyen las «religiones políticas», en las que el fanatismo, y no el discurso racional, son la materia prima de la política. Por ello advertía a sus estudiantes de tomar los recaudos para identificar la pregunta prohibida, en el momento de examinar una actitud política. Verbigracia si Ahmedineyad es de izquierda o de derecha, a la izquierda le está prohibido preguntar.
 









Sobre la Teoría del uso alternativo del Derecho (y 2)

José María Laso Prieto

Teoría jurídica marxista que surgió en Italia
en la década del setenta del pasado siglo


§1. Introducción

Con la denominación de «Teoría sobre el uso alternativo del Derecho» es conocida una teoría jurídica marxista que surgió en Italia en la década del 70 del siglo XX. Poco después se ha extendido por el Occidente europeo y asimismo lo está haciendo actualmente por Brasil y la República Argentina. Su denominación se deriva del hecho de que el Derecho se ha utilizado tradicionalmente al servicio de las clases dominantes y de que ahora se trataría de usarlo al servicio de las clases subalternas. En ese sentido sus conceptos y terminología es deudora de la aportación teórica de Antonio Gramsci.

§2. Precisión para el caso de Cuba

Debido a que durante mi asistencia a Santa Clara (Cuba), para participar en los Encuentros Filosóficos Hispano-Cubanos se me pidió que desarrollase una conferencia obre la Teoría del uso alternativo del Derecho, en la Facultad de Derecho de dicha Universidad, a la que asistieron no sólo profesores y alumnos sino también numerosos jueces, fiscales y secretarios judiciales. En el coloquio correspondiente, realice una precisión sobre la posibilidad de aplicar en Cuba tal teoría. Conviene precisar –para que no surjan dudas– que el uso alternativo del Derecho no tiene ningún sentido en situaciones revolucionarias o posrevolucionarias. O en etapas en que es posible una reforma legislativa fuerte. En estos casos, se puede revolucionar, o reformar en profundidad el ordenamiento jurídico en beneficio de las clases subalternas, haciendo innecesarias otras formas de actuar sobre el ordenamiento jurídico de un país dado. Por otra parte, como luego veremos con mayor profundidad, –las instituciones jurídicas y el Derecho forman parte de la superestructura de una formación económico social determinada y reflejan, por lo tanto, el nivel alcanzado en el proceso de la lucha de clases–. En consecuencia, las Constituciones no pueden sobrepasar dicho nivel. De ello ya advirtió Fernando Lasalle en su célebre trabajo «¿Qué son las Constituciones?» Todo ello ha quedado confirmado en el proceso político de Portugal. Con la denominada «Revolución de los claveles» y el papel que en ella desempeñó el denominado Movimiento de las Fuerzas Armadas, tuvo lugar un proceso político que pretendió avanzar por una vía socialista y así se reflejó en su primera Constitución democrática avanzada. Como posteriormente el proceso político retrocedió, ello hizo necesario reformas constitucionales que reflejasen la nueva situación política del país.

Por otra parte, en diversos países se introdujeron en sus Constituciones las denominadas «normas programáticas» que eran meramente teóricas ya que no era posible exigir su aplicación judicial. Esta inoperatividad de las normas programáticas constitucionales, se trató de superar en la Constitución italiana de Diciembre de 1947. Esta Constitución fue en gran parte producto de espíritu de la Resistencia Antifascista y, en su elaboración desempeño un función muy importante el dirigente comunista italiano Palmito Togliatti. Ello lo expongo ampliamente en mi trabajo «El componente jurídico-político en el pensamiento de Palmiro Toglatti», publicado en su día por la Fundación de Investigaciones Marxistas, de Madrid.

El reforzador del carácter material de las normas programáticas –también denominado dinamizador social, por la función a la que se le destinaba– se concretó en el artículo 3° de dicha Constitución que decía «Las autoridades de la República están obligadas a levantar los obstáculos que impidan que la libertad y la igualdad de los ciudadanos, y de los grupos sociales en que se integran, sean plenamente efectivas». En forma muy parecida está redactado el articulo 9.2 de la Constitución Española de Diciembre de 1978. Es decir, de la Constitución que consagró jurídicamente el restablecimiento de la democracia en España después de la dictadura franquista. La única diferencia relevante entre ambos textos constitucionales, radica que en el español, en vez decir la República se remite a los poderes públicos. En todo caso, ambos dinamizadores sociales, desempeñan un papel muy importante en la eventual aplicación del uso alternativo del Derecho, ya que permiten remitirse, en tal aplicación a una norma de la Ley Fundamental dotada de un alto nivel de exigibilidad.

§3. El Derecho en los procesos revolucionarios

No obstante su carácter superestructural, el Derecho desempeña una función relevante respecto a eventuales cambios sociales. Esta función puede ser de dos clases: 1) Como elemento reforzador del régimen social imperante defendiendo el ordenamiento jurídico vigente. 2) Como instrumento del régimen revolucionario triunfante, para consagrar jurídicamente las nuevas relaciones de producción. formas de propiedad, régimen político provisionalmente adoptado, etcétera. Históricamente, siempre se ha destacado la relevancia que en los procesos revolucionarios tuvieron las leyes de la Convención Revolucionaria Francesa, las leyes iniciales del poder soviético sobre la tierra, el decreto acerca de la paz, &c. Lo mismo se podría decir de las primeras leyes revolucionarias cubanas, como la Ley de la Reforma agraria y la Ley de la Reforma urbana.

También existe la posibilidad de que en los procesos de profundas reformas democráticas, la legislación reformista avanzada, pueda desempeñar una función relevante como impulsora del cambio social. Por ejemplo, en México, las leyes del presidente Lázaro Cárdenas, sobre la nacionalización de los yacimientos petrolíferos, sobre la regularización de las formas de propiedad colectiva campesina (Ley sobre los egidos), &c., desempeñaron asimismo esa función.

§4. No siempre es posible la Revolución 

Empero, ni la Revolución, ni la reforma social en profundidad, son siempre posibles. Ya que para ello son necesarias una serie de condiciones objetivas y subjetivas que hacen que en el decurso del devenir histórico los procesos revolucionarios sean más bien excepcionales. Así, según Lenin, la Revolución sólo es posible cuando los de abajo no pueden seguir viviendo igual, y los de arriba no pueden seguir mandando igual. En estos casos, de procesos no revolucionarios, o fuertemente reformistas, es cuando puede ser útil, el uso alternativo del Derecho

§5. El problema teórico del Derecho como ciencia

Frente al modelo vigente de ciencia jurídica, que sigue sustentando la posibilidad de una auténtica ciencia del Derecho, aplicada sobre las estructuras formales y lógicas de las normas y los ordenamientos jurídicos, es como surgió la «Teoría sobre el uso alternativo del Derecho», que partiendo del hecho bien establecido, del carácter ideológico del Derecho, intenta invertir el contenido social conservador que ha revestido su empleo tradicional. Así el Derecho pasaría a desempeñar una función progresiva en el cambio social.

§6. Crítica materialista de las instituciones jurídicas

Al referirse a las distintas alternativas para organizar las relaciones sociales, la Teoría del uso alternativo del Derecho, se basa en una crítica materialista de las categorías jurídicas. Es decir, en un enfoque del Derecho, considerándolo en cuanto norma o volición social reguladora y, simultáneamente, en cuanto a institución social que actúa como articulación de la realidad misma.

§7. Marxismo y Derecho

Aunque en diversos textos de Carlos Marx, existian los fundamentos precisos para desarrollar una teoría del Derecho que se situase en la perspectiva epistemológica del materialismo histórico, no se ha avanzado demasiado en esa dirección. Durante mucho tiempo, tanto los teóricos como los juristas marxistas, se limitaron a glosar y analizar tales textos de Marx. Con la Revolución Soviética, parecieron abrirse otras posibilidades, fundadas en un serio intento de aplicar una crítica materialista al análisis de las categorías juridicas. Obras como Teoría general del Derecho y marxismo, de E. B. Pashukanis, y La función revolucionaria del Derecho de P. I. Stuchka, iniciaron una vía de investigación que, de haberse mantenido. podía haber culminado en el desarrollo de una teoría materialista del Derecho. El rumbo posterior del Estado soviético no lo permitió, ya que a través de la actuación de A. Y. Vichinski, tanto en el campo de la teoría, como en el de la práctica judicial, el Derecho como regulador y legitimador de las nuevas relaciones sociales soviéticas prevaleció contra esto. Con ello A. Y. Vichinski, acusó a Pashukanis y Stucka de nihilistas jurídicos. Ello no significaba que la URSS renunciase a la crítica del Derecho tradicional, pero ésta se mantuvo en el ámbito ideológico, sin intentar complementarla con una fundamentación epistemológica basada en el análisis materialista de las normas y las categorías juridicas. En líneas generales, ese ha sido también el enfoque del problema en los países socialistas de Europa central y oriental e incluso, en algunos países asiáticos.

§8. Marxismo y derecho en occidente

En Occidente asimismo la crítica marxista del Derecho burgués, ha sido fundamentalmente ideológica y abarca ya a una amplia bibliografía. Hasta muy recientemente, los trabajos que inspirándose en la metodología del materialismo histórico, han pretendido una utilización del Derecho alternativa a la tradicional, no han logrado sistematizarla en una teoría coherente. A ello contribuían actitudes maximalistas y dogmáticas, que no sólo rechazaban ese uso alternativo, sino que incluso se planteaban el carácter obsoleto que el Derecho tendría al desarrollarse la revolución social. Así es significativo que Stuchka, primer Comisario Soviético de Justicia, previniese en el prólogo de la obra citada, manifestando: «Redacto un prefacio para mi libro, ya que considero necesario decir algo en su defensa. Temo que, de otro modo, en esta época nuestra de gran tensión revolucionaria, nadie se pondrá a leer disquisiciones sobre objetos tan contrarrevolucionarios como el Derecho». No obstante, a pesar de la preocupación de Stuchka, la realidad es que desde su origen junto con la propiedad privada y del Estado, el Derecho ha sido utilizado tradicionalmente por las clases dominantes como instrumento coercitivo y como enmascarador ideológico, y no con ello se agota su función social.

§9. Derecho y cambio social

El Derecho constituye también un eficaz instrumento para la promoción del cambio social en los procesos revolucionarios. Siempre, claro está, que la clase revolucionaria haya conquistado previamente el poder político. Y no sólo como un instrumento jurídico consolidador de las nuevas relaciones sociales, sino previamente en su función genuinamente revolucionaria de transformador radical de la anterior base económico-social. Ahora bien, si el Derecho puede cumplir esa función, es siempre de los limites de la autonomía relativa de las superestructuras de una formación económico-social.

§10. El Derecho no puede sustituir a la Revolución

En consecuencia, si es obvio que el Derecho no puede sustituir a la Revolución Social, como impulsor del cambio social radical, tampoco puede sostenerse que tal revolución social sea factible en todo lugar y momento. De ahí la constante polémica, teórica y práctica, acerca de las condiciones objetivas y subjetivas para la realización de tal proceso revolucionario.

§11. Dinamizar la sociedad por otros medios 

Por consiguiente, se hace necesario contribuir a la dinamización social por otros medios. Así, en periodos no revolucionarios, desempeñan una importante función progresista las reformas sociales promulgadas legislativamente, y la lenta pero creciente socialización de los fundamentos interpretativos de las sentencias judiciales. Se trata de una evolución gradualista pausada y no siempre irreversible. Además, la propia lentitud de la evolución reformista descrita, que se trate de investigar la factibilidad de otros medios. De tales intentos ha surgido uno de los impulsos que ha originado el actual movimiento en pro de un uso alternativo del Derecho.

§12. Su proceso de decantación

Su proceso de decantación no ha sido fácil. Según el juez Perfecto Andrés Ibáñez, –uno de los teóricos españoles del movimiento sobre el uso alternativo del Derecho– «tal Teoría supone un intento, o empeño, por reconvertir políticamente los instrumentos jurídicos hacia una orientación progresiva, de modo que puedan ser actuados como factor de cambio social. Un esfuerzo por ampliar los posibles espacios democráticos del ordenamiento jurídico, esfuerzo que dentro del común denominador que viene dado por el punto de vista del materialismo histórico, concurren orientaciones de una cierta diversidad, lo que unido también a una cierta diversidad de las disciplinas y técnicas juridicas sobre lo que es susceptible de proyectarse, hace que el tema sea en principio inacabable»,afirma el juez Perfecto Andrés Ibáñez. En su trabajo «Para una práctica judicial alternativa», publicado en la revista Anales de la Cátedra «Francisco Suárez» del Departamento de Filosofía del Derecho de la Universidad de Granada.

§13. Una primera dificultad

La primera dificultad en el desarrollo de la Teoría de la interpretación de clase del Derecho. Generalmente, los tratadistas marxistas se han limitado a subrayar ese carácter de clase. Lo cual es obvio, pero aporta muy poco a tal teorización. Menos todavía las investigaciones que acerca de la discriminación jurídica de los pobres hace Menger. Y otras variantes del denominado Socialismo Jurídico. En consecuencia, el profesor Umberto Cerroni propone la resolución de un problema más complejo, demostrar que existe Clasismo, en donde ninguna ventaja se presenta sancionada por condiciones desiguales. Así lo señalaba Carlos Marx, en su famosa Crítica al Programa de Gotha, al precisar que el Derecho constituye un tratamiento igual de condiciones desiguales. Profundizando en esta orientación, se comprueba que el Derecho clasista es ante todo un Derecho Formal, y que, además, un tratamiento formalmente igual de condiciones individuales desiguales, es sólo posible cuando todas las condiciones subjetivas, han llegado a ser «individuales»; han sido «atomizadas». Ahora bien, esa atomización ha sido realizada en interés de la clase dominante y debe ser compuesta en interés de las clases subalternas.

§14. El problema básico de Umberto Cerroni 

Empero, el problema básico que plantea el profesor Umberto Cerroni, es el de la interrogante de ¿sí es posible una explicación organizada del sistema jurídico?, en forma que se logre transparentar no sólo la naturaleza clasista del Derecho, sino la posibilidad de un uso alternativo del mismo. Según el profesor Cerroni, la respuesta más operativa debe eludir el recurso al elemento volitivo político, para centrarse en la explicación histórico-económica de las instituciones jurídicas: «el punto de partida debe ser la crítica del Estado y del Derecho, crítica que permite combinar un posible uso alternativo del Derecho, con el progreso de la mutación de las relaciones socio-económicas, lo que, en suma, permite superar el Socialismo Jurídico, la ilusión de que la lucha por el cambio social recae en la «lucha por un nuevo Derecho»; en vez de hacerlo por la lucha por la mutuación de las relaciones sociopolíticas. Pero ello, a su vez, permite dar dimensiones exactas y más proporcionadas a la maniobra de las instituciones jurídicas, y construir una política del Derecho orientada con objetivos políticos de largo alcance, que procederá con la gradualidad eventualmente necesaria», (Umberto Cerroni, El problema de la teorización de la interpretación de clase del Derecho burgués).

§15. Distinto origen del uso alternativo del Derecho

Por otra parte, las condiciones generales de las que ha emergido la Teoría jurídica iusalternativista, difieren sí se trata de Estados democráticos y Estados no democráticos. Estados fascistas, en los que se había degradado la actividad jurisdiccional ordinaria. En estos últimos Estados, se produjo la natural reacción de los juristas que pretendiendo ser coherentes con la función que les atribuye el ordenamiento jurídico, trataron de recuperar el Estado de Derecho. Ese fue el origen del movimiento español Justicia Democrática, ya que según uno de sus fundadores:

«Enfrentándose a esta angustiosa realidad, algunos jueces, espontánea e intuitivamente, comenzaron a hacer uso de lo que después ha sido denominado científicamente como Teoría del uso alternativo del Derecho: Profundizando en la norma, en función de la totalidad del ordenamiento jurídico, hasta encontrar la alternativa democrática del caso concreto. Así, para decretar la libertad de los inculpados, en los atestados policíacos que venían siendo calificados de delitos políticos, «justificaban su decisión de libertad en la inexistencia de indicios inculpatorios suficientes. Para evitar el secuestro de los periódicos que debía decretarse automáticamente al incoar el sumario, declaraban la inadmisibilidad de la querella. Naturalmente que muchas de estas decisiones podían ser corregidas y de hecho lo fueron, la mayoría de las veces, por jueces especiales, al llegar las diligencias a sus manos.» (Expuesto por el juez Plácido Fernández Viagas, en su obra Qué es la justicia democrática).

§16. El desarrollo en Italia

Sin embargo, ha sido en Italia donde el movimiento por un uso alternativo del Derecho alcanzó su mayor desarrollo. Asimismo fue donde se inició y adquirió una denominación propia. Este origen itálico no fue fortuito, sino que responde al hecho de que en ese país se manifestaban en forma más transparente –o menos opaca– muchos de los fenómenos que caracterizan al capitalismo maduro. En consecuencia, para la mejor comprensión del campo en el que se ha iniciado la aplicación del uso alternativo del Derecho, es conveniente que nos detengamos en el conocimiento de sus antecedentes, origen y desenvolvimiento inicial.

En Italia, el movimiento obrero logró crear temporalmente en torno suyo, una importante capa de intelectuales orgánicos que contribuyeron a su homogenización ideológica y política. Sin embargo, el fenómeno no revistió la misma característica en la década de los 20 que en la década del 70. Inicialmente tuvo lugar bajo el impulso de la Revolución Soviética, y en una fase muy aguda de la lucha de clases. De ahí su rápido ritmo de desarrollo y asimismo su brevedad. Tras la discontinuidad impuesta por la represión fascista, el fenómeno se renovó en la atmósfera creada por el triunfo del movimiento antifascista y las conquistas sociales obreras denominada «Guerra Fría», produjo una nueva discontinuidad, ésta se superó en las últimas décadas. De hecho, el proceso de inserción orgánica de importantes capas de intelectuales en las posiciones de la clase obrera, se ha llevado a cabo fundamentalmente en esta última etapa.

§17. El aparato público de mediación

Según los profesores Barcellona y Coturri, el proceso de inserción citado de los intelectuales, ya no se realiza, como era tradicional, por diversas motivaciones, sino sobre todo por su posición en los mecanismos de mediación de la sociedad.

Las contradicciones entre las clases dominantes y las clases subalternas se refleja también en el aparato público de mediación. El «servicio» que este debía prestar permanece empantanado, cuando la demanda adquiere carácter masivo. La ampliación de la base social a que tiene derecho a la enseñanza, o pide justicia a los tribunales, obstaculiza el mecanismo y comienza a transformar las funciones. El proyecto social que reservaba a magistrados y docentes unas funciones «dirigentes» –o de alta mediación, muy próximas a la dirección real– se ahoga en la práctica burocrática al servicio de masas crecientes. Tales intelectuales ya no dirigen, sirven. En un tiempo, figuras de «élite», luego masas ellos mismos, piezas de un mecanismo que funciona según directrices que ahora ya se producen en otras partes, y a la que son extraños los sujetos implicados. La escisión entre Saber y Poder se materializa, y el intelectual queda marginado de los centros decisorios de la sociedad. Por ello no es fortuito que el desarrollo de posiciones críticas, entre magistrados y jueces, se origine en los años en que se inició la reorientación de las carreras. Tampoco es casual que el primer nivel de politización de los jueces italianos nazca de los juzgados y tribunales sobrecargados de trabajo.

§18. Estallido de las contradicciones 

Asimismo en la Escuela y la Universidad, la escalorización masiva, hizo estallar las contradicciones que, en un primer momento fueron percibidas por los enseñantes como insuficiencias de las estructuras, para hacer frente a un desafío considerado como puramente cuantitativo. Así la categoría profesional de los profesores que se movilizaron inicialmente, a través de los objetivos reformistas, de potenciación y racionalización del servicio (ampliación de los medios académicos y judiciales, autogobierno universitario y judicial) etcétera.

§19. Superación de la barrera corporativa

Si bien las primeras movilizaciones no rebasaban, generalmente, los límites propios de las reivindicaciones profesionales, no por ello se estancaron en el mero corporativismo. Entre los jueces progresistas, contribuyó a superar la barrera corporativa, el desarrollo de un fenómeno más profundo. La despotenciación del Derecho privado originado por el actual desarrollo capitalista.

§20. Despotenciación del derecho privado

EL profesor Barcellona describe así el tema de la despotenciación del Derecho privado: La técnica que aspiraba a presentarse como técnica de mediación de todo el mercado, al perder relevancia éste –por el desarrollo de los monopolios y la intervención estatal– pierde toda su carga hegemónica. La capa de profesionales que se dedicaba a actividades juridicas se siente cada vez mas vinculada sus ganancias y su destino a la situación creada por el consumismo y la urbanización capitalista: la mayoría de los abogados se ven obligados a tareas de gestión en cuestiones relacionadas con el tráfico de vehículos, letras protestadas, garantías por vicios en las mercancías, al adquirir electrodomésticos y otros bienes de consumo, litigios de condominio, etcétera. No es casual que la mayoría de los civilistas de la nueva generación, ni siquiera ejerzan «libremente» su profesión, la única solución es la ya difundida entre los «prácticos». consistente en vincularse a entidades de seguros, bancos, sindicatos, empresas, etcétera. Esto para los privatistas, equivale a negar su propia especialización, consistente en mediar relaciones interindividuales, y a verse expulsados de los campos jurídicos que habían dominado tradicionalmente. (Así lo afirma Pietro Barcellona, y otros varios en L'uso del Diritto, Editore Laterza)

§21. Surge el movimiento por el uso alternativo del derecho

La convergencia del malestar y la inquietud existente entre los juristas vinculados al aparato judicial, los que procedían del campo privatista, potenció el movimiento crítico en el campo jurídico, y no sólo entre los dedicados al ejercicio de la profesión, sino también entre los dedicados a la docencia y la investigación. Sus antecedentes se remontan a los acontecimientos de Mayo de 1968 que, en las Facultades de Derecho italianas cuestionaron los métodos de enseñanza tradicionales. Simultáneamente, se desarrolló el movimiento crítico entre los jueces, fiscales y magistrados que se expresó tanto en el plano asociativo como en el de los Congresos. Así, entre ellos, el Congreso sobre el uso alternativo del Derecho que tuvo lugar en Catania (Sicilia) del 15 al 17 de mayo de 1972, y el que, acerca de Técnicas jurídicas y desarrollo de la persona, se desarrolló en Bari en 1973. Finalmente, las Jornadas jurídicas de Bolonia en Abril de 1975, supusieron el balance de los resultados obtenidos en el proceso de concienciación democrática de los juristas. Hubo coincidencia en considerar que los estudios jurídicos se habían fosilizado en el análisis de muchas instituciones ya superadas históricamente, mientras se ignoraban los nuevos fenómenos jurídicos originados por el actual desarrollo social. Asimismo hubo concordancia en la necesidad de un discurso crítico que supusiese un uso alternativo del Derecho. Es decir en una utilización del Derecho con un signo diametralmente opuesto al tradición. De hecho, el Derecho siempre se ha utilizado alternativamente pero, en la mayoría de los casos, con un signo social regresivo. En definitiva, tal discurso crítico, suponía situarse en una perspectiva superadora tanto de la supuesta neutralidad política del Derecho, como del dogmatismo sectario que lo instrumentaría en sentido partidista.

§22. Su contenido

Para los juristas críticos italianos, el Derecho sólo puede comprenderse como producto de un proceso histórico regido por determinados agentes sociales. Eliminando cualquier mistificación que olvide el estrecho entramado que conecta el Derecho con la estructura social y descubriendo el nexo funcional que en él se expresa. Recuperando y evidenciando la relación existente entre la realidad y los conceptos jurídicos en el desarrollo histórico. Estudiando de diversa forma los textos legales, etcétera. Todo ello constituye algunas de las premisas de un uso alternativo del Derecho y, en consecuencia, éste no debe entenderse como la mera posibilidad de diversas interpretaciones de un texto legal, ya que además tal uso alternativo apunta necesariamente a la existencia de diversas posibilidades de organización de las relaciones sociales.

§23. La función de los juristas

Ante el creciente interés público por la justicia, que paradójicamente coincide con la frustración de los juristas, al comprobarse que el poder que se mueve hacia zonas inaccesibles al control jurídico, los juristas se ven obligados a interrogarse sobre su propia función y sobre el valor de los instrumentos normativos que utilizan. Para la tentativa crítica que así se suscita, el profesor Barcellona considera obligado plantearse la utilización de los instrumentos críticos marxistas.

§24. Materialismo histórico y derecho

Desde la perspectiva del materialismo histórico, es esencial la crítica de la función ideológica del Derecho y de la cientificidad de una eventual ciencia jurídica. Así en una reseña de la obra Sobre el uso alternativo del Derecho, decíamos: Apoyándose en las tesis del profesor Pietro Barcellona y del profesor Ferrajoli, el profesor López Calera criticó la supuesta cientificidad de la aplicación e interpretación del Derecho que continúa apoyándose en el modelo de ciencia positivista del siglo XIX y en la metodología de la abstracción generalizadora. De ese modelo de ciencia vivió, y en gran parte vive, la cultura jurídica y en ella se apoyó epistemológicamente para su contribución al mantenimiento del «statu quo» social. Empero, ya en el siglo XIX, ese proceso de cientifización del mundo jurídico, sufrió una primera crisis con la crítica de Carlos Marx al carácter ideológico de la Cultura burguesa después, y sin transcender tal ámbito desde esa cultura la «Teoría pura del Derecho» de Kelsen ha suscitado serias dudas sobre la posibilidad de un tratamiento estrictamente científico del Derecho, al menos en lo que se refiere –y ello era fundamental– a sus contenidos de valor. Sin embargo Kelsen no logró superar un neopositivismo escéptico. Que aún habiendo contribuido a poner en crisis el modelo vigente de ciencia jurídica, sigue defendiendo la posibilidad de una auténtica ciencia del Derecho aplicada a las estructuras formales y lógicas de las normas y los ordenamientos jurídicos. Para Kelsen, todo lo que sea ir más allá de esa ciencia formal, constituiría prescindir de la cientificidad para caer en la política.

§25. Función política del Derecho

En contraposición a las tesis de Kelsen, es fundamental, para el uso alternativo del Derecho, partir del reconocimiento de la función política del Derecho, en el sentido de que éste no es un puro y objetivo instrumento ético de justicia, sino de dominación de clase, ya que existe una estrecha dependencia entre las relaciones jurídicas y las relaciones económicas.

§26. La subsunción

Así la tarea interpretativa y aplicadora del Derecho, ha sido entendida tradicionalmente como un trabajo de subsunción del hecho en la norma. Empero, hay que renunciar a que la determinación de los hechos sea objetiva, pues son manipulados por los conceptos, o principios generales, que se aceptan, y que han sido elaborados partiendo de un sistema de normas juridicas que representan los intereses de las clases dominantes. En esta perspectiva, toda no es una operación puramente lógica sino también condicionadas socialmente, en cuanto implica siempre opciones sobre lo que es esencial o accidental. En consecuencia, mantener que la interpretación y aplicación del Derecho es una tarea científica, implica una posición ideológica. En contraposición, partiendo del carácter ideológico de la aplicación del Derecho, es posible un uso alternativo del mismo que desenmascare esa pretendida cientificidad y defienda los intereses de las clases subalternas. La necesaria base ontológica para lograr ese propósito es proporcionada por el hecho de que los sistemas jurídicos no son más que un conjunto compacto de normas, sino entidades discontinuas plagadas de fisuras originadas por las contradicciones que se derivan en cada caso de los diversos resultados de la lucha de clases.

§27. Dos notas de todo Derecho

En definitiva, la Teoría del uso alternativo del Derecho, no ha hecho sino replantear las consecuencias implícitas de dos notas características de todo Derecho: su generalidad y su ambigüedad. Como precisa el juez Perfecto Andrés Ibáñez –miembro del Consejo General del poder Judicial de España– «La teoría del uso alternativo del Derecho ha puesto de manifiesto que éste es algo más que una mera técnica, que las categorías jurídicas son susceptibles de interpretaciones diversas y que responden también a contenidos ideológicos. En toda sentencia judicial, hay un componente subjetivo que, en último término, es fundamentalmente político-cultural, en el sentido de opción ideológica, porque los conceptos jurídicos no son unívocos. Por esa característica, indeclinable en toda norma jurídica, no cabe ninguna metodología científica que pueda concluir afirmativamente la posibilidad del carácter objetivo y univoco de las tareas de aplicación del Derecho. No se puede olvidar el hecho, siempre comprobable, de que no sólo hay jurisprudencias distintas sino contradictorias. Todo el montaje de estructurar distinto grado de jurisdicciones y recursos, no hace sino mostrar , en la práctica, la imposibilidad de tal objetividad y univocidad. Que la generalidad y ambigüedad del Derecho pueda o no servir para la emancipación social es ya otra cuestión que depende del sistema jurídico-político de que se trate y del nivel de las contradicciones existentes en su seno».

§28. Derecho y contradicciones

Los juristas y críticos del sistema tradicional, convergen así con la perspectiva teórica del materialismo histórico. Con ello, análisis marxista y uso alternativo del Derecho, más que sugestivas propuestas de utopía social, constituyen dos aspectos de una misma exigencia de reconstrucción del sujeto y no de mera técnica jurídica. En el interior del horizonte social en la que se opera. El análisis de las contradicciones sociales es, en todo caso, incompatible con la teoría de la separación y de la neutralidad del Derecho, así como del reconocimiento de la necesidad de recuperar la relación dialéctica entre las categorías juridicas, estructuras económicas y praxis social. El apoyarse en estas contradicciones, facilita la individualización de sus elementos constitutivos y el tipo de maniobra a efectuar, posibilitando la relación estratégica de los objetivos que parecen concretamente alcanzables. En esa perspectiva, se reserva una función relevante a la crítica, entendida como desarrollo de la conciencia, como reproducción de la dimensión política. La estrategia afirmativa, supone también la capacidad de desarrollar un análisis empírico y de ejercer una praxis que produzca una teoría, como teorización del trabajo de los juristas. Según el profesor Ghezi, practicar el uso alternativo del Derecho, significa reintegrar las instituciones juridicas al interior de las contradicciones sociales y de las relaciones histórico materiales, en el seno de un marco geográfico-Cultural, restituir a las clases subalternas –en el sentido gramsciano de la expresión– la capacidad creativa de la historia.

§29. Seminario de Granada sobre el Uso alternativo del Derecho

Fue organizado en la Facultad de Derecho de la Universidad de Granada y en la ponencia del profesor Modesto Saavedra: «Interpretación del Derecho y uso alternativo del Derecho», después de efectuar una lúcida crítica de las actuales instituciones juridicas de la supuesta neutralidad jurídica de jueces y magistrados, entendía por uso alternativo del Derecho, la propuesta, tanto de carácter práctico como teórico, de utilizar y consolidar el Derecho y los instrumentos jurídicos en una dirección emancipadora, o lo que es lo mismo, de anillar los espacios democráticos en el nivel jurídico de una sociedad determinada. Para ello, se trataría de proyectar y realizar una cultura y práctica jurídica alternativa a la cultura y práctica dominantes, con el fin de que sin romper con la legalidad establecida, privilegiar en el plano jurídico –especialmente en el plano judicial– unos determinados intereses o una determinada práctica social: los intereses y la práctica de aquellos sujetos jurídicos que se encuentran sometidos por unas relaciones sociales de dominación. Para el logro de la finalidad perseguida. El profesor Saavedra efectuó una rigurosa crítica de los mecanismos tradicionales de interpretación del Derecho, y una no menos rigurosa refutación, tanto del reduccionismo sociológico del Derecho, como del voluntarismo subjetivista que desemboca en pseudo soluciones en la línea de la denominada «Libre creación del Derecho». Para el profesor Saavedra es evidente que el uso alternativo del Derecho no implica una concepción del Derecho ya positivizado como una estancia fungible o manipulable al gusto del operador de turno. Creer lo contrario, sería caer en un irreal voluntarismo. Ahora bien, si el Derecho positivo fuese una versatilidad suficiente como para adquirir siempre e ilimitadamente el carácter de quien lo interpreta, todo estaría resuelto sin más que cambiar las distintas personas que se ocupan de la práctica jurídica. En ese sentido, es mas fácil, hacer un uso evolutivo del Derecho, es decir adaptarlo a las necesidades de una sociedad capitalista en transformación, neutralizar sus contradicciones, etcétera. Empero la cuestión es distinta, cuando se plantea la necesidad de hacer un uso alternativo del Derecho que suponga un cambio en la orientación básica de la regulación jurídica. En esa perspectiva, el profesor Saavedra se plantea, muy acertadamente, la necesidad de luchar por una ciencia del Derecho que no se resuelva en abstracciones intrasistemáticas, o análisis formales, sino que recupere la relación existente entre normas juridicas y estructuras sociales. Una ciencia del Derecho, que en lugar de reducirse a efectuar síntesis generalizadoras del material jurídico, atienda a elaborar críticamente categorías que permitan una explicación adecuada de los vínculos genéticos y funcionales que unen la superestructura de los Códigos y de los conceptos jurídicos a la totalidad social que analice la función de las distintas instituciones juridicas «en relación real con la distribución real de poderes en la sociedad.» Sería una ciencia jurídica alternativa a esta utilización regresiva. Poniéndose, por el contrario, al servicio de una alternativa práctica emancipatoria.

Por su parte, del Juez Perfecto Andrés Ibáñez, desarrolló en el mismo Seminario, su ponencia «Por una práctica judicial alternativa». En Estado capitalista, descubriendo que es justamente en el momento del nivel político en el que se refiere a la administración «de la fuerza constitucionalizada» donde se inscribe e una –por no decir la más importante– de las funciones que el poder judicial cumple en la actual organización política: la de vializar y cubrir jurídicamente la represión... Otra no menos decisiva, en opinión de Sensenace, y complementaria, es la de actuar como aparato ideológico. Frente a esta utilización regresiva del Derecho, y secular, el juez Perfecto Andrés Ibáñez sostiene que el uso alternativo del Derecho, está pensado naturalmente para «el aquí y ahora y pretende algo tan elemental como difícil: abrir el Derecho a los esfuerzos que por la transformación democrática se dan en las otras esferas de la vida social y reconstruir críticamente para tal proyecto los propios instrumentos jurídicos mediante una clarificación de su auténtico significado, que exige poner de manifiesto la función ideológica que fatalmente están llamados a desempeñar.

§30. Constitución y uso alternativo del Derecho

Este texto fue publicado inicialmente con el título de «A propósito de la Constitución» en la revista Argumentos (número 17, noviembre de 1978). Se inicia reproduciendo el artículo 9 de la vigente Constitución Española:

Artículo 9.
1. Los ciudadanos y los poderes públicos están sujetos a la Constitución y al ordenamiento jurídico.
2. Corresponde a los poderes públicos promover las condiciones para que la libertad y la igualdad del individuo y de los grupos en que se integran sean reales y efectivas; remover los obstáculos que impidan o dificulten su plenitud y facilitar la participación de todos los ciudadanos en la vida política, económica y social.

Este texto, que no ha sufrido modificación durante su estudio en el Senado, puede ser interpretado por muchos ciudadanos en la línea de las platónicas declaraciones programáticas a que nos tienen habituados algunos textos constitucionales. Declaraciones, en las que lo programático adquiere, generalmente, sentido peyorativo a causa de su nula incidencia en la propia vida cotidiana de esos ciudadanos. Es también frecuente que las fuerzas sociales retrógradas traten de mellar el filo de determinados artículos de los textos constitucionales, invocando ese carácter programático equiparándolos con utópicas buenas intenciones, para evitar su posible operatividad en los procesos de cambio social.

Empero sin negar que en el artículo 9 citado, se mantienen algunos de los rasgos tradicionales de los textos constitucionales programáticos, no por ello se agota la función de esta parte del Título Preliminar de la nueva Constitución Española. Entre otras posibilidades, en ese texto puede basarse el fundamento constitucional de un eventual uso alternativo del Derecho similar al que durante los últimos años se ha venido efectuando en Italia.

En realidad el Derecho siempre se ha venido utilizando alternativamente, pero en la mayoría de los casos, con un signo regresivo. Ahora se trata, por el contrario, de potenciar un uso del Derecho que sea verdaderamente alternativo de la utilización reaccionaria que del mismo se ha realizado por las clases dominantes a todo lo largo de la historia.

§31. Su fundamento constitucional

Ahora bien, el uso alternativo del Derecho se caracteriza, entre otros, por el rasgo que en su desarrollo están indisolublemente ligados teoría y praxis. En consecuencia, el interés teórico que por el mismo se ha suscitado en España, requería como requisito indispensable, la creación de las condiciones precisas para su práctica jurídica. Es decir, un fundamento constitucional que posibilitase su ejercicio. En ese sentido, Italia nos ofrecía también la necesaria pauta, ya que en dicho país, la praxis iusalternativista, tiene un sólido fundamento constitucional. Por otra parte, sin pretender efectuar una homologación simplista del modelo jurídico-político italiano, es evidente el interés que en nuestro país suscitan las experiencias muy diversificadas que proceden de la península itálica.

Jurídicamente, el fundamento constitucional de uso alternativo del Derecho es muy firme en Italia. Así en el artículo 3 de su Constitución se declara:

1. Todos los ciudadanos tienen idéntica dignidad y son iguales ante la ley, sin distinción de sexo, raza, idioma, religión, opiniones políticas, condiciones personales o sociales.
2. Incumbe a la República remover los obstáculos de orden económico, y social que, limitando de hecho la igualdad de los ciudadanos impidan el pleno desarrollo de la persona humana y la efectiva participación de todos los trabajadores en la organización política, económica y social del país.

De una lectura atenta del texto del artículo 3 de la Constitución Italiana de 1947, se deduce claramente el carácter imperativo que se ha pretendido proporcionar a su redacción. Si bien en el primer apartado se mantiene todavía la forma tradicional de las dominadas Normas programáticas –con un contenido muy amplio y diversificado– en el apartado segundo, se atribuye al Estado una misión social transformadora destinada a lograr la efectividad de la igualdad. Con ello la Constitución Italiana se sitúa a la vanguardia de la corriente política actual que trata de consagrar los derechos constitucionales de modo tal que pasen a ser derechos efectivos para la gran mayoría de la población. Desde esa perspectiva, se trata también de consolidar una primera y dinámica síntesis de inspiración Togliattiana, las libertades políticas y sociales conquistadas por las masas populares en el siglo XX.

Debe subrayarse asimismo –-que en constraste con la mayoria de las Constituciones burguesas tradicionales– la gran precisión que el texto constitucional italiano adquirió, al concretar que «son obstáculos de orden económico y social» los que limitan de hecho la igualdad de los ciudadanos. Y en una perspectiva todavía socialmente más avanzada, el que se atribuya a la República como objetivo, el logro de «la efectiva participación de todos los trabajadores en la organización económica, política y social del país». En efecto, en el texto constitucional italiano, ya no se trata de una declaración programática, sin correspondencia real con la estructura sociológica del país, similar a la proclamación de España como «República de Trabajadores» en la Constitución Española de 1931, sino de un mandato específico a los órganos del Estado, destinados a promover una efectiva participación de los trabajadores en la estructuración y gestión de la nación.

Debemos fijarnos ahora en el artículo 13 de la Constitución Portuguesa, ya que constituye el homólogo del artículo 3 de la Constitución Italiana:

1. Todos los ciudadanos tienen la misma dignidad social y son iguales ante la Ley. 
2. Nadie puede ser privilegiado, beneficiado, perjudicado, privado de cualquier derecho o exento de cualquier deber, en razón de su ascendencia, raza, sexo, lengua, territorio de origen, religión, convicciones ideológicas, instrucción, situación económica o condición social.

Evidentemente, se trata de una muy amplia y precisa proclamación del principio de igualdad que supera incluso a la Constitución italiana. Sin embargo, en la perspectiva del uso alternativo del Derecho, no proporciona una base constitucional tan rigurosa como en la Constitución Italiana. Carece de un mandato imperativo explícito a los órganos del Estado, tendente a atribuirles la misión de remover los obstáculos de orden económico y social que limitan la efectividad de ese principio de igualdad que tan rotundamente se propugna. Ahora bien, no sería justo limitar la comparación entre ambas Constituciones al contraste entre dichos artículos. En la Constitución lusitana, se define a Portugal , desde su artículo 1° «como una República soberana, basada en la dignidad de la persona humana y en la voluntad popular y empeñada en su transformación en una sociedad sin clases.» Definición que se completa en su artículo 2°, al precisar que «la República portuguesa es un Estado democrático, basado en la soberanía popular, que tiene por objeto asegurar la transición hacia el socialismo mediante la creación de las condiciones para el ejercicio del poder democrático de las clases trabajadoras. A su vez, estas normas programáticas generales se complementan con otras más específicas que, debidamente aplicadas, supondrían una transformación revolucionaria de la estructura social de Portugal.

En este trabajo no podemos entrar en el análisis de los procesos políticos de Portugal. Por consiguiente, no nos es posible pronunciarnos acerca de la posibilidad de una vía italiana al socialismo, basada jurídicamente en premisas constitucionales. De lograrse, ello haría superfluo el uso alternativo del Derecho. Este sólo tiene sentido cuando –por diversas causas– no es posible a corto plazo un proceso de transformación revolucionaria de la sociedad. En una perspectiva política es obvio que el Derecho no puede sustituir a la Revolución como sujeto activo del cambio social radical, impuesto por la acción de las masas populares. Ahora bien, tampoco puede afirmarse convincentemente que la Revolución sea factible en todo lugar y momento. De ahí la interminable polémica, teórica y práctica, acerca de las condiciones objetivas y subjetivas necesarias para su realización. Se hace, en consecuencia, necesario contribuir a la dinamización de la sociedad por otros medios. Entre ellos, asimismo desempeñan una función importante las reformas sociales promulgadas legislativamente y la lenta, pero creciente socialización del fundamento interpretativo de muchas sentencias judiciales. Se trata de una evolución social gradualista, pausada y no siempre irreversible. Además la propia lentitud de la evolución reformista, propicia que se trate de investigar la factibilidad de otros medios. De esta necesidad ha surgido precisamente uno de los impulsos que ha originado el movimiento para un uso alternativo del Derecho.

Evidentemente si la vía hacia el socialismo en Portugal se estanca y paraliza y no se produce una involución social o una reforma constitucional regresiva, como es muy probable –en la Constitución Portuguesa, considerada globalmente, hay base más que suficiente para que en el país lusitano sea factible un uso alternativo del derecho progresista. En ello precisamente estriba el núcleo esencial de una posición iusalternativista. Como muy bien sintetiza el gran pensador jurídico y político don Elías Díaz: «Se trata de hacer un uso del Derecho en forma muy diferente del que ha sido tradicional: ese es, puede decirse, el propósito central de las posiciones alternativistas. Quizás fundamentalmente en dos sentidos. 1) El de asumir el ordenamiento jurídico en su totalidad, aplicando la legislación ordinaria de modo que permita extraer de ella todas las posibilidades progresivas que se deriven, por ejemplo, de su interpretación desde la legislación constitucional (caso del artículo 3 de la Constitución italiana) 2) En el de desenmascarar el carácter supuestamente apolítico y neutralista del Derecho, desentrañando por tanto todas sus potencialidades como instrumento realmente democratizador, que realice no una justicia no partidista sino entendida como creadora de libertad igual para todos.»

Por otra parte, esa posibilidad iusalternativista de la Constitución Portuguesa se refuerza por la introducción a la Constitución que en sus artículos 179 y 280 de la figura de la inconstitucionalidad por Omisión o por Acción. Así el artículo 279 establece: «Cuando la Constitución no llegue a ser cumplida por omisión de las medidas legislativas necesarias para hacer efectivas las normas constitucionales, el Consejo de la Revolución podrá recomendar a los órganos legislativos competentes que las promulguen en un tiempo razonable.

§32. En la Constitución española de 1978

Sin duda, después de esta glosa del fundamento constitucional del uso alternativo del Derecho en Italia y en Portugal, puede producirse la impresión de que en nuestra Constitución de 1978, ese fundamento es mucho más débil. Sin embargo, aun reconociendo que su artículo 9, inspirado directamente en el artículo 3 de la Constitución Italiana, ha sufrido una clara atenuación de la rotunda especificidad que caracteriza al texto italiano, no por eso deja de constituir ese fundamento constitucional para una práctica iusalternativista. En ese sentido, en su día fue valorado por los juristas críticos italianos. Estos resaltaron también que para la debida perspectiva iusalternativista, hay que situarse en el enfoque global del texto constitucional español. Así el mencionado artículo 9 debería ser interrerelacionado positivamente con los artículos 1, 6, 7, 10, 13, 14, 15, 16 a 64, 116 a 135, 142 a 164, así como el Preámbulo de la disposición derogatoria. Por el contrario, constituye un elemento muy negativo de nuestra Constitución, el hecho de que en el artículo 121 (del texto del Senado) aun reconociendo el derecho de asociación profesional de jueces y magistrados, fiscales y secretarios judiciales, se les niegue el derecho a la sindicación y al de la militancia en partidos políticos. Con el pretexto de asegurar la necesaria independencia de la justicia, se ha relegado a estos funcionarios a la condición de ciudadanos de segundo orden. Sin embargo, es obvio que se trata de un pretexto formal que ocultan los intereses sociales que –tras una fachada de supuesta apoliticidad– tratan de mantener a toda costa el carácter clasista del aparato judicial. Así lo corrobora también, de forma elocuente que, al votarse este artículo, el partido político UCD se desmarcase del consenso negociado con los partidos políticos de izquierda, para votar con Alianza Popular. Con ello se hizo precisa una enmienda transnacional que, al menos obtuvo el reconocimiento constitucional del derecho a la asociación profesional de dicho personal. Debe subrayarse asimismo –por lo que supone de justo y progresivo– que el texto del Senado haya constitucionalizado la existencia de un cuerpo único de jueces y magistrados. Con ello obtienen una muy necesaria satisfacción los jueces de Distrito por la que había luchado tenazmente el colaborador de Argumentos, don Francisco Luces Gil. Este problema se va a suscitar fundamentalmente en el terreno de la interpretación judicial. En ese sentido, Italia es también paradigmática. Durante todo un periodo histórico han coexistido en dicho país considerables residuos de la legislación fascista con una Constitución democrática muy avanzada. Como es lógico, los problemas de interpretación han sido constantes, dando lugar a fuertes choques entre el Tribunal de Casación (equivalente a nuestro Tribunal Supremo) y dominado por la Magistratura más conservadora) y el Tribunal Constitucional que, generalmente, tiende a situarse en una perspectiva democrática, ha quedado así demostrada la falacia de la supuesta neutralidad política de la judicatura y ello ha producido efectos catárticos en un importante sector del personal judicial.

En Italia la magistratura judicial se había mantenido tradicionalmente en las posiciones de un supuesto apoliticismo. Pero a través de ese proceso catárquico –que incide fundamentalmente en las nuevas promociones judiciales– surgió en el seno de la conservadora «Asociación Nacional de Magistrados (ANMI) el Movimiento de Magistratura Democrática (MD) –que durante los años sesenta, actuó como precedente de un uso alternativo del Derecho– estuvo dirigido a la acomodación de la legislación ordinaria y la práctica judicial a los dictados de la norma constitucional, siendo medio privilegiado pero no exclusivo, el denominado «incidente de constitucionalidad» planteado contra todo tipo de proposiciones tenidas por contraventoras de aquella... Por otra parte, un sentido profundo garantista de la función judicial, asumido por MD, ha constituido en multitud de ocasiones el más firme apoyo a las nuevas formas sociales de oposición y de lucha que se debatían – entre su reconocimiento implícito en la legalidad constitucional y el carácter restrictivo de las norma concreta de inspiración conservadora o francamente reaccionaria, aún vigente entre amplios sectores del ordenamiento jurídico. Este fenómeno ha sido bautizado como Suplencia de la Magistratura, con lo que se quiere aludir a una intervención de la misma en conflictos políticos y sociales, o más en general, en problemáticas socioeconómicas, que bastante más correctamente deberían encontrar su propia mediación y tratamiento en sedes políticamente responsables y como consecuencia en una mediación que a ellos incumba.

En este sentido, se sitúan las conclusiones del Congreso de Florencia de MD que señalan como tareas de los juristas críticos; 1) La valoración de los aspectos democráticos igualitarios de la Constitución y la defensa intransigente de las libertades constitucionales y de la legalidad democrática. 2) La desmitificación de la imagen tradicional del juez neutral, que oculta el papel clasista de la función judicial y la reafirmación del significado garantista de la independencia de la magistratura respecto a las acciones políticas del ejecutivo (...) 3) La adecuación de la acción política de MD a las conquistas realizadas a través de las luchas sociales en el sentido de hacer imposible el intento de neutralizar mediante la acción judicial las conquistas obtenidas a nivel normativo mediante la lucha de clases. Todo ello pasa a ser objetivo de los juristas avanzados españoles.

§33. Los jueces contra la Dictadura

Con este mismo título, el Movimiento Justicia Democrática ha publicado recientemente un interesante libro, en el que se recogen los documentos fundamentales, elaborados entre 1971 y 1973 por el sector más honesto de la judicatura española. Estos textos fueron publicados en la revista Argumentos de Madrid, n° 16, de Octubre de 1978 y en la obra Los jueces contra la dictadura. Justicia y política en el franquismo, en Tucar Ediciones, Madrid 1978. Con esta última información, no tratamos de poner en entredicho a los funcionarios judiciales que no militaron en Justicia Democrática. Simplemente subrayamos la relevante honradez de un apreciable sector de la judicatura española. Si, como es obvio, en las condiciones normales de desarrollo de la sociedad capitalista, no es fácil mantener la independencia y honestidad profesional de la judicatura –ya que los condicionamientos de clase y las presiones oligárquicas, tienden a distorsionarla– la dificultad se acentúa extraordinariamente en regímenes dictatoriales como el franquismo.

Con la derrota de las fuerzas republicanas en la guerra civil española, se inició una fuerte represión de los juristas demócratas. Los que no fueron encarcelados o ejecutados, resultaron expedientados por el denominado Tribunal de Responsabilidades Políticas y privados arbitrariamente del ejercicio de su profesión. A la depuración de la judicatura, siguió la promoción de paniaguados del régimen, por «méritos» no profesionales y una política arbitraria de ascensos y sanciones destinada a romper cualquier veleidad de rectitud e independencia en la aplicación de la justicia. Con posterioridad, a partir de la ley de 27 de Diciembre de 1956, reguladora de la Jurisdicción Contenciosa Administrativa y demás leyes complementarias, asistimos a un intento de suplir la ausencia de una auténtica Constitución democrática, por el supuesto carácter de Estado de Derecho que proporcionaría a nuestro ordenamiento jurídico el sometimiento de la Administración a la Ley. Evidentemente, se trataba de un claro intento de instrumentalizar al Derecho Administrativo para lograr los fines de enmascaramiento ideológico pretendido por las fuerzas sociales hegemónicas en el sistema.

Empero, como en otra faceta cualquiera de la realidad social, también en el campo jurídico fueron gradualmente generándose actitudes de oposición democrática. Así se produjo una especie de reacción natural de los juristas que pretendiendo ser coherentes con la función que formalmente les atribuye el ordenamiento jurídico, dieron lugar a la formación del movimiento en defensa del Estado de Derecho. En ese sentido, ha sido muy significativo el movimiento denominado Justicia Democrática, ya mencionado más arriba.

Pero la labor de Justicia Democrática no se limitaba a realizar un uso alternativo del Derecho en sentido democrático. Simultáneamente, se investigaban y recopilaban informaciones sobre la antijurídica represión que el régimen franquista efectuaba, en todos los sentidos, la corrupción y las arbitrariedades en el seno de la judicatura y la magistratura, etcétera. Todo ello con la finalidad de denunciarlo públicamente en ediciones clandestinas que causaron, por su coraje y rigor, gran impacto en distintos medios jurídicos. En el libro que reseñamos se insertan los relevantes documentos que Justicia Democrática editó en la clandestinidad con el propósito de clarificación y denuncia ante la opinión pública. A título de definición se señala: Justicia Democrática, nacida en el contexto democrático español de los primeros años setenta, lo fue como expresión del profundo malestar que la situación producida en un sector de la magistratura, bastante más amplio de lo que pudiera llevar a creer la aparente pasividad general. Surgió como forma de contestación, netamente profesional, frente a los condicionamientos extraprofesionales, que pesaban sobre la función (...) Lentamente, pero de forma constante, fue produciéndose la maduración de actitudes individuales, que al final confluirían en lo que constituyó un éxito sin precedentes: un sector cualificado de la intelectualidad orgánica del aparato del Estado franquista, pasó a convertirse en oposición clandestina con la subsiguiente aparición de una figura enormemente significativa y desde luego atípica: la de una suerte de juez «delincuente». Lo que en otros países de nuestro ámbito cultural, pudo darse en el ámbito de la legalidad y sin graves quebrantos de las estructuras orgánicas y de las disposiciones, aquí debió pasar, sin otra alternativa, por tan anómala situación que aún no cabe considerar como definitivamente cerrada.

Efectivamente, además de otros aspectos todavía insuficientes del desarrollo democrático, no se puede considerar esa situación como definitivamente cerrada por la persistencia en el testo constitucional de unas limitaciones a la sindicación y afiliación política de los funcionarios judiciales claramente antidemocráticas y sin parangón en otras Constituciones. Con ello, una vez más, la derecha parlamentaria ha demostrado que en ella siguen pesando fuertemente los prejuicios franquistas. (Deben consultarse en este aspecto los artículos de Manuel Ortells, «Asociación y sindicación de jueces» publicado en enero de 1978; el de Lorenzo Martín Retortillo, «Protección y garantía de los derechos y libertades», publicado el 10 de marzo de 1978; y el de José María García Zurdo «Constitución y poder judicial», publicado en Abril de 1978, Antonio Embid, «El Derecho de huelga de los funcionarios judiciales», y Francisco Sosa Wagner, «Libertades públicas y funcionarios», publicados en Julio de 1978 y Perfecto Andrés Ibáñez, «Acerca del poder judicial», de Septiembre de 1978. Todos ellos publicados en la revista Argumentos.

Uno de esos reflejos más típicos es el de «evitar la politización de la justicia.» Como si ello no constituyera una politización a la inversa. Por ello compartimos la parte de dicha definición en que muy oportunamente se señala. «Nuestra organización, con escándalo de algunos, hubo de hacer política precisamente por la justicia. Por eso su presencia en la vida del país durante los últimos años, para a través de la denuncia precisa y la elaboración de alternativas viables, contribuir al replanteamiento de la función judicial sobre bases auténticamente democráticas. Los escritos que siguen constituyen la parte esencial del trabajo colectivo de Justicia Democrática en ese tiempo.» Una constante, fácilmente rastreable en todos los casos, es la ausencia de veleidades teoricistas, desplazadas por la preocupación por las respuestas útiles a cuestiones siempre concretas. Ello sin perjuicio del necesario rigor en el tratamiento de los temas. Tampoco son trabajos individualmente concebidos ni elaborados en la soledad y el aislamiento del cuarto de trabajo. Antes, por el contrario, cada uno de ellos fue objeto de debate y depuración en el seno de comisiones auténticamente representativas de de tal manera que pudieran representar el sentir unánime de la organización. Varios tuvieron por título «Justicia y Política», y en la generalidad de los mismos lo especifico judicial no se ha visto no como cosa aislada o susceptible de serlo. Sino como algo inserto en la trama de la estructura política y sólo inteligible en su unidad y distinción con ésta.

Las conclusiones del Congreso Nacional de Justicia Democrática (enero de 1977) celebrado ya en la legalidad democrática, cierran este interesante volumen de la colección «Documentos Políticos» de la Editorial TUCAR. En ellos, además de las ponencias «La Justicia en una sociedad democrática» y «El futuro de Justicia Democrática», se publica una síntesis del debate, en el que se añadió:

A) Debe subsistir Justicia Democrática en el momento político actual, con la misma estructura fundamental y objetivos

B) Justicia Democrática debe promover desde ahora un sindicato cuyas características, composición y funcionamiento, serán objeto de posterior estudio y en íntima relación con la evolución de la situación política.

C) La condición de miembro del Poder Judicial no puede impedir la pertenencia a partidos políticos y organizaciones sindicales, desestimándose la posibilidad de desempeñar en ellos cargos directivos.

D) Justicia Democrática debe promover, en todo momento, una aplicación del Derecho tendente al desarrollo democrático de la sociedad.
 









Ayn Rand en Manhattan.
Un doble homenaje en septiembre

Fernando Rodríguez Genovés

Se cumple este año el 25 aniversario de la muerte en la ciudad de Nueva York de la escritora y filósofa Ayn Rand (1905-1982). Una buena ocasión para rendir un merecido homenaje a ambas damas –urbe y autora–, unidas entre sí en un mismo lugar y por similar destino
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Desde Rusia con amor a la libertad

[image: Ayn Rand]

Ayn Rand al cumplir los 100
15 de junio de 2005
por David Boaz

David Boaz es Vicepresidente Ejecutivo del Cato Institute, autor de Libertarianism: A Primer (Free Press, 1998), y editor de The Libertarian Reader (Free Press, 1998), donde se incluye una larga entrevista a Ayn Rand realizada por Alvin Toffler

«El interés en la celebrada filósofa y novelista Ayn Rand continúa creciendo, veinte años después de su muerte y sesenta después de su primer bestseller con El Manantial. Rand nace el dos de febrero de 1905, en San Petersburgo, Rusia. 

En el oscuro año de 1943, en las profundidades de la Segunda Guerra Mundial y del Holocausto, cuando EE.UU. se había aliado a un poder totalitario para derrotar a otro, tres mujeres admirables publican sendos libros que fundan el movimiento liberal{1} moderno. Rose Wilder Lane, la hija de Laura Ingalls Wilder, autora de La Pequeña Casa del Bosque y otras historias de marcado individualismo estadounidense, publica un apasionado ensayo histórico titulado El Descubrimiento de la Libertad. La novelista y crítica literaria Isabel Paterson compone El Dios de la Máquina, donde se defendía el individualismo como la fuente de progreso en el mundo. 

El otro gran libro de 1943 es El Manantial, una enérgica novela sobre arquitectura e integridad escrita por Ayn Rand. Por no encajar el sesgo individualista del libro con el espíritu de le época, los críticos lo hacen pedazos. El relato, sin embargo, conmueve a los lectores a los que va dirigido. Las ventas, muy discretas al principio, van creciendo y creciendo con el tiempo. Dos años después de su publicación, todavía permanece en la lista del New York Times de libros más vendidos. Cientos de miles de personas lo leen en la década de los 40, millones tal vez, y muchos de ellos sienten la motivación de buscar más información acerca de las ideas de Ayn Rand. 

Rand escribe más tarde, en 1957, La Rebelión del Atlas, una novela más exitosa si cabe que la anterior, al tiempo que funda una asociación de personas que comparten su filosofía, la cual denominó Objetivismo. Aunque su filosofía política era liberal, no todos los liberales compartieron sus opiniones respecto a metafísica, ética y religión. A algunos les incomodaba la radicalidad de su exposición, así como el culto que provocaba entre sus seguidores.

Como en el caso de Ludwig von Mises y de F. A. Hayek, Rand hace patente la relevancia de la inmigración, no solo en EE.UU. en su conjunto sino en el liberalismo americano en particular. Mises había huido de su Austria natal justo antes de que los nazis confiscaran su biblioteca. Rand huye, por su parte, de los comunistas nada más ocupan el poder en Rusia. Cuando un asistente a un acto público interrumpió a la escritora para inquirirle: “¿Por qué debería de importarnos las ideas de un extranjero?”, ella le contestó con su firmeza habitual: «Yo escogí ser americana. ¿Qué has hecho tú, aparte de haber nacido?» 

George Gilder calificó La rebelión del Atlas como «la más importante novela de ideas desde Guerra y paz». Desde las páginas del Washington Post, explicó el impacto que produjo en el mundo de las ideas, especialmente en el ámbito capitalista: «Rand dio con sus poderosos libros en los dientes de una intelectualidad que todavía estaba fascinada por el poder del Estado, durante un tiempo en el que Dwight Eisenhower mantenía niveles de impuestos cercanos al 90 por ciento y confesaba su incapacidad para refutar a Nikita Khrushchev cuando éste aseveró que el capitalismo era inmoral por estar basado en la avaricia». 

Los primeros libros de Rand aparecen en un momento en que nadie parecía apoyar la libertad y el capitalismo, cuando incluso los más grandes defensores del capitalismo subrayan su utilidad, sin referirse a la moralidad del mismo. Por entonces se escucha a menudo que el socialismo es una buena idea en teoría; son los seres humanos quienes no son lo bastante buenos para el socialismo. Ayn Rand replica al respecto que el socialismo no es suficientemente bueno para los seres humanos. 

Sus libros atraen, pues, a millones de lectores porque ofrecen una perspectiva apasionada, a la vez que filosófica, a favor de los derechos individuales y del capitalismo. Y lo hace de una forma tan intensa que se len de un tirón. Las personas que leen a Rand y captan su mensaje, no sólo llegan a concienciarse en materia de costes y beneficios, de incentivos e intercambios. Se convierten en apasionados abogados de la libertad. 

Rand significa una verdadera anomalía en los años 40 y 50 al presentarse como una defensora de la razón y del individualismo en unos tiempos contaminados de gobierno grande y conformismo. Es, con todo, la modeladora de los años 60, la época de «haz tus propias cosas» y de la revolución de la juventud; de los 70, peyorativamente conocidos como «Me Decade »{2}, aunque, en un sentido más positivo, represente una época de escepticismo hacia las instituciones y un giro hacia el auto-mejoramiento y la felicidad personal; y los 80, la década de la reducción de impuestos y del espíritu emprendedor. 

A lo largo de esas décadas, sus libros no dejan de venderse –veintidós millones de copias en dicho periodo, y todavía hoy desaparecen de las estanterías en un visto y no visto–. Según Penguin/Putnam, editorial que publica sus textos, las ventas de La Rebelión del Atlas superaron los ciento cuarenta mil ejemplares en 2002, un 10 por ciento más con respecto al año anterior. Contando sus cuatro novelas en edición de libro de bolsillo, las ventas ascienden a las trescientas setenta y cuatro mil copias, el nivel más alto desde la muerte de Ayn Rand en 1982. Sumando las ventas en tapa dura, las ediciones de clubes de libros, así como sus trabajos de no-ficción, los lectores de Rand han adquirido cada año quinientos mil ejemplares de sus obras. 

Estudiantes universitarios, profesores, hombres de negocios, Alan Greenspan, el grupo de rock Rush y el principal asesor económico del presidente ruso Vladimir Putin, todos se proclaman fans de Ayn Rand. Tanto El manantial como La rebelión del Atlas siguen apareciendo en la lista de clásicos más vendidos de Barnes and Nobles, mientras guionistas están trabajando en adaptaciones al cine de ambas obras. Según una encuesta realizada a los lectores del Club del Libro del Mes de la Biblioteca del Congreso, La Rebelión del Atlas ocupaba el segundo lugar, considerándolo, después de la Biblia, como «el libro más influyente para los estadounidenses hoy en día». 

Recientemente, Rand ha sido objeto de atención en USA Today, Washington Post, New Yorker, y la serie «Escritores Americanos» de la C-SPAN. Su nombre ha aparecido en novelas de Tobias Wolf y de William F. Buckley, Jr.; en reportajes del aniversario número 50 de Playboy; en Playbill, la revista de teatro; en el periódico de perfiles biográficos de su amigo Mickey Spillane; en una película de Showtime titulada La Pasión de Ayn Rand, protagonizada por Helen Mirren; y en un documental, Ayn Rand: Una Sensación de Vida, nominado para un premio de la Academia en 1997. Ha aparecido incluso en un sello de primera clase como parte de la serie literaria del Servicio Postal. Una cita de Rand saluda a los visitantes del pabellón estadounidense en Epcot Center de Walt Disney World. 

Pocos escritores son, en fin, más populares –o más controvertibles– que Ayn Rand. A pesar del enorme éxito comercial de sus libros y de la gran influencia que tiene sobre la cultura estadounidense, los críticos literarios y demás intelectuales comúnmente le son hostiles. Denuncian su defensa del individualismo y del capitalismo, ridiculizan su «prosa púrpura», y se burlan de su moralidad de blanco o negro. Ninguno de ellos parece, no obstante, haber disuadido a sus millones de lectores. 

Aunque a ella no le gustaba reconocer sus deudas para con otros filósofos, el trabajo de Rand descansa firmemente en la tradición liberal, con raíces que remiten a Aristóteles, Aquino, Paine, Bastiat, Spencer, Mill y Mises. Sus novelas están tan impregnadas de ideas sobre individualismo, libertad, y gobierno limitado que, en no pocas ocasiones, han logrado cambiar la vida de sus lectores. Los valores culturales defendidos por Rand –razón, ciencia, individualismo, realización personal y felicidad– continúan extendiéndose alrededor del mundo.»

Fuente: Cato Institute. La versión española es nuestra.
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2

El manantial y el arquitecto

Rememoremos a continuación algunos fragmentos significativos de la novela El manantial (The Fountainhead, 1943). A fin de situarse en el contexto de la obra e identificar a los personajes que en ella aparecen, resulta muy útil consultar alguna reseña de la misma.
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«El grande hombre es foco de vívida luz, manantial en cuyo margen nos extasiamos, claridad que disipó las sombras del mundo, no a modo de lámpara refulgente, sino como luminaria natural, resplandeciendo como don celeste; es una cascada fúlgida abundante en íntima y nativa originalidad, nobleza, virilidad, egoísmo, a cuyo contacto no hay alma que deje de sentirse en su elemento.»
Thomas Carlyle, Los héroes, Sarpe, Barcelona, págs. 31 y 32.
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«Ellsworth M. Toohey permaneció a la expectativa. Hizo dos pequeñas sugestiones: encontró en el archivo del Banner la fotografía de Roark tomada cuando la inauguración de la Casa Enright, la fotografía del rostro de un hombre en un instante de exaltación, y la hizo publicar en el diario con el encabezamiento: ‘¿Está contento, señor Superhombre?’»
     Ayn Rand, El manantial, traducción Luis de Paola, Orbis, Barcelona, tomo I, pág. 318.
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«[Diálogo entre Dominique y Gail]
—¿Nunca ha pensado cuán pequeño se siente uno cuando mira al océano?
El rió
—Nunca. Ni mirando los planetas ni los picos de las montañas ni el gran cañón del Colorado. ¿Por qué tendría que pensar así? Cuando miro el océano, siento la grandeza del hombre. Siento la magnífica capacidad del hombre que creó ese barco para conquistar todo el espacio sin sentido. Cuando contemplo los picos de las montañas, pienso en los túneles y en la dinamita. Cuando contemplo los planetas, pienso en los aeroplanos.
—Sí, y ese sentido especial de sagrado arrobamiento que los hombres dicen que experimentan en la contemplación de la naturaleza… yo nunca lo he recibido de la naturaleza, sino de… – Se detuvo.
—¿De qué?
—De los edificios – murmuró–. De los rascacielos.
—¿Por qué no quería decirlo?
—No… sé.
—Yo daría la puesta de sol más hermosa por la vista de las líneas del los rascacielos de Nueva York, particularmente cuando uno no ve los detalles y sí solamente las formas. Las formas y los pensamientos que la han creado. El cielo sobre Nueva York y la voluntad del hombre hecha visible. ¿Qué otra clase de sentimientos necesitamos? Y después me hablan de peregrinaciones a algún santuario húmedo de la jungla, a un monstruo de piedra receloso, con una gran panza, creado por algún salvaje con lepra. ¿Quieren ver el genio y la belleza? ¿Buscan un sentido de lo sublime? Que vayan a Nueva York, a las costas del Hudson, Que contemplen y se arrodillen. Cuando miro la ciudad a través de mi ventana, no tengo la sensación de mi pequeñez, pero tengo la impresión de que si hubiera guerra y amenazara todo eso, me arrojaría yo mismo al espacio, sobre la ciudad, para proteger esos edificios con mi cuerpo.»
     (Ibídem, tomo II, pág. 120)

*

«Me gusta ver a un hombre parado al pie de un rascacielos –dijo Wynand–. El hombre ha hecho esa increíble masa de piedra y acero. Esto no lo empequeñece, al contrario, lo hace más grande que la estructura. Lo que amamos en estos edificios, Dominique, es la facultad creadora, lo heroico del hombre.»
     (Ibídem, tomo II, pág. 120)

*

«[Alegato de Howard Roark en la escena del juicio]
Ningún trabajo se hace colectivamente por decisión de una mayoría. Todo trabajo creador se realiza bajo la guía de un solo pensamiento individual. Un arquitecto necesita muchos hombres para levantar un edificio, pero no les pide que le den el voto sobre su proyecto. Trabajan juntos por libre acuerdo y cada uno es libre en su función propia. El arquitecto emplea acero, vidrio, hormigón que otros han producido, pero esos materiales siguen siendo acero, vidrio, hormigón hasta que él los emplea. Después, lo que hace con ellos es un producto individual y es su propia individualidad. Ésta es la única forma de cooperación entre los hombres.»
     (Ibídem, tomo II, pág. 293)

*

«[…] Los carniceros más temibles han sido los más sinceros. Creían que la sociedad perfecta sería alcanzada por medio de la guillotina y el pelotón de fusilamiento. Nadie discutió el derecho a asesinar desde el momento que asesinaban con un propósito altruista. Se aceptó que el hombre debe sacrificarse por los demás hombres. Cambian los actores, pero el curso de la tragedia se mantiene idéntico. El humanitarista que empieza con declaraciones de amor por el género humano termina con un mar de sangre. Continúa y continuará mientras se crea que una acción es buena si no es egoísta. Esto permite actuar al altruista y obliga a soportarlos. Los líderes de los movimientos colectivos no piden para ellos mismos, pero es menester observar los resultados.»
     (Ibídem, tomo II, págs. 293 y 294)

*

«[…] No reconozco obligaciones hacia los hombres, excepto una: respetar su libertad y no formar parte de una sociedad esclava,»
     (Ibídem, tomo II, pág. 295)

*

«La línea del océano cortaba el cielo El océano subía conforme descendía la ciudad. Pasó los pináculos de los edificios de los bancos. Subió las torres de los templos.
Después ya no hubo nada más que el océano, el cielo y la figura de Howard Roark.»
     (Ibídem, tomo II, pág. 303)
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Notas

{1} Libertarian en el original, en este caso, como en los otros en los que se lea «liberal» (o «liberales»).

{2} La expresión fue acuñada por el escritor neoyorquino Tom Wolfe en 1976. Traducida al español como «la década del Yo», vendría a marcar diferencias entre la cultura de los sesenta y la de los setenta. Ésta se caracterizaría, frente a la agitada década anterior, por un mayor ensimismamiento y una mayor complacencia de la gente. Prodigiosas décadas…
 









Venerabilis inceptor

José Ramón San Miguel Hevia

El siglo XIV con sus muchas calamidades, donde empieza la ciencia moderna
bajo el principio de la Ley de Sencillez


1. La crisis del siglo XIV

El siglo XIV se inicia con una puesta en cuestión de las instituciones sociales en las que el hombre medieval está cómodamente instalado y sobre las que desarrolla su vida. Ya en el 1300, Felipe IV de Francia en conflicto con el papa Bonifacio VIII exige con el apoyo de la mayor parte de la iglesia francesa y de todos los nobles y el pueblo, la total independencia de su reino frente a Roma. Por su parte el pontífice defiende nada menos que el doble poder, espiritual y temporal, sobre toda la cristiandad y utiliza para lograr este fin el arma suprema de la excomunión y de la declaración dogmática.

El fracaso de Roma en esta prueba de fuerza tiene un doble efecto inmediato. Primero que nada, Francia sale fortalecida, adquiere el derecho de gobernar sus propios asuntos seculares sin ninguna interferencia extraña, y sienta una de las bases del estado moderno. Los juristas que defienden al rey Felipe y en primer lugar Gil de Roma afirman que la existencia de todos los reinos y principados se deriva del derecho natural y no de una delegación de poderes del representante de Dios.

Pero al mismo tiempo Bonifacio VIII y con él todos sus seguidores ven disminuida y debilitada su antigua omnipotente autoridad. En este primer pleito ha tenido que capitular ante el mismo Felipe el Hermoso, elevando a los altares como muestra de amistad a su abuelo Luis IX. Y ya después de su muerte y tras el brevísimo reinado de transición de Benedicto XI, se aceptan íntegramente las tesis seculares del rey francés. La autoridad de los papas nunca quedará plenamente restablecida de este primer conflicto.

Cuando muere Benedicto XI los cardenales eligen a Bertrand de Got, que se declara partidario del rey francés, adopta el nombre de batalla de Clemente V, declara abolida la orden de los Templarios, principales aliados de Bonifacio VIII, y en fin traslada su sede a Francia a la ciudad de Avignon. Allí están instalados durante más de sesenta años los pontífices, contando con el apoyo político de la mayor potencia del mundo cristiano.

La residencia en Avignon es otro golpe al prestigio hasta entonces indiscutido, del sacerdocio. El papa deja de ser un factor de unión y es objeto de hostilidad por parte de todos los enemigos de Francia. Los obispos y los cardenales franceses e italianos están divididos y cada vez inspiran menos respeto. La crisis de las instituciones –incluso antes de la aparición del Cisma de Occidente– es radical.

Todo tiene su lado positivo. La ausencia de un referente con valor indiscutido y absoluto da libertad para pensar y vivir en la Iglesia de una forma totalmente nueva. La actitud crítica que todos los teólogos adoptan sería impensable en otro siglo de la Edad Media. Lo mismo se diga de la audacia de sus soluciones y de la propia sensación, tantas veces repetida en la historia, de asistir al final de una época y al alumbramiento de otra totalmente nueva.

Este eclipse total de la jerarquía está en conexión con otra revisión doctrinal que empieza también con los primeros años del siglo y hunde sus raíces en problemas planteados y mal resueltos a finales del XIII. Los términos en oposición son por una parte los papas y los obispos con su doble dominio espiritual y temporal, y por otra los monjes desatados de todo cargo y riqueza, los spiritales, y los hombres comunes sin voz ni voto en la Iglesia, los parvuli.

Como es tópico en la historia de las revoluciones, los primeros movimientos de los monjes y cristianos de base tienen un carácter anárquico y extravagante, que terminan en el fracaso y hasta en el ridículo. Todavía no se han elaborado las nuevas ideas y formas de vida que pueden encauzar y dirigir la inquietud y la protesta de todos estos inconformistas. Saben que tienen algo que decir pero sus primeras palabras sólo son un balbuceo infantil.

Y sin embargo estos extraños revolucionarios cuentan con un estado mayor cada vez más organizado y más consciente de su función en la historia. Los franciscanos apoyan todos esos movimientos o por lo menos los ven con simpatía. Sus teólogos y sus dirigentes supremos consiguen formular en unos pocos y sencillos principios lo que sin darse cuenta estaba pensando una gran parte de la Iglesia.

El año de 1322 la Orden de San Francisco se reúne en concilio en la ciudad italiana de Pessara siendo director general Miguel de Cesena. La asamblea declara verdad de fe la pobreza absoluta de Cristo y de los apóstoles, que no tuvieron posesión ni dominio sobre ninguna cosa ni persona. Cualquiera que niegue verdad tan evidente tiene que ser considerado hereje, más todavía, cabeza de una herejía hasta entonces inédita.

Esta declaración, a pesar de su apariencia inofensiva, encierra una carga de profundidad que puede echar por tierra todo el gigantesco aparato jerárquico de la Iglesia. En la medida en que el papa y los obispos son sucesores de los apóstoles, deben, si quieren que su función sea legítima, renunciar a cualquier dominio sobre las cosas o sobre las tierras. Pero su misma autoridad espiritual es falsa si se ejerce desde las categorías profanas de un poder y un mando en todo iguales al de los soberanos del mundo.

La declaración de Pessara es tanto más grave cuanto que no excluye de la acusación de herejía al mismo papa, que de esta forma ve amenazado su carácter de jefe supremo e indiscutido. El centro de gravedad se va trasladando a la comunidad de los fieles en una especie de protestantismo que opera desde dentro de la Iglesia.

Juan XXII, que desde 1316 ocupa la sede suprema en Avignon, se siente acusado por la declaración de Pessara. Todo contribuye a ponerle en entredicho, el cónclave polémico que lo ha elegido tras dos años de sede vacante, la impopularidad de su política, la sumisión a los reyes de Francia y la difusión creciente de los spiritales defendidos por el cónclave de los frailes menores. En vista de todo esto, decide contraatacar con las mismas armas de sus enemigos, condenando en documento solemne a los participantes en el concilio de Pessara.

Pero las cosas todavía se complican más. Juan XXII que se había mantenido neutral en la lucha entre los dos aspirantes al Imperio sin apoyar a ninguno para poder ser así el árbitro supremo, contempla cómo Luis de Baviera derrota a su rival precisamente en ese año 1322 y se proclama único emperador. Para anular ese poder que más que nunca le amenaza, el Papa utiliza toda su artillería pesada espiritual y fulmina excomunión contra Luis, quien a su vez declara hereje al soberano de Avignon.

De esta forma el movimiento reformista capitaneado por los franciscanos encuentra una ayuda totalmente inesperada. Y el Emperador, además de contar con el consejo de sus teólogos, el principal de ellos Marsilio de Padua, puede tomar como base de su acusación de herejía las breves pero contundentes razones del Concilio de Pessara. Esta segunda crisis doctrinal tan profunda y tan complicada es al propio tiempo causa y efecto de la pérdida de prestigio y la decadencia de las instituciones.

Todavía el hombre del siglo XIV puede encontrar refugio, en vista del hundimiento total de su mundo, en la morada de su propia existencia, pero también se ve privado de este último recurso. En el 1348 se declara en Europa la gran peste que mata a la tercera parte de la población y amenaza con exterminar a los espantados supervivientes. La esperanza de vida, que a primeros de siglo se mantenía en los treinta y muchos años, baja bruscamente a los diecisiete o dieciocho.

El hombre adquiere conciencia del tiempo de su vida, cada vez más breve y más precioso. En las principales ciudades de Europa aparecen los primeros relojes públicos, que son al propio tiempo una llamada urgente a vivir y un recuerdo de la fugacidad de todas las cosas. Pocas veces en la historia se ha tenido que reflexionar colectivamente con parecida intensidad sobre la existencia humana.

La muerte deja de ser un azar desventurado y se convierte en el horizonte y en el término inexorable de la vida, cualquiera que sea el punto del camino en que el hombre esté. Los tópicos sobre la brevedad de la vida y sobre la desaparición de quienes vivieron antes en el mundo son el centro de una literatura cada vez más brillante. La espléndida y estremecedora representación de las danzas de la muerte resume y concreta esta nueva actitud existencial.

Pero la peste tiene otro efecto más insidioso. Cada uno de los hombres, incluso los más vecinos y queridos, se convierte para los demás en una amenaza, que debe evitarse a toda costa. Los usos sociales pierden espontaneidad y adquieren un carácter de emergencia, que hace cambiar radicalmente la vida colectiva.

El hombre se encierra en sí mismo y siente más que nunca el carácter individual e incomunicable de su existencia. Precisamente por esto la vida monástica encuentra en este siglo sus formulas más radicales y se enriquece con experiencias y con ideas que todavía no han sido superadas. La peste no sólo es un acontecimiento existencial, sino además una catástrofe social. El individualismo en todas sus formas con sus efectos positivos y negativos es la otra novedad que trae el inesperado siglo XIV.

La gran peste no sólo coloca al hombre en una existencia gastada por el tiempo y emplazada por la muerte, no sólo disgrega a la sociedad convertida en un mal y una amenaza, sino que además nos aparta de un mundo tan trágico como pasajero. El gozo franciscano por las cosas creadas se convierte en indiferencia y desprecio.

Ya en la primera mitad de siglo los místicos alemanes predican el desasimiento de todas las criaturas y la entrada del alma dentro de sí para unirse e identificarse con Dios. Las mismas prácticas exteriores, el ayuno, las penitencias, las obras de piedad, pasan a segundo plano y dejan sitio a esta meditación interior. El maestro Eckhart y su discípulo Taulero son los primeros representantes de esta nueva forma de vida religiosa que por su novedad es llamada devotio moderna.

Un poco después, a finales del siglo y principios del siguiente aparece la obra de Tomás de Kempis, que en su versión original lleva un título muy significativo, De contemptu mundi. Esta sobria piedad de los últimos místicos medievales hace que cada alma se encuentre a solas con Dios, lejos de doctrinas e instituciones caducas, ajena a la vida externa, a los demás y al mundo. Porque todo ha entrado en una crisis total, que obliga a pensar y a vivir a partir de cero.

2. Guillermo de Occam

Guillermo de Occam nace en una aldea del condado inglés de Surrey en los últimos años del siglo XIII. Desde muy joven ingresa en la orden franciscana y hace sus estudios en la Universidad de Oxford (1312-1318). Según esta cronología no puede ser discípulo de Duns Escoto, que muere cuando Guillermo todavía no ha empezado sus estudios, pero en cambio es el heredero de la tradición científica que se ha ido gestando desde los tiempos de Roberto Grosseteste y Rogerio Bacon.

Desde 1318 lee y comenta el libro de Sentencias de Pedro Lombardo, que sigue siendo la antología oficial en todas las Universidades. No consigue el título de Doctor, y tiene que conformarse con el de Bachiller –inceptor– pero la radical novedad de su doctrina le merecen muy pronto la admiración y el título de «príncipe de los nominalistas». Su fama pasa el canal y llega a la corte de Avignon, donde a la sazón está reinando Juan XXII.

El Papa se inquieta ante las conclusiones que se derivan de la teoría del conocimiento de Occam y nombra en 1324 una comisión que examine los posibles errores de fe. Ese jurado compuesto por dos dominicos, dos agustinos y el canciller de Oxford, censura cincuenta y un proposiciones y prolonga el proceso durante cuatro años. Ni esa censura pasa a ser declaración de herejía, ni Guillermo de Occam se retracta de una sola de sus afirmaciones.

Pero sucede que en el mismo año de 1324 la tensión entre el pontífice y los franciscanos contestatarios del concilio de Pessara se agudiza al máximo. Miguel de Cesena y las principales cabezas de la orden son llamados a Avignon para dar cuenta de su conducta. El emperador es excomulgado, pero aconsejado por sus principales teólogos, Juan de Jaldún y Marsilio de Padua, tiene la última atención de declarar hereje al papa.

Guillermo de Occam ve como su proceso se va cruzando y complicando cada vez más con el conflicto entre el emperador, los franciscanos espirituales y el pontífice. En 1328 Juan XXII y Luis de Baviera se entrevistan por última vez pero al parecer la ruptura entre los dos poderes es ya inevitable.

Poco después Luis abandona secretamente Avignon. Le siguen Marsilio de Padua, Miguel de Cesena y el propio Guillermo de Occam, ganado para el partido de los spiritales. Juan XXII los condena en rebeldía excomulgándolos inmediatamente y confirmando la excomunión un año después. Finalmente, en 1330, Occam y los dos teólogos imperiales se trasladan a la nueva corte de Munich, desde donde van a defender con sus escritos los derechos de su soberano.

No sería exacto dividir la vida de Occam en dos momentos, uno estrictamente filosófico y otro político. Pero sí hay que decir que todos sus obras de teología política se componen a partir de estos años y atacan a los dos papas de Avignon, Juan XXII y Benedicto XII. La defensa a ultranza de los derechos del emperador deriva hacia un ataque al poder del papa y la jerarquía, e indirectamente hacia una potenciación del papel del pueblo llano en la Iglesia.

Mucho más injusto todavía es desfigurar o anular la actividad histórica del filósofo reduciéndola a una pura especulación de gabinete. Guillermo de Occam desempeña un papel decisivo en el cisma que opone a la facción espiritual de los franciscanos apoyados por el emperador, al poder del papa y de toda la jerarquía oficial de la Iglesia. El propio Miguel de Cesena en el año de 1342 le nombra vicario y le hace entrega del sello de la orden, convirtiéndole en su sucesor.

En todo caso a la muerte de Luis de Baviera en 1348, el movimiento de protesta de los monjes recibe un fuerte golpe. Occam decide entonces enviar el sello a través del capítulo de Verona al nuevo general de los franciscanos ortodoxos Guillermo Farinier terminando así por, lo menos simbólicamente, una lucha que se arrastraba desde hacía decenas de años. Un año más tarde, en 1349 o 1350 muere el filósofo.

La obra de Guillermo de Occam

La primera obra de Occam que llama la atención de sus contemporáneos y despierta la inquietud de los teólogos ortodoxos es el Comentario a las Sentencias, que redacta y enseña en Oxford desde 1318 a 1323. De la misma época y lugar es la Expositio Aurea, que abarca toda la lógica de Porfirio, el tratado de las Categorías y De Interpretatione y los dos libros acerca de los Elencos.

Hay que decir que la raíz y hasta el cuerpo de toda su filosofía está ya íntegro en estas primeras lecciones, donde se da la vuelta a la escolástica clásica y se introduce el nominalismo en estado puro. Las ideas, que de una forma más o menos atenuada, han estado presidiendo a la filosofía desde los primeros siglos de Grecia y durante toda la Edad Media pierden toda su realidad y quedan reducidas a la humilde condición de términos del lenguaje.

Las consecuencias de esta decisión son incalculables. El propio Occam por un lado y sus enemigos o acusadores por otro se van a encargar de extraerlas a través de un razonamiento tan sencillo como riguroso. La lógica, aparentemente tan inofensiva, afecta a la teología, al conocimiento del mundo físico y en último término a todo el campo del saber.

Ya en Avignon y pendiente de sentencia, Occam sigue escribiendo sin apartarse un punto de sus principios. La Summa Logicae está fechada en los cuatro años que van desde el 24 al 28 y reitera el contenido de sus primeros tratados de Oxford. Al mismo tiempo comenta los libros de Física de Aristóteles –Summulae in libros physicorum– ofreciendo una nueva visión de la naturaleza e iniciando el largo camino de la ciencia moderna.

Más difíciles de datar son sus tratados de teología. El primero de todos está escrito en Oxford y trata nada menos que de la predestinación y la contingencia, uno de los temas donde las ideas del pensador inglés son más revolucionarias. En cambio no se sabe con exactitud cuándo y dónde se escribió el Centiloquium, un conjunto de enunciados teológicos tan breves como llamativos y hasta escandalosos. Ni siquiera es segura su atribución a Occam, aunque reproduce con fidelidad absoluta su doctrina sobre Dios y el mundo y presenta las dos categorías centrales de voluntarismo y contingentismo en conexión recíproca.

La redacción de los Quodlibeta septem se puede datar entre la llegada a Avignon y los primeros años en la corte de Luis de Baviera. Aquí mismo escribe el prólogo a las Sentencias y hacia el año 1337 los Principios de Teología que van a tener importancia decisiva para la lógica y teoría de la ciencia de los modernos.

Queda por hablar de una serie de panfletos políticos escritos desde la corte imperial en Munich, y dirigidos contra los papas de Avignon. Sus títulos son bien expresivos: Tratado acerca de los dogmas del papa Juan XXII (entre 1333 y 1334), Compendio de los errores del papa Juan XXII (1335-1338), Apología contra el papa Juan XXII.

Otros pocos tratados no son tan espectaculares por cuanto no atacan puntualmente los errores de dogma o moral de un papa determinado, pero en cambio pueden ser más radicales en doctrina, porque se refieren sin distingos al poder del pontífice, poniéndolo en cuestión frente al emperador o frente a la misma comunidad de fieles. Son por orden cronológico el Diálogo entre un maestro y un discípulo sobre el poder del emperador y el pontífice (1334-39), el Tratado sobre la potestad imperial y las Ocho cuestiones sobre el poder y la dignidad del papa (entre 1339 y 1342).

Cuando Guillermo de Occam muere ha trazado a través de todas sus obras lógicas, teológicas, científicas y políticas el camino que van a seguir los hombres de la Edad Moderna para alcanzar una nueva visión del mundo, del poder político y de Dios.

El método

El método de conocimiento que utiliza Guillermo de Occam es, lo mismo que toda su filosofía, de una sencillez máxima. Probar es hacer evidente la realidad y esta evidencia sólo se consigue a través del conocimiento directo, sin que haya entre el sujeto que conoce y el objeto conocido ningún intermediario ni real ni mental. Para saber algo únicamente se necesita estar en presencia de las cosas mismas.

Ciertamente, se puede tener un conocimiento abstracto, que vale para establecer relaciones de semejanza entre cosas, pero ni una sola proposición de este conocimiento puede proporcionar la más mínima certeza. Porque para saber si una proposición guarda correspondencia con la realidad y salvar simultáneamente esa realidad y la verdad del enunciado que la afirma, es preciso atenerse a un conocimiento puramente intuitivo. Sólo a través de él comprobamos que es lo que efectivamente es, y que no es lo que no es.

La intuición directa de las cosas tiene además para Guillermo de Occam un valor totalmente nuevo, heredado de Rogerio y de sus maestros de Oxford. Es la base del conocimiento experimental, más exactamente es ese mismo conocimiento. Para saber si una esencia existe o para conocer la causa de un fenómeno, el único recurso necesario y suficiente es su presencia inmediata y el razonamiento por presencia o ausencia.

Una vez establecido este principio fundamental, Occam no añade nada para explicar el conocimiento. Al revés su crítica va suprimiendo implacablemente todas las entidades que los griegos, los árabes y los mismos maestros latinos añaden al entendimiento y a su objeto para hacer posible las ciencias y las técnicas.

Lo primero que desaparece son las especies inteligibles que liberan a las cosas de su carácter material y las dejan preparadas para ser entendidas. Si el entendimiento conoce directamente a la realidad –y al parecer este es el único modo de conocer– no hay ninguna razón para inventar un intermediario de ningún tipo entre los dos. El término inmediato del acto intencional de sentir o entender es la cosa misma en su realidad física.

Las consecuencias son inevitables. Todo el gigantesco y complicado aparato psicológico y teológico montado y mantenido por las tres escolásticas de la Edad Media cae por el suelo. Ya no hay lugar para el entendimiento agente ni posible, lo mismo si se consideran como entidades separadas del mundo humano o como potencias del alma destinadas a realizar la función infinitamente complicada de entender.

Así pues la intuición es un conocimiento directo. Es además inmediato. Todavía queda por decir que su objeto es individual y numeralmente uno. No puede ser de otra forma si pretende aspirar a corresponderse con la realidad, es decir, a ser verdadero. Porque toda realidad positiva situada fuera de la mente es por lo mismo singular, según expresión literal de Occam.

Resulta que el entendimiento tiene por objeto lo individual que conoce a través de la intuición. Ahora bien, este conocimiento intuitivo no puede ser posterior al abstracto y por consiguiente es el absolutamente primero y el punto de partida de todos los demás. Lo cual obliga a Occam a una última simplificación, que da un giro de ciento ochenta grados a toda la lógica de la Edad Media.

Los universales

Hasta el siglo XIV y con la lejana excepción del primer nominalismo la ciencia tiene por objeto lo universal y necesario mientras que los objetos individuales y contingentes ocupan un lugar derivado, pues sólo tienen valor de verdad en la medida en que quedan absorbidos por una proposición general y un razonamiento deductivo. En Guillermo de Occam se invierten los papeles, pues primero que nada se intuye lo individual y ese primer conocimiento es causa de la ciencia universal.

La tarea del filósofo inglés es otra vez negativa. Hay que anular todos los supuestos sobre los que se montaba el conocimiento, y el primero de todos la existencia misma de naturalezas comunes. Los universales no tienen ninguna existencia fuera de nuestra mente, ni como realidades ni como puros objetos de conocimiento.

Sólo hay un recurso para salvar las ciencias, si efectivamente quieren ser ciencias reales. Hacer que su objeto sea existente y por consiguiente individual y afirmar que las ideas generales a través de las cuales queda atrapado sólo existen dentro del entendimiento. La existencia puramente mental de ideas es una condición mínima pero suficiente para tener un conocimiento científico.

Así pues, los universales no tienen ninguna existencia real, porque todo lo que existe es numeralmente uno y no predicable de muchas cosas. Ni siquiera pueden ser un concepto objetivo, que indirectamente encierre en su comprensión varios entes, porque el término directo de cualquier acto del entendimiento es cada uno de los individuos. En una palabra las ideas universales no tiene fuera de la mente, ni siquiera la existencia de un ser puramente pensado.

En principio y mientras no se saque más en limpio, esas ideas universales son términos subjetivos del discurso mental. Esas entidades puramente intencionales tienen dentro de la inteligencia de cada cual una existencia real individual. No son en sí mismos universales ni pueden serlo, pero tienen la función de significar a varias realidades semejantes y al mismo tiempo distintas por su individualidad.

Los términos pueden ser de tres clases, o bien orales, o bien escritos, o bien puramente mentales. En los dos primeros casos su eventual carácter de universalidad está creado por una convención totalmente arbitraria en virtud de la cual se decide que un sonido o un signo escrito sea señal de una colectividad de individuos reales. Los conceptos mentales en cambio son signo natural de muchas cosas, igual que un gemido es una señal no convencional del dolor.

Salvado el carácter individual de los términos de la mente y de las realidades que esos términos significan, la posibilidad del universal queda limitada a la forma de significar las cosas. Guillermo de Occam los asalta en este último reducto, construyendo una nueva teoría del lenguaje con su habitual brillantez y contundencia.

Un término universal no hace referencia a un aspecto de cada cosa concreta, separado por abstracción de todos los demás, ni mucho menos a una intuición vaga y común, donde los distintos individuos quedan confundidos. Más sencillamente esa palabra o ese concepto mental hace las veces –supponit– de aquello de que habla. La función fundamental del lenguaje es sustituir a las realidades individuales a que se refiere, respetando su carácter real y numeralmente uno.

Las formas con que los términos hacen las veces de su objeto son, según Occam tres, bien entendido que todas sustituyen a entidades individuales. En la proposición «hombre es una palabra», la palabra «hombre», que evidentemente es singular se sustituye a sí misma. En la otra proposición «los hombres pueden hablar», «hombre» hace las veces de una colección de individuos reales. Finalmente al decir «el hombre es una especie», el término sustituye a una intención del entendimiento, que también es numeralmente una y predicable de muchas cosas. Sobre el primer tipo de sustitución –suppositio materialis– está fundada la gramática. Sobre el segundo –suppositio personalis– se construyen las ciencias reales. Finalmente con el tercer modelo de lenguaje –suppositio simplex– trabaja la lógica.

El nominalismo

Sólo falta por saber cómo la mente humana es capaz de coleccionar en un término común una serie de realidades semejantes. El problema no se plantea si la semejanza es tan absoluta que excluye la misma distinción numérica. Tampoco si la palabra tiene una significación equívoca, de forma que las entidades designadas por ella no guardan la más mínima igualdad. Es necesario que una serie de individuos mantenga simultáneamente una diferencia numeral y una semejanza específica.

Guillermo de Occam prescinde, por supuesto, de todo recurso a una naturaleza común superpuesta de la manera que sea a los individuos. Prescinde también de un concepto objetivo universal, aunque no exista en la realidad y sea una pura creación mental, o una imagen confusa e indistinta. Ni el carácter de la realidad ni la función sustitutiva del lenguaje dejan el más mínimo lugar para los universales fuera de la mente.

El grave error de los lógicos antiguos y medievales consiste en encajar los conceptos universales dentro de la categoría de sustancia, suponiendo después que los individuos numeralmente unos de cada especie participan de una naturaleza común y en ella son semejantes. Guillermo de Occam invierte el orden de este proceso lógico, porque según él, el primer objeto del conocimiento son las cosas singulares, que sin necesidad de ningún intermediario son iguales una a una. Los términos y los conceptos generales no se refieren a una realidad absoluta en forma de sustancia primera o segunda, sino que sirven para hacer las veces de esta relación de semejanza entre individuos.

Occam está a punto de coronar su teoría del lenguaje y del conocimiento. Efectivamente, la categoría de relación –y en el caso concreto de los universales la igualdad o semejanza– no puede ser conocida independientemente de los objetos que hacen de términos de referencia. Esto quiere decir que no tiene fuera de la mente, ni como realidad ni como objeto, una entidad distinta de las cosas singulares relacionadas entre sí. Y como todo en el universo es absoluto, el orden y la unidad únicamente son relativos en la medida en que son conceptos puramente subjetivos.

Si todavía algunos dicen que la palabra «hombre» no significa a un individuo particular, sino la naturaleza común a todos los hombres, Guillermo de Occam responde que por el contrario esa palabra significa directamente o hace las veces de muchos hombres singulares y nada más. Ahora bien, ese concepto y el término subordinado es unívoco, porque establece entre los hombres una relación común y los abarca bajo una sola suposición.

Los términos y conceptos que hacen las veces de especies y de géneros sirven para relacionar verbalmente a una serie de individuos semejantes y esta relación, que en nada afecta a la realidad objetiva es la base de todo conocimiento científico. Guillermo de Occam, después de criticar todas las categorías mentales de la Edad Media, abre el paso a una nueva forma de entender las cosas y de expresarlas a través del lenguaje.

Falta por saber qué es una proposición general para Occam. La expresión «Pedro es hombre» no significa que Pedro participe de la naturaleza humana, ni que la naturaleza humana sea una parte de Pedro, ni nada semejante. Sólo quiere decir que Pedro pertenece a la colección de individuos, unidos por relación de semejanza, a los que sustituye el concepto mental o el término «hombre».

Análogamente, la predicación de un género con relación a una especie, –v. gr. «el hombre es animal»– no significa que los dos conceptos sean idénticos, ni que uno sea parte del otro, sino más sencillamente, que las cosas sustituidas por el término «hombre» son una parte de las que sustituye el término «animal».

A lo largo de todo este proceso de simplificación del lenguaje y de la realidad, Occam consigue descubrir un mundo totalmente nuevo. Es el mundo de las cosas reales y concretas al que por primera vez se asoman, capitaneados por él, los pensadores modernos. Su tarea se inicia en este mismo siglo XIV pero proseguirá imparable hasta las grandes construcciones mentales de los siglos XVI y XVII.

Separación de filosofía y fe

Las consecuencias del método de Occam trascienden el campo de la lógica y la teoría del lenguaje. Para empezar establecen una separación tajante entre la filosofía y la teología revelada. Efectivamente, todo lo que se intuye a través de un conocimiento directo e inmediato no puede ser objeto de fe. Según la vieja fórmula escolar a la que los filósofos del siglo XIV parecen adelantarse la fe es creencia de lo que no se ve.

El mundo queda de esta forma dividido en dos zonas de realidad totalmente separadas en relación con el conocimiento humano. En una está todo cuanto es objeto de evidencia lo mismo intelectual que sensible y lo que se puede derivar por vía de razonamiento de cualquier cosa previamente intuida. Todo ello pertenece al ámbito recién descubierto, en el que se va a desarrollar la ciencia de los modernos.

Esta región de la realidad es totalmente autónoma y está cerrada sobre sí misma. Su conocimiento no está subordinado a ningún otro, por muy ilustre que sea, ni necesita de ningún complicado aparato intelectual o teológico para justificar su verdad. La simple presencia de las cosas en su realidad numeralmente una es suficiente para fundarlo.

La otra zona de la realidad comprende a todo cuanto no es ni puede ser conocido por la intuición. Justamente son los objetos de fe y los temas de que trata la teología. Es imposible conocer por evidencia inmediata a Dios ni saber de su existencia y sus atributos. Cualquier razonamiento teológico que parta de las cosas directamente conocidas no pasa de ser una probabilidad que no constituye ciencia.

Lo mismo hay que decir del alma separada y del destino del hombre más allá del mundo visible. Si se sigue manteniendo que el único procedimiento de prueba es la evidencia inmediata de las cosas mismas, todas estas cuestiones quedan fuera del ámbito del conocimiento natural y racional. Esta separación radical garantiza la libertad para la investigación sobre el mundo físico sin temor a la inoportuna interferencia de problemas teológicos.

Así pues, la teología natural y la psicología puramente racional quedan fuera del ámbito de la ciencia de los modernos porque su objeto no es evidente. Guillermo de Occam repite a propósito de cada una de las proposiciones sobre Dios o el alma una fórmula que en sus escritos llega a ser tópica: esto lo sabemos exclusivamente por la fe, «hoc solo fide tenemus».

Sin embargo la separación de la fe y de la intuición no implica la negación de Dios y del alma y de todos los objetos que no son evidentes. Tampoco es un agnosticismo según el cual el saber de los hombres está limitado a todo lo que es directamente presente sin que sea posible alcanzar de ningún modo lo que cae más allá de este ámbito. Es más bien un desdoblamiento de la realidad según que la mente humana tenga acceso a ella por una doble vía.

La fe y la ciencia de la fe, la teología tienen también un objeto propio del que quedan excluidas todas las realidades mundanas, sometidas a las categorías del espacio y del tiempo y a la prueba de la evidencia. Los dos tipos de conocimiento están separados por su contenido y por la forma de alcanzarlo, y sin embargo tanto uno como otro tienen pleno valor en su campo.

Occam no admite que la teología se interfiera en su estudio del mundo de las cosas evidentes. Pero la fe es también plenamente autónoma y no se puede apoyar en la razón o en la experiencia sin perder su propio carácter de conocimiento, y sin que las realidades a que se refiere cambien su forma de ser. La recíproca autonomía de la intuición y de la fe que alcanzan su expresión más cabal en la ciencia moderna y en el protestantismo empieza ya en la teoría del conocimiento del filósofo inglés.

El voluntarismo

Guillermo de Occam no sólo retira del campo del conocimiento intuitivo las realidades que lo trascienden, como Dios y el alma, sino también el conjunto de normas que constituyen la teología moral. En efecto, esas leyes morales no se pueden conocer ni a través de la evidencia ni deduciendo su valor universal de una naturaleza común, porque fuera de la mente, no existe una realidad universal ni siquiera como objeto de pensamiento.

Quien pretenda conocer esas leyes, forzosamente tendrá que acudir a la fe que revela cuál es la voluntad de Dios sobre nosotros. Pero ese recurso a la fe y a la teología revelada que la desarrolla en forma de ciencia, separa a la moral de cualquier saber mundano y la recluye en el ámbito de lo absolutamente desconocido por vía natural.

Además la norma moral, situada en esa zona del conocimiento que trasciende a la razón y a la evidencia, no puede tener un modo de ser independiente, pues es un decreto de la voluntad de Dios, que está por encima de cualquier determinación real y de cualquier definición intelectual o sensible. Como sucede con Dios o el alma «hoc solo fide tenemus».

La decisión de incluir a la moral en el campo de la revelación tendrá unas consecuencias inesperadas. En primer lugar la voluntad de Dios no depende de ninguna ley previa, porque es el principio de la moral. Dios está más allá del bien y del mal, y sólo la criatura es responsable de sus actos, según que estén o no de acuerdo con los decretos omnipotentes. Lutero y Calvino van a tomar buena nota de esta doctrina al hablar de la predestinación y de la libertad.

En segundo lugar y sin ninguna restricción es la propia voluntad divina la que decide cuándo una acción es buena o mala. Guillermo de Occam no es en esta cuestión precisamente un diplomático y cita como muestra de su doctrina un caso límite. Si se debe amar a Dios es simplemente porque lo ha querido así, pues si no lo hubiera querido, entonces tendríamos que odiarlo. No puede haber una exigencia moral, cualquiera que sea, previa a la voluntad divina.

En fin, el atributo fundamental de Dios es la omnipotencia, no sólo ante el mundo físico sino también ante el universo de las normas y los valores morales. Occam no se cansa de decir que el dogma primero de la fe es el «credo in unum Deum omnipotentem». Según esto no hay una norma ética absoluta pues todas son contingentes y dependen de la decisión soberanamente libre de una voluntad primera y suprema.

La teología clásica afirmaba que las ideas que sirven de modelo para crear las cosas están desde siempre instaladas en la mente divina. Guillermo de Occam no quiere ni oír hablar de esas ideas. En primer lugar porque son el adelanto de lo que después serán los conceptos universales y ya se sabe que esos conceptos no tienen la más mínima existencia fuera de la mente humana.

Pero además, esos ejemplares de las cosas reales definen y limitan la acción de Dios y en este sentido son un obstáculo a su omnipotencia. De la misma forma que no puede haber normas morales previas a los decretos divinos, tampoco se deben admitir ideas ejemplares anteriores a su voluntad. Ella es la que decide la maqueta de acuerdo con la cual estará creado el mundo, y la figura de la realidad.

Guillermo de Occam simplifica al máximo su teología. Por un lado están las cosas individuales y numeralmente unas. Por el otro la acción omnipotente de Dios sin trabas intelectuales y morales de carácter general. El universo está afectado por una radical contingencia que se corresponde y se complementa con la visión voluntarista de la creación. Las dos grandes construcciones mentales del siglo XVI, la ciencia moderna y el protestantismo están ya servidas.

Los orígenes de la ciencia

Esta separación de la evidencia y de la fe define una zona de la realidad a la que puede llegar con sus solas fuerzas la razón humana sin contar con la asistencia de la revelación. Las cosas conocidas por intuición no tienen una forma de ser misteriosa y oculta y pueden ser determinadas en su esencia y en su acción por el conocimiento de experiencia. Estas realidades inmediatamente vividas constituyen el verdadero mundo del hombre, que pronto va a acceder a él a través de la nueva física.

Nunca se insistirá bastante al hablar de la importancia de Occam y de su contribución al nuevo saber. No sólo lo pone en marcha aplicando unos principios tan escasos en número como ricos en resultados, sino que es él mismo quien por medio de su método consigue los primeros descubrimientos, a veces tan revolucionarios que dejan perplejos a los otros pensadores modernos.

La misma lógica y la teoría de la ciencia del siglo actual pueden reconocer sin mucho esfuerzo en la obra de Occam el primer adelanto de los principios que son su núcleo. Gracias a ellos el conocimiento inmediato y directo, es decir la intuición de lo individual, puede aspirar a organizarse en un saber general dotado de consistencia y de la máxima sencillez.

En el año 1337 Occam escribe en la corte de Luis de Baviera un texto que él tituló Tractatus de principiis. Es muy breve y, a pesar de su aparente complejidad, puede reducirse a dos enunciados básicos sobre los que se desarrollan por vía de razonamiento innumerables conclusiones. Son además justamente los enunciados clave que permiten entender en forma de sistema el conocimiento de experiencia.

El primero de ellos es equivalente al actual principio de consistencia. Trasladado al lenguaje de la teología se enuncia así: «Dios puede hacer todo lo que al ser hecho no implica contradicción.» De esta forma el universo lógico queda dividido en dos zonas que se excluyen mutuamente, lo posible y lo imposible. Pero esta bipartición no afecta a Dios, porque, aunque no es contradictorio, tampoco puede ser hecho.

En cambio todo el mundo de las cosas creadas sí se ve afectado por esta dualidad. Cuando el carácter de cosa hecha no implica contradicción, entonces esa entidad pertenece a la zona de lo lógica y antológicamente posible. Al revés, si fuese contradictoria al ser hecha, quedaría desterrada a la región de lo imposible. Y como la ciencia trata de las realidades conocidas por evidencia y diferentes de Dios está necesariamente sujeta a ese principio de consistencia. Ni la realidad ni el lenguaje en torno a ella toleran la contradicción.

El segundo principio, atribuido con toda razón a Occam, va a ser la causa del desarrollo de la primera ciencia de los modernos y el supuesto que de forma más o menos consciente dirige toda la futura investigación sobre el mundo físico. Es el principio de sencillez, la célebre navaja de Occam, que corta todo cuanto en las cosas está de más.

El principio puede enunciarse de muchas formas pero todas vienen a decir que no debemos multiplicar los seres sin necesidad. Efectivamente, si se añade una realidad sin que lo exija la experiencia inmediata y sin que la razón tenga que derivarla necesariamente de ella, entonces esa supuesta realidad no admite demostración ni puede tampoco ser falsada. En rigor al afirmar una entidad innecesaria no hemos dicho nada, nuestro lenguaje no tiene sentido.

El principio de sencillez está actuando desde el primer momento en la filosofía de Guillermo de Occam. Gracias a él queda suprimido el conocimiento abstracto, los conceptos universales, los procesos de entender, el entendimiento agente y posible, la separación del alma y sus potencia y de las cosas entendidas y sus esencias. Pero además va a ser posible un desarrollo de la ciencia por el procedimiento negativo de prescindir y anular todo lo que no es necesario para explicar suficientemente los fenómenos.

La aplicación de los principios

El principio de sencillez consuma su hazaña más brillante cuando consigue explicar el mecanismo del movimiento. Hasta Guillermo de Occam es el proceso natural más complicado y más difícil de entender. En principio y según la autoridad indiscutida de Aristóteles hay dos tipos de movimiento, el natural y el artificial o violento, radicalmente distintos y opuestos. El primero de ellos es demasiado fácil de entender, más concretamente es tautológico, porque procede de la naturaleza de cada cosa, entendida precisamente como principio del propio cambio.

Al contrario el movimiento artificial por el cual un cuerpo es llevado violentamente fuera de su lugar natural es un verdadero jeroglífico. Mientras la causa de ese movimiento, el motor, acompañe en su trayectoria al móvil, como por ejemplo la mano a una cesta, el proceso tiene una explicación suficiente. Ahora bien, eso no sucede siempre ni siquiera en los casos que requieren explicación más urgente, como si la misma mano o una máquina cualquiera lanza lejos de ella un proyectil.

En este tercer caso las explicaciones de los físicos antiguos son verdaderamente desesperadas. Como tiene que haber un medio que esté en contacto con el cuerpo movido para dar razón de la persistencia del movimiento, Aristóteles supone que la mano, al mismo tiempo que mueve la piedra, mueve también las partes de aire que la rodean. A su vez estas partes trasmiten su impulso a las vecinas y éstas a las más lejanas y todas juntas arrastran a la piedra manteniendo el contacto con ella.

Guillermo de Occam rechaza de plano todas las teorías clásicas acerca del movimiento de los cuerpos físicos. Su causa no puede estar ni en la máquina que los impulsa, porque aunque quede destruida, el proyectil continúa moviéndose, ni en una virtud o una fuerza que el motor comunique al cuerpo movido, porque el mero contacto externo de un cuerpo no puede dar a otro totalmente distinto ningún género de fuerza interna. Ni mucho menos en el medio, porque cuando dos flechas se cruzan habría que suponer que el aire se mueve en ese punto en dos direcciones opuestas.

Sólo queda una solución, justamente la más sencilla. Cuando un cuerpo se mueve, se mueve simplemente porque está en movimiento. No hay necesidad de un motor inicial ni de una fuerza interna, ni de un medio de propagación. De un solo golpe quedan anulados los principios de la física antigua y se adelanta que la inercia afecta tanto a los cuerpos en reposo como a los que están moviéndose.

La explicación de Occam suprime la diferencia y la oposición entre el movimiento natural y el violento en todas sus formas. Anula también la necesidad de la naturaleza entendida al modo griego como principio interno del propio movimiento y la de los motores artificiales distintos del móvil pero inseparables de él. El argumento que viene arrastrándose desde Aristóteles y desde el mismo Anaxágoras a favor de Dios como motor inmóvil de las cosas pierde con esta simplificación toda su razón de ser.

La hipótesis de Occam tiene todavía otras consecuencias ya directamente aplicables a nuestro mundo físico. Los griegos y los medievales suponen que el Sol, la Luna, los planetas y las estrellas tienen, cada uno en su propia esfera, una serie de inteligencias astrales que los mueven. Efectivamente, necesitan una fuerza exterior e inseparable que los impulse, y esa fuerza ha de ser inteligente porque su trayectoria no es azarosa sino que está organizada de acuerdo con la figura geométrica más perfecta, el círculo.

Ahora bien, si el estado de movimiento puede mantenerse sin necesidad de un constante empuje y si se aplica otra vez el principio de simplicidad, es perfectamente posible y hasta obligado prescindir de todas esas inteligencias para explicar la marcha circular de todos los cielos alrededor de la Tierra.

El cielo, desprovisto de todas esas entidades inmateriales, tiene ahora la misma naturaleza que la tierra. Es más sencillo suponer que hay un solo mundo. Ese universo único, limpio ya de cualquier añadido extraño a su carácter físico, está abierto a los pensadores que siguen el camino de los modernos.

3. La vía modernorum

Guillermo de Occam no es una figura aislada, sino el máximo representante de una corriente que empieza ya en su propia generación y sigue su marcha durante todo el siglo XIV y XV. Son los filósofos nominales o terministas o, según el nombre que prevaleció y que por encima de los demás pasa a la historia, los modernos. Su primera área de enseñanza, sus principios fundamentales en filosofía y en teología y sus caminos posteriores de difusión están perfectamente definidos.

Los primeros representantes de este movimiento enseñan entre los comienzos de siglo y la gran peste en las tres grandes universidades de la Edad Media. En París leen y comentan las Sentencias, Durando y Pedro Auriol, y un poco más tarde, Juan de Mirecourt y sobre todos Nicolás d'Autrecourt.

En Oxford, Tomás Bradwardine sigue la línea de Occam, redactando una serie de libros sobre matemáticas y teología. Robert Holkot en Cambridge, separa de una forma más tajante todavía que la del maestro de los nominales, la razón y la fe, que pertenecen a mundos y siguen lógicas distintas.

Con inevitables diferencias de matiz los nominalistas siguen principios y doctrinas muy próximos. Su tendencia a simplificar la ontología y psicología les obliga a negar la distinción entre la esencia y existencia o entre el alma y sus potencias. Por otra parte toda realidad, sin necesidad de ningún principio de individuación es singular por el mero hecho de existir.

Su teoría del conocimiento es también muy precisa. La mente humana sólo está segura con seguridad absoluta del principio de no contradicción y consiguientemente de la identidad de toda cosa consigo misma. Puede estar también cierta de su propia existencia, pues para negarla tendría que seguir existiendo y caer de hecho en una contradicción. En cambio no puede tener certeza absoluta de las otras cosas exteriores, por ser radicalmente contingentes, aunque sí la suficiente para fundamentar las ciencias.

Tampoco hay conocimiento evidente de Dios y mucho menos de su estructura trinitaria, que escapa totalmente a la lógica y a la comprensión humana. Y por fin ninguna ley ni razón pueden ser previas a la voluntad divina, que actúa sobre cualquier realidad creada, incluso la libertad humana, determinándola en cualquier sentido. Esta teología voluntarista muy cercana a la de Occam es obra sobre todo de los dos maestros ingleses, Holkot y Bradwardine.

En los años 1339 y 1340 la Universidad de París condena una serie de proposiciones de los nominales y más concretamente del mismo Occam. Pero esta acusación y condena da a entender que varios maestros de la Sorbona siguen de forma más o menos clandestina esas doctrinas y las estudian en reuniones privadas. La condenación del terminismo y la muerte, alrededor del año 50, de sus representantes más ilustres no pueden detener su avance imparable.

Como acostumbra a suceder en todos estos casos, la persecución va acompañada de una diáspora de la nueva escuela por toda Europa. Desde Oxford, Cambridge, Bolonia y el mismo París pasa primero a universidades alemanas –Heidelberg, Erfurt, Friburgo y Colonia– y por fin a Viena, Praga, Basilea y Cracovia. Este movimiento de difusión va a ser decisivo, pues define el marco geográfico en que se desarrollará la ciencia moderna. Todos los países de la Europa central se preparan lentamente ya desde los comienzos del siglo XIV para la gran hazaña.

La crítica del conocimiento

La doctrina de los modernos se completa con un análisis y una crítica de los límites del conocimiento humano. El encargado de esa tarea tan atrevida como peligrosa es Nicolás D'Autrecourt, maestro en artes y teología en la universidad de París entre 1320 y 1327. Sus proposiciones son condenadas en 1346 y todos sus libros quemados públicamente un año después ante los maestros y estudiantes de la Sorbona. Parece que él mismo huye a la corte de Luis de Baviera donde muere al poco tiempo.

La razón de esta vida turbulenta es su propia filosofía, que toma como punto de partida los principios del nominalismo, pero los lleva hasta sus últimas consecuencias con una lógica implacable. Nicolás se dedica a destruir todo cuanto en el conocimiento está de más, igual que hacen los otros pensadores modernos, pero esto que sobra y debe ser anulado es nada menos que la filosofía entera de Aristóteles, y por supuesto la teología natural y la hipótesis de un alma sustantiva y separada.

Nicolás D'Autrecourt, igual que su maestro Occam, reduce todos los principios de la lógica a uno solo, el de consistencia o no contradicción. Al mismo tiempo suprime todas las leyes morales o ideales que pueden limitar la voluntad soberana de Dios. Pero el poder corrosivo de la lógica terminista no acaba ahí, sino que afecta también al ámbito entero del conocimiento y en particular a la misma ciencia del mundo físico.

Para empezar conviene partir de supuestos ciertos e indudables y los modernos sólo admiten dos. En primer lugar la intuición y la comprobación experimental por la cual hay una evidencia directa e inmediata de las cosas. Después el principio de consistencia, gracias al cual se puede afirmar a través de un enunciado tautológico la identidad de toda cosa consigo misma. Este doble punto de partida limita inexorablemente todo el conocimiento humano que es su consecuencia.

La doctrina de Aristóteles y la de sus discípulos se basa en el razonamiento apodíctico o deductivo. Ahora bien, ese tipo de silogismo tiene que apoyarse en el principio de no contradicción porque sólo él da certeza absoluta. Resulta entonces que cuanto se dice en el consecuente tiene que ser idéntico en todo o en parte, a lo que se ha dicho en el antecedente, pues de otra forma no se puede tener evidencia de que ambos enunciados, sean compatibles y no contradictorios entre sí.

Esto tiene unas consecuencias del todo inevitables. Porque la sabiduría de los antiguos, empezando por el propio Aristóteles, está compuesta de razonamientos tautológicos donde la conclusión repite a las premisas. Ahora bien, una tautología, que desde el punto de vista formal es siempre verdadera, cualquiera que sea su contenido, no añade nada al conocimiento, o lo que es igual, no demuestra nada. Los libros de Aristóteles no contienen, por consiguiente, ni una sola proposición demostrada.

Nicolás D'Autrecourt hace tabla rasa de toda la ciencia antigua y medieval. No se limita a someter a crítica el contenido de tales o cuales conocimientos. Demuestra que la propia forma de conocer sólo conduce a juicios tautológicos de identidad y consigue anular así de un solo golpe todo el ámbito de un supuesto saber.

Hay que descubrir entonces una nueva vía de conocimiento que sustituya a la antigua. Su punto de partida no puede ser otro que la experiencia inmediata y directa de las cosas. Nicolás D'Autrecourt coincide en este punto con Occam y precede a toda la corriente del experimentalismo medieval, pero va a aplicar a la nueva ciencia toda su inflexible espíritu crítico.

La experiencia permite conocer con certeza varios fenómenos. Pero como todos son distintos entre sí es imposible establecer entre ellos una conexión lógicamente necesaria. El principio de consistencia asegura que una cosa es idéntica consigo misma y no es su contraria, pero precisamente por eso no es aplicable a dos realidades diferentes que están simplemente yuxtapuestas. La vía de los modernos, al revés que la antigua, proporciona nuevos conocimientos, pero sin que ninguno de ellos se pueda deducir racionalmente del otro.

Nicolás D'Autrecourt va a sacar de este punto de partida consecuencias verdaderamente demoledoras. En primer lugar pone en entredicho el principio de causalidad en todas sus formas. Efectivamente la mente humana conoce con certeza dos fenómenos sucesivos, y conoce también que están unidos constantemente en la experiencia, de tal forma que la presencia del primero invita a esperar la inmediata aparición del segundo.

Pero eso no quiere decir que a partir de uno de ellos, el que por convención se llama causa, se pueda deducir el efecto con la seguridad que da el razonamiento apodíctico. Porque cada cosa intuida sólo tiene una relación de identidad consigo misma y en este sentido está aislada y es lógicamente indiferente a todo lo demás. De aquí que no se pueda conocer la relación de causalidad ni por experiencia, ni por el principio de consistencia.

Sin embargo, la intuición constante de dos fenómenos sucesivos hace que aumente la probabilidad de que en cualquier experiencia futura sigan juntos y precisamente en el orden de prioridad que siempre han mantenido. Esta probabilidad creciente, que se puede acercar indefinidamente a la certeza, que es además compatible con el contingentismo radical de los nominalistas, es base suficiente de la ciencia experimental que está al nacer.

Mucho más grave es lo que sucede con la categoría de sustancia, el polo central de la filosofía del viejo Aristóteles y de los antiguos. Porque en este caso no se tiene ni se puede tener una intuición inicial de una cosa en sí, que sea soporte de las cualidades sensibles y de los demás accidentes. La sustancia es un género de causa interna de cada ser, pero en esta peculiar relación de causalidad no hay experiencia del antecedente.

A falta de intuición inicial que sirva de punto de partida, no cabe establecer la probabilidad, siquiera sea mínima, de una sustancia. En todos los otros casos el conocimiento de la relación causa-efecto es el resultado de una experiencia reiterada de dos fenómenos que se suceden y que tanto uno como otro son evidentes en primera instancia. Cuando falta la intuición de uno de los dos no tiene sentido hablar de una causa sustancial.

Lo que se dice de la sustancia adquiere todavía mayor gravedad cuando se hace referencia a una entidad espiritual, tal como el alma humana. Tampoco de ella hay una intuición primera y también falla por consiguiente el correspondiente saber experimental más o menos probable. Porque la probabilidad surge de una evidencia mil veces repetida y en el caso de una sustancia espiritual separada esa evidencia ni siquiera se ha podido estrenar.

Todavía Nicolás D'Autrecourt no ha terminado su crítica y ha de dar el paso decisivo, el que afecta a la misma teología natural y a su idea de Dios. Tampoco en este caso se dispone de una evidencia inicial que justifique cualquier afirmación o negación. Ni siquiera hay enunciados más o menos probables, como pretenden Occam y los otros terministas. En rigor decir que Dios existe, o decir que no existe son dos formas distintas de decir la misma cosa.

La explicación del mundo y del destino del hombre está pensada según las exigencias del nuevo tipo de saber. Nicolás sustituye la sustancia por una composición de átomos que ofrecen un perfecto modelo mecánico asumible por la ciencia experimental y objeto de una intuición por lo menos posible. Esos átomos tienen un movimiento puramente mecánico y se asocian entre sí formando los cuerpos compuestos.

En cuanto al entendimiento y al sentido del hombre tienen asegurada una inmortalidad feliz o penosa. En el hombre justo, el alma está en una excelente disposición y en ésa misma se encontrará todas las veces infinitas en que se vuelva a encarnar en el entramado de átomos de su cuerpo. Porque aunque el alma separada no puede ser objeto de conocimiento directo ni tiene sentido hablar de ella, sí se puede pensar unida a un cuerpo que se reconstruye y se descompone indefinidamente.

La física nominalista

En el siglo XIV la Universidad de París es el centro de un movimiento científico que arranca de Occam y va a desembocar en los físicos de los siglos de oro. Uno de sus maestros más insignes, Juan Buridán, rector por dos veces de la Sorbona en 1328 y 1340 y maestro allí mismo por lo menos hasta el año 66, intenta explicar el movimiento de los cuerpos físicos a través de un mecanismo más simple que el ensayado por Aristóteles.

No se atreve a suscribir la idea de Guillermo de Occam, que traslada al movimiento el principio de inercia, pero a pesar de ser menos revolucionario, va a hacer posibles una serie de leyes físicas, mucho más tarde comprobadas. Lo que es todavía más importante, es el primero que centra el objeto de la física en el análisis del movimiento mecánico, el único que puede ser mensurable.

Por supuesto, ni el motor acompaña en su traslación al móvil, ni el aire sirve de medio de transmisión del movimiento. Sólo queda decir que la máquina o la mano del hombre comunica al proyectil una virtualidad interna en forma de «impetus», de impulso, que se mantiene constante si ningún factor extraño se opone. Es la solución adelantada por la mayor parte de los físicos terministas. El mérito de Buridán consiste en desarrollar esa teoría hasta darle casi forma matemática.

Según la primera ley del movimiento mecánico, el impulso que el motor imprime al proyectil es proporcional por una parte a la velocidad adquirida y por otra a la cantidad de materia del cuerpo que lo recibe. Dicho de otra forma más actual, la fuerza motriz es proporcional a la cantidad de movimiento. Cuesta trabajo no trasladar la expresión a términos algebraicos, tan clara y distintamente está formulada.

La segunda ley de de Buridán se refiere al movimiento que se llama ahora uniformemente retardado. En la física del siglo XIV está representado por el impulso contrario a la gravedad, como cuando se lanza al cielo un proyectil. En este caso el impetus disminuye continuamente, la velocidad del móvil se hace cada vez más lenta hasta que se detiene y cae.

El caso contrario, que la física de Aristóteles era incapaz de explicar es el fenómeno de caída de los cuerpos. En un primer momento sólo la gravedad mueve al cuerpo, pero ese movimiento inicial proporciona un impulso que actúa al mismo tiempo que la gravedad aumentando la velocidad. Al mismo tiempo cuanto mayor sea esa velocidad, mayor será el impulso acumulado y así indefinidamente. Por consiguiente el movimiento de caída es uniformemente acelerado.

Gracias a la teoría del impetus Buridán consigue analizar una serie de fenómenos con la mayor sencillez. Por ejemplo el impulso que puede recibir un cuerpo es proporcional a la densidad, y así se explica que se pueda lanzar una piedra más lejos que una pluma. Por la misma razón, cuando proyectamos dos cuerpos de la misma figura y dimensión con la misma velocidad el trozo más pesado irá más lejos que el más ligero, porque ha recibido un mayor impulso.

Pero la aplicación del principio de sencillez es todavía más decisiva a la hora de dar razón del movimiento de los cielos. Efectivamente, sobran todas las inteligencias motrices que tanto habían complicado la astronomía clásica. Es suficiente que cada uno de los cuerpos celestes haya recibido un impulso inicial, que se mantiene constante ante la ausencia de una fuerza que actúe en sentido contrario.

Es cierto que el propio Guillermo de Occam ha adelantado una teoría todavía más audaz que identifica la naturaleza de los astros y la de la tierra y las somete al mismo tipo de movimiento inercial. Sin embargo su tesis todavía no consigue un reconocimiento oficial y hasta los propios físicos terministas la miran con recelo. En cambio todos en la Sorbona están dispuestos a aceptar la doctrina de Buridán que habla a sus colegas como suprema autoridad. «No doy esto por seguro. Pero en todo caso pediría a los señores teólogos que me explicasen cómo puede suceder de otra forma.»

Nicolás de Oresmes

Uno de los personajes más originales de los modernos es sin duda Nicolás de Oresmes. En los años cuarenta estudia teología en la Universidad de París y después es Gran Maestre del Estudio General de Navarra. En 1377 es nombrado obispo de Lisieux, y en esa misma ciudad muere en Julio de 1382. Es una inteligencia dotada de una curiosidad universal, que traduce los libros de moral de Aristóteles, estrena una nueva ciencia, la economía política, presiente la geometría analítica y en fin estudia con nuevos métodos la física terrestre y la astronomía.

Por primera vez utiliza el francés como lengua científica y filosófica y eso no de una forma episódica sino en la mayor parte de sus escritos. Concretamente sus traducciones de la moral y la política de Aristóteles abandonan el latín y lo cambian por su idioma nativo. Pero mucho más decisiva va a ser una trilogía, el Livre de Politique, el Livre appellé Economique, y el tratado De l'origine, nature et mutation des monnaies, que le aseguran un lugar de honor en la historia de la economía, donde hasta él no se había dicho científicamente nada.

Además del De difformitate qualitatum, donde Oresmes pretende dar expresión espacial a los cambios de cualidades con resultados sorprendentes, escribe, otra vez en francés, sus dos tratados físicos más importantes, el Traité de la Sphere y el Commmentaire aux livres du Ciel et du Monde, el primer paso en un camino que terminará en Copérnico.

La primer hazaña de Nicolás de Oresmes es el descubrimiento de los dos ejes perpendiculares sobre los que se pueden representar de forma claramente intuible, las intensidades que en cada momento adquiere una determinada cualidad. El eje horizontal figura las extensiones de tiempo, en que tienen lugar las sucesivas magnitudes. Basta con levantar en cada uno de los puntos de esta recta una vertical cuya altura es proporcional a la variación en intensidad de la cualidad estudiada.

No se trata del descubrimiento de una nueva región de las matemáticas, como en el caso de Descartes, sino de un intento de dibujar las realidades físicas y probablemente la misma marcha de la economía a través de un gráfico cuyas propiedades espaciales se corresponden con las variaciones del fenómeno real. En todo caso la intención central y las mismas palabras de Nicolás de Oresmes recuerdan invenciblemente a las del filósofo de las ideas claras y distintas. Según su expresión literal, la representación espacial permite conocer las cosas «más clara y más fácilmente, porque lo que les es semejante se dibuja en una figura plana, y aclarado de esta forma por un ejemplo visible, es comprendido por la imaginación rápida y perfectamente. Porque la imagen de las figuras ayuda mucho al conocimiento de las cosas». Aunque Oresmes admite otros procedimientos de medición más abstractos sólo desarrolla la representación gráfica a través de coordenadas rectangulares porque mejor que ninguna otra da idea de la realidad del mundo.

Buridán había descubierto tres casos de movimiento, el uniforme, el acelerado y el retardado. Oresmes empieza enunciando la ley según la cual el espacio recorrido por un cuerpo con movimiento uniformemente variado es proporcional al tiempo. A continuación y haciendo uso de sus coordenadas, consigue representar las variaciones de intensidad en el tiempo de esa cualidad que es la velocidad uniformemente acelerada, definiendo con toda precisión las condiciones requeridas para que esa representación sea correcta y se corresponda con la realidad.

Sólo falta encontrar la equivalencia entre las velocidades de aceleración de un móvil y un determinado movimiento uniforme. La empresa es verdaderamente decisiva para la nueva ciencia. No se trata sólo de descubrir una nueva ley, más o menos interesante por su sencillez y por su riqueza de aplicaciones. Se trata de encontrar un patrón de medida único y constante para cualquier movimiento, algo que la física terrestre todavía no tiene y sin lo que jamás podrá ser matemática.

Nicolás de Oresmes descubre que el espacio recorrido por un móvil con velocidad uniformemente acelerada es equivalente al espacio recorrido en el mismo tiempo por otro móvil dotado de un movimiento uniforme y de una velocidad igual a la que alcanza el primero en su instante medio. De esta forma se introducen los rudimentos de la mecánica ya en la primera mitad del siglo XIV.

La aplicación del principio de economía a la explicación de los fenómenos celestes conduce a varios físicos de este siglo a una afirmación ciertamente revolucionaria. Todos ellos sin embargo permanecen en el anónimo y sólo Nicolás de Oresmes la hace suya de modo expreso y la defiende con «bellos argumentos» en su Traité du Ciel et du Monde. Se trata del movimiento de los astros alrededor de la Tierra.

Es verdad que Buridán y Guillermo de Occam ya han suprimido las inteligencias astrales cambiándolas por el principio de inercia o por el impetus. Es una primera simplificación de la astronomía. Pero como sigue valiendo el principio de que los seres no han de multiplicarse sin necesidad y de que cuanto se puede explicar por una causa no necesita dos ni mil, cabe todavía una simplificación mayor.

Efectivamente, no se puede demostrar ni por experiencia ni por el razonamiento que el cielo con sus infinitas estrellas se mueva con movimiento diario y que la tierra esté quieta. En ausencia de una prueba en un sentido o en otro hay que atenerse a la explicación más sencilla. Ahora bien, un solo movimiento de rotación de la tierra sobre su eje es suficiente para dar razón de los procesos infinitos de todos los cuerpos celeste. Nicolás de Oresmes saca la consecuencia lógica de todo ello, y añade que la rotación diaria «es una consideración provechosa para la defensa de nuestra fe», evitando así cualquier interferencia negativa de la teología en el terreno de la nueva ciencia.

Esta Tierra que es el centro de gravedad de todos los cuerpos que hay sobre su superficie y que al rotar sobre sí misma da razón del movimiento aparente de todos los cuerpos celestes, tiene una determinada figura. La última hazaña de los modernos consiste en descubrir cuál sea esa figura, en diseñar una Imago mundi.

Que la tierra es esférica es ya un tópico de toda la astronomía griega y medieval, desde Pitágoras y a él se atiene la nueva ciencia que está naciendo. A la hora de medir la magnitud de esa esfera los modernos y concretamente Pedro de Ailly tiene la suerte de equivocarse, haciendo al globo mucho más pequeño de lo que en realidad es, y en ausencia de América, acercando los pueblos de Europa a la India y la China. Es el primer paso de la última gran hazaña medieval.

El Descubrimiento

Los reinos de la Península Ibérica, que durante toda la Edad Media y a pesar de su posición marginal, han tenido intervenciones muchas veces decisivas en la evolución cultural del continente siguen desde mediado el siglo XIV dos caminos históricos totalmente distintos. Portugal desarrolla una ciencia rigurosa basada en las mediciones de los astrónomos antiguos y las de sus propios navegantes, una técnica de orientación en el mar y de construcción de navíos y una sociedad de comerciantes burgueses que organizan paso a paso, a lo largo de un tiempo y un espacio cada vez más amplios, sus viajes ultramarinos. Pero la misma racionalidad de este proyecto es causa de que los monarcas y sabios rechacen una y otra vez las pretensiones de un alucinado marino genovés, que pretende interrumpir la dirección de una ruta largamente meditada y lanzarse sin más explicaciones al espacio exterior, hacia occidente.

Los reinos de España y concretamente Castilla son incapaces y seguirán siéndolo de prolongar durante siglos el mismo camino con la monotonía propia de un proyecto racional, calculado y seguro. En cambio sus pueblos están instalados de lleno en el mundo mágico de la Edad Media, ignoran los infinitos peligros del Océano, son teatrales, imaginativos y sobre todo impacientes. Sólo aquí puede encontrar esa disparatada empresa la ayuda que los demás países de Europa le niegan.

Colón

Colón nace aproximadamente el año 1541 en Génova. Es un puerto de mar del occidente italiano, perpetuamente enfrentado a la otra gran potencia marítima de la península, Venecia. Mucho antes de asistir a la brillante aventura marinera de Portugal en busca de los tesoros de las Indias, puede conocer las hazañas de los comerciantes venecianos, que han logrado abrirse camino, primero por mar y luego por tierra hasta el Océano Oriental. Precisamente en la cárcel de Génova ha escrito dos siglos antes Marco Polo su Libro de las cosas maravillosas, que descubre nuevos horizontes y orienta hacia ellos a los últimos hombres de la Edad Media.

El linaje de Colón es bien modesto, pues su padre es artesano tejedor y ese mismo oficio va a seguir él en sus primeros años. En cuanto a su cultura, es rudimentaria y sólo consigue ampliarla con el paso del tiempo gracias a unos escasos libros, que vienen a ser como la enciclopedia de la última Edad Media. El gran navegante no cree que esta falta de letras tenga especial importancia, pues según su espíritu del todo medieval la ciencia tiene que obedecer religiosamente a la utopía. «Para le hesecuçión de la inpresa de las Indias no me aprovechó rasón, ni matemática ni mapamundo: llenamente se cunplió lo que diso Isaías.»

Muy pronto Colón se enrola como marino mercante en las naves fletadas por las casas más ilustres de Génova. Participa en una expedición a la isla de Quíos –1475– y un año después, también en una flotilla mercantil, naufraga a la altura del Cabo San Vicente y tiene que ganar tierra a nado en Portugal. Vive en Lisboa, donde forma parte de la colonia genovesa y sigue en su oficio de marino al servicio de los Centurione. Realiza entonces viajes cada vez más atrevidos y amplios, y en uno de ellos alcanza el último límite del mundo conocido, la isla de Thule –Islandia– en el Noroeste del Océano Occidental.

Cuando Colón se casa con una dama portuguesa, hija del capitán donatario y colonizador de la isla de Porto Santo en las Madeira, Diego Perestrello, abandona las empresas mercantiles de sus compatriotas genoveses y se embarca en la aventura colonizadora de Portugal. Toma parte en los viajes que bordean el África visitando las cabezas de puente que los reyes lusos han establecido por debajo de la línea equinoccial y al mismo tiempo se interesa por los temas científicos y geográficos. Es entonces cuando concibe su idea de alcanzar las Indias siguiendo el camino de Occidente, pero su propuesta es tan nueva y heterodoxa que tanto los monarcas como las universidades y las juntas de sabios la rechazan.

Los libros a los que Colón da feen esos años decisivos de su vida definen mejor que nada la personalidad del navegante. En primer lugar la Biblia en la versión latina de San Jerónimo, sobre todo los pasajes en que los profetas anuncian en tono triunfal la conversión de islas desconocidas y lejanas. La lectura de un texto apócrifo –el cuarto Esdras– cuya peculiar geografía aproxima al máximo el extremo occidental de Europa a las Indias, convierte la utopía bíblica en una aventura por lo menos posible.

En segundo lugar Colón conoce, gracias a Marco Polo, las maravillas del imperio tártaro, que al mismo tiempo tiene riquezas infinitas y puede atacar al Islam por la espalda, anulando su poder sobre los Santos Lugares. Conoce también la cruzada iniciada por Pío II para recuperar el Asia Menor y –por lo menos de modo indirecto– su Descripción de Asia, que es algo así como el Baedeker de la frustrada expedición contra los turcos. En línea con este espíritu medieval de los cruzados el navegante sueña –y es una de sus obsesiones centrales– «reedificar la Casa del Monte Sión».

Los otros documentos que Colón utiliza tienen más que ver con la ciencia de los modernos y en concreto con su cosmografía. El italiano Toscanelli ha diseñado en el mismo siglo XV un mapa de la Tierra –por supuesto esférica– que favorece el proyecto de navegación occidental. Inspirándose en la Imago mundi de Pedro de Ailly, supone que cada grado de meridiano mide 56 millas y 2/3 –y según la glosa del navegante «todo lo demás es palabrería»–. La circunferencia del globo queda así acortada en más de un tercio, pues sus 360 grados equivalen a unas 20.000 millas, o lo que es igual a 26.000 kilómetros en vez de los 40.000 reales.

El otro error es mucho más grave, pues se refiere a la longitud Este Oeste de las tierras habitadas, y alarga disparatadamente la extensión del continente euroasiático. Como en este caso los navegantes o los geógrafos no pueden consultar la diferencia de altura de la Polar o del Sol sobre el horizonte, sus mediciones están sujetas al azar y dejan un margen prácticamente ilimitado a la imaginación. Toscanelli sigue la opinión de Máximo de Tiro, que distribuye tierras y mares en una proporción de 225 por 135 grados y todavía resta 10 al Océano, dejándolo en 125. Colón exagera esta relación y ateniéndose a la autoridad del falso Esdras, calcula la distancia desde España a las Indias en un séptimo de la longitud de la esfera, es decir, según su patrón de medida menos de 3.000 millas o de 4.000 kilómetros. La distancia real –en el caso de no encontrar algún obstáculo– supera con mucho los 20.000.

Todos estos conocimientos tienen la ventaja de estar equivocados y por eso mismo pueden chocar con algo absolutamente inesperado y nuevo. Por otro lado se trenzan en el espíritu del gran navegante con una serie de utopías específicamente medievales, que dibujan definitivamente su figura humana y el sentido de su empresa. En primer lugar se trata de que la Iglesia Militante pueda conquistar la «Casa Santa» de Jerusalén con la ayuda del oro que las Indias han de proporcionar. Colón escribe de ello, no sólo en los momentos solemnes en que hace testamento e instituye mayorazgo, o en la carta al papa Alejandro VI, sino también en la misma crónica del primer viaje refiriéndose a sus conversaciones con los Reyes Católicos: «Protesté a Vuestras Altezas que toda la ganançia d'esta mi empresa se gastase en la conquista de Hierusalem.»

Así pues, este ideal acompaña al Almirante desde los comienzos de su aventura insensata hasta su muerte. Por otra parte el avance imparable de los turcos, que ya a mediados de siglo han conquistado Constantinopla, hace urgente repetir la frustrada experiencia de Marco Polo y entrar en contacto comercial, político y hasta evangélico con los tártaros siguiendo el camino de occidente. Según esto la empresa de Colón es medieval por partida doble, pues participa al mismo tiempo del espíritu de los cruzados y de los embajadores franceses y los comerciantes venecianos del siglo XIII.

Esta conquista de Jerusalén es tanto más urgente cuanto que el fin del mundo –otra utopía medieval– está ya cercano. Colón, igual que todos sus contemporáneos, participa de esta esperanza apocalíptica que toma en él forma gracias a una interpretación fuertemente imaginativa de San Agustín, completada con la consulta a las tablas de Alfonso X y la particular visión astrológica de los acontecimientos de la humanidad, tal como aparecen en el propio Pedro D, Ailly. La historiografía de la Edad Media no se preocupa tanto del pasado como del porvenir y por eso consulta a las estrellas, que son su mensajero cierto.

Según todos esos testimonios falta muy poco para la consumación de los tiempos, que coincidirá con el séptimo milenario de la historia del mundo. Los astros anuncian que antes de ese momento decisivo desaparecerá la secta de Mahoma por la fuerza de los cristianos o los tártaros, y la ciudad santa de Jerusalén volverá a ser habitada. Colón está del todo impregnado del espíritu profético de la época y cuando más tarde consulta unos escasos libros los interpreta de acuerdo con él, poniéndolos al servicio de una desbocada imaginación y utilizándolos para hacer publicidad de su empresa.

Por si todo esto fuera poco, el navegante conoce la Imago mundi, que diseña Honorio de Autun ya en el siglo XII y que siguen después de él los más imaginativos geógrafos medievales. Según estas enciclopedias el Paraíso Terrenal, después de su desalojo forzoso por los primeros padres, sigue existiendo en algún lugar oculto de la Tierra. Colón –igual que los «filósofos e teólogos sacros e sabios»: Isidoro, Juan Damasceno, Beda, Estrabón, Avicena– lo sitúa en El más lejano Oriente. Por su forma –muy parecida a la de la Imago– es una montaña inaccesible que sube hasta el cielo. De ella sale una fuente poderosísima de agua dulce, que después de esconderse bajo tierra, reaparece mucho más lejos formando cuatro ríos –el Eufrates, el Tigris, el Nilo y el Ganges–. La utopía del Paraíso desempeña un papel central en la más emocionante aventura del Descubrimiento, el tercer viaje.

La personalidad de Colón, por su formación intelectual y humana está totalmente integrada en la Edad Media. Por eso tiene que abandonar Portugal en el año 1485 ya viudo y sin otra compañía ni riqueza que su alucinado ideal. Pero en los reinos de España –a pesar de la lógica resistencia de la ciencia oficial– encuentra pronto insensatos que participan de sus ideas. Y lo que todavía es más importante, la propia Isabel de Castilla juega magistralmente con su doble oficio de mujer y de reina y sin tener en cuenta los razonamientos de los varones más ilustres y el escepticismo e indiferencia de su mismo esposo, decide en el último momento apoyar el imposible proyecto.

Desde ahora Colón se va a convertir en su propio mito. Muchos años después de realizar su primera expedición escribe de sí a través de una profecía –por supuesto apócrifa– de Joaquín de Fiore: «El abad Johachín, calabrés, diso que había de salir de España quien havía de redificar la Casa del Monte Sión.» Y traduce los versos de la Medea de Séneca en unas pocas líneas que no tienen ortografía ni vocabulario ni sintaxis, pero que a pesar de todo eso son un documento verdaderamente impresionante: «Vernán los tardos años del mundo ciertos tiempos en los cuales el mar Océano afloxerá los atamentos de las cosas y se abrirá una grande tierra, y un nuebo marinero, como aquel que fué guía de Jasón, que obe nombre Tiphi descubrirá nuebo mundo y entonces non será la isla Tille la postrera de las tierras.» A finales del siglo XV Thomasso Campanella, en libro dedicado precisamente a los reyes de España resume magistralmente el sentido de la empresa colombina: «El Reino de Dios empezó en Jerusalén y a Jerusalén volverá después de dar la vuelta al orbe.»

La aventura

El prólogo de la crónica del primer viaje define con toda precisión su objetivo central: «Por la información que yo había dado a Vuestras Altezas de las tierras de India y de un príncipe que es llamado el Gran Can, que quiere decir en nuestro romance Rey de Reyes, cómo muchas veces él y sus antecesores habían enviado a Roma a pedir doctores en nuestra santa fe porque le enseñasen en ella y que nunca el Santo Padre le había proveído... Vuestras Altezas, como católicos cristianos y príncipes amadores de la santa fe cristiana y acrecentadores de ella y enemigos de la secta de Mahoma y de todas idolatrías y herejías, pensaron en enviarme a mí, Cristóbal Colón, a las dichas partidas de Indias para ver los dichos príncipes y los pueblos y tierras y la disposición de ellas y de todo, y la manera que se pudiera tener para la conversión de ellas a nuestra santa fe.» Así pues, el planteamiento mismo de la empresa es ya un descomunal anacronismo, pues pretende repetir siguiendo el camino de occidente pero con dos siglos de retraso el proyecto de alianza con el Imperio Mongol, que en la mitad del siglo XIII –la época de Marco Polo, de Luis IX y de Clemente IV– es una gran potencia enemiga del Islam, pero muy poco después queda desintegrado y totalmente anulado.

Con esa finalidad y con el visto bueno de los reyes de España, el día 3 de Agosto de 1492 sale del puerto de Palos de Moguer la expedición más extravagante de toda la historia. Unos cuantos marineros abandonan la tierra rumbo a un horizonte absolutamente desconocido, a bordo de tres pequeñas embarcaciones y con alimentos para unas escasas semanas. De acuerdo con las mediciones más exactas de los astrónomos de la antigüedad el Extremo Oriente está a mucho más de un año de recorrido, pero el optimismo de Colón hace que sus acompañantes emprendan el viaje con un espíritu lúdico verdaderamente medieval. Las naves reciben los carnales apelativos de la Pinta, la Niña y la Marigalante, y tiene que ser el propio almirante quien ponga un punto de seriedad, bautizando Santa María a la nao carabela capitana. La bandera de los Templarios, expulsada primero de Jerusalén y después de todos los reinos de Europa, adorna las velas y camina de nuevo hacia su primer destino, «la Casa Santa».

Naturalmente, toda esta acumulación de errores forzosamente tiene que tropezar en algo nuevo e inesperado para todos y especialmente para el propio Colón. Cuando los expedicionarios alcanzan tierra el 12 de Octubre en Guanahaní, que rebautizan con el nombre de El Salvador, en las Bahamas y después tocan otras islas del mismo archipiélago –la Santa María, la Isabela, la Fernandina y cuando sobre todo llegan a las Grandes Antillas, contornean Cuba– la Juana y finalmente van a dar a Santo Domingo –la Española– el Almirante está totalmente seguro de haber llegado a los dominios del Gran Can. La aparición de grandes cantidades de oro –totalmente imaginario– y el empleo de unas etimologías, destinadas –igual que en Isidoro– a asegurar la identidad real de cada cosa –Civao por Cipango, caribes por canibas– son la confirmación o por lo menos la patente de su descubrimiento.

En todo caso cuando Colón emprende la vuelta a España deja ya preparado el escenario del segundo viaje. Esta vez al frente de dieciocho naves continúa la exploración y el poblamiento de todas estas islas y descubre además Jamaica y Puerto Rico. Por supuesto que el Almirante sigue fiel a su proyecto inicial de entrar en contacto con el mítico Imperio Tártaro y aprovechar de paso las infinitas riquezas del Oriente. Todavía en el testamento deja encargado a su hijo Diego «ayuntar el más dinero que pudiere para ir con el Rey Nuestro Señor, si fuere a Jerusalén a le conquistar» y resume su primera hazaña escribiendo que en el año de noventa y dos descubrió «tierra firme de Indias y muchas islas entre las cuales es la Española, que los indios de ella llaman Ayte y los monicongos de Cipango».

En el año 1498 Colón organiza una tercera expedición, siguiendo un camino que hasta entonces nunca había ensayado. Al llegar a las Canarias envía el grueso de la flota derechamente a la Española, y tomando él una nao y dos carabelas navega hacia el sur, pasando por las islas del Cabo Verde y llegando a la latitud de cinco grados en el paralelo de Sierra Leona. Después de sufrir durante ocho días un calor apenas soportable decide seguir, aprovechando el viento de levante, la dirección oeste, con la esperanza de encontrar el mismo «mudamiento de temperanza», que ya ha experimentado en su primer viaje al traspasar la raya de las doscientas millas a poniente de las Azores.

Después de diecisiete días de navegación siempre con viento a favor alcanza la desembocadura del Orinoco y observa allí un cambio total en el clima, la vegetación y el aspecto y la forma de vida de los hombres. La temperatura es suave y no cambia del verano al invierno, las tierras son tan lindas «como las huertas de Valencia en Marzo», los que le salen al encuentro «todos mancebos, de buena disposición y no negros, salvo más blancos que otros que haya visto en las Indias, y de muy lindo gesto y fermosos cuerpos y los cabellos largos y llanos, cortados a la guisa de Castilla». Lo que es más prodigioso todavía, hay en las dos bocas del mar un rugir muy fuerte, que es pelea de dos aguas. «La dulce empujaba a la otra porque no entrase y la salada para que la otra no saliese», pero al tomar la boca del norte «hallé que el agua dulce siempre vencía». En cuanto al cielo –probablemente por la refracción de la luz en la zona ecuatorial, tanto mayor cuanto más fría y densa sea la capa de aire– «hace gran diferencia en poco espacio», pues la polar está al anochecer alta de cinco grados y sólo a la media noche alta de diez.

Esa trasformación de los cielos y los climas es más que suficiente para disparar la prodigiosa imaginación de Cristóbal Colón. Hay que corregir según él la astronomía y la geografía de los sabios antiguos y modernos, pues la Tierra sólo tiene forma esférica en la parte donde están Europa y África, mientras que más al occidente de las Azores y sobre todo en la nueva tierra descubierta al suroeste es como una pera o más exactamente «como una teta de mujer en una pelota redonda». Esa zona es la más noble por hallarse «más propincua al cielo», y en lo más alto de ella está sin duda el Paraíso Terrenal, y la fuente prodigiosa de donde salen los cuatro grandes ríos, el Eufrates, el Tigris, el Nilo y el Ganges. «El sitio es conforme a la opinión de estos santos e sanos teólogos, y así mismo las señales son muy conformes, que yo jamás leí ni oí que tanta cantidad de agua dulce fuese así dentro e vecina con la salada ; y en ello ayuda así mismo la suavísima temperancia.»

Por segunda vez la acumulación de hipótesis imaginarias desemboca en un descomunal hallazgo. Colón sigue implantado en la Edad Media, pero esta vez no piensa en los tártaros ni en la reconquista de Jerusalén, ni siquiera en las Indias. «Creo que esta tierra que agora mandaron descubrir Vuestras Altezas sea grandísima y haya otras muchas en el Austro de que jamás se hobo noticia.» Su vecindad con el Paraíso Terrenal asegura la templanza del clima y la diversidad de las estrellas y las aguas, tanto mayor cuanto más al sur se traspase la línea equinoccial, remontando la parte más noble y cercana al cielo. La carta del Almirante es el primer anuncio de que los reyes de España «tienen aquí otro mundo», el más extenso y el mejor que hasta entonces el hombre ha podido conocer o imaginar.

La aventura del Descubrimiento tiene como telón de fondo una ciencia y una técnica, propias de la Edad Media y muy difíciles de traducir a las categorías mentales de la Antigüedad y de los tiempos actuales. No se trata de demostrar apodícticamente verdades geométricas, contenidas previamente en sus principios, ni tampoco de explicar racionalmente los fenómenos que ya están a la vista. Se trata de abrirse con la ayuda de la imaginación a mundos totalmente desconocidos pero posibles, haciéndolos realidad como por un toque de magia. No es un azar que el más bello logro del hombre medieval sea esta expedición sobre el mar hacia unas tierras que no están a la vista y que en principio son del todo inaccesibles.

Durante más de tres siglos los pueblos de Europa han estado preparando en un constante ejercicio de su inconsciente colectivo este golpe de teatro. Toda la Edad Media asiste a Colón silenciosamente, religiosamente en su salto en el vacío. Las Cruzadas sobre Jerusalén, las aventuras ecuménicas de Marco Polo y de Luis IX en busca de los tártaros, los ideales de los Templarios, las esperanzas escatológicas del séptimo milenario, las enciclopedias geográficas, que sacralizan la Tierra, adivinando entre sus zonas más desconocidas y misteriosas el mismo Paraíso Terrenal, las detestables etimologías de San Isidoro y sus imitadores, las profecías de la Biblia y de sus apócrifos, los colosales hallazgos de los modernos y sus colosales errores, todo ello junto hace posible esa hazaña, que es el fin de una época histórica y la apertura de otra, absolutamente nueva.










Cuando la ciencia se volvió
terriblemente política

Ángel Repáraz

Sobre Carl Friedrich von Weizsäcker en su muerte
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Carl Friedrich von Weizsäcker, fallecido el pasado 28 de abril de 2007, era parte de la historia alemana ya mucho antes. Fue el único físico mencionado en la carta –redactada por L. Szilard– con que en julio de 1939 Einstein llamaba la atención de Roosevelt sobre las experimentaciones que se realizaban en el Kaiser-Wilhelm-Institut de Berlín-Dahlem, que, podía razonablemente temerse al poco de haber sido descubierta la fisión del átomo, obedecían a una lógica militar. Tras la guerra no hubo en la RFA otro científico, Werner Heisenberg incluido, al que se otorgara un reconocimiento comparable por sus diagnósticos o sus propuestas para una Weltinnenpolitik –el término es suyo, y ha hecho época. Desaparece con él el último gran dinosaurio de la generación de físicos que, sin exageración alguna, cambiaron el horizonte de la vida sobre la tierra revelando formas energéticas, con fórmula de Robert, «más brillantes que mil soles»{1}. Según Kubbig, no se encontrará otro físico que haya meditado sobre los múltiples aspectos de la problemática atómica con la constancia, la amplitud y la profundidad que él les dedicó.{2} El encuentro de 1926 en Copenhague con W. Heisenberg, que trabajaba a la sazón con Niels Bohr, fue determinante en la vida del entonces adolescente. 

No hay muchas dinastías familiares alemanas con un pedigrí de la dimensión del de los Weizsäcker en capítulos como la brillantez intelectual o la intervención en la gestión pública en puestos destacados{3}. Con todas las quiebras y contradicciones que se quiera, representan lo mejor del Bildungsbürgertum alemán del XIX y el XX. Los hermanos Richard y Carl Friedrich han sido personajes importantes en la constitución del discurso político de la Alemania democrática hasta hoy, pero ya el bisabuelo había obtenido con una traducción del Nuevo Testamento, muy difundida, el título nobiliario para la familia; su hijo Karl Hugo fue primer ministro de Württemberg hasta las turbulencias de 1919 y Viktor, hijo a su vez de Karl Hugo, uno de los precursores de la medicina psicosomática y antropológica. Ernst von Weizsäcker, hermano de Viktor y padre de Carl Friedrich y Richard, ofició mucho tiempo de Secretario de estado del Ministerio de asuntos exteriores y después de embajador ante el Vaticano de la Alemania hitleriana{4}. Y el ahora desaparecido ha estado en relación con multitud de prominentes de la vida intelectual o religiosa de casi todo el mundo; sus cartas, aparecidas en 2002, tienen por destinatarios, entre otros, a H. Böll, N. Bohr, E. Teller, M. Heidegger, W. Brandt, M. Buber, el Dalai Lama, Heisenberg, Popper, Gadamer, Jaspers, Kissinger y el Papa Woytila (éstas no publicadas aún). Quizá sólo con Bettine von Arnim se nos ofrezca para aquel país un ejemplo similar de figura intelectual como centro de convergencia de una densa red de corrientes intelectuales, artísticas o políticas. 

La experiencia de su vida es el descubrimiento que hizo Hahn en 1938 de la fisión del átomo de uranio, lo que abría la posibilidad, de inmediato entrevista por los físicos, del empleo militar de las impensables cantidades de energía calórica liberadas en el proceso. En 1936 trabaja en el Kaiser-Wilhelm-Institut de Física de Berlín, y tres años después está integrado en el ‘Proyecto Uranio’, una agrupación no muy jeráquica de científicos alemanes de diversos centros que investigaban sobre reactores nucleares, separación de isótopos y, aquí tocamos el punto crítico, acaso también explosivos nucleares. Más de quince años después lo recuerda así: «Nos decidimos a intentar la construcción de un reactor. Sin embargo, no hicimos intento alguno de fabricar una bomba. Esta decisión nos resultó sencilla por la circunstancia de que reconocimos la imposibilidad de fabricarla en Alemania en las condiciones de la guerra. [...]. Se ha dicho que hemos evitado o impedido deliberadamente la construcción de la bomba, esto es una dramatización en la medida en que desde luego ya sabíamos que no estábamos en condiciones de hacerlo.»{5} De cualquier modo, en diciembre de 1939 presenta Heisenberg un informe secreto en una reunión del ‘Proyecto’, «La posibilidad de producir técnicamente energía en la fisión del uranio». El programa experimental, sin embargo, progresaba muy lentamente por las escasas cantidades disponibles de uranio y agua pesada, que tenía que importarse de Noruega. Aún así, se estima que en lo que respecta al reactor el programa alemán estaba hacia 1942 a un nivel similar al de las investigaciones americana o británica, a pesar de lo cual no fue clasificado como militarmente prioritario, muy probablemente por las citadas deficiencias de material y energía. Pero todavía en febrero de 1942 tuvo lugar una conferencia de tres días en el Instituto, organizada por el alto mando de la Wehrmacht y con asistencia de Speer, sobre los objetivos generales del ‘Proyecto’. Tiene interés destacar esto, señala Horst Kant, porque durante demasiado tiempo se ha insistido en la posguerra, señaladísimamente por parte de Heisenberg y von Weizsäcker, en que la bomba atómica no se construyó porque no lo quisieron los científicos{6}. Aún en 1944, y a pesar de las dificultades creadas por las carencias citadas y los ataques aéreos aliados, se llevaron a cabo cinco grandes experimentos en esta dirección. Quizá el citado libro de Jungk, muy divulgado en tiempos, haya dado una versión algo rosa del propósito de estos científicos, por más que, como también admite Kant, parezca real una cierta falta de interés por el proyecto en Heisenberg y Weizsäcker, y especialmente en Otto Hahn. Pero no necesariamente por razones éticas{7}. 

Pero poco después del informe de Heisenberg había presentado von Weizsäcker en el verano de 1940 al Servicio de armamento del ejército otro suyo sobre la producción de energía con uranio, que concluía que el plutonio podría ser un explosivo más potente que el uranio 235. Lo comitrágico es que el comunicante deseaba presentárselo personalmente a Hitler con intenciones pacifistas, como ha contado después. Ni él ni Heisenberg llegaron al Führer; en lugar de ello visitaron en septiembre de 1941 en Copenhague al néstor de la física atómica, N. Bohr (¿para ganárselo para el programa alemán?, ¿para que transmitiera a los americanos el bluff de que ellos iban por delante del equipo del ‘Proyecto Manhattan?). Weizsäcker se retiró en primavera de 1942 a su cargo de profesor en la Reichsuniversität de Estrasburgo, aunque sin perder contacto con el ‘Proyecto’ y participando en discusiones periódicas; hay que preguntarse si un equipo organizado para la construcción de una bomba podía permitirse esta dispersión en la actividad de sus miembros. De nuevo von Weizsäcker en una entrevista de 1993: «En realidad, no estaba interesado técnicamente en la bomba, y tampoco en el reactor [...]. Mi interés era puramente político»{8}. El papel de Heisenberg, de todos modos, está aquí aún menos claro que el de su colega, más de 60 años después de los sucesos{9}. 

Pues bien, bajo el control de las SS el 4 de marzo de 1945, poco antes del colapso final, en Turingia se realizaron pruebas con ingenios por lo menos en parte nucleares{10}, con pérdidas de muchos cientos de vidas (prisioneros de guerra sobre todo). Según Karlsch, nuevas investigaciones en archivos soviéticos y occidentales proporcionan la seguridad de que se trataba un «arma nuclear táctica híbrida», si bien mucho más reducida que las utilizadas en Japón. Esto situaría en una perspectiva muy distinta los testimonios de Carl F. von Weizsäcker (y pasando por alto el misterioso registro de su patente de 1941, del que nunca volvió a hablar: otro hiato en una vida). Responsable técnicamente de la prueba de Turingia fue K. Diebner, del grupo competidor en el Heereswaffenamt. Las preguntas con que uno se encuentra cuando lee trabajos recientes sobre el asunto son de una lógica inesquivable: ¿por qué Heisenberg y von Weizsäcker no han hablado nunca de este episodio?, ¿por qué no firmó Diebner más tarde la «Declaración de Göttingen»? 

En abril de 1945 fue capturado por los aliados, que lo internaron, con Heisenberg y ocho físicos más, en Farm Hall, cerca de Cambridge (Reino Unido). Algunos interrogantes se despejaron sólo en 1993, al hacerse públicas las transcripciones –realizadas en secreto por los ingleses, pero, ¿no sospecharían algo los internados?– de las conversaciones que mantuvieron durante meses. De ellas resulta que von Weizsäcker, la figura dirigente del grupo, acabó por convencer a los demás para presentar una explicación única ante los aliados, la ya conocida de la voluntad que los había animado siempre de no construir la bomba. La historia, sobre cuyos detalles algunos de los participantes tenían opiniones bastante divergentes, era llamada por ellos die Lesart, la ‘versión’ o ‘lectura’ (auténtica, se entiende). 

Fue también central en la célebre ‘Declaración de Göttingen’. Ya antes, en 1946, científicos que habían participado en el ‘Proyecto Manhattan’ fundaron la pacifista Federation of American Sciencists; al poco Einstein y Russell tomaban la iniciativa. En Alemania, y bastante antes de que se admitiera oficialmente, los americanos habían estacionado armamento atómico; F. J. Strauss es ministro de Defensa desde 1956. Al año siguiente, y junto a Otto Hahn, Werner Heisenberg, Max Born, Max von Laue –los 4 premios Nobel– y otros hizo pública la ‘Declaración de Göttingen’, por la que los firmantes rechazaban el rearme atómico de la RFA y se comprometían a no participar nunca en «la fabricación, prueba o empleo de armas atómicas». No tardaría Strauss en insultarles públicamente, pero fue sin duda la primera sacudida a la población alemana de su letargo; las movilizaciones en la calle contra la «muerte atómica» ya tenían el camino abierto. Todavía en 1983 opuso a la estrategia de la OTAN de una «defensa hacia adelante» un modelo puramente defensivo. El estacionamiento por parte soviética de los cohetes de alcance medio SS-20 fue contestada por los americanos y la OTAN con el despliegue de los Pershing-2 y los Cruise, sobre todo en Alemania; él, cabeza de fila del movimiento de oposición, veía al mundo arrastrado a la guerra atómica final. Dos años después se conjuraba la crisis, puesto que Gorbachov necesitaba la distensión internacional para sus reformas. 

Para Hegel, una filosofía es su época captada en pensamientos. Más próximo a nosotros, Max Born expresaba su convicción de que la física teórica es, realmente, filosofía{11}. La física moderna, inesperadamente, presenta su candidatura a la dignidad de philosophia prima. Ciertamente es ya de conocimiento común que la relatividad y la teoría (sub)cuántica han hecho que se tambalee la idea clásica de un ‘mundo exterior’ estable, que podría ser objeto de conocimiento (o investigación) por un sujeto pulcramente separado; objeto, causalidad, identidad, tiempo, espacio, toda la armadura de las seguridades del pensar racionalista experimentaron serias erosiones en muy pocos decenios. De aquí arranca el von Weizsäcker físico/filósofo, que ha vuelto reiteradamente sobre el estatuto de «núcleo duro» de la ciencia en la cultura occidental moderna. Nada de cháchara de las dos culturas, por tanto, sino una sola con un centro irrenunciable; cuando se enfrenta críticamente a Nietzsche no deja de observar que sólo conocemos una historia irreversible del cosmos{12} que no admite otra interpretación que la proporcionada por la termodinámica –pero, por el otro lado, quien deseara doctorarse con él en Hamburgo tenía que estar en condiciones de leer a Platón en griego, como él (y Heisenberg). Tras esto quizá habría que preguntarse entonces por su posición en el campo de fuerzas de la filosófía alemana de postguerra, de trazado bastante complicado. Están G. Anders, Hans Jonas o N. Luhmann; más atención dedicó a autores como Karl-Otto Apel. Con Heidegger guardó alguna distancia, siempre admirativa («el maestro de mi generación»), frente a la hermenéutica filosófica de Gadamer o las corrientes (disidentes) de filosofía marxista, sobre todo la representada por la crítica social de la Escuela de Frankfurt, sin embargo, siempre estuvo algo sordo. Con sus supuestos y su formación se entiende que repute a Niels Bohr «probablemente» el más importante pensador del XX (‘complementaridad’: la validez simultánea de dos legalidades físicas que parecen excluirse; un micromundo en que queda en suspenso la disyunción exclusiva). Y, sin embargo, ha reconocido también que los doce años de Hamburgo, dedicados a explicar a Platón, Aristóteles y Kant, fueron los más dichosos de su vida. Si para Adorno después de la shoah la construcción kantiana se había derrumbado{13}, es justo entonces cuando el algo acrónico Weizsäcker empieza a filosofar. 

Un sistema de vida como el nuestro, tan de espaldas a la realidad, sólo puede destruir esa realidad. Lo suyo son entonces contribuciones a un dignóstico de los peligros, y por eso mismo se queda un poco más acá del momento de la ‘terapia’{14}: es un admonitor, un precursor en el pensamiento (Vordenker). A partir de ahí su propia forma de crítica de la civilización técnico-científica empieza a cubrirse con el Adorno y el Horkheimer de la Dialéctica de la Ilustración, puesto que en ambas es central el grito de alarma por la mutación de la razón en sinrazón allí donde la primera no percibe sus límites. Aunque luego saque otras conclusiones, y ante la racionalidad del saqueo, el dominio y la apropiación predique una cultura de la renuncia que, en tanto que «ascesis democrática»{15}, ha de regresar a las virtudes de la modestia y el autocontrol (pero sin dejar muy claro quién o quiénes habrían de ser los sujetos ascéticos). El pacifismo radical es en tal punto la única vía practicable, por lo menos para un cristiano; el leibniziano von Weizsäcker hizo numerosos llamamientos para una conferencia mundial de las confesiones cristianas. Se declaraba procedente del liberalismo –bismarckiano, prusiano, no ciertamente al modo de Isaiah Berlin, por elegir a alguien que culturalmente no podía serle lejano– «político y económico»; admiraba a Lutero, pero sin amarlo, su corazón era para Herder. Pero no es tan sencillo amortizar las hipotecas de los propios orígenes, y su liberalismo tiene alguna adherencia del pensamiento sumiso (prusiano otra vez). Esto dicho, admitimos sin dificultad su insistente idea, muy de Weber también, de la raíz cristiana de la modernidad (un ensayo de Croce de 1942, señala Vattimo, tenía el título «Perchè non possiamo non dirci cristiani»{16}). 

Aunque von Weizsäcker no participe de los temores de Adorno sobre la «vocación inevitablemente totalitaria de la tecnología moderna»{17}, no por ello renuncia a su compromiso como el «predicador ambulante para asuntos de la paz» que se consideraba, no hay que decir que sin abandonar en ningún momento la escrupulosidad conceptual y el control exacto del detalle de las formulaciones. En la última etapa de la vida acometió una exposición de la teoría cuántica{18} que si, con sus términos, se presenta como un paso adelante en la unidad real de la física (cuántica) como teoría, también hace incursiones en el mar abierto de la metafísica. Cuando menos a los no especialistas nos impone la densidad de los saberes movilizados, de la dinámica del continuo a la lógica intuicionista, de Bouwer, Kant, Gödel, Platón o Einstein al espacio de Minkowski (pero Penrose no la cita en su gran summa reciente{19}). Lo que casi parecían nostalgias plotinianas son confirmadas por la circularidad del pensamiento: «Hemos representado [...] el camino de la filosofía como una ‘circunferencia’: [...] de la lógica temporal a la física, de la física a la evolución de la vida, de la funcionalidad con el conocimiento (Erkenntnisförmigkeit) de la vida a los supuestos de la lógica.»{20} Son desarrollos además que recuerdan mucho en algún paso al Goethe (o al Schelling) de la Naturphilosophie, para quien en la naturaleza ha de presuponerse algún grado de consciencia que ‘congenie’ con nuestra subjetividad, al cabo un producto de aquella. 

Queda el retrato del gran burgués, diplomático y señero, al que el radicalismo estudiantil del 67 y el 68 alemanes no pudo poner contra las cuerdas en los debates públicos. Un chascarro de los años 70 lo retrata con alguna gracia: «La conciencia moral del mundo (Weltgewissen) vive en Söcking{21}». No iremos muy allá emprendiendo en su caso indagaciones del estilo de la de Farías con Heidegger, que, si en lo técnico-filosófico es sobresaliente, después de todo documenta lo que más o menos se conocía del autor desde el terminus a quo de su discurso del rectorado de Friburgo (1933), por no hablar de la entrevista al Spiegel publicada tras su muerte. El aquí oportuno idiomatismo alemán offene Türen einrennen, ‘reventar puertas (ya) abiertas’, también serviría para von Weizsäcker. Cívicamente queda pequeño ante Einstein o Max Planck; siete años después de acabada la guerra, en 1952, hizo un primer intento de obtener por escrito claridad sobre el nazismo, y la cosa quedó en nada. En Farm Hall no había podido con la lectura de Hegel, pero escribió algún poema (malo); contrástese esto con los testimonios sobre la inhumanidad de dos coetáneos, Jean Améry (nacido en 1912, como él) y Merleau-Ponty (en 1908). Su propio hermano Richard ha tenido que reconocer que quien por entonces no cerraba ojos y oídos no podía pasar por alto cosas como los trenes con deportados que circulaban{22}. Desde su posición algo excéntrica –ya se ha sugerido su poco entusiasmo por los «metarrelatos de la modernidad» (Vattimo), y, que yo recuerde, es ocioso buscar nombres como Lévi-Strauss o Adorno en sus escritos; las pocas alusiones a Russell o Sartre suelen ir adobadas con algún desdén–, que es asimismo la de un pathos moral sin duda alguna exigente, su obra pone letra a un destino intelectual de mucho atractivo, ininteligible sin la revolución científica de entreguerras. Los existenciarios con que hubo de lidiar se concretan en catástrofes resumibles con dos topónimos, Auschwitz e Hiroshima, la emergencia de la edad atómica y la aceleración sin precedentes de la agresión a los ecosistemas del planeta. Aunque no siempre a la altura, él vivió mucho de todo esto en primera fila. 
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Once notas para una teoría materialista
de la Fotografía

Pablo Huerga Melcón

Este breve ensayo ofrece una serie de once notas que podrían contribuir a la elaboración de una teoría filosófica materialista de la fotografía


1. Introducción

La fotografía es un fenómeno nuevo en la historia, un acontecimiento tecnológico del siglo XIX. Su nacimiento se hace posible en virtud del desarrollo de las investigaciones en física, química, óptica y geometría. Por primera vez en la historia, se pudo fijar en un plano una imagen circunstanciada, situada en un momento del espacio y del tiempo: «detener el movimiento»; alcanzar lo que con las representaciones pictóricas se había venido haciendo de manera artesanal y laboriosa, desde la época de las cavernas. De hecho, las imágenes nacen con el Hombre de Cromagnon, no las hay aún, según parece, con los Neandertales. Los hombres de Altamira fijaban en el cielo de las cavernas las figuras de los animales que cazaban, en pleno movimiento, hacían reproducciones en negativo de sus propias manos, etc.

En muchas ocasiones, se secuencian las imágenes para representar el movimiento de los animales, o de los hombres. En el palacio de Asurbanipal, en Nínive, encontramos entre otros, el famoso relieve de la caza de los leones: primero, el rey en carro disparando la lanza; después, el león moribundo con la lanza clavada; más adelante, el león transportado en el carro por sus sirvientes, y el rey orgulloso de vuelta al palacio. Una escena de este tipo puede apreciarse ya en una espada micénica de hace 3600 años, donde se representa también una caza de leones. Por los relieves de las escaleras del palacio de Persépolis se muestran los distintos pueblos sometidos al imperio haciendo ofrendas a su rey, etc. En la Acrópolis de Atenas un viajero podía contemplar paso a paso la procesión de las Panateneas, con solo circunvalar el Partenón. En el relieve más extenso de la antigüedad, la columna de Trajano, se representa en espiral la conquista de la Dacia, etc.

2. El Mito de la caverna

El poder de las imágenes ha sido tan evidente desde el nacimiento de la cultura occidental que Platón llegó a sintetizar una estructura: el Mito de la caverna, en donde las imágenes, fruto de la proyección de sombras en el muro posterior, mantenían a los esclavos convencidos de que aquello era la realidad. La liberación de los esclavos consistía, entre otras cosas, en hacerles comprender cómo se producían aquellas imágenes, conocer la causa eficiente que daba lugar a aquellas sombras, y entender así la diferencia entre apariencia y realidad. 

Esta enorme metáfora extiende su sombra hasta nuestros días, donde el mito de la caverna se renueva a cada instante, piénsese en La caverna de José Saramago, o en el libro de Gustavo Bueno, La vuelta a la caverna, etc.; y es natural, porque nuestro mundo ha quedado, por así decir, absorbido en la propia representación que hemos ido creando de él. Es como si de pronto, el escenario del teatro griego hubiera sido transformado en un espejo, en el que ahora los espectadores se ven a sí mismos actuar con el papel de espectadores. Conjuramos el mito de la caverna cuando en vez de una pantalla sobre la que se reflejan sombras, colocamos un espejo en el que se ven a sí mismos los prisioneros. En gran medida, nuestra obsesión por las imágenes nos ha instalado en un escenario sin fin, en el que los espectadores absolutos han desaparecido, mientras que todos permanecemos al acecho de las sombras, fisgando a los demás, con una constante sensación de que nuestra propia vida es un guión televisado, y formando parte siempre del fondo de escena sobre el que se representa la vida de los demás.

El teatro griego cultivó ese ejercicio de representación aparente, que reproducía como reflejo de las narraciones de los mitos, o de acontecimientos perdidos en la niebla de los tiempos, historias aparentes. Pero estas historias, al igual que las imágenes para los esclavos, tienen una enorme fuerza en quien las ve. Los espectadores del teatro sufrían viendo a sus personajes padecer, y se compadecían de ellos. 

El éxito del teatro, como dice Aristóteles, consiste en arrebatar al espectador, y sacarle de su sano empirismo para hacerle vivir, y no sólo ver, lo que se está representando delante de él: «[…] la obra debe estar compuesta de tal modo que, aun sin verlos, el que escucha el relato de los hechos se estremezca y sienta compasión por lo que ocurre, que es la sensación que experimenta el que escucha el relato del destino de Edipo» (Poética, XIV). Por cierto, Aristóteles considera la imitación como algo «connatural» al hombre, y el ser apto para la imitación es lo que lo diferencia de los demás animales, «[…] y es que nos complacemos en la contemplación de las imágenes, porque, al mirarlas, se aprende en ellas y de ellas se deduce lo que cada cosa representa: por ejemplo, que esta figura es tal cosa» (Op. Cit., IV). Esas imágenes tienen un efecto purificador en el público, y le ayudan a retomar su vida y replantearse su conducta, representársela tal y como la ven reflejada en el teatro: «[…] imitación que se efectúa con personajes que obran, y no narrativamente, y que, con el recurso a la piedad y el terror, logra la expurgación de tales pasiones». Las imágenes crean movimientos en el alma, dice Platón, y logran pasar por el filtro de la razón y el entendimiento para afectarnos más allá de la realidad. Los griegos cultivaban, además, un arte extraordinariamente extendido y cotidiano: las vasijas ilustradas, en las que podemos encontrar representados desde acontecimientos domésticos, escenas mitológicas, personajes conocidos, relaciones sexuales, etc. Curiosamente, estas imágenes se hacen normalmente en «rojo y negro».

3. Reproducir la realidad

Ha habido siempre un esfuerzo decidido por reproducir la realidad, por acercarse a ella al máximo, por imitarla, tal y como dice Aristóteles. En la época helenística encontramos un caso característico y especialmente llamativo: el de los retratos de la necrópolis de El Fayum en Egipto, conocidos ya desde el siglo XVII. Sobre momias adornadas se insertan mediante un proceso parecido al del fotomontaje retratos en madera de rostros con una individualidad extraordinaria. Llama poderosamente la atención el esfuerzo por dejar fijados en aquellos sarcófagos el rostro vivo del muerto o de la muerta, con todo detalle, pero también llama poderosamente la atención el extraordinario parecido que tienen esos rostros con los nuestros. Es un curioso ejercicio buscar parecidos entre esos personajes y personas concretas que viven entre nosotros. El caso es que en el viaje al mundo de Osiris era esencial ser identificado correctamente, por eso seguramente esos rostros procuran ser tan precisos e individuales. De los romanos se dice que fueron los inventores del retrato hecho con fidelidad al original, y de ello dan cuenta multitud de ejemplos. Los extraordinarios mosaicos romanos, en ocasiones, actuaban como reflejo de las propias actividades desarrolladas en los recintos donde se encontraban, etc.

Con la implantación definitiva del cristianismo estas costumbres desaparecen, aunque el cristianismo utilizará sistemáticamente las imágenes con fines propagandísticos, divulgativos y educativos, y en su seno nacerá un cisma producido por la polémica de las imágenes y su relación con la realidad representada, que dará lugar a la primera separación de la Iglesia entre Roma y Constantinopla. El Islám, por otra parte, renuncia expresamente a cualquier tipo de representación pictórica, y aun hoy la imagen es para ellos «algo» más que una imagen; le conceden un poder mágico sobre la realidad representada, una especie de desafío al destino (podemos recordar el asunto de las caricaturas de Mahoma, y el revuelo verdaderamente desproporcionado que suscitaron). 

El escolasticismo, como sugiere Le Goff, sigue adelante con la teoría antigua del arte como imitación de la naturaleza. Juan de Meung decía: «El arte no produce formas tan verdaderas. De rodillas ante la naturaleza muy atento le ruega y le suplica (como un mendigo y un truhán escaso de ciencia y de poder, pero preocupado por imitarla) que le enseñe a abrazar la realidad en sus figuras. El arte observa cómo trabaja la naturaleza pues bien quisiera hacer una obra semejante y la imita como un mono, sólo que su débil genio no puede crear cosas vivas por simples que parezcan.» (En Le Goff, Los intelectuales en la edad media, Gedisa, Barcelona 1986; pág. 105). Este naturalismo tiene sus consecuencias posteriormente para el desarrollo de la ciencia, como se puede comprobar en la figura de Vesalio, por ejemplo. Con él se recupera el arte de la disección en la práctica médica, como recuerda Farrington, y una de las peculiaridades que ofrece es precisamente la representación visual de sus estudios anatómicos, tal como aparecen en De humani corporis fabrica. 

4. De la pintura a la fotografía pasando por la pintura de la fotografía

En el libro, El conocimiento secreto (Destino, Madrid 2001), David Hockney revela que el surgimiento del realismo de los maestros flamencos se debió al uso de espejos y lentes para copiar con precisión «casi fotográfica» las imágenes reflejadas. Vermeer, Caravaggio, Leonardo, Velázquez, Rembrandt, Van Eyck, Holbein o Hals, utilizaron estas técnicas, que sin embargo se mantenían en secreto. Con estas técnicas los pintores aspiraban a realizar una especie de «instantáneas al óleo» basadas en composiciones de escenas previamente preparadas, y no sobre estudios gráficos previos. Este autor, también advierte que, paradójicamente, con la invención de la fotografía a mediados del siglo XIX, los pintores se alejarán del realismo abriéndose a horizontes totalmente nuevos que seguirán dando sentido a su arte, frente a esa incesante búsqueda de recreación de la realidad en la imagen. 

Este nuevo viaje de la pintura, sin embargo, tiene su contrapunto en el intento de emular con el cuadro la propia fotografía, no sólo en el llamado hiperrealismo, sino en actitudes mucho más sutiles, como la del cuadro de Picasso, El Guernica, hecho en formato cinemascope, en blanco y negro, y con todas las connotaciones de un acontecimiento captado por la cámara. Siempre he creído, fuera del sentir de los críticos de arte y los grandes comentaristas de esta obra, que El Guernica hay que leerlo en esta clave. Este cuadro recrea la imagen de la Sagrada Familia en la escena del portal de Belén, rota por el estallido de las bombas, la Virgen con su hijo muerto, San José agonizante, descuartizado, empuñando una espada rota, el toro y el caballo (mula y buey sexuados), los ángeles que anuncian la muerte, y no el nacimiento, la luz de los estallidos que entran de pronto por la puerta iluminando la escena. 

La escena es ante todo un fogonazo, un flash captado por la cámara, y proporcionado por el estallido de las bombas. Tras ese flash, lo que queda recogido en el negativo es esa escena nocturna de muerte y destrucción, en blanco y negro, como se hacían las fotos entonces, emulando la labor de los fotógrafos de guerra que comenzaron su profesión precisamente en nuestra Guerra Civil (sin embargo, es cierto que ya hay registros fotográficos de la guerra de Crimea). Picasso quiso estar en Guernica y hacer esa fotografía que reproduce el dolor de la «sociedad civil» encarnada en esa familia sagrada, símbolo de la tragedia, y del exilio de los refugiados. Precisamente la sociedad civil como tal es un invento del cristianismo en el proceso de formación contra el Estado romano, y por eso, el sufrimiento de la población civil, como táctica militar, que comienza a utilizarse sistemáticamente en la Guerra Civil española, no puede quedar mejor representado que en el modelo de la Sagrada Familia. El cuadro, sin duda, lo sugiere, no lo afirma, pero para la sociedad católica española es suficiente.

Pero todos esos esfuerzos por reproducir en la imagen la realidad tal como es resultaron baldíos hasta la aparición de la fotografía, porque no se trata solamente de que con la invención de la fotografía podamos hacer una reproducción más precisa, emulando las tendencias naturalistas de los pintores, ni de hacer retratos tan parecidos al original («con precisión casi fotográfica»). Porque, mayormente, la fotografía, en sus inicios, era en blanco y negro y, aunque las formas fueran muy correctas, el color dejaba mucho que desear. Por otra parte, como recuerda Gustavo Bueno, Pierre Francastel sostenía en su obra Pintura y sociedad (1952), que la cámara fotográfica nació como aparato para producir imágenes en perspectiva pictórica. De hecho, Daguerre y Talbot fueron pintores (aunque Nièpce era científico e inventor). Las primeras fotografías parecían pinturas. Y es que desde un primer momento se intentó hacer arte pictórico con ellas y, ciertamente, no ha dejado de hacerse: por ejemplo, podemos recordar el Fotocollage (1935), de Nicolás de Lecuona, o No robarás (1934), de Joseph Renau, o las actuales composiciones de Ouka Lele, etc.

Pero, la cuestión que se suscita con la aparición de esta nueva tecnología no es la de alcanzar un fiel reflejo del modelo, que eso ya lo habían conseguido, sin duda con mucho más éxito, los pintores clásicos; la cuestión es hacerlo de manera instantánea, en un proceso automático en el que el modelo no necesita prácticamente ni mantener la compostura, sólo tal vez un pequeño instante. En efecto, aunque al principio la máquina de Daguerre y Nièpce suponía varios minutos de exposición, lo cierto es que ya en «1843 el tiempo de exposición oscilaba entre un segundo y dos minutos, según la luz y el formato de las placas de cobre. Fue entonces –dice Publio López Mondéjar-, cuando el retrato daguerrotípico se impuso definitivamente y cientos de fotógrafos siguieron los pasos de Robert Cornelius y Richard Bearn, quienes en 1840 y 1841 abrieron los primeros estudios profesionales en Filadelfia y Londres, respectivamente» (en Historia de la fotografía en España. Fotografía y sociedad desde sus orígenes hasta el siglo XXI, Lubwerg eds., Madrid 2005; pág. 20). Otro detalle: el negativo puede positivarse automáticamente de manera indefinida.

Por otra parte, también es cierto que el invento fue presentado el día 7 de enero de 1839 por el astrónomo François Arago en la Academia de las Ciencias de París, no en una institución dedicada al arte pictórico; lo cual permite hacerse una idea de cómo concebían ellos mismos su invento: más como un aparato científico que artístico. 

Un simple acto técnico, mediante la máquina fotográfica, y todo surge necesariamente en virtud de los procesos químicos establecidos. No hay reconstrucción, no hay composición, la reproducción no da lugar a modificaciones en la composición de la imagen. Nace lo que podemos llamar la fotografía en sentido formal, frente a esas reproducciones anteriores, que son fotográficas, solamente, en sentido material. Fotografías en este sentido formal, magistrales, pueden citarse infinidad de ellas, pero podríamos recordar, por ejemplo, Neutral Corner (1961), de Ramón Masats, Despedida de emigrantes (1956), de Manuel Ferrol, Miliciano abatido en el cerro Muriano (1937), de Robert Capa, Mercado del Born (1962), de Xavier Miserachs, etcétera, etcétera.

5. Teoría materialista de la fotografía

La teoría materialista de la fotografía deberá empezar por establecer una distinción entre estas dos nociones de fotografía: la fotografía formal, o verdadera fotografía, y la fotografía material, o falsa fotografía. La fotografía formal es aquella que, hecha por medio de la máquina fotográfica, nos ofrece la composición de formas tal y como han sido captadas por el objetivo, sin manipulaciones anteriores o posteriores. Y no nos referimos a manipulaciones, por ejemplo, de coloración del fotograma, sino de manipulaciones que cambian la disposición de las formas, o las sustituyen, o las cortan, etcétera, o de manipulaciones que hacen una composición forzada de la imagen. Y será fotografía material toda imagen fotográfica que haya sido resultado de una manipulación de las formas, por eliminación, por recorte, etcétera. No podemos discutir aquí otras distinciones ensayadas por otros autores, como la que distingue la imagen periodística de la imagen de ficción, o la fotografía verdadera frente a la fotografía no verdadera, etc. Nos parece, en general, que nuestra clasificación y nuestra definición tiene mucha más capacidad de organización y análisis, en relación, particularmente, con el asunto de la Verdad. Hemos utilizado la noción de fotografía material y formal trasladando a la fotografía las nociones de televisión formal y material que ofrece Gustavo Bueno en su libro, Televisión, apariencia y verdad.

Un caso típico de fotografía material sería todo el conjunto de aquellas célebres manipulaciones denunciadas una y otra vez por los críticos de la URSS en donde se habría conseguido, mediante procesos de montaje, la eliminación de figuras cuya presencia era inconveniente. Es famosa la fotografía de Lenin dando un discurso ante el teatro Bolshoi de Moscú. En ella, aparece también Trotski situado en las escaleras que subían al estrado. Sin embargo, en las reproducciones de la época, Trotski desaparece sin dejar rastro. Kirov, Kamenev, Zinoviev, Bujarin, y otros muchos dirigentes políticos, fueron objeto de diversas manipulaciones. 

Desgraciadamente, estas prácticas han permitido a veces a los críticos de la URSS infravalorar injustamente acontecimientos históricos de extraordinaria trascendencia llevados a cabo por la URSS, haciendo hincapié en la sospecha de que todo está «amañado», como cuando se pone en duda la «formalidad» de una imagen como la fotografía de Yevgueni A. Chaldej, Soldado soviético izando la bandera roja sobre las ruinas del Reichstag, (2 de mayo de 1945). En esta fotografía queda patente la victoria total del Ejército Rojo en la decisiva Batalla de Berlín. Toda la miseria interpretativa se ceba en la supuesta desaparición de un reloj de pulsera, en la exigua presencia de humo, o en que la bandera no era «original», sino cosida para la ocasión, pero ¿acaso desmiente eso lo que la imagen está describiendo, esto es, la derrota total del nazismo por parte del Ejército Rojo? Pero la digitalización de la información, de la imagen, y la intencionalidad de los intérpretes puede dar lugar a todo tipo de abusos. En este sentido, el macabro temor denunciado por Orwell en la novela 1984, derivado de la posibilidad efectiva de reescribir la historia, hoy, gracias a la digitalización y multiplicación de las imágenes, es una realidad ante la que estamos cada vez más indefensos, salvo que asumamos la destrucción mediática de la Verdad, sin excepciones.

La razón por la que se practica la manipulación no explícita está precisamente en el valor de verdad de la fotografía en sentido formal. Si conseguimos una manipulación que apoyándose en la confianza del espectador, genere una emoción o una idea que nos interesa, dando a entender que realmente se trata de una fotografía «original», esto es: formal, habremos conseguido nuestro objetivo. La manipulación de la fotografía de Ostwall, o la denuncia de Stephen Jay Gould sobre la manipulación de las fotografías en las que aparecen deficientes mentales, con el fin de que su aspecto resulte más siniestro, en el libro del eugenista Henri Gooddard, The Kallikak Family: A Study in the Heredity of Feeble-Mindedness (1912), son ejemplos de lo que estamos diciendo (véase Wikipedia, «Fotografías acusadas de trucaje», donde aparecen muchos ejemplos diversos). El montaje tiene sentido precisamente por cuanto se oculta bajo la fuerza persuasiva de verdad de la fotografía entendida como fotografía formal.

Pero, en general, esta distinción entre fotografía material y fotografía formal lo que marca es el período histórico que delimita la propia existencia de la fotografía formal como tal, que alcanza desde la invención de Daguerre, hasta la aparición del ordenador y de los programas de tratamiento de imágenes, y posteriormente, la fotografía digital. Las imágenes anteriores, si hacemos caso a lo que decía el pintor David Hockney, son ellas ya, en gran medida, fotografías materiales, mientras que las imágenes digitales es prácticamente imposible que se conserven como fotografías formales. Esta distinción es absolutamente esencial, como puede observarse en cualquier proceso legal, y en múltiples situaciones en donde la fotografía es apelada como fuente de verdad y objetividad. 

Recordemos el escándalo que hace poco tiempo se suscitó a raíz del montaje fotográfico de la Familia Real con motivo de la Navidad, en donde aparecían los nietos recortados de distintas fotos y colocados allí. Ciertamente, en muchos casos, como este, no tiene ninguna importancia, salvo para quienes estén tomándose en serio la institución monárquica (lo que, en nuestro caso, no es discutible, ya que somos una Monarquía parlamentaria, de manera que efectuar una manipulación de ese tipo, con las connotaciones de falsedad formal que ello supone, resulta ciertamente embarazoso, y requeriría explicaciones). 

En la fotografía que le dio el premio Pulitzer a Kevin Carter en 1994, la disposición de los elementos de la imagen: la niña moribunda y el buitre, no puede darse mediante una manipulación. Lo que le otorga el carácter de fotografía excepcional es el hecho de que es una fotografía formal. Tal resultó ser su elocuencia, que atormentó a su autor conduciéndole al suicidio. La posibilidad no remota de que las tecnologías informáticas de tratamiento de imágenes no dejen rastro de las posibles manipulaciones sobre las imágenes, dejando sólo a la buena voluntad del autor la confianza en la formalidad de la imagen hace que en la era digital tengamos que decirle adiós a la fotografía formal. 

6. Fotografía formal y fotografía verdadera

En todo caso, esta distinción no tiene una estricta connotación moral, porque no se trata de que la fotografía formal sea la buena fotografía, y la material, mala. Por ejemplo, puede darse el caso de que una fotografía formal de uso científico sea manipulada con fines divulgativos, o didácticos, etcétera. Pero, obviamente, sí tendrá que ver con la cuestión de la verdad y la falsedad. Al menos, la concepción formal de la fotografía permitirá distinguir dentro del género de las imágenes fijas hechas por los hombres desde tiempos inmemoriales, la especie de aquellas que son realizadas por máquinas fotográficas, mediante un proceso químico o digital de «revelado», y cuyo resultado, la composición de formas resultantes, no son manipuladas directamente por el ejecutor, que ya no es un pintor, artista o artesano, sino un fotógrafo. 

Con ello, se advierte que la fotografía comparte con la televisión formal, tal como la define Gustavo Bueno, la característica que satisface también el requisito de la interesección de la línea estructural y de la línea de contenido en la fotografía formal, esto es, la clarividencia. Porque también la fotografía nos pone ante acontecimientos y situaciones que trascienden nuestra capacidad de percepción, y en virtud de esta capacidad de clarividencia, la fotografía estaría en el camino de conformación de la televisión misma: «la novedad específica de la televisión, en cuanto instrumento representativo, pide ser insertada en la serie de otras neogénesis específicas que desempeñan, respecto de la televisión, el papel de un género generador. Porque estas especies de instituciones o de instrumentos representacionales, que flanquean a la neogénesis televisiva, no constituyen un mero cortejo de acompañamiento externo. Se trata de especies que han ido surgiendo «apoyándose» las unas en las otras. Pongamos por caso: la especie de las representaciones teatrales, la especie de las representaciones por espejos, por pinturas, y más tarde la cámara oscura, el telescopio, la fotografía, la cinematografía o la radio.» (Gustavo Bueno, Televisión, apariencia y verdad, Gedisa, Barcelona 2000; pág. 189.)

En todo caso, no parece que una fotografía por ser formal sea necesariamente verdadera, en cuanto a lo que el espectador ve en ella. Al margen de las cuestiones de la manipulación, una fotografía formal puede ofrecer una información falsa debido a la intención determinada por el autor de la fotografía. Y nos parece que en el caso de que la fotografía siga siendo formal, su verdad sólo podrá ser reivindicada por otras fotografías dadas desde otros encuadres, y en otros momentos de la misma escena, que confirmen lo que la foto original pone de manifiesto. No hay otro modo de determinar la verdad de una fotografía formal, si no es mediante la composición de otras fotografías sobre la misma escena, o en el caso de fotografías formales científicas, la repetición de la fotografía con los mismos resultados. 

En efecto, podemos recordar el caso de la fotografía Miliciano abatido en Cerro Muriano (1937) de Robert Capa, en el que este extraordinario fotógrafo fue acusado de haberla preparado. La acusación resultó desmentida precisamente por la serie de fotografías tomadas antes y después de la fotografía seleccionada, que mostraban el acontecimiento bélico con toda claridad. Por contraposición, podemos recordar el caso de la fotografía de Javier Bauluz, Pareja en la playa con cadáver, o Inmigrante muerto en la playa de Zahara de los Atunes (2000). En efecto, esta fotografía, aun siendo formal, es desmentida, porque las fotos tomadas desde otros encuadres ponen de manifiesto que la pareja no está indiferente ante el cadáver, puesto que está la Guardia Civil, etc. Esta parece ser la razón por la que Arcadi Espada denuncia que no se trata de una fotografía verdadera, aunque sí pueda ser una verdadera fotografía (formal). En este caso, lo que queda en entredicho es la confianza en el fotógrafo, aunque su intención reivindicativa pueda ser legítima. Una fotografía formal de este tipo tendrá sentido como ocurrencia del autor, y su resultado estaría en la línea de las extraordinarias formas conseguidas en las fotografías de Joan Colom en el barrio del Raval de Barcelona en 1960. El hecho de que una foto sea formal es, sin embargo, esencial para poder hablar de una foto verdadera, y ello es lo que da garantía a su uso en un proceso judicial, por ejemplo.

Pero la fotografía material, no por ser falsa fotografía es necesariamente fotografía falsa. Hay fotografías manipuladas que no son falsas, mientras que otras fotografías materiales si lo son de hecho. En los ejemplos que antes hemos comentado, una fotografía como la de Chaldej a pesar de ser una fotografia material si es que es cierto que se borró el reloj de pulsera y se puso un poco de humo en el horizonte, no dejará por ello de ser verdadera, porque lo que enuncia la fotografía como tal no podría falsearlo ninguna otra fotografía hecha en el momento. Ni en la denotación de la fotografía, ni en la connotación, se alcanza una transformación del contenido de la imagen. Una fotografía retocada como la de Franco con Hitler en Hendaya, al que se retocó la mano para que no diera la impresión connotativa de un gesto afeminado, no desmiente la verdad de esa fotografía, y por ello, aun siendo material, sigue siendo verdadera. Un caso de fotografía material falsa claramente lo representa la fotografía de Lenin en el mitin ante el Bolshoi, en Moscú, porque lo retocado sería desmentido por otras fotografías, así como por la original, etc. 

7. La fotografía: de lo bello a lo siniestro 

Aristóteles advertía en la Poética que la imitación trae consigo un goce: «Prueba de ello es lo que ocurre en la realidad: cosas que vemos con desagrado en el original nos causan placer cuando las contemplamos en imágenes lo más fieles posible, como ocurre, por ejemplo, con la representación de los animales más repugnantes o con animales muertos» (IV). Este extrañamiento que produce la imagen con relación al original representado es la condición esencial para hablar de belleza y aun de arte, según la Crítica del juicio de Kant: «El arte bello muestra precisamente su excelencia en que describe como bellas cosas que en la naturaleza serían feas o desagradables. Las furias, las enfermedades, devastaciones de la guerra, etc., pueden ser descritas como males muy bellamente, y hasta representarlas en cuadros». Ya se sabe que para Kant lo único que está fuera de esta posibilidad estética es «lo que despierta asco». Pero, en fin, lo que nos interesa resaltar aquí es que esa sombra de lo siniestro que se cuela tras la representación artística, la pone de manifiesto el acontecimiento tecnológico de la fotografía. El asco no sería más que «una de las especies de lo siniestro». Si nos atenemos a la definición de lo siniestro que propone Trías, cuando establece su hipótesis: «lo siniestro constituye condición y límite de lo bello» (Trías, Op. Cit., pág. 17), habría que decir que precisamente la emergencia de la fotografía formal, frente a la recreación tradicional de las imágenes, tal como apunta Hockney, constituyó, por su clarividencia, la irrupción de lo siniestro y el abandono del criterio de belleza como imitación hasta entonces invocado. Por cierto que los grabados de Goya estarían anticipando ya este tipo de representación siniestra, contradiciendo la tesis de Kant, porque en ellos la belleza queda subordinada a la verdad terrible que queda reflejada también en formato bicolor. Evidentemente, las planchas a partir de las cuales se reproducen los grabados son una prefiguración efectiva de los negativos fotográficos.

Por primera vez, la representación fotográfica consigue superar esa frontera que desde Aristóteles hasta Kant se había establecido entre la cosa y su representación, que propiciaba que de algo siniestro pudiera darse una imitación bella. La fotografía, por su clarividencia, rompe el extrañamiento y hace desaparecer el llamado «efecto estético». Aunque pueda recuperarse, la clarividencia de la fotografía formal no se mantiene en el terreno de la belleza, sino en el de la verdad. Por esa razón, la fotografía alcanza, según todos los intérpretes, el mayor grado de formalidad en el llamado fotoperiodismo, y particularmente en el fotoperiodismo de guerra. Trías señala que la irrupción de lo siniestro se produce con el romanticismo, pero no toma en consideración el papel de la irrupción histórica de la fotografía como acontecimiento tecnológico y ontológico en el siglo XIX, como punto de ruptura y de crisis de esa concepción de la belleza tradicionalmente ligada a la recreación mimética de lo representado. 

«En general, sugiere Freud, se da lo siniestro cuando lo fantástico (fantaseado, deseado por el sujeto, pero de forma oculta, velada y autocensurada) se produce en lo real; o cuando lo real asume enteramente el carácter de lo fantástico», dice Trías. «Se da la sensación de lo siniestro cuando algo sentido y presentido, temido y secretamente deseado por el sujeto, se hace, de forma súbita, realidad». Lo siniestro «es la verificación de una fantasía formulada como deseo, si bien temida» (Trías, Op. cit., pág. 35). Pues bien, en gran medida, eso es lo que hace la fotografía: ponernos ante acontecimientos, verificar como reales, situaciones imaginables, temibles, inconcebibles, tal vez en otros lugares, o en otros momentos. Esto es lo que hace la fotografía formal, levantar acta de lo que ocurre. Quitémosle la carga de responsabilidad y culpabilidad a nuestras propias fantasías y contemplemos la fotografía como la primera técnica de clarividencia que nos pone ante lo ocurrido de manera descarnada y verdadera.

8. Fotografía formal manipulada verdadera

Pero no siempre una fotografía formal con manipulación es necesariamente una fotografía falsa. Es el caso de las fotografías científicas, o de las fotografías de diagnóstico, hechas con diversas técnicas. En ellas, siempre hay un aprovechamiento de las posibilidades tecnológicas de los aparatos fotográficos más desarrollados, pero sus resultados no son falsos, por más que el científico de turno busque el enfoque preciso y la perspectiva adecuada, el resultado de estos enfoques no pretende falsear, sino confirmar o descubrir. Este mismo carácter formal de la fotografía es el que ha ayudado en el desarrollo de la ciencia de maneras diversas. Pongamos una cámara convenientemente preparada tomando una fotografía del cielo con el obturador abierto durante varias horas. El resultado podrá ser la representación del movimiento rotatorio de la tierra en el círculo trazado por la estela de luz de las estrellas. Pensemos en el descubrimiento de los rayos X, o en el descubrimiento de la estructura de la doble hélice, donde una fotografía abrió el camino para la determinación de la forma helicoidal. «Hugh [Huxley, responsable de la llave del laboratorio Cavendish donde se había construido un poderoso supertubo rotatorio de rayos X anódicos] no estaba en el laboratorio cuando, a última hora de una noche de junio, volví para apagar el tubo de rayos X y revelar la fotografía de una nueva muestra de VMT. Tenía una inclinación de 25 grados, de forma que, con suerte, quizá podría encontrar los reflejos helicoidales. En cuanto coloqué el negativo, aún húmedo, sobre el papel luminoso, supe que lo habíamos logrado. Las señales que revelaban una hélice eran inconfundibles.» (James D. Watson, La doble hélice, capítulo 18). En todo caso, fueron las fotos de Rosalind Franklin las que verdaderamente ayudaron al descubrimiento. 

Hay otro asunto que me interesa destacar en cuanto a la vinculación de la historia de la fotografía con la historia de la ciencia, relativo a la distinción entre fotografía material y formal. Nos referimos a la historia de la microscopía, porque en ella se desarrolla una técnica de elaboración de preparados sobre cristal, una especie de diapositivas, que son resultado de pequeñas muestras extraídas de los tejidos estudiados. Esas muestras «cortan» la realidad física y temporalmente también (de la misma manera que la fotografía formal), y fijan el objeto de estudio para su descripción posterior. Son técnicas que se remontan ya hasta Robert Hooke, en el siglo XVII. Sus manipulaciones en absoluto modifican las formas estudiadas, sino que consiguen más bien resaltarlas y contrastarlas mediante distintas técnicas fijando las muestras para su posterior descripción y estudio. Con ellos incluso se secuencian procesos celulares fijados en distintas muestras, etc. A finales del diecinueve Retzius describió muchos tejidos animales con una precisión extraordinaria. Ramón y Cajal diseñó métodos de tinción que sentaron las bases de la anatomía microscópica, y dejó grandes cantidades de muestras, cortes, o «películas». El desarrollo de la microscopía electrónica y las nuevas técnicas de microtomía han permitido a los científicos estudios cada vez más precisos de entidades físicas casi inconcebibles. Ya en 1943, K. Michel realizó, por ejemplo, la primera película sobre la división de las células con ayuda de un microscopio de contraste de fase, etc. En este sentido, cabría decir que la historia de la fotografía formal se extiende hasta los inicios de la elaboración de preparados para la observación del microscopio, porque en ellos se fijan formas, aunque, ciertamente mediante un procedimiento no «fotónico».

Por otra parte, el uso de las placas fotográficas ha sido esencial para todo el desarrollo de la física durante el siglo XX, tanto como objeto de reflexión, por ejemplo, para observar la naturaleza probabilística, la confirmación del comportamiento mecánico-cuántico de la luz en el proceso de conformación de la imagen en la emulsión de plata, pero también en las investigaciones para el desarrollo de dispositivos de observación tales como el microscopio electrónico, que permiten establecer una distribución de campos eléctricos y magnéticos que actúan sobre los electrones de forma análoga a como lo hacen las lentes de cristal sobre la luz. El fundamento de estos dispositivos es el mismo en virtud del cual se han llegado a construir los grandes aceleradores de partículas que han permitido ampliar el conocimiento y la perplejidad sobre la materia, y aunque no dan como resultado imágenes interpretables, sí se utiliza la llamada cámara de niebla para detectar lo que están buscando. Los espectroscopios ya concebidos por Kirchhoff sufrieron un importantísimo desarrollo con el descubrimiento de la fotografía que permitió la creación de aparatos más precisos y la fijación de los resultados. También los espectrógrafos fueron concebidos a partir de la existencia del papel fotográfico. La ley de Hubble, por ejemplo, fue establecida gracias al uso de espectrógrafos que utilizaban papel fotográfico. El efecto Doppler también ha podido ser estudiado mediante el espectrógrafo.

9. La fotografía en los tres géneros de materialidad

La fotografía como acontecimiento tecnológico supone una transformación de nuestra visión del mundo, y del propio mundo. En este sentido, sería necesario hablar de diversos tipos de fotografías formales verdaderas, puesto que estas fotografías científicas nos ponen ante acontecimientos gnoseológicos nuevos y extraordinarios, a veces increíbles, como las fotografías con microscopio electrónico de la cabeza de un alfiler, o de un grupo de ácaros del polvo con apariencia de estar pastando en el campo. Todas ellas nos ponen en imagen realidades invisibles para el ojo humano. Por no hablar de fotografías como las de átomos individuales de torio depositados en una película de carbón, que por sus características especiales pueden ser visualizados en una placa fotográfica. A este tipo de imágenes cabría catalogarlas en el ámbito ontológico terciogenérico, en el sentido de los tres géneros de materialidad que propone Gustavo Bueno en sus Ensayos materialistas, entre otras cosas porque se trata de imágenes buscadas mediante la mejora de los procesos técnicos, y previstas por la investigación científica, invisibles para el ojo, etc. 

Habrá también imágenes fotográficas segundogenéricas, tales como las que Auggie captaba con su cámara todas las mañanas, durante catorce años, a la puerta de su estanco, en la película Smoke (USA, 1994), de Wayne Wang. Este tipo de fotografías son las que más éxito han tenido, y normalmente es en ellas en las que se piensa cuando se habla de fotografía. Se dice que la fotografía contribuye a configurar nuestra memoria vital. Antonio Muñoz Molina recuerda que Baudelaire, al parecer, acusaba a la fotografía de invadir y corromper la memoria, igual que Sócrates en el Fedro denuncia que la escritura desvanece la memoria requerida por el lenguaje oral. La fotografía está asociada a la conservación de los recuerdos, eso es obvio. En la película Blade Runner (USA, 1987), de Ridkey Scot, se insiste en la idea de que los replicantes buscan en las fotografías la prueba de su humanidad, y con ellas se les «refuerzan» los «implantes» de recuerdos para que no sepan que son verdaderamente replicantes. Enrique Moradiellos, por ejemplo, en su libro sobre la vida de Juan Negrín, recuerda que este insigne científico y excepcional político español llevó toda su vida consigo una fotografía en la que aparece él con una de sus hijas muerta. Ciertamente, cundió durante un tiempo la costumbre de fotografíar cadáveres, y particularmente niños, como recuerdo, lo que por otra parte no resulta nada extraño. También en los cementerios muchas lápidas vienen acompañadas de una fotografía de tipo carné en la que se recuerda al finado vivo, y cualquiera que pasee por el cementerio agradece ese detalle informativo. 

Siguiendo con esta clasificación ontológica, nos parece que seguramente el ámbito primogenérico estaría dado por el mismo artefacto de la fotografía hecha imagen en papel. La razón de clasificar las fotografías verdaderas en sentido formal según esta división podría radicar, suponemos, en el tipo de relaciones que se establecen entre los elementos que aparecen representados en las fotografías. Pero esto es algo que sólo podemos dejar apuntado.

10. Fotografía y realidad

La fotografía supone, se dice, la congelación del instante, eternizar un momento. Evidentemente, más que eternizar, lo que hace la fotografía, en términos aristotélicos, es transformar un tipo de movimiento, por ejemplo, de traslación, en otro tipo de movimiento, el de generación y corrupción. La fotografía capta un instante de una situación originalmente en movimiento, y produce una fotografía en papel cuya existencia va a estar mediada entre otras cosas, por el cuidado con el que se ha limpiado de líquidos el papel fotográfico, su calidad, su fijación, etc.: «Algún día se pondrá el tiempo amarillo sobre mi fotografía» dice un verso de Miguel Hernández. 

Pero lo interesante de la fotografía, en este sentido, no viene tanto del hecho de «congelar» el instante, sino de hacerlo a escala no metafísica (un instante especulado como el cero del tiempo, etc.), sino operatoria. Porque una serie de fotografías tomadas convenientemente según el tiempo, y dispuestas en una secuencia temporal adecuada, gracias a la llamada «persistencia retiniana», reconstruye el movimiento tal y como éste se generó. Sobre este fundamento se construye la técnica cinematográfica y la técnica televisiva, puesto que también la televisión trabaja con imágenes fijas representadas por el haz de electrones sobre la pantalla, con una frecuencia de unas 26 imágenes por segundo. 

En todo caso, las imágenes fotográficas no reconstruyen «la realidad» tal y como esta es, como ocurría en la novela extraordinaria de Bioy Casares, La invención de Morel. En ella se narra el extraño caso de un náufrago que arriba a una isla habitada y deshabitada periódicamente por personajes que repiten exactamente todas sus acciones. En efecto, como se sabe, una máquina, la invención de Morel, tenía capacidad de grabar y reproducir, aprovechando el flujo de las mareas, la realidad de la isla, de tal manera que la imagen resultante es tridimensional, un bulto. Obviamente el náufrago se enamora de una mujer «grabada», Faustine, cuya imagen difiere de la realidad solamente por la rigidez que produce todo su cuerpo al tocarla, puesto que está, por así decir, en otra dimensión (de la misma manera que quien besa la imagen de la novia en la fotografía, realmente está besando el soporte en papel de esa imagen, y a lo sumo recibirá los efluvios de los químicos utilizados en el revelado). 

En esta novela la fuerza de las imágenes es tal que el náufrago no puede sobreponerse a ellas, a Faustine. No hay esclavos liberados como en el Mito de la caverna, y el único esclavo pide ser esclavizado sin retorno, pone en marcha la invención y se graba a sí mismo al lado de Faustine, después de haber estudiado todos sus movimientos y haber ensayado los suyos propios. Nunca estará con Faustine, pero al menos lo «parecerá» para quien vea esas imágenes después. Por eso pedirá al final a quien leyere ese informe: «hágame entrar en el cielo de la conciencia de Faustine. Será un acto piadoso». Por lo demás, se trataría simplemente de un caso de fotografía material manipulada. 

11. Fotografía e imagen

Tal vez, el auge de la fotografía suponga la muerte de las imágenes, según la tesis de Fritz Saxl, en La vida de las imágenes (Alianza, Madrid 1989). La tesis de Saxl es extraordinariamente interesante, y pone de manifiesto que determinados patrones y formas nacidas en un momento histórico concreto tienen una vida y un significado cultural y antropológico preciso durante un tiempo, pued= en renacer y reformarse de nuevo, aunque finalmente la vida huye de ellas y se convierten, o bien en objetos decorativos, o de estudio arqueológico, con el propio declive del contexto cultural e ideológico en el que nacieron. ¿Es posible que Saxl no haya visto en El Guernica, que analiza en el último capítulo de su libro, la recreación de la imagen del Belén con sus pastorcillos, sus animales (la mula y el buey convertidos en caballo y toro), sus angelitos, la virgen y el niño y San José armado, reventados por las bombas que se cuelan como la estrella de Belén –que nos perdonen los críticos de arte? 

La irrupción de la tecnología digital ha abierto nuevos horizontes para la investigación científica basada en la observación y elaboración de imágenes, la astronomía, la investigación biológica, la medicina, etc., y ha generado la multiplicación del mundo de las imágenes. Iconosfera llama a nuestro mundo Román Gubern. Estamos plagados de imágenes que se suceden en el espacio y en el tiempo, con cada una de las nuevas perspectivas abiertas a cada uno de nosotros cuando tenemos a mano un dispositivo fotográfico, un teléfono móvil, una cámara digital de vídeo o de fotografía. Pero la digitalización permite también la manipulación infinita de la imagen. La muerte de las imágenes (de la fotografía en sentido formal) por multiplicación, tiene un verdugo implacable, el botoncito «print screen» de nuestros teclados, que convierte todo lo que se nos presenta en la pantalla en una nueva imagen manipulable, retocable y montable, una y otra vez, y hasta el infinito.
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El antiliberalismo de los manuales de historia

Carlos Moreno Guerrero

Sobre el libro de Rafael Zaragoza, La democracia y el mercado en los textos de bachillerato, Aduana Vieja, Valencia 2007, 340 páginas


El vivo debate en curso sobre la cuestión de la educación para la ciudadanía ha puesto de manifiesto que dicha asignatura constituye un nuevo y potente vehículo para la transmisión de ideología en los centros escolares, así como el tipo de contenido ideológico que puede comportar. Pero la ideología es patente en otras asignaturas sólidamente asentadas en la enseñanza, desde la literatura hasta las ciencias sociales, entre ellas la historia.

El ensayo de Rafael Zaragoza La democracia y el mercado en los textos de bachillerato es un agudo y brillante análisis de cómo se percibe la democracia y el mercado en los manuales más importantes de Historia del mundo contemporáneo, publicados entre los años 2000 y 2005, por las editoriales Vicens Vives, Bruño, Mc Graw Hill, Akal, Editex, Anaya, Oxford, SM y Santillana. La investigación de Rafael Zaragoza es más amplia y profunda que el precedente estudio de Manuel Jesús González El empresario y la economía de mercado: Breve recorrido por los textos de Historia, Geografía y Economía utilizados en los Centros de Enseñanza Media (Círculo de Empresarios, Madrid, 2003). Con anterioridad se habían evidenciado por diversos autores las mixtificaciones ideológicas del franquismo y del nacionalismo fraccionario en los textos escolares de historia.

Rafael Zaragoza demuestra, apoyado en una amplia y convincente selección de citas de los libros de texto analizados, que hay una interpretación histórica que impregna todos los manuales, de una forma más o menos velada, vinculada al marxismo, y al motor histórico de la lucha de clases, y a los postulados de las izquierdas, y que da lugar a una monocorde lectura antiliberal de la historia. La enseñanza de la historia transmite una impugnación de dos instituciones nucleares de las sociedades abiertas: la democracia liberal, por ser formal, y el capitalismo, por ser la causa de la desigualdad y de la pobreza. El citado libro de Manuel Jesús González acreditó que esa impugnación ya venía realizándose desde los años 90. Se ha señalado por diversos autores que en la última etapa del franquismo la lectura de la Historia se había sesgado a favor de la izquierda, situación que se prolonga hasta hoy.

El enfoque de los manuales se basa en un no confesado y rudimentario marxismo y en algunos de sus subproductos (entre otros: progresismo, indigenismo, antiglobalización, pacifismo y ecologismo). Ese punto de vista, más que un instrumento para la explicación histórica, constituye una metafísica maniquea y una utopía política mesiánica, totalitaria e inmune a la realidad, pues se mantiene pese a haber sido ampliamente refutada por los hechos. Además de la crítica del enfoque global de los manuales, Rafael Zaragoza resalta en los mismos otras particularidades: sus escandalosas omisiones de hechos, la asunción acrítica de mitos, sus contradicciones y falsedades, y la ignorancia en cuestiones económicas, de las que se enumera un amplio catálogo. Zaragoza denuncia que los manuales adoctrinan al alumno al silenciar la existencia de interpretaciones alternativas en la valoración de los hechos históricos, y al cercenar las posibilidades de discusión y crítica que tal circunstancia comporta. El autor repasa los principales hechos históricos contemporáneos y sobre ellos confronta la diversa capacidad explicativa del esquema rígido dominante en los manuales con la versión histórica distinta que ofrece un más complejo y actualizado enfoque liberal, político y económico. 

Frente al énfasis de los manuales en lo negativo de la Revolución Industrial y en la perversidad de la sociedad capitalista, el autor aporta elementos para una visión más compleja y acertada, y pondera el crecimiento y las mejoras de la nueva sociedad, y compara la situación del proletariado con la situación del campesinado del que procedía o con las condiciones y el exterminio de grupos sociales bajo las revoluciones socialistas. Desde ese juicio de la industrialización capitalista, en los manuales se observarán con simpatía todas las utopías supuestamente emancipatorias. 

Respecto del golpe de estado bolchevique de octubre de 1917 y de la dictadura totalitaria posterior, se evidencia cómo los manuales hacen suyo el discurso oficial y la propaganda revolucionaria, sin distinguir entre discursos ideológicos y realidades, y se sintetizan por Zaragoza los datos positivos sobre la verdadera naturaleza de la dictadura sobre el proletariado. En los manuales se suele omitir el capítulo del terror de masas y el totalismo derivado de la revolución rusa, salvo para el periodo de Stalin. 

El libro de Rafael Zaragoza cuestiona seriamente la interpretación de los manuales, que asumen la propia del nacionalismo y la de la izquierda totalitaria de la época, al atribuir la responsabilidad de la I Guerra Mundial al fracaso del sistema liberal, ignorando el papel fundamental que en la misma jugaron el nacionalismo y las ideas colectivistas de superioridad racial, territorial o nacional. 

En el periodo de entreguerras, los manuales hablan del ascenso del totalitarismo refiriéndose sobre todo a la derecha, omitiendo la postura revolucionaria totalitaria de la izquierda en Europa. En ese periodo, la confrontación esencial para los manuales se da entre fascismo y antifascismo, como si los antifascistas fueran todos demócratas, mientras que Rafael Zaragoza razona la centralidad de la contradicción entre democracia y totalitarismo (el comunista y, en parte como reacción, el fascista, a los que se han imputado, respectivamente, cien y veinticinco millones de muertos). 

En los manuales no hay neutralidad entre las opciones modernas de socialdemocracia e intervencionismo y liberalismo, ni siquiera una información objetiva de ambas soluciones, y así, por ejemplo de la crisis del 29 se incorpora sólo la interpretación keynesiana. 

En los textos de bachillerato, en cuanto a la guerra fría, hay prácticamente una equiparación entre el bloque soviético y el bloque occidental, tratando de ocultarse la profunda diferencia entre el totalitarismo del primero y la democracia del segundo, llegando hasta el absurdo de conceder similar importancia y extensión a las listas negras anticomunistas del senador Mc Carthy que a los millones de represaliados por Stalin o de pretender que el único imperialismo existente era el norteamericano. 

Frente a la consideración de los manuales de la culpabilidad del capitalismo en la situación del tercer mundo tras la descolonización, Zaragoza subraya la responsabilidad comunista en la gestión de la descolonización, al implantar en muchos de esos países sistemas marxistas que les impidieron el camino de la modernidad, al mercado y a la democracia, manteniéndoles en la pobreza y la falta de libertad. En su defensa del tercer mundo, algunos manuales incluso rechazan el desarrollo capitalista frente a los precedentes “paraísos” preindustriales. 

Los textos escolares son hipercríticos con las democracias liberales y el capitalismo, especialmente con los Estados Unidos, a los que atribuyen todos los males. Para occidente sólo muestran conformidad con las políticas de izquierda socialdemócrata keynesiana, y estigmatizan el llamado neoliberalismo inspirado por Milton Friedman, que ha terminado reconfigurando las propias políticas socialdemócratas. 

Los manuales no resaltan o niegan la conducta imperial comunista, y tras la muerte de Stalin presentan una imagen de la URSS normalizada e, incluso, positiva, y en el caso de China hablan con normalidad del régimen de Mao, omitiendo el exterminio de decenas de millones de personas en uno de los regímenes más crueles de la historia de la humanidad. En general los manuales no explican satisfactoriamente las causas del colapso del bloque soviético, deploran el liberalismo posterior e incluso añoran el “paraíso” anterior. El consenso de los textos de bachiller en torno a posiciones marxistas y populistas se repite alrededor del subdesarrollo de Iberoamérica, achacando la pobreza a las desigualdades sociales, al mercado y a los EEUU, llegando a justificarse la existencia de guerrillas. Rafael Zaragoza muestra las falacias de dicho análisis y sugiere una distinta explicación. 

Los libros de historia del bachillerato perciben la globalización como un fenómeno negativo al suponer el triunfo de la economía de mercado y de sus efectos perversos de desigualdad y pobreza. Zaragoza denuncia que esos textos parecen desconocer que el libre comercio internacional es la fuente de la prosperidad y que su ausencia es lo que impide salir de la miseria, al tiempo que critica la omisión en los manuales de los datos que acreditan los efectos positivos de la globalización en cuanto al crecimiento mundial y a la incorporación de cada vez más millones de personas al desarrollo económico y social. 

Los manuales dejan la impresión de que el mercado y la democracia liberal están detrás de la explotación, de la desigualdad social y de todos los males sociales y políticos de la historia contemporánea, como si no se hubiera demostrado que son el más eficaz sistema de intercambio, asignación de recursos y desarrollo compatible con la libertad, y como si fuera recuperable el sistema socialista de planificación estatal, tras su fracaso histórico en la consecución de desarrollo, bienestar y libertad. 

El libro de Rafael Zaragoza proporciona al lector mucho más que lo que su modesto título promete. Tiene el infrecuente mérito de cuestionar fundadamente el contenido de los manuales de historia, monopolizado por refritos de una fosilizada razón progresista, y el de sugerir otras posibilidades de reconstrucción de la historia. Al enfoque dominante, Zaragoza opone otro menos épico y lineal pero en muchos aspectos más ajustado a la realidad. Es una herramienta crítica que puede ayudar a los que deseen dejar de comulgar con las ruedas de molino políticamente correctas de la izquierda en el territorio de la historia.
 









Etnología y relativismo cultural en el western: a propósito de Un hombre llamado caballo, 1970

Miguel Ángel Navarro Crego

Presentamos un análisis de A man called horse (1970), película que puso de moda el relativismo cultural en el western en los años de la contracultura y del movimiento Hippy
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Este filme (A Man Called Horse) dirigido por Elliot Silverstein a partir de un relato de Dorothy M. Johnson, autora que también escribió las historias The Hanging Tree (El arbol del ahorcado) y The Man Who Shot Liberty Valance (El hombre que mató a Liberty Valance), podría parecer un producto cinematográfico inicialmente condenado a ser parte de la segundona Serie B. Sin embargo marcó un hito importante en una época en la que en Estados Unidos el western parecía haber iniciado su «canto del cisne». Todo ello poco después de que los modos y mensajes del spaghetti-western a la europea (bajo la influencia narrativa y estética del cine japonés de Kurosawa), y cuyo máximo representante fue Sergio Leone, iniciaran una renovación del género a este lado del Atlántico y cuyo principal icono viviente es hoy en día Clint Eastwood, el último clásico y el último auténtico renovador del western, después de recoger la herencia de Leone y de Don Siegel. Aunque también hay que destacar a Kevin Costner (Dances with Wolves, Bailando con lobos, 1990. Open Range, 2003) y con no menos notoriedad a Tommy Lee Jones y su excelente The Three Burials of Melquiades Estrada (Los tres entierros de Melquíades Estrada, 2005).

Por otra parte si algo hemos aprendido estudiando la historia de los EE. UU., y la evolución del western, es que el cine (el de Hollywood y el independiente) es una parte formal del complejo entramado ideológico y moral de esta sociedad norteamericana. El western ocupa aquí un papel singular pues es el género americano por excelencia. Él es el cauce y el vehículo de nuevas formas de renovación moral, la filosofía mundana convertida en arte popular y de consumo y el portador de héroes y antihéroes, arquetipos que encarnan las ideas-fuerza y que han contribuido a construir la sociedad estadounidense con sus contradicciones internas. En este sentido la película que vamos a comentar, y que dio lugar a una saga con segundas y terceras partes siempre con originalidad y calidad decrecientes, es un buen ejemplo de esto que señalamos, a saber: el western es una Mitología en construcción (André Bazin, Robert Warshow, André Gluksmann, Georges-Albert Astre, Albert-Patrick Hoarau) y un vehículo ideológico que se nutre de los nuevos problemas sociales y morales de la plural sociedad democrática de los EE. UU. La izquierda política de Hollywood, aunque también tiene su parte de «gauche divine» a la francesa, nunca ha dudado en estar atenta a cualquier cambio o moda social si con ello podía generar un discurso de denuncia y a la vez engrosar las arcas de las productoras y estrellas. El consumo de la crítica no pasa aquí por la crítica del consumo, aunque los westerns ecológicos y ecologistas, como el presente, no estén nada lejanos de esta última denuncia.

No obstante dentro de la temática del género las obras «proindias» ya habían comenzado en la década de los cincuenta. Es el caso, entre otros, de Delmer Daves con Flecha rota (1950), Robert Aldrich con Apache (1954) y Richard Brooks con La última caza (1956). Si bien el western como denuncia se remonta a la clásica y excelente The Ox-Bow Incident (1943) de William Wellman, claro alegato contra la pena de muerte. Por supuesto también el maestro John Ford hace un acercamiento crítico y problematizador de la cuestión india en su Fort Apache (1948), donde muestra a los apaches como un pueblo digno que es manipulado y ultrajado por los agentes indios gubernamentales. 

A finales de los años sesenta, una vez superada en los Estados Unidos la censura cinematográfica del restrictivo Código Hays que se aplicó desde 1934 hasta 1967, fue posible abordar en la pantalla, y entre otras cuestiones, las relaciones sexuales interraciales (miscegenation), sin tener que hacerlo «de tapadillo» en películas de culto y de menor difusión que las grandes producciones. Todo esto coincidió además con el auge del movimiento Hippy, con la Contracultura, con las manifestaciones pacifistas y protestas estudiantiles en los campus universitarios contra la guerra de Vietnam y en general contra «el Sistema». Esta realidad mundana (sexo, droga y rock and roll), que conmovió Norteamérica y buena parte de Europa, tenía sus correlatos académicos en hechos como los siguientes: el desarrollo de las doctrinas freudomarxistas (Herbert Marcuse, Erich Fromm), la difusión del Estructuralismo con su ilusión etnológica (recuérdese a Lévi-Strauss y sus Tristes Trópicos y El pensamiento salvaje) y también el desenvolvimiento de la estrategia del Materialismo Cultural (Marvin Harris) y del determinismo ecológico en el campo de la Antropología Cultural estadounidense. 

Mas centrándonos ya en el tema que nos ocupa, el filme Un hombre llamado caballo, hay que afirmar que hasta esa fecha, 1970, pocas películas habían tocado el tema indio con tanta frescura y con tanta precisión etnológica (y etnográfica) dentro de los límites de la imaginación cinéfila. Como pocos años más tarde sucederá con Jeremiah Johnson (1972) de Sydney Pollack (ver nuestro comentario en El Catoblepas, nº 8, pág. 20) se trata de un nuevo hito en el «curso» evolutivo por respecto al «núcleo» de la esencia del Mito del Héroe en el western.{1} Así pues se engrosan y se desarrollan más aún las capas del «cuerpo» de dicho mitología. 

De esta suerte la profundización en la vida de una de las tribus más legendarias de las praderas del Norte y Medio Oeste de los EE. UU., los Sioux Dakota, es a la vez un ejercicio que representa uno de los temas más en boga de finales de los años sesenta y principios de los setenta del pasado siglo. Se trata del problema de la «adaptación del hombre a un nuevo ámbito cultural y ecológico», y de la cuestión de lo que los antropólogos y sociólogos denominan el «relativismo cultural»{2}.

De esta suerte en los títulos de créditos que introducen la película se hace un expreso agradecimiento al Smithsonian Institute, al Museo Americano de Historia Natural y a la Librería del Congreso. Se advierte además que los rituales dramatizados en el filme han sido documentados a partir de cartas y pinturas de George Catlin, Carl Bodmer y otros testigos oculares de la época. Finalmente se expone que la práctica del «Juramento al sol» (Vow to the Sun) fue prohibida por el gobierno de los Estados Unidos hacia finales de 1800 (es decir en las postrimerías del siglo XIX). Todo esto tiene sentido porque, como vamos a explicar, esta obra cinematográfica puede ser entendida como el encadenamiento narrado de una serie de ceremonias propias de los Sioux. Nos remite así el largometraje a la clásica definición de cultura (en sentido antropológico) que diera uno de los padres de la Antropología Evolucionista, E. B. Tylor (el otro es Lewis Henry Morgan) en su obra Primitive Culture (Chicago 1871). Pues sabemos que «la cultura o civilización, en sentido etnográfico amplio, es aquel todo complejo que incluye el conocimiento, las creencias, el arte, la moral, el derecho, las costumbres y cualesquiera otros hábitos o capacidades adquiridos por el hombre en cuanto miembro de la sociedad»{3}. 

Asimismo este filme representa elementos claves de la cultura intersubjetiva (intersomática, social) y de la cultura en sentido complejo instrumental de los Sioux{4}. Esto es así pues la estructura narrativa de la película está elaborada para que el mŷthos (Platón, Aristóteles en la Poética 1447a), es decir el argumento de ficción, la fábula, sirva al efecto de presentar las ceremonias e instituciones principales de dicha cultura salvaje y, evidentemente, nos referimos aquí al estadio del Salvajismo Superior del que hablara Morgan en su Ancient society (1877) y, tomado de éste, Federico Engels en El origen de la familia, la propiedad privada y el Estado{5}.

Tratando ahora sobre la película hay que recordar que, bastante antes de que Kevin Costner rodara Bailando con lobos, en el filme al que nos referimos colaboraron y participaron auténticos indios sioux de la tribu y reserva de Rosebud, situada en el estado de Dakota del Sur. 

La obra se abre, mientras pasan los títulos de crédito, con la escena de un jefe indio, ricamente ataviado, que en un espléndido y rojo crepúsculo eleva sus oraciones a Wakan-Tanka, al Gran Espíritu. Wakan-Tanka es la personificación animista (y totémica) del gran bisonte blanco sagrado, pues en lengua Dakhota-Lakhota «búfalo macho» y «búfalo negro» se dice «Ta'tan ka»{6}. Este es, evidentemente, el «animal divino» por excelencia de los indios sioux y de las diferentes ramas de esta etnia. 

La película presenta el siguiente relato de ficción: se trata de la historia de un rico aristócrata inglés, Lord John Morgan (protagonista principal interpretado por el actor Richard Harris), que habiendo desdeñado los placeres de la corte británica se dedica a disfrutar de la caza, como hiciera en Inglaterra, en los territorios del Noroeste y Llanuras de lo que corriendo el tiempo configurará el medio Oeste de los EE. UU. Sus iniciales señas de identidad se nos revelan mientras caza gallinas de pradera y hace este tipo de confidencias a su guía, un viejo y avezado cazador y trampero, o como los llamaban los franceses «coureur des bois». Pero inmediatamente el filme toma un claro tono documental, pues vemos una partida de guerra india que, al oír unos disparos provocados por los ebrios ayudantes de Morgan y su guía, se preparan para hacer una emboscada y robar los caballos de los blancos. (De los aborígenes unos cabalgan y otros van a pie corriendo y conduciendo los «travois», especie de narria o trineo arrastrado por una caballería). 

Desde la primera escena comprobamos que el atrezzo es excelente. El dominio de los caballos, su monta y doma, el mimetismo y atuendo de los indios, su comunicación gestual (no verbal) y onomatopéyica inciden de forma sólida en las pretensiones etnográficas de este filme. Se está haciendo pues el esfuerzo por mostrar el hábitat cultural y ecológico indígena. Así una vez que los indios han acabado con todos los demás blancos Morgan es hecho prisionero, siendo sometido a través de lazos y cuerdas como si fuera una bestia. El jefe del poblado lo trata como un caballo y lo marca con la señal que da nombre a su pueblo (en la ficción literaria y cinematográfica del relato), una «mano amarilla». El petulante lord inglés que había sido ridiculizado por sus criados, dado su amaneramiento y hábitos higiénicos, es sacado desnudo del riachuelo como un «caballo», pues el jefe lo llama Shunkawakan (caballo) y lo cubre con una manta a modo de albarda. Es arrastrado hasta la entrada del poblado mientras la partida se disputa los abalorios que han obtenido de su belicoso encuentro con los blancos, llamándole mucho la atención al jefe un espejo de cristal. 

Ahora Morgan, despojado de su identidad y siendo esclavizado como un shunkawakan, es regalado por el cabecilla a su madre como un animal de carga que le ha de ayudar en sus tareas domésticas (por ejemplo cortar y acarrear leña). Es en este momento cuando comienzan a describirse escenas de la vida cotidiana de los sioux que tienen un claro sentido ceremonial y documental. Así vemos en primer lugar un forcejeo (etológicamente muy airado) entre la hermana del jefe y la mujer de éste, que se disputan una manta que también había sido objeto de obsequio. La riña queda zanjada cuando la madre del cabecilla tras un breve gesto etológico-ritual frena a su iracunda «nuera». Además el protagonista, que es tratado como una bestia de carga, no tiene más que una sola intención: huir a la primera oportunidad. Pero la mediación que va a producir que Morgan pase a integrarse, inicialmente «ordo cognoscendi» (pero con los propósitos señalados) y con posterioridad «ordo essendi», en la fenomenología emic de la cultura salvaje sioux no se hace esperar. Un mestizo de madre india y padre francés (Batise), que habla algo de inglés y que aunque prisionero de los sioux no caza ni lucha ya que se hace pasar por loco siendo considerado como un «espíritu puro», va a iniciar al degradado shunkawakan en los «secretos culturales» de los indios, los cuales actuarán como un auténtico revulsivo de la personalidad de quien fuera un remilgado y orgulloso lord inglés.

Asimismo en una cultura homeostática y cerrada nada puede desperdiciarse. Por eso la madre de un guerrero muerto en combate, sin hijo ya que la sustente, pierde el derecho a la vida y sus bienes son repartidos entre las demás mujeres antes de que perezca de hambre y de frío en el crudo invierno. Se cumple pues, como si se tratase de inexorables leyes darwinistas, con la «adaptación al medio ecológico» y con la «selección cultural» como trasunto de la «selección natural». Leyes que encierran un fuerte carácter supervivencial global para el bien de toda la comunidad. Se trata de ejemplificar entonces y de forma esquemáticamente cruel una metáfora de lo que fue el idealizado (por Rousseau y por Engels) «comunismo primitivo». Igualmente «la compra de la novia», como ceremonial previo de lo que L. H. Morgan llamó matrimonio sindiásmico o por parejas, ilustra aún más al protagonista blanco de este relato, que lejos de su corte y de su mansión inglesas tiene que aprender nuevas astucias y técnicas para adaptarse y sobrevivir. Y todo esto, en principio y como le cuenta a Batise, por si un día puede huir con garantías de salvarse. 

La nota romántica, es decir novelesca, aquella que va a ligar de forma inicial, y por la vía psicológica, al protagonista con el Umwelt (el «mundo circundante» según von Uexküll) en el que ahora le toca vivir (tan alejado de la civilización), la pone el hecho de sentirse atraído sexualmente por la joven hermana del jefe. Ésta también se siente atraída por él, ya que en un guiño de complicidad parece mirarle con ojos distintos a los del estereotipo etnocéntrico (emic), que habían reducido a Morgan a la condición de bestia esclavizada (caballo, es decir shunkawakan). Y es que como es sabido (y como reconoció muy bien Hegel de forma cristiana en la Fenomenología en relación con la tragedia griega) en el mundo del relato (sea la tragedia, la novela o en la actualidad el cine) la «atracción sexual» y el «amor» entre hombre y mujer son una especie de «vórtice generador», que supera (aufhebung) todo tipo de contradicciones y de determinaciones previas. En el filme el inicio de esta transformación, que afecta al protagonista, entendida al modo de una restitución como un nuevo miembro de la tribu, como un guerrero más si lo desea y no como una mera acémila que aturdida en su intento de fuga profana el cementerio próximo al poblado, sólo se podrá lograr tras un complejo ceremonial. 

La primera oportunidad de integración como un sioux se le presenta cuando degradado a recoger algodón silvestre con las mujeres indias, y tras enterarse (también por una breve ceremonia que Batise le explica) de que la joven a la que desea todavía es virgen, surge la posibilidad de un enfrentamiento con dos exploradores shoshones, que espían a la tribu sioux para preparar un ataque que sobrevendrá trágicamente al final de la película. 

El que fuera un aristócrata y que momentos antes había sido ridiculizado por su ama, la madre del jefe indio que menea su trasero dándole la espalda en señal de burla ante sus pretensiones sexuales y «matrimoniales»{7}, tiene la oportunidad de luchar y matar a los citados shoshones. Vemos así, y sin ser enemigos suyos, cómo al matarlos y arrancarles la cabellera (el famoso scalp y aunque sea con asco) Morgan es reconocido como un hombre para los sioux. Al tocar y matar a los shoshones ha «marcado un golpe», lo cual le convierte en un guerreo sioux más. Marcar un golpe (que suponía tocar a un adversario en combate aunque no necesariamente matarlo) era el distintivo ritual que glorificaba y jerarquizaba a los guerreros indios de las praderas de Norteamérica. En la película que estamos comentando se ve cómo los niños de la tribu sioux que colaboran como vigías tocan los inertes cadáveres de sus enemigos, los shoshones, para cobrar su fuerza{8}. Con el scalp en su poder y los caballos cogidos a los muertos nuestro héroe ha recibido (por vía animista) la «gran medicina» y posee además la «moneda de las praderas», a saber: los potros como valor de cambio o trueque. Mas, de momento, él sólo percibe estos hechos como una gran oportunidad para liberarse de su condición esclava y poder así marcharse impunemente de la tribu. Morgan «todavía» no se percibe emic como un sioux, son los aborígenes los que son unos «salvajes» en el sentido vulgar y peyorativo del término. 

Ahora quiere casarse con Running Deer la hermana del jefe, Mano Amarilla, no para satisfacer su sexualidad sino para reforzar su posición en el seno de la tribu al emparentar con el cabecilla de la misma. De nuevo vemos la ceremonia de la «compra de la novia» (esta ya había sido pretendida antes por otro guerrero que había llevado regalos al caudillo del poblado y a su madre, pero había sido rechazado). Morgan ya no es un shunkawakan, es un sioux, pero para que el matrimonio sea válido el jefe le impone un duro «rito de paso» (van Gennep, Victor Turner). Tiene que sufrir y superar la ceremonia del «Culto al sol». O culmina la prueba y se casa integrándose plenamente en esta cultura o se ha de marchar de la tribu tal como y llegó, sin ninguna garantía de supervivencia frente a otras tribus hostiles alejado como está de San Luis (Missouri), que era el límite civilizado de la frontera oeste.

Este nuevo sacrificio muy superior en prueba a todos los anteriores, como el de aprender (gracias a las enseñanzas del amigo mestizo) a cazar al modo indio, vestirse y rastrear como ellos y afeitarse en frío con un pesado cuchillo de escalpar, supondrá (y este es el núcleo esencial de la película) su «muerte cultural» como hombre blanco civilizado, para renacer así como un sioux cuyo color de piel no es ya impedimento u obstáculo alguno. Él confiesa valiente ante la asamblea de guerreros y ante el hechicero el desprecio que ha sentido hacia ellos por haberle convertido en un caballo (eje radial). A cambio los indios le exigen que supere el ritual ante el gran Wakantanka. Tras un complejo proceso de purificación y ayuno Morgan, el aristócrata inglés, pasará el «ceremonial iniciático» de ser colgado por las tetillas y elevado en el aire para ser expuesto al rigor del sol durante un día, dentro de la choza sagrada (cuya onomatopeya es «tipiwakan»). Es en este contexto angular dentro del espacio antropológico cuando realmente pasa de ser (desde el punto de vista emic de los sioux) un animal (shunkawakan como entidad radial) a ser un hombre, un sioux (realidad del eje circular).

El tipo de visiones delirantes que Morgan tendrá durante el dolorosísimo sacrificio ejemplifican esto que estamos explicando. El «animal divino»{9{1}}, el gran bisonte blanco, se le aparece majestuoso además de otras ensoñaciones, donde despojado de su atuendo por el viento de la pradera, desnudo ya, se deshace de su vieja identidad como hombre civilizado inglés y renace puro como sioux al yacer y fundirse con la mujer india a la que desea. Así el eje angular media entre el radial y el circular. Pero advertimos que esto que se desarrolla de forma muy clara en el filme, nos remite al marco ideológico del movimiento Hippy de la época en la que se rodó la película, pues para los hippies el consumo de drogas alucinógenas (cannabis, marihuana, LSD) y las visiones que tenían los iniciados constituían todo un ritual iniciático de paso y aceptación en su forma de vida en comunas, que pretendían emular la vieja mitología del comunismo inicial del «buen salvaje». 

Una vez superada la prueba, «reveladas» sus visiones en las que la «religión primaria» va dar un nuevo sentido a su vida renacida, este nuevo miembro de la tribu curado de sus heridas es aceptado con orgullo por toda la comunidad (por la «comuna» india, diríamos con lenguaje no sólo metafórico). Se casa y su libertad y felicidad subjetivas se consuman al consumarse también el matrimonio, a través del goce sexual que la habilidosa hermana del jefe proporcionará a John Morgan. Pero como el filme tiene un constante tono documental vemos «ipso facto» la fragilidad de este tipo de matrimonios (el sindiásmico dentro de una gens). El jefe de la tribu acaba de descubrir a su pareja con otro hombre. No puede oponerse ni quejarse pues sería un síntoma de debilidad. A la mañana siguiente jura ante el hechicero, como mediador ante Wakantanka, ceñirse su cinto de oso y no retroceder en la lucha. Busca así como último recurso una muerte honrosa. 

Ahora el guión de la película muestra de forma clara que el nuevo indio, el nuevo converso, ya no pretende huir. Incluso le reprocha a Batise que en el fondo no haya aprendido nada de los sioux, lo cual no deja de ser una paradoja pues fue éste quien empezó por enseñarle lo necesario para adaptarse a la vida indígena y poder sobrevivir. Nuestro protagonista ejerce ahora su «nueva fe» con la autoridad y diligencia de un neófito converso renacido. Se gana el prestigio de los demás caudillos de la aldea y ha asimilado de forma sobresaliente todas las técnicas de caza y lucha de su nuevo pueblo, pero no olvidará sus enseñanzas como hombre blanco adiestrado en el ejército británico. El ser sabedor de que va a ser padre y el ataque de los shoshones, planeado como una auténtica maniobra estratégica envolvente, muestran el «Jano bifronte» del héroe de este relato fílmico. Esconde a su mujer mientras los atacantes perpetran el robo en el cercado y la estampida de los caballos de la aldea, a la vez que se apresta valeroso para el combate cuerpo a cuerpo.

Vemos así como los sioux pelean valerosamente con cuchillos, lanzas, mazas y tomahawks, pero los shoshones los diezman y matan al jefe de la tribu. Morgan se hace cargo de la difícil situación, recupera el cinto de oso del caudillo muerto, que era exhibido por un cabecilla shoshon como prenda de su victoria, y reagrupa a su nuevo pueblo. Él salvará a la tribu del exterminio empleando sus conocimientos de militar blanco civilizado. Organiza a los guerreros con arcos y flechas al modo de las formaciones de «casacas rojas», como si se tratara de un cuadro capitaneado por Wellington que combatiese un flanco napoleónico. Así se recuperan y logran la victoria. No obstante su compañera embarazada es capturada y muerta por un cacique enemigo. Morgan se enfrenta con él en combate singular y lo vence. Con la muerte de su esposa muere la parte de sí mismo que más le unía a aquella cultura que inicialmente no comprendía, despreciaba y no aceptaba. Por otra parte en un gesto en el que el guionista y el director de la película hacen una concesión a la superioridad moral de la cultura civilizada blanca, vemos como surge la compasión en este nuevo sioux que adopta como madre a la que estaba destinada al trágico fin homeostático. Él, Morgan, será el nuevo hijo («cinksi» en lakota) de la que inicialmente lo había tratado como un esclavo, como un caballo, y a la vez cumple con los también sangrientos ceremoniales funerarios como un guerrero más.

Por otra parte queremos subrayar como un elemento importante de este filme que en el seno de la acción narrada se intercalan escenas ecológicas documentales de lucha por la supervivencia (por ejemplo un puma persiguiendo y cazando a un cervatillo), de estrategias etológicas donde el depredador bajo las inexorables leyes de la selección natural da caza a su presa. Todo esto, claro está, procura subrayar la pretendida «veracidad ecológico documental» de la vida sioux desde la estrategia del Materialismo Cultural, tan en boga en los setenta. 

Al margen de las consecuencias que se puedan extraer de este filme creemos que además de mostrar un respeto (aunque sólo sea porque lo que se nos presenta o insinúa) por los ceremoniales culturales sioux, esta obra toca también el tema de la «adaptación cultural» desde el marco ideológico de la moda en la militancia hippy. Pero esta filiación teórica no neutraliza las contradicciones que la misma película presenta, pues al final la cultura prístina se salva «in extremis» gracias a la ayuda de los conocimientos «civilizados» que posee Morgan, el nuevo indio «hippy» redimido. Además ya hemos señalado que la ceremonia del «Culto al sol» es como la metáfora de la «droga alucinógena» que nos abre a las bonanzas de la ilusión etnológica con su religión primaria ecologista. Metáfora sobre metáfora el relativismo cultural está presente pero menos, pues al final la barbarie se mantiene gracias a los conocimientos bélicos civilizados en una apología, tal vez poco consciente, de la actitud imperial depredadora de los Estados Unidos, que se pretende generadora a través de la ayuda militar indirecta a «tantos pueblos oprimidos». Y es que la tragedia de Vietnam, con sus graves contradicciones, pesaba y pesó mucho en Hollywood durante bastante tiempo. 

Igualmente en la segunda parte de esta película, titulada The Return of a Man Called Horse (La venganza de un hombre llamado caballo) dirigida en 1976 por Irvin Kershner, se vuelve sobre la misma estructura argumental e ideológica que acabamos de explicitar. De nuevo el relativismo cultural es presentado como el marco de la reiniciación iniciática en los rituales y sacrificios ceremoniales de los indios sioux. Esto sirve para establecer y repetir la trama en torno al contacto entre culturas. El mismo personaje protagonista, John Morgan (interpretado esta vez también por Richard Harris), que había vivido entre los indígenas ha vuelto con los suyos a Inglaterra y ha fundado una familia. Esto es algo que se intuye en el filme inicial (el de 1970) pues al final del mismo veíamos como los sioux abandonaban su poblado, después de la batalla con los shoshones, y Morgan también partía escoltado por algunos guerreros. 

Pero la vida regalada y aristocrática que Morgan lleva en su mansión inglesa viviendo como rentista no le satisface. Mientras sus convecinos se recrean en la caza del zorro él permanece ausente, recluido en su habitación con sus recuerdos, contemplando la gran cantidad de objetos sioux que atesora en sus aposentos. Estas evocaciones y la añoranza de la vida salvaje, ajena a todo tipo de convenciones morales, religiosas y cortesanas, hacen que Lord Morgan entre en crisis. Sí, una especie de crisis emocional y vital que le provoca un inmenso dolor y hastío.

Mientras este tipo de escenas se suceden sabemos ya que la tribu con la que vivió durante cinco años, que en la ficción son llamados ahora los Manos Amarillas, ha sido de nuevo diezmada y expulsada de sus territorios de caza. Los indios Reckaree, comprados y corrompidos por los ambiciosos comerciantes de pieles sin escrúpulos, han hecho el violento trabajo sucio que percibimos en las secuencias iniciales del filme. Ahora en el lugar donde se encontraba la aldea se levanta un fuerte a modo de puesto comercial y además algunas mujeres sioux han sido esclavizadas sexualmente. 

Junto a lo anterior vemos que Morgan abandona su cómoda y banal vida inglesa y se va de nuevo a Norteamérica con la intención de quedarse durante un año, y con él lleva regalos para los miembros de su cultura adoptiva. Cuando descubre el poblado derruido y los restos de los enseres cerca del fuerte se teme lo peor. Sus sospechas se confirman. Los pocos sioux supervivientes han huido asustados como conejos. Tomado por un espía inglés de la Hudson Bay Company (la compañía peletera británica más importante en el Nuevo Mundo y con la que compitieron las nuevas organizaciones comerciales estadounidenses en el tráfico mercantilista de las apreciadas pieles de castor) los tramperos intentan eliminarlo, pero es él, Morgan, quien se venga y se entera de lo sucedido a sus amigos los Manos Amarillas. Cuando se encuentra con su poblado adoptivo, cuyos miembros se consideran poseídos por el Espíritu Maligno, trata de convencerles para que acepten sus presentes (entre los que hay armas de fuego) y vuelvan a la lucha para recuperar su tierra. Pero el hechicero los tiene atemorizados con sus propias supersticiones. Así, y para ganarse la confianza de sus viejos amigos, Morgan, que ha olvidado sus enseñanzas salvajes, ha de dejar de pensar como un hombre blanco. Su interlocutora, la «mujer alce» (Elk Woman) (como si fuese una especie de salvaje Diotima), le indica que ha de renacer de nuevo. 

Es aquí cuando esta película al igual que la originaria pretende tomar un tono documental (de tipo etnográfico, aunque esta vez no lo logra), para mostrar que tras muy duras ceremonias y sacrificios de dolor, ayuno y abstinencia, Morgan renace como un sioux y puede así volver el Espíritu del Bien (encarnado en la caza del bisonte) y la fortaleza optimista a los sioux. Ahora, más que un cuadro en sintonía con la ilusión hippy, tenemos a nuestro héroe protagonizando a un nuevo Mesías que denuncia los propios desmanes de los blancos. En este sentido en el guión dialogado se produce una suerte de paradoja a lo Epiménides el Cretense, pues Morgan dice al jefe de un pueblo amigo (y buscando la solidaridad entre tribus) que todos los blancos que venden armas y alcohol a los indios son unos embaucadores y mentirosos. El jefe sabiamente le contesta que si todos los blancos mienten y él es blanco, luego entonces también él miente cuando denuncia alarmado las fechorías de su propia raza (y esto en relación a los verdaderos propósitos de rapiña de los comerciantes peleteros).

Finalmente, y al igual que en la primera película, serán las astucias bélicas «occidentales» (tácticas y estratégicas) las que den la supremacía guerrera a los sioux. Además en el filme percibimos una bonita cacería de bisontes bien rodada y documentada. De alguna manera Kevin Costner en Bailando con lobos copia y reproduce (aunque de forma más grandiosa) estas mismas secuencias. 

En definitiva es como si el último mensaje alegórico que transmite el filme y el marco ideológico que le da sentido se condensasen en lo siguiente: «los estadounidenses tenemos nuestros vicios, pero somos unos buenos chicos dispuestos a aceptar la peculiaridad e incluso la superior inocencia de las culturas bárbaras oprimidas por otros pueblos aún más salvajes y sanguinarios. ¡Colaborad con nosotros!, dejad que os ayudemos con nuestra ciencia y tecnología, y os libertaremos de verdad para siempre.» ¡Lo dicho!, en el cine de Hollywood Vietnam y la Guerra Fría seguían pesando mucho a mediados de los setenta, como ahora pesa la Guerra del Golfo, Irak, Afganistán, Al Qaeda y la «cruzada» contra el terrorismo internacional. 


Notas 

{1} Hacemos aquí referencia a la Teoría de la Esencia Genérica del Materialismo Filosófico desarrollada por Gustavo Bueno y aplicada por él en ámbitos ontológicos como la Filosofía de la Religión y la Filosofía Política. Véase así Gustavo Bueno, El animal divino. Ensayo de una filosofía materialista de la religión. Editorial Pentalfa, 2ª edición, Oviedo 1996 (parte II, págs. 139-317). También en Bueno, Primer ensayo sobre las categorías de las 'ciencias políticas', presentación y apéndices de Pedro Santana, Cultural Rioja (Biblioteca Riojana, 1), Logroño 1991. También en Pelayo García Sierra, Diccionario filosófico, Pentalfa Ediciones, Oviedo 2000, §56, págs. 82-83. Por nuestra parte hemos ensayado una introducción al Mito del Héroe en el cine de los Estados Unidos desde las coordenadas del Materialismo Filosófico en nuestro artículo «EE.UU.: ¡Por el Mito hacia el Imperio! El cine y el mito del Héroe y de la Libertad» (El Catoblepas, nº 33, pág. 11).

{2} Consúltese para este tema el trabajo de David Alvargonzález, «Del relativismo cultural y otros relativismos» (El Catoblepas, nº 8, pág. 13.). 

{3} Apud. Bueno, El mito de la cultura. Ensayo de una filosofía materialista de la cultura, Editorial Prensa Ibérica (primera edición), Barcelona 1996, pág. 235. También apud. J. S. Kahn (compilador y prologuista), El concepto de cultura: Textos fundamentales, Anagrama, Barcelona 1975, págs. 29-46 (pág. 29). Confert. Marvin Harris, El desarrollo de la teoría antropológica. Una historia de las teorías de la cultura, Siglo XXI (segunda edición), Madrid 1981. (Para el Evolucionismo principalmente los capítulos 6 y 7).

{4} Bueno, Op. cit., págs. 236-237.

{5} L. H. Morgan, La sociedad primitiva (Prólogo de Carmelo Lisón Tolosana), Ayuso, 2ª edición, Madrid 1971. Federico Engels, El origen de la familia, la propiedad privada y el Estado, Obras Escogidas (Vol. III). Editorial Progreso, Moscú 1980, págs. 203-352 (Vid. también la 5ª edición de Ayuso, Madrid 1980). Sobre las ideas de ceremonia e institución véase Bueno, «Ensayo de una teoría antropológica de las ceremonias», El Basilisco, nº 16 (primera época), Pentalfa, Oviedo 1984, págs. 8-37; Bueno, «Ensayo de una teoría antropológica de las instituciones», El Basilisco, nº 37 (segunda época), Oviedo 2005, págs. 3-52. 

{6} Julian Harris Salomon, Arte, vida y costumbres de los indios de Norteamérica (guía práctica), Miraguano Ediciones, Madrid 1992, págs. 240-242. Para más información sobre los Sioux (o Siux) véase esta voz en Wikipedia (disponible en internet) http://es.wikipedia.org/wiki/Sioux

{7} Los rituales etológicos humanos y su significado dentro de las culturas salvajes y bárbaras han sido estudiados por etólogos y sociobiólogos. Algunos «gestos» a los que nos referimos, y que aparecen descritos dentro de la trama argumental del filme como «partes materiales» (y no como «partes formales») del mismo, pueden verse en obras como las siguientes: I. Eibel-Eibesfeldt, El hombre preprogramado. Lo hereditario como factor determinante en el comportamiento humano, Alianza Universidad (cuarta reimpresión), Madrid 1987; Amor y Odio, Salvat Editores, Barcelona 1986; Guerra y Paz, Salvat Editores, Barcelona 1987. 

{8} Además de en múltiples tratados de Antropología Cultural una novela que reprodujo bastante bien estos aspectos etnográficos en la década de los setenta del pasado siglo, y que fue llevada con éxito a la televisión en forma de serial cinematográfico, fue la obra de James A Michener, Centennial. Hay edición española: Centenario, Ediciones Grijalbo, Barcelona 1976. (También en Mundo Actual de Ediciones, S. A., para Discolibro, Barcelona 1980).

{9} Para la explicación y aplicación de estas ideas véase Bueno, «Sobre el concepto de ‘espacio antropológico’», El Basilisco, nº 5 (primera época), Pentalfa, Oviedo 1978, págs. 57-69. Bueno, El animal divino. Ensayo de una filosofía materialista de la religión, Pentalfa Ediciones (2ª edición), Oviedo 1996.
 









Iker Jiménez: entre el «periodismo de lo desconocido» y la telebasura fabricada

Iñigo Ongay

Se analiza el caso del programa televisivo «Cuarto Milenio» emitido semanalmente en España por la cadena Cuatro, del Grupo Prisa


1. Para septiembre de 2007 la cadena Cuatro (perteneciente, como es de todos conocido, al consorcio empresarial Grupo Prisa del que dependen también otros «medios» españoles e iberoamericanos tales como el diario El País, la cadena SER, la emisora radiofónica colombiana Radio Caracol, &c.) ha tenido a bien, suponemos que para mejor así competir en las condiciones democráticas –la «democracia del telemando»– definidas por el mercado pletórico televisivo español, mantener en su «parrilla» un curioso conjunto de programas, tanto de «ficción» como de «no ficción», como suele decirse, dedicados a la temática de los «fenómenos» más o menos extraños, y de los «misterios» difíciles de resolver. Nos referimos a teleseries de producción norteamericana tales como puedan serlo Médium o Entre fantasmas pero también al programa de «investigación» Cuarto Milenio, dirigido y presentado por el periodista alavés Iker Jiménez (Vitoria, 1973) –famoso por su programa radiofónico del mismo género Tercer Milenio emitido por la Sociedad Española de Radiodifusión así como por la organización, en junio de 2004, de una multitudinaria y surrealista convocatoria «cargo»{1} la que se denominó «Alerta Ovni»– con la inestimable colaboración de la «investigadora» Carmen Porter{2}, a la sazón, por lo demás, su señora esposa. 

Sin por ello desestimar en absoluto el interés que pudieran en principio presentar las dos series norteamericanas a las que nos hemos referido (ambas centradas en las variopintas «revelaciones» que por vía ultrasensorial recibirían sendas videntes, particularmente bienintencionadas, capaces al parecer de comunicarse de manera privilegiada y asombrosa con los más diversos vivientes incorpóreos: espectros, fantasmas, almas en pena, &c.), nosotros vamos a ocuparnos preferentemente en estos comentarios de los contenidos desgranados semana tras semana por Iker Jiménez y sus colaboradores desde el plató de Cuarto Milenio. Contenidos que, consistentes en general en una curiosísima mezcla de «enigmas arqueológicos» o «históricos» (por ejemplo sobre la vida de Jesús, o también sobre la «orden del Temple»), de sorprendentes averiguaciones filológicas (el «código secreto de la Biblia») o ufológicas (avistamientos, abducciones, y todo lo que se quiera) así como de «experiencias» o «testimonios» (las más de las veces, por cierto, reconstruidos por vía de «documental dramatizado») sobre los consabidos fenómenos paranormales o parapsicológicos (espiritismos, telequinesias, desdoblamientos, adivinación, percepción no sensorial, fotografías de auras o directamente de aparecidos &c., &c.), aparecerían todos ellos, consignados por el mismo Jiménez bajo la rúbrica, un punto ridícula para decirlo todo, de «periodismo de lo desconocido». Así, en efecto, el internauta que, sintiendo acaso la «llamada» de la Nave del Misterio (pues con este rótulo de cuya cursilería preferimos no juzgar aquí, denominan Jiménez y Porter a su programa) incursionase, sin duda que bien pertrechado de valor requerido en estos casos, en la página web que Cuarto Milenio mantiene en Internet, se encontrará por de pronto con declaraciones tan divertidas, sin perjuicio de su evidente tono de «advertencia», como las siguientes:

«¿Te gusta lo desconocido? ¿Te atraen los fenómenos sin explicación? ¿Eres de los que disfruta con el universo de lo misterioso? Si la respuesta es un rotundo sí y tienes lo que hay que tener, deja tus miedos y sumérgete en Cuarto Milenio. Pero hazlo de la mano de un experto. De lo contrario, podrías pagarlo muy caro. Esto no es juego. Te lo advertimos. Esto... no... es... un... juego.»

Pues bien, nosotros sin duda no vamos a entrar, en este momento, a indagar en las razones por las cuales una cadena como Cuatro, en tanto que perteneciente, insistimos, al grupo Prisa (muy cercano como es sabido a la izquierda socialdemócrata española), mantiene «en antena» programas como éste, dedicados según confesión de parte a abundar en «fenómenos» que «carecen de explicación» (y acaso, nos preguntamos, ¿cabe un sintagma más delirante que éste?, ¿no representa esta frase un verdadero flatus vocis, un auténtico contrasentido lógico?); y decimos que no vamos a proceder a enjuiciar cuáles puedan ser tales razones por parte de la cadena Cuatro, puesto entre otras cosas que, suponemos a fin de cuentas, las propias «audiencias», es decir, los consumidores que seleccionan Cuarto Milenio con el mando a distancia, aparecerían ya de suyo como una razón «democrática» más que suficiente (y en este sentido es desde luego cierto que, al menos desde el punto de vista causal, «cada pueblo tiene la televisión que se merece») para su mantenimiento en «parilla» frente a otros programas de terceras cadenas que compitiesen, darwinianamente, por el mismo share, &c.; pero en todo caso, lo que sí vamos a defender con todas las letras es que, sin perjuicio de este su éxito democrático («éxito» que, digámoslo otra vez, aparece atestiguado por la misma «permanencia en el ser» del programa), el «periodismo de lo desconocido» que Iker Jiménez nos oferta cada semana desde la cadena Cuatro, pero también desde la SER, &c., puede ser criticado, esto es, clasificado (y que conste que una clasificación pero tampoco una crítica no equivale, al menos necesariamente, a una descalificación, antes es exactamente lo contrario, a saber: una calificación) por la índole de sus contenidos paranormales, como un caso ejemplar de «periodismo basura», esto es, de «telebasura» (Cuarto Milenio) o incluso de «radiobasura» (Tercer Milenio). Una «basura», en efecto –concretamente según el modo de fabricación{3}tal y como veremos– que comenzará a aparecer como tal al menos cuando procedamos a triturarla, a analizarla platónicamente (dado ante todo que «la filosofía nos tiene muy firme en sus garras y no despreciamos ni aún las cosas más humildes») desde el ejercicio de un sistema mínimo de premisas racionalistas que desglosaremos con algún detalle seguidamente y que, por su parte, haría las veces de conjunto paramétrico preciso de la idea de «basura» concebida ahora, al modo de concepto funcional (no absoluto). Veamos.

2. Desde el punto de vista del materialismo (punto de vista que, por nuestra parte, pretendemos ejercitar aquí), lo que se denomina «racionalidad», muy lejos de aparecer como enclaustrada en la inmanencia de una suerte de unidad trascendental de apercepción o de conciencia pura (a la manera del idealismo kantiano), sólo comienza por desenvolverse a la escala de las operaciones desempeñadas por un sujeto capaz de «relacionar» lógico materialmente, esto es, de «unir» o de «separar» quirúrgicamente, segmentos determinados y diversos (plurales) de su entorno práctico a los que ahora denominaremos términos. Tales términos, precisamente en cuanto que habrán de ser «unidos» o «separados» (es decir, compuestos racionalmente unos con otros) por el sujeto de referencia –ya sea éste último humano como no humano, esto es, en general, animal– necesariamente, hemos de suponerlos configurados según unas proporciones corpóreas, tridimensionales muy precisas que además se ajusten a la escala que es propia de la corporeidad operatoria del sujeto de referencia, puesto que desde luego, éste mismo, presuponemos, no podría en ningún caso llevar a término «operación» alguna al margen de su cuerpo.

Ahora bien, lo que parece por de pronto preciso para que tengan lugar tales operaciones compositivas ejecutadas por un sujeto corpóreo sobre términos también corpóreos (fisicalistas) diversos y plurales es ante todo, esto: que tales términos, es decir, tales segmentos del ámbito práctico en el que el sujeto aparecería inserto estén dados como perceptivamente presentes respecto del sujeto mismo, a una distancia geométrica tal que se haga posible la ejecución los propios movimientos –diríamos por «aproximación» o por «alejamiento»– del sujeto corpóreo en relación a aquellos mismos segmentos de su «mundo entorno» que se tratará, justamente, de manipular compositivamente, lógico materialmente (como se manipulan en efecto los mimbres entreverados que componen un cesto) según secuencias entrelazas de planes y programas, &c. Resulta para empezar, enteramente imprescindible según esto, que el sujeto operatorio de referencia pueda percibir a los objetos que conforman su mundo entorno (aunque no en el sentido «antidarwinista» del Umwelt de Von Uesküll puesto que ahora, cada mundo entorno lo supondremos entrelazado con terceros Unwelten si es que la «lucha por la vida» ha de tener lugar) como si estos guardaran, por así decir, las debidas distancias espaciales unos con otros, así como con respecto al propio cuerpo orgánico en el que hacemos residir al sujeto operatorio en cuestión, puesto que si estas distancias espaciales quedasen desbordadas por entero, por así decirlo arruinadas en sentido proximal, entonces, suponemos, sería también el propio «espacio práctico» entre cuyos límites se perfilan los movimientos conductuales del sujeto operatorio frente a los términos co-presentes en su entorno, lo que empezaría por quedar también desdibujado de la manera más enérgica, asfixiado por la continuidad entre los cuerpos mismos (y es que de hecho, nos preguntamos, si esta fuese la situación originaria ordo cognoscendi, ¿quedaría acaso razón alguna para hablar de «cuerpos»?{4})

Pero, aunque efectivamente la percepción involucrada en el curso lógico material de las operaciones racionales ejecutadas por el sujeto corpóreo implique por sí misma la «distancia» geométrica de los objetos manipulados (puesto que, ya vemos, si no la implicase no habría razón para seguir hablando de operaciones, pero tampoco de manipulación o siquiera de objetos), con lo que, como creemos que podrá comprenderse fácilmente, la propia «percepción» lo es necesariamente, de objetos dados a distancia en relación al perceptor, ello no puede hacernos olvidar tampoco que esta misma «distancia», aunque aparezca insistimos como imprescindible, como inseparablemente vinculada a la escala en la que se dibujan las operaciones, no es, ella misma, otra cosa que el resultado de un «vaciamiento»{5} (eo ipso, operatorio) de las texturas paratéticas –es decir: continuas– intercaladas entre los términos corpóreos de referencia, un «vaciamiento» que en todo caso resulta, por así decir, fenoménico, aparente («apariencia de ausencia») en cuanto que fruto por decirlo de algún modo, de la «remoción» de aquellos contenidos intermedios, de su «evacuación» según «filtros» perceptivos y teleceptivos muy distintos (por caso: termorreceptores de las serpientes, eco-localizadores de los murciélagos, magneto-receptores en el caso de muchas especies de aves, percepción visual del «infra-rojo», pero también del «ultra-violeta» o de la «luz polarizada», &c., &c.{6}); «filtros» que, mediante el expediente de instaurar una suerte de «solución de continuidad» en el penum energético, acabarán por constituir las texturas propias del entorno apotético de cada sujeto operatorio. Y es precisamente en tanto que entramos a considerar por ejemplo, la dialéctica abierta entre los sistemas sensoriales de las diferentes especies animales, &c., cuando comienza a parecer como algo realmente muy evidente el hecho de que la apariencia, lo verdaderamente fenoménico es la impresión de «vacío» intercalado entre los objetos apotéticos y no tanto los objetos mismos: cuando esta apariencia se desactiva operatoriamente (como sucede por ejemplo en las ciencias naturales en su sentido más estricto), tal neutralización del «vacío» nos devolverá a una situación característicamente «eleática» en la que, por así decir, «el ser toca con el ser».

Con todo, si bien es cierto que el propio concepto de «operación» al que consideramos se ajusta la racionalidad en su sentido materialista pide, trascendental, necesariamente, la distancia aparente entre los objetos apotéticos mismos, esta circunstancia no es óbice empero, para que cada cadena operatoria llevada adelante por el sujeto sólo pueda desempeñarse, en sus fases terminales de «aproximación» o «separación» compositiva de los términos de referencia, salvando, por así decir, las propias distancias entre los cuerpos, mediante la intercalación de «nexos» establecidos por contacto sinalógico entre los mismos. Lo que con ello queremos decir es algo ciertamente muy claro, a saber: si un sujeto operatorio ha de componer unos segmentos de su mundo entorno con otros (con otros segmentos), ya sea para «unirlos» (análisis) como el cestero, bien sea para «separarlos» como el carnicero del Fedro, lo que para empezar tendrá que hacer es manipularlos quirúrgicamente salvando, para ello, el vacío fenoménico que separa su propio cuerpo de los términos que componen su campo operatorio, de suerte que pueda ponerse, por así decir, manos a la obra (lo que por cierto ya exige eo ipso, necesariamente, tener manos, según la famosa fórmula, muy materialista, de Anaxágoras que nos habría trasmitido Aristóteles: «porque tenemos dos manos somos los más inteligentes») con lo que la propia idea de «operación» requiere, para empezar, un cuerpo que opere con otros cuerpos; de donde resulta, nos parece, bien diáfana la siguiente conclusión: suponer la posibilidad de un curso operatorio efectivo que no finalice con la composición por contacto de términos corpóreos (y este es el verdadero contenido de la idea de «acción a distancia») es tanto como suponer un contrasentido, por cuanto que, de tal «operación» podríamos decir casi cualquier cosa salvo, precisamente, que es una «operación». Ahora bien si esto es así, entonces la posibilidad misma de una «acción efectiva a distancia» empezaría a situarnos muy lejos de las exigencias lógico materiales propias de la racionalidad operatoria, colocándonos en cambio, en las inmediaciones de la «magia» como contenido etnológico propiamente arcaico proveniente de las culturas bárbaras, aun cuando pueda permanecer actuante también en las culturas civilizadas. Y es que lo que verdaderamente expresa la magia, dicho sea esto sin perjuicio de su efectividad ocasional, &c. (cosa que queda suficientemente explicada en virtud de los mecanismos{7} que son característicos de la falsa conciencia: efecto placebo, memoria selectiva de los aciertos, confusión de la causalidad con la casualidad, casos claros de condicionamiento operante mago-cliente, &c.) es algo enteramente absurdo desde nuestros presupuestos, a saber: que alguien pueda intervenir en las concatenaciones fenoménicas entre los términos de un campo operatorio, ya sea para interrumpir dichas concatenaciones ya sea para ensamblarlas por así decir (por ejemplo: para hacer «aparecer» o «desaparecer» objetos respecto a la nada del ser) sin tocarlos en ningún momento, es decir, lo que la magia en cuanto acción a distancia supone es ante todo la posibilidad de que un sujeto corpóreo pueda operar sin necesidad alguna de operar.

3. Pero volvamos ahora, una vez establecidas estas coordenadas doctrinales, sobre los contenidos televisivos presentados por Iker Jiménez en su programa Cuarto Milenio. Lo que en primer lugar llamará la atención del «periodismo de investigación» que Jiménez y su esposa, entre otros, han venido realizando en torno a los más diversos «fenómenos extraños» es, ante todo, y a la luz de las premisas que acabamos de desgranar, el hecho, ciertamente sorprendente, de que tales «investigaciones» han tendido a ejecutarse principalmente sobre casos ejemplares de «fenómenos» (telequinesia, apariciones fantasmales, telepatía, &c.) que implican una de estas dos cosas (o las dos): o bien sujetos operatorios incorpóreos (es decir, espíritus) o bien acciones a distancia (según lo dicho: operaciones que no son operaciones); pero así las cosas, ya podrá verse con absoluta claridad, suponemos, que tales «fenómenos» representados en el programa de Iker Jiménez son sencillamente absurdos, e incluso al límite ininteligibles, y por ende imposibles como tales «fenómenos». Y ello dado entre otras cosas, que tales contenidos televisivos propiamente mágicos que Iker Jiménez y señora nos ofrecen semana tras semana, generalmente además por medio de la «dramatización documental» de diferentes episodios paranormales (es decir, en este caso, por vía de la fabricación de lo que Gustavo Bueno ha conocido como apariencias falaces de presencia{8}, puesto que en tales «dramatizaciones» se llegaría, en algunos casos, a ver los supuestos espíritus{9}), sencillamente no pueden existir ni pintados, lo que, por cierto, convertiría a la postre en ridícula su mera presentación televisiva que ya podemos comenzar a considerar aquí a título de caso límite de telebasura fabricada desde un punto de vista racionalista.

Ahora bien, lo verdaderamente grave del caso no es tanto, a nuestro juicio, que Cuatro mantenga en antena, sin barrerlos al dintorno televisivo, tales contenidos basura (basura mágica), y decimos que lo grave no es esta circunstancia puesto que la principal responsabilidad de su permanencia en el ser, suponemos, habrá de recaer particularmente en la «audiencia» indocta que consume democráticamente dichos contenidos sin estimarlos, al parecer, demasiado ridículos (una «audiencia» por cierto compuesta por consumidores satisfechos que son precisamente los mismos individuos que votan en las elecciones o que se manifiestan pidiendo el «no a la guerra», &c.). En este sentido, Cuatro –en general el Grupo Prisa, una corporación por cierto que, a través de medios como El País o la Cadena Ser, suele ser considerada desde la socialdemocracia como el máximo exponente del periodismo progresista y de izquierdas– se atiene, tolerantemente eso sí (puesto que, no cabe duda, ¿cómo no iba una cadena televisiva democrática a respetar la «opinión» de las audiencias tal y como esta se expresa a través del telemando?), de modo modélico a los principios que rigen el mercado pletórico de bienes en lo que respecta a la conformación de su «parrilla», y no cabe reprocharle esto. Ahora bien, y dando por supuesta la conexión entre las ideas de «izquierda» y de «racionalidad», lo que acaso cupiera preguntarse, ahora ya desde una perspectiva política, es el grado en que precisamente esta solidaridad, aunque fuese únicamente por modo de su tolerancia, con las basuras supersticiosas más deleznables no descalifica ella misma, a la postre, el carácter supuestamente progresista y de izquierdas que muchos atribuyen al Grupo Prisa.


Notas 

{1} Véase el capítulo titulado «El cargo fantasma» del libro de Marvin Harris, Vacas, Cerdos y Brujas, Alianza, Madrid 2003.

{2} Autora por cierto de un curioso e inclasificable libro, verdaderamente magistral desde la perspectiva de lo que podríamos denominar «humor involuntario», titulado Misterios de la Iglesia (EDAF, Madrid 2002). 

{3} Cfr. Gustavo Bueno, Telebasura y Democracia, Ediciones B, Barcelona 2002, págs. 71 y ss.

{4} Lo que por cierto, es tanto como preguntar a su vez, lo siguiente: ¿un cuerpo sin «contornos», esto es, sin «espacios» vacíos abiertos en sus inmediaciones es tan siquiera, propiamente, un «cuerpo»? Ahora bien, toda vez que en efecto estos «espacios», que ahora aparecen como necesariamente involucrados por la propia noción de «cuerpo», remiten inevitablemente a la presencia de un «sujeto perceptivo» (es decir, dotado de organolépsis) capaz de «abrir» dichos espacios vacíos, la cuestión principal que se dibuja entonces en el horizonte es ante todo la siguiente: ¿podemos suponer a los cuerpos como «dados» con anterioridad real, según el orden cronológico, respecto a los sujetos mismos que los hacen posible, operatoriamente, como tales cuerpos con contorno y con dintorno? Para esta enmarañada, aunque extraordinariamente interesante, masa de cuestiones véase la discusión en torno al problema de las «rocas del precámbrico» por parte de Gustavo Bueno, en el glosario contenido en el volumen 5 de la Teoría del Cierre Categorial, Pentalfa, Oviedo 1993, págs. 207-208.

{5} Para una mejor inteligencia de las líneas de fondo de nuestra exposición, consúltense las voces «kenosis» e «hiper-realismo» en el Diccionario Filosófico puesto a punto por Pelayo García Sierra.

{6} La literatura etológica abunda en descripciones de tales «filtros» perceptivos característicos de distintas especies animales. Un resumen verdaderamente muy útil de esta temática, en el manual de Richard Maier, Comportamiento Animal. Un enfoque evolutivo y ecológico, McGraw Hill-Interamericana de España, Madrid 2001, págs. 424-440.

{7} Mecanismos por ejemplo, como los que Bronislaw Malinowski sin ir más lejos, pone negro sobre blanco en su libro Magia, ciencia y religión, Ariel, Barcelona 1994, pág. 91 y ss.

{8} Gustavo Bueno, Televisión: Apariencia y verdad, Gedisa, Barcelona 2000, pág. 33.

{9} Y a verlos, dicho sea de paso, mediante la percepción apotética ordinaria (y no hay otra, puesto que la idea de «percepción ultrasensorial» tiene un formato parecido al que es propio del concepto «hierro no ferroso»), y ello como si los espíritus (es decir los vivientes no corpóreos) pudiesen verse, lo que ya implicaría necesariamente que fuesen cuerpos y por ende que dejaran de ser espíritus, con lo que, entiéndase bien este punto: tal presentación televisiva de los fantasmas no es otra cosa que un disparate.
 









El inverosímil Laberinto del Fauno

José Manuel Rodríguez Pardo

Crítica a la película El Laberinto del Fauno, un ejercicio de memoria histórica dirigido por el mejicano Guillermo del Toro en el año 2006 y que ha tenido un enorme éxito cuyos motivos se intentan desentrañar
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El año 2006 nos dejó entre otras producciones la película de Guillermo del Toro El Laberinto del Fauno, coproducción hispano-mejicana que ha destacado por su éxito en varios festivales cinematográficos. Destacó sobremanera su acaparación de premios en la ceremonia de los Oscars de la Academia Estadounidense de Cine. En total El Laberinto del Fauno consiguió tres estatuillas en la ceremonia del 25 de febrero de 2007: mejor fotografía, para Guillermo Navarro; mejor maquillaje, para David Martí y Montserrat Ribé; y mejor dirección artística, para Eugenio Caballero y Pilar Revuelta. Lo cierto es que las buenas referencias obtenidas en Estados Unidos han servido para enjuiciarla positivamente. Muchos destacaron el hecho de que el cine español «no subvencionado» por el Ministerio de Cultura recibía estatuillas, considerándolas equitativamente otorgadas.

Sin embargo, pese a la fama arrastrada por la película, sería pertinente analizar el filme más allá de los premios concedidos, los efectos especiales utilizados y otras cuestiones de detalle que no pueden valorarse sólo dentro del lenguaje cinematográfico y sí dentro de la ideología que, como sucede en toda película, nos transmite Guillermo del Toro. Ya hace unos meses la película mereció un comentario en los foros de nódulo materialista, «El Laberinto del Fauno y el Pensamiento Zapatero». Siguiendo la línea ya trazada en esa discusión, realizaremos una crítica a la película, señalando y que enlaza con otra cinta previa del autor sobre la guerra civil, El espinazo del diablo (2001), –primera de una trilogía que culminará con la esperada 1939-93– que utilizaremos como referencia comparativa. 

Trama inverosímil

El Laberinto del Fauno narra la historia de una niña, Ofelia, cuyo padrastro es un capitán de la Guardia Civil, apellidado Vidal para más señas y cuya misión es perseguir a los maquis comunistas, escondidos en algún lugar montañoso de España durante el año 1944. Al mismo tiempo, la niña es una princesa en un mundo imaginario y paralelo al mundo real al que debe regresar. Para lograrlo ha de resolver las pruebas que un mitológico fauno le propone, mientras el capitán Vidal se va postulando como candidato a ser el malo más maniqueo de la historia cinematográfica y su hermanito está a punto de nacer. Finalmente, al tiempo que la niña cae asesinada por su padrastro en el mundo real, donde los maquis comunistas derrotan al destacamento de la Guardia Civil, la niña vuelve a su mundo de fantasía, donde su madre biológica y su padrastro son los monarcas y ella la princesa heredera.

La trama argumental se asemeja, en su combinación de fantasía y realidad, a El espinazo del diablo, película donde el protagonista es un niño que llega a un orfanato del bando frentepopulista poco antes del final de la guerra civil. El protagonista se ve acosado por el fantasma de un niño muerto a manos de un antiguo alumno de la institución, en ese momento miliciano y amante de la anciana directora del centro con el objeto de apropiarse de la fortuna de oro que ella esconde. Tal fantasma sólo logrará descansar en paz cuando logre cumplir su venganza mediante sus antiguos compañeros. Sin embargo, la trama de El laberinto del fauno, que aquí hemos expuesto de forma tan sintética para introducir posteriormente el análisis, resulta muy deslavazada, al contrario de lo que sucede en El espinazo del diablo, película mucho más meritoria que la archipremiada que aquí comentamos, como señalaremos más adelante. 

Lo cierto es que las personas que hayan visto la película y tengan muy vaga idea del franquismo, seguramente se preguntarán al terminar: ¿qué tiene que ver el famoso fauno del laberinto con Franco? Y es que muchas películas pueden realizarse sin tener en cuenta la realidad histórica –el género hollywoodiense del peplum, con películas como Espartaco, es un ejemplo bastante plausible–, pero lo que no puede suceder es que el producto sea tan malo que cuente dos historias que no tienen nada que ver. Su resultado se convertirá en consecuencia en algo totalmente inverosímil. De hecho, sólo quien esté en el secreto de la memoria histórica y rezume antifranquismo por todos los poros de su piel podrá identificar el mal con Franco y los franquistas, caracterizados previamente como fascistas o incluso nazis, como hace Del Toro en su última película. En resumen, sólo un público previamente sumergido en semejantes relatos puede entender una sola línea del argumento. 

Sin embargo, y volviendo a la cuestión de la fidelidad histórica, el hecho de que una película o una serie de televisión no respete la Historia, no implica que haya de ser mala ni que vaya a resultar un fracaso de audiencia o taquilla. De hecho, tenemos el ejemplo de la teleserie Cuéntame cómo [no] pasó, de amplio éxito durante varias temporadas en Televisión Española, donde la representación de los hechos del final del franquismo en la que se ambienta sigue un patrón muy similar a la ideología y la memoria histórica que transpira El laberinto del fauno. Con el agravante de que muchas personas no vivieron la época de posguerra y de los maquis comunistas, pero sí vivieron la última década del franquismo, conociendo por tanto de manera sobrada la época de la que se da cuenta en la teleserie. ¿Por qué entonces un éxito tan unánime entre el público, cuando se ofrece una imagen tan deformada de los acontecimientos? 

Porque lo que procede hoy día, una vez muerto Franco, no es interpretar los años de prosperidad del final del franquismo como un resultado del propio régimen de Franco, sino como indicios de la libertad para que habría de vivirse después bajo la democracia coronada que iba emergiendo bajo la «represión y oscuridad» impuestas por Franco: los supermercados que facilitan el consumo masivo, la prostitución que va apareciendo en las calles, el «amor libre», el sentimiento antiestadounidense (¡No a la guerra!)... La serie en realidad nos pinta una España donde el franquismo ha quedado reducido a la mínima expresión, a mero trasfondo de Guerrilleros de Cristo Rey y de discursos de Franco en la Plaza de Oriente a los que había que ir por obligación y nunca libremente: la serie y sus guionistas llegan a alcanzar tal grado de mezquindad y ruindad, que insinúan que los obreros que no acudían a los discursos del Caudillo sufrían represalias de parte de sus jefes, cuando incluso el propio régimen pagaba a los asistentes el viaje y las dietas a quienes llegaban a Madrid desde todos los rincones de España. 

En este ambiguo y viscoso ambiente donde se desenvuelven los personajes de la serie, diseñado por los guionistas, el objetivo confesado por la voz en off desde el presente del más pequeño de los Alcántara, siempre crítico con sus mayores, es llegar a la «recuperación de la democracia» –la República que siempre recuerda el hijo, mayor, el activista de la familia–. Una vez en ella, lo que habría que hacer es «barrer», cual basura, los restos del franquismo. Misión asumida por el actual gobierno socialista de España, lleno de antiguos franquistas por tradición familiar –el último en aparecer ha sido el Ministro de Justicia, Sr. Bermejo–, que, empeñados en borrar su pasado, no dudan en barrer incluso muchos de los pilares que se asentaron en tiempos del franquismo y que aún vertebran nuestra sociedad: la familia, caricaturizada con la vacua ley de «matrimonios homosexuales» y los ridículos sintagmas Progenitor A y Progenitor B; los derechos sociales y laborales de los obreros, simbolizados en una vivienda cada vez más inaccesible –pese a implantar un Ministerio de la Vivienda que ya existía en tiempos de Franco–; los salarios, degradados en los últimos tiempos a mayor gloria de los beneficios del empresariado a costa de contratar cada vez más inmigrantes de manera irregular, &c. Sólo queda que eliminen las vacaciones pagadas y el utilitario propio que otorgó Franco a la incipiente clase media española, para que así cumplan su feliz sueño antifranquista y logren, de manera freudiana, «matar al padre».

Porque la limpia es, como la memoria histórica, selectiva. Se barren las aportaciones del franquismo, que previamente se le han negado, y se implantan los «contratos basura» que constituyen una mera basura política y social, sólo superada por los acuerdos parlamentarios corruptos para el «diálogo» con la ETA. En nuestro caso, lo que habría que barrer de la política española, no ya para preservar «la democracia», sino para que España pueda pervivir como nación política y los derechos de sus ciudadanos se mantengan «perseverando en su ser», es al propio PSOE. 
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Memoria histórica parcial nuevamente

Frente a muchas interpretaciones de la película que incluyen la referencia a cierto pesimismo antropológico que muchos explican por la filiación católica de Del Toro, u otras que refieren los efectos especiales y demás aparatos técnicos (como la industria norteamericana hizo al otorgar los Oscars), lo cierto es que la película no puede resultar, en su conjunto, más deslavazada, sobre todo si se compara con otras realizadas por el mismo director. Es el caso de la ya citada El espinazo del diablo, del mismo género, el de la memoria histórica, con un engranaje y presentación que resultan totalmente distintas.

Porque efectivamente, en la memoria histórica anda el juego. Nada más empezar la película El laberinto del fauno aparece un rótulo explicativo en el que se dice que la historia se ambienta en la España de 1944, donde un grupo de heroicos guerrilleros lucha contra «el régimen fascista de Franco» [sic], mientras el capitán Vidal de la Guardia Civil comienza a matar a sangre fría como si fuera un psicópata. La primera en la frente, y luego van seguidas todo el rato: el capitán Vidal que persigue al maquis comunista no sólo es un ser depravado que mata por cualquier motivo, sino que quiere que su hijo, el hermanito de la protagonista, nazca viendo «una España grande y libre» [sic] que aparentemente sólo existe en su cabeza: mata a dos personas, depositarias de numerosa propaganda comunista, que en realidad sólo querían cazar conejos, como intentando demostrar Del Toro que no había tal amenaza comunista y el maquis luchaba, como suele decirse últimamente, por «la libertad»; el mismo maquis que escucha en la radio cómo se va produciendo el desembarco aliado de Normandía. Los mismos aliados que, según muchas versiones sobre la guerra civil y el franquismo, deberían haber liberado a España del «fascista» Franco.

La caracterización de la sociedad franquista de posguerra que realiza Del Toro es, como mínimo, patética: en plena montaña, en el puesto de la Guardia Civil, no sólo aparece el propio capitán Vidal presidiendo un banquete suculento –algo completamente fuera de lugar en una misión de alto riesgo como la que se le había asignado– y exaltando como un perturbado a la España grande y libre, sino que además, en uno de los flancos de la mesa, aparece un obispo, sin saberse qué pinta el ministro eclesial en un cuartel de montaña. Otros detalles que resultan patéticos son el rango y la caracterización del propio capitán Vidal. Su uniforme no es el de un militar, sino más bien uno que recuerda por sus colores apagados a los del fascismo de Mussolini o incluso de Hitler, con la estupidez añadida de ponerle el Águila de San Juan en los hombros, como representando la cruz gamada. Claro intento de homologar un símbolo de los Reyes Católicos históricamente establecido al arbitrariamente escogido por los nazis. 

Vidal no es, por lo tanto, un militar. Podría ser un policía, incluso miembro de una policía de partido al estilo de las SS; pero entonces ¿por qué un policía encabeza un destacamento de la Guardia Civil en plena montaña? ¿Es un oficial del benemérito instituto o de una fuerza especial nazi-fascista? Es fácil intuir que Del Toro no conoce demasiado de la Historia del instituto armado fundado por Francisco Javier Girón, Duque de Ahumada, en 1844. En suma, Guillermo Del Toro ha realizado una caracterización tan grotesca del nacional catolicismo –militares y curas siempre de la mano– que nadie con un mínimo de instrucción puede soportarla sin soltar una estruendosa carcajada. 

Además, Del Toro en ningún momento nos explica que quienes se han atrincherado en la montaña española son comunistas. Pero la memoria histórica en realidad no puede sino ser una adaptación de los recovecos del pasado en el presente, ignorando aquello que resulte molesto para el fundamentalismo democrático que, cual babosa, se filtra entre nosotros. Un ejemplo de lo señalado lo tenemos en el pasado año 2006: todos sufrimos el continuo y agobiante bombardeo de los aniversarios de la II República y la guerra civil, 75 y 70 años respectivamente, en descarada clave antifranquista, pero nadie mencionó el 50 aniversario de la primera gran acción contra el régimen de Franco: la huelga estudiantil de 1956. ¿A qué es debido esta flagrante omisión, incoherente con la propia memoria histórica? A que los protagonistas principales (y prácticamente únicos) de estos sucesos fueron los miembros del Partido Comunista de España, partidario de la dictadura del proletariado y de la Unión Soviética, y no de la actual democracia coronada, por lo que conviene a los actuales partidos democráticos, inmersos de lleno en la alianza de «todos contra el PP», no mencionarlo.

De hecho, la única mención que conocemos de la protesta de 1956 tuvo como objeto denigrar a sus actores: Ramón Cotarelo, en un reciente artículo suyo, afirma que las acciones de los comunistas durante el franquismo se reducen a «terrorismo» [sic], por una simple mención biográfica que le sirve de excusa para su larga diatriba anticomunista: Pablo Lizcano señala en su famoso libro La generación del 56. La Universidad contra Franco (1981) que la madre de Ramón Cotarelo era confidente policial en aquella época. Lo más curioso es que Cotarelo haya tenido que esperar al 50 aniversario de aquellos acontecimientos –25 años después del libro de Lizcano, que para todo un catedrático de Ciencia Política como Cotarelo debería ser de lectura obligada– para afirmar que demandará por calumnias a Lizcano. Afirmación que intenta ocultar el verdadero objeto de su artículo, que no es sino denigrar las acciones del Partido Comunista; dentro de la memoria histórica de nuestra democracia coronada, no es el partido sino «el pueblo» el sujeto de la Historia y el resistente antifranquista, como si estuviéramos asistiendo a un capítulo de la teleserie Cuéntame como [no] pasó.

Lo mismo sucede hoy día con la memoria histórica del año 1937, en plena guerra civil. Numerosos grupos, algunos de ellos nombrados previamente por nosotros, insisten en el desentierro de muertos en combate en el bando del Frente Popular, presentándolos como fusilados e inflando su número desproporcionadamente. Sin embargo, nada se dice, desde semejantes organizaciones destinadas a preservar la memoria histórica, de la represión y guerras civiles habidas dentro del Frente Popular. En mayo de 1937, hace ya setenta años, tuvieron lugar en Barcelona los famosos enfrentamientos entre comunistas, por un lado, y anarquistas y militantes del Partido Obrero de Unificación Marxista (POUM), por otro. 

Fue la primera de las dos guerras civiles dentro de la guerra civil que caracterizaron al Frente Popular. Una vez derrotados anarquistas y poumistas por los comunistas al servicio de Estalin, se acabó la influencia de los primeros en Barcelona, siendo sus cúpulas dirigentes desarticuladas. Especialmente macabro fue el caso del POUM, cuyo líder Andrés Nin sufrió tortura y asesinato a cargo de los agentes del NKVD, posteriormente KGB, sin que los representantes de la memoria histórica hayan movido un dedo para intentar recuperar su cadáver. ¿Cabe mayor prueba del carácter selectivo de la memoria histórica que el comprobar cómo se gastan millones para recuperar a muertos en combate, disfrazándolos de represaliados, al tiempo que se rehúsa siquiera buscar el emplazamiento de una de las víctimas de la represión del Frente Popular? Precisamente, los mismos historiadores oficiales del régimen de 1978, que en tiempos del primer gobierno socialista rechazaban con buen criterio el concepto memoria histórica por psicológico, hoy día aplauden que el Valle de los Caídos, donde fueron enterrados combatientes de ambos bandos de la guerra civil, se convierta en un centro para el estudio de la memoria histórica, otra vez con el PSOE gobernando pero en mayoría precaria. Difícilmente podrían encontrarse ejemplos más palmarios sobre el parcialismo y funcionalidad política de la memoria histórica.

La segunda y última guerra civil que sufrió el Frente Popular fue la de una coalición de «todos contra el PCE» dirigida por el coronel Segismundo Casado en Madrid, que dio paso a la derrota de los comunistas y a la rendición incondicional que puso fin a la guerra civil el 1 de abril de 1939. Esta situación conflictiva, característica de las distintas generaciones de izquierda –al menos para quienes no nos movemos en el mito de la izquierda–, aparece insinuada en El espinazo del diablo: el miliciano amante de la institutriz colabora en el fusilamiento de varios miembros de las comunistas Brigadas Internacionales, bajo la excusa de ser extranjeros –«¿qué hace un chino en una guerra española?», se pregunta el miliciano con sorna, justo antes de la ejecución–. Como es natural, la representación de la película es que la guerra civil la pierden los frentepopulistas por culpa de traidores y egoístas –el mismo miliciano aparece caracterizado como un oportunista que sólo desea llevarse el tesoro que guarda la institutriz en su pierna ortopédica– que sólo buscan enriquecerse a costa de los demás. Pero al centrarse el filme exclusivamente en el bando perdedor, inevitablemente surgen las contradicciones que hubo dentro de él. El espinazo del diablo muestra claramente que no todo fue tan idílico como la memoria histórica de nuestra democracia coronada nos pretende hacer creer.

Volviendo a El laberinto del fauno, seguramente muchos de quienes la han valorado positivamente se han quedado con la historia fantástica y han reducido al mínimo el interés por la España de posguerra, que en su inmensa mayoría los españoles no vivieron y apenas conocen. Harán como el jurado de los Oscars y se quedarán con la magnífica fotografía, los magníficos efectos especiales, poco habituales en las películas de habla extranjera y ajenas al cine estadounidense, aunque el conjunto de la obra tenga una articulación muy débil. Otros la habrán visto desde su memoria histórica partidista y a fe que habrán valorado muy bien su contenido. 

Y lo curioso es que la película no puede ser más burda y descaradamente partidista. Es más, seguramente no haya en el mercado cinta más partidista que esta, pues los maquis acaban derrotando a la Guardia Civil, utilizando además artillería pesada –no cabe mayor absurdo que una guerrilla que se mueve en territorio montañoso con algo tan difícil de transportar como la artillería pesada–, secuencia representada como si en realidad el Frente Popular hubiera logrado vencer la guerra civil y a Franco –el sueño a veces confesado de los miembros del actual gobierno socialista de España–. Esta secuencia es preludio del momento en el que Ofelia, la princesa atrapada en el mundo de los humanos, logra volver a su mundo aliciesco donde su madre y su degenerado padrastro son reyes de un mundo feliz y armónico que está no al otro lado del espejo, pero sí al otro lado de una puerta pintada con tiza. Se trata del mundo de la democracia recuperada tras el franquismo, muy en la línea del Poema histórico de los maquis presentado en dos episodios por el Canal de Historia en el año 2005.

Todas estas especulaciones no tendrían mayor trascendencia si no fuera por la importancia internacional de la película, Oscars incluidos. Y toda esta digavación infantil se acabaría de un plumazo si se citara que el alzamiento del 18 de Julio de 1936 se realizó en nombre de la República, como ya hemos señalado en nuestro artículo «Franco, treinta años después». Pero es que la memoria histórica es funcional, se eclipsa y se ilumina según conviene a quien la ejercita.

Tales mentiras y manipulaciones, dado su carácter críptico, sorprenden por su éxito, sobre todo en el caso del cine español –en este caso hispano– que acude a los Oscars de los que tanto reniega. Cine de una elite socialdemócrata que se cree por encima del vulgo sólo por el hecho de estar cerca de lo que ellos llaman «La Cultura» o «El Arte».

Conclusión

Se observa por lo tanto una verdadera degeneración ideológica en el proceso de la trilogía de la guerra civil a cargo de Guillermo Del Toro: en El espinazo del diablo son los propios republicanos quienes pierden la guerra por sus disidencias internas, aun representadas en la forma de malévolos traidores que sólo desean oro y fusilan a sus compañeros de la humanidad progresiva y avanzada, las Brigadas Internacionales. Visión bastante realista, pues precisamente en mayo se cumplieron setenta años de las jornadas de Barcelona en las que los comunistas se enfrentaron a los anarquistas y poumistas, toda una guerra civil dentro de la guerra civil. Pero El laberinto del fauno recae en los tópicos de la memoria histórica presentando a los maquis como una suerte de precursores de la democracia actual, en la línea del Poema histórico antes citado.

Habrá que ver la siguiente película, 1939-93, que cierra la trilogía, para corroborar si la degeneración ideológica del director mejicano, camino del Pensamiento Alicia, se ha visto completada. 
 









El clero birmano contra
la eutaxia de Birmania/Myanmar

Una vez más el clero local, en este caso monjes budistas,
al servicio del enemigo extranjero capitalista


Iban preocupando a la Unión Europea y a los Estados Unidos del Norte de América la fortaleza de los vínculos que Birmania/Myanmar y la ASEAN (Indonesia, Malasia, Filipinas, Singapur, Tailandia, Brunei, Vietnam, Birmania/Myanmar, República Popular Democrática de Laos y Camboya) van estableciendo con China e Hispanoamérica, y encontraron una vez más en el clero local, en este caso monjes budistas, los aliados dispuestos a desestabilizar la eutaxia nacional de Birmania/Myanmar con plena cobertura asistencial y mediática de sus enemigos.


29 de septiembre de 2007
 
Radio: 9 muertos y 42 heridos por manifestaciones en Myanmar

Ocho manifestantes murieron y 42 más resultaron heridos por los disparos hechos esta tarde por las fuerzas de seguridad contra las manifestaciones en Yangon, la mayor ciudad de Myanmar, confirmó el día 27 por la noche la estatal Radio Myanmar.

Los 42 heridos incluyen a 31 elementos de las fuerzas de seguridad y a 11 manifestantes –10 hombres y una mujer.

Además, el informe indica que un japonés fue golpeado y murió entre la multitud durante la manifestación cuando las fuerzas de seguridad dispararon contra los manifestantes. Se trata de un reportero que cubría el evento. El japonés de 52 años de edad estaba de visita en Myanmar y tenía visa de turista, según el informe.


28 de septiembre de 2007
 
ONU y ASEAN acuerdan fortalecer cooperación

La Organización de las Naciones Unidas (ONU) y la Asociación de Naciones del Sudeste Asiático (ASEAN, siglas en inglés) firmaron el día 27 un memorando de entendimiento para establecer una asociación para estrechar la cooperación.

El secretario de la ONU Ban Ki-moon y su homólogo de la ASEAN, Ong Keng Yong, firmaron el memorando en una ceremonia atestiguada por los ministros del Exterior de la ASEAN en la oficina central de la ONU en Nueva York.

Una declaración conjunta dijo que la firma del memorando demuestra el "compromiso de ambas organizaciones para trabajar juntas con objeto de promover la paz y estabilidad regionales y alcanzar las Metas de Desarrollo del Milenio".

Al dar la bienvenida a la conclusión del memorando, Ong Keng Yong afirmó que el documento complementa la propia meta de la ASEAN de concretar una Comunidad de la ASEAN para el año 2015.

La ASEAN es un grupo regional que incluye a Indonesia, Malasia, Tailandia, Singapur, Vietnam, Brunei, Laos, Camboya, Myanmar y Filipinas.


28 de septiembre de 2007
 
Complace a jefe de la ONU aceptación de Myanmar de enviado especial

El secretario general de la ONU, Ban Ki-moon, está complacido con la decisión de Myanmar de aceptar la visita del enviado especial de la ONU Ibrahim Gambari, informó el día 27 una portavoz de la organización mundial.

La portavoz adjunta de la ONU, Marie Okabe, dijo que el secretario general fue informado por el ministro del Exterior de Myanmar que este enviado especial "será bienvenido".

El jefe de la ONU, quien decidió el miércoles enviar a Gambari a Myanmar en medio de reportes de agitación política en el país del sudeste de Asia, "está complacido con esta cooperación", señaló Okabe.


28 de septiembre de 2007
 
China pide moderación a todas las partes implicadas en la situación de Myanmar

China urgió el día 27 a las distintas partes implicadas en la situación actual de Myanmar a mostrar moderación y gestionar de forma adecuada la crisis.

China presta suma atención a la situación de Myanmar, manifestó Jiang Yu, portavoz del Ministerio de Relaciones Exteriores de China, quien pidió a las partes implicadas que no permitan una mayor complicación de la situación, para lograr que ésta no afecte a la paz y la estabilidad del país y la región circundante.

China espera que Myanmar se comprometa a mejorar las condiciones de vida de su población y salvaguardar el acercamiento entre los diferentes grupos étnicos para volver a la paz y la estabilidad lo antes posible, afirmó Jiang.

La portavoz refutó las informaciones que señalan que China no ha ejercido toda la influencia que debería sobre el asunto.

"Hemos observado que ciertos medios de comunicación han publicado reportajes infieles lanzando difamaciones con motivos ocultos contra China", remarcó Jiang.

China espera que los medios de comunicación internacionales puedan realizar noticias objetivas, que "no echen más leña al fuego" y que informen de la situación tal y como es, señaló la portavoz.

EL secretario general de la ONU, Ban Ki-moon, decidió el miércoles enviar a Ibrahim Gambari como enviado especial a Myanmar debido a la situación del país del sudeste asiático.

"China apoya al secretario general de la ONU y a las actividades de mediación de su enviado especial", afirmó Jiang.

La comunidad internacional debe suministrar ayuda constructiva a Myanmar para solucionar la situación.

Los líderes militares de Myanmar impusieron un toque de queda y prohibieron las reuniones de más de cinco personas el pasado martes después de que miles de monjes budistas y sus partidarios desafiaran los avisos de las autoridades y prolongaran las protestas un día más.

China confirma entrega de petróleo pesado a la RPDC

La República Popular Democrática de Corea (RPDC) recibió recientemente la asistencia de 5.000 toneladas de petróleo pesado enviada por China, informó hoy en Pequín el Ministerio de Relaciones Exteriores chino.

La portavoz de la cancillería, Jiang Yu, manifestó hoy en una rueda de prensa regular que su país ha realizado esfuerzos conjuntos con las partes implicadas para aplicar el documento emitido el pasado 13 de febrero de manera integral y equilibrada a fin de impulsar el proceso de las conversaciones a seis bandas sobre la cuestión nuclear de la península coreana.

China espera que todas las partes continúen realizando esfuerzos activos y garanticen que la segunda fase de la sexta ronda de las negociaciones multilaterales obtengan resultados positivos, indicó Jiang.

El objetivo de esta fase de las conversaciones es discutir de forma profunda las acciones que se tomarán para la desnuclearización de la península coreana, precisó la portavoz.

La RPDC, de acuerdo con un documento conjunto emitido en las negociaciones a seis bandas celebradas el 13 de febrero, debe declarar todos sus programas nucleares y desmantelar todas las instalaciones nucleares a cambio de un millón de toneladas de petróleo pesado o ayuda equivalente.

La República de Corea suministró la primera partida de asistencia de 50.000 toneladas de petróleo pesado.

En las conversaciones a seis bandas, iniciadas en 2003, participan China, la RPDC, Estados Unidos, Corea del Sur, Rusia y Japón.

Presidente de Islandia visitará China

El presidente de Islandia, Olafur Ragnar Grimsson, realizará una visita de trabajo a China del 2 al 11 de octubre, a invitación del presidente chino Hu Jintao, informó hoy en Pequín Jiang Yu, portavoz del Ministerio de Relaciones Exteriores.

Durante su estancia en China, el presidente islandés asistirá a los Juegos Olímpicos Especiales de 2007 que se celebrarán en Shanghai entre los días 2 y 11 de dicho mes.


27 de septiembre de 2007
 
Jefe de ONU envía representante a Myanmar

El secretario general de la ONU, Ban Ki-moon, envió a Myanmar a su representante especial, Ibrahim Gambari, debido a los informes sobre turbulencia política en esta nación del sureste asiático, indicó el día 26 la ONU en una declaración. 


Ban hizo un llamado al gobierno de Myanmar para que "coopere plenamente con la misión con el fin de aprovechar la disposición de las Naciones Unidas para ayudar en el proceso de reconciliación nacional a través del diálogo", se indicó en la declaración.

El secretario general también exhortó a las autoridades de Myanmar a ejercer la máxima moderación con respecto a las manifestaciones pacíficas que se están llevando a cabo en Yangón, la capital.

Los líderes militares de Myanmar impusieron el martes el toque de queda y prohibieron las reuniones de más de cinco personas después de que miles de monjes budistas y de sus simpatizantes desafiaron las advertencias de las autoridades y organizaron un día más de protestas antigubernamentales.

Cientos de soldados y oficiales de policía armados han sido movilizados para poner fin al movimiento de protesta.


26 de septiembre de 2007
 
Emite Myanmar toque de queda

Las autoridades de Myanmar emitieron el día 25 por la noche un toque de queda y prohibieron la reunión de más de cinco personas en Yangon y Mandalay, informó el Departamento Administrativo de la División de Yangon.

El toque de queda también se impuso en Mandalay, la segunda mayor cuidad de Myanmar.

El toque de queda entró en vigor de inmediato esta noche a partir de las 9 p.m. (hora local) y se aplica hasta las 5 a.m. durante un período de 60 días, señaló un anuncio firmado por el jefe del Departamento, Hla Tun, y fue emitido a las 8:45 p.m. (hora local).

El anuncio fue difundido por altoparlantes en toda la ciudad antes de la media noche, cuando la gente se encontraba dormida.


26 de septiembre de 2007
 
UE pide a Myanmar que no recurra a la violencia contra los manifestantes

La Unión Europea (UE) instó el día 25 a las autoridades de Myanmar a no recurrir a la violencia contra los manifestantes y procurar una "reconciliación y negociación genuinas".

En un comunicado publicado por la Presidencia portuguesa de la UE, los Veintisiete expresaron su gran preocupación por los últimos acontecimientos registrados en Myanmar.

"Reiteramos nuestro llamamiento a las autoridades de Myanmar para que no utilicen la violencia contra aquellos que están comprometidos a no recurrir a la violencia", reza la nota.

El bloque europeo también afirmó que "reforzará y endurecerá el actual régimen de sanciones" contra las autoridades de Myanmar si éstas recurren a la violencia contra los "manifestantes desarmados y pacíficos".

La cúpula militar de Myanmar impuso el martes un toque de queda y prohibió congregaciones que reúnan a más de cinco personas, después de que miles de monjes y sus partidarios desafiaran las advertencias de las autoridades y efectuarán a lo largo del día manifestaciones contra las autoridades birmanas.


26 de septiembre de 2007
 
Asamblea General de la ONU inaugura 62 debate general

Unos 100 jefes de Estado o Gobierno se reunieron el día 25 en la sede de las Naciones Unidas en Nueva York para iniciar el debate de la 62 sesión de la Asamblea General de la ONU.

Un total de 193 países expondrán sus puntos de vista desde esta mañana hasta el 3 de octubre próximo.

En su discurso inaugural, el secretario general de la ONU, Ban Ki-moon destacó el retorno del multilateralismo y abogó por una ONU más fuerte.

"El péndulo de la historia está moviéndose en nuestro favor. El multilateralismo está de regreso", dijo Ban, poco antes de que tomara la palabra ante el foro mundial el presidente norteamericano George W. Bush.

"El mundo necesita una ONU más fuerte", dijo el secretario general, antes de revisar los principales desafíos de la organización.

Al referirse a los temas que más acaparan la atención en la escena internacional, reiteró su llamamiento al gobierno de Myanmar a actuar con mesura frente a la movilización popular que se registra en el país.

Asimismo, dijo que trabajará ininterrumpidamente por la paz en Darfur, y señaló que espera que el gobierno de Sudán cumpla con su compromiso de participar en las conversaciones de paz e implementar un alto el fuego.

Añadió que la paz en el Oriente Medio es vital para la estabilidad en la región y en el mundo, y que se requiere poner fin a la violencia y la ocupación, y se debe crear un Estado palestino que esté en paz consigo mismo y con Israel.

Con relación a Irak, y el regreso de las oficinas de la ONU a su territorio, el secretario general apuntó que "la ONU tiene que desempeñar su papel en la promoción de negociaciones políticas, la reconciliación nacional y la entrega de ayuda humanitaria a su población".

"Pero reconocemos que la seguridad es imprescindible para el trabajo de la ONU en ese país", aclaró.

Otros temas abordados por el secretario general fueron la situación en Afganistán, la lucha contra la proliferación de armamentos y la reunión celebrada la víspera sobre cambios climáticos.

En el marco de esta reunión de líderes mundiales, el secretario general mantendrá encuentros bilaterales con presidentes, primeros ministros y ministros de los estados miembros de la ONU.


26 de septiembre de 2007
 
China enviará una delegación a la cumbre sobre cambio climático en EEUU

Una delegación china, encabezada por un representante especial del presidente chino, participará en la conferencia sobre el cambio climático que se celebrará en Estados Unidos los días 27 y 28 de septiembre, informó el día 26 Jiang Yu, portavoz del Ministerio de Relaciones Exteriores.

En representación de Hu Jintao asistirá a la cita Xie Zhenhua, ex director de la Administración Estatal de Protección Ambiental y ahora viceministro de la Comisión Estatal de Desarrollo y Reforma, máximo órgano de planificación de la economía china.

"Esperamos que la reunión sea un éxito para la promoción de la cooperación tecnológica en la lucha contra el cambio climático entre las principales economías del planeta y el relanzamiento de las negociaciones internacionales en el marco del Convenio Marco de la ONU sobre el Cambio Climático y el Protocolo de Kioto", manifestó Jiang en rueda de prensa.

La cumbre de Washington es resultado directo de una propuesta del presidente norteamericano, George W. Bush, con el objetivo de establecer metas de largo alcance para la reducción de las emisiones de gases de efecto invernadero, principales responsables del calentamiento global.

Entre los invitados a la cita se encuentran los representantes de la ONU, los países miembros de la Unión Europea, Australia, Brasil, Canadá, China, India, Indonesia, Japón, México, Rusia, Suráfrica y la República de Corea.

EEUU, el mayor emisor de gases de efecto invernadero, rechazó la ratificación del Protocolo de Kioto en 1997, mediante el que se establecen compromisos para la reducción de las emisiones contaminantes y cuyo marco de actuación concluirá en 2012.

China confía en que Myanmar pueda gestionar su situación actual de forma adecuada

China desea y confía en que el gobierno y la población de Myanmar puedan gestionar de forma adecuada la situación actual de su país, manifestó Jiang Yu.

"China siempre se adhiere a la política de no interferencia en los asuntos internos de otros países", destacó Jiang, quien añadió que como país vecino de Myanmar, China desea asistir a la estabilización social y el desarrollo económico de Myanmar.

Impulsadas por la subida de precios del combustible aplicada el 15 de agosto, diversas manifestaciones han tenido lugar en los últimos días en Rangún, la capital birmana, en las que al menos una decena de personas han sido detenidas acusadas de socavar la estabilidad y la seguridad de la nación.


25 de septiembre de 2007
 
Sureste asiático: Se caldea el plan de desarrollo de energía nuclear

Últimamente algunos países del sureste asiático han planteando sus ideas sobre el desarrollo de energía nuclear. Tailandia expresa que contratará a más de 200 expertos de centrales nucleoeléctricas para construir su primera central de este tipo en el plazo de 10-15 años. El proyecto o plan de estación nucleoeléctrica de Indonesia, Vietnam y Myanmar están operando activamente. Malasia planea construir una central semejante en los próximos 10 años. Filipinas ha elaborado un programa de formación de personal para energía nuclear.

El que varios países del sureste asiático hayan lanzado su plan sobre energía nuclear se debe a que la disparidad entre oferta y demanda de energéticos en la región se hace cada vez más aguda. Incluso Indonesia y Malasia, que abundan en recursos de petróleo y gas natural, difícilmente pueden satisfacer las crecientes necesidades nacionales. La constante alza de los precios internacionales de energéticos también ejercen una gran presión sobre esos países, por lo que la búsqueda de una energía sustitutiva resulta ser una tarea apremiante, y la generación de energía nuclear, la más limpia y relativamente barata, ha llegado a ser una preferencia general.

Hace 30 años Indonesia, Tailandia y Filipinas ya empezaron a estudiar el desarrollo de energía nuclear. Indonesia incluso construyó en la década de 1970 una estación nucleoeléctrica, la cual, más tarde, ha permanecido inactiva por razón de seguridad. El plan de energía nuclear lanzado por Indonesia y Tailandia en las décadas de 1980 y 1990, respectivamente, fue suspendido uno tras otro debido a que, primero, los dos países descubrieron inmensas reservas de petróleo y gas natural, y segundo, la población se opuso por temor a su seguridad.

Muchos países del sureste asiático se sitúan en una franja de terremotos volcánicos. Indonesia, en particular, sufre frecuentes seísmos, y su población teme que un temblor produzca fuga nuclear. Por consiguiente, el departamento pertinente del gobierno indonesio ha explicado en varias ocasiones a la población que Japón posee varias centrales nucleoeléctricas aunque también se halla en una franja sísmica. El terremoto ocurrido en julio pasado en Niigata de Japón ocasionó el incidente de pérdida nuclear de una estación nucleoeléctrica, lo que ha causado más cuestionamiento dentro de Indonesia sobre el plan nuclear del gobierno. Sin embargo, el Organismo Nacional de Energía Atómica de este país rebate que la estación nucleoeléctrica japonesa no fue gravemente dañada por la mencionada sacudida y que el terremoto acontecido el año pasado en Togyakarta, Indonesia, no acarreó daño alguno al reactor nuclear para uso de investigación a una distancia de menos de 30 kilómetros del lugar del epicentro.

El Parlamento indonesio aprobó en 2006 la Ley de Energía Nuclear y concluyó el examen del plan de desarrollo energético. Indonesia ha anunciado que se esforzará por construir antes de 2025 cuatro centrales nucleoeléctricas con capacidad total de generación de 6.000 megavatios y que este año se llamará a licitación para la construcción de la primera de ellas. El plan indonesio de centrales nucleoeléctricas ofrece una oportunidad comercial a muchos países. Desde finales del años pasado hasta comienzos del presente, Corea del Sur y Japón ya llegaron a un acuerdo con Indonesia acerca del desarrollo de centrales nucleoeléctricas. Rusia, por su parte, ha anunciado que participarán en la licitación para la construcción de la primera central indonesia.

Los diez miembros de la Asociación de Naciones del Sureste Asiático (ANSEA) han firmado el Tratado de Región Desnuclearizada en el Sureste Asiático, que prohíbe a los países signatarios desarrollar, emplazar, transportar, emplear o probar armas nucleares en la región. Desde que el tratado entró en vigencia en 1997, no se ha observado ningún caso de su violación. Por lo tanto, el programa de energéticos nucleares de Indonesia y otros países ha ganado el apoyo del Organismo Internacional de Energía Atómica. En el último lapso de más de dos meses, los países de ANSEA han aprobado dos programas concernientes para reforzar la región desnuclearizada del sureste asiático y la cooperación en la garantía de la seguridad de la energía nuclear. Esto ayudará a los países del sureste asiático partidarios del desarrollo de energía nuclear a conseguir respaldo exterior, y también contribuirá a asegurar que la utilización de la energía nuclear en la región no se desvíe de la órbita de uso civil.


25 de septiembre de 2007
 
Jefe de ONU pide diálogo en Myanmar

El secretario general de la ONU, Ban Ki-moon, expresó el día 24 la esperanza de que la reciente oleada de protestas pacíficas registradas en Myanmar estimule el diálogo entre el gobierno y las partes pertinentes sobre la reconciliación nacional, el restablecimiento de la democracia y el pleno respeto a los derechos humanos.

En una declaración emitida por su vocero, Ban dijo que espera que el gobierno aproveche esta oportunidad para participar sin más demoras en un diálogo, sobre temas de interés para el pueblo de Myanmar, con todas las partes pertinentes del proceso de reconciliación nacional.

El jefe de la ONU también expresó su compromiso de "seguir intensificando su asistencia en este proceso con el fin de alentar la reconciliación nacional, el restablecimiento de la democracia y el pleno respeto a los derechos humanos en Myanmar".

Cientos de monjes budistas han salido a las calles de Yangón, capital de Myanmar, desde el martes, recitando oraciones y textos sagrados como protesta contra las autoridades por no cumplir con cuatro demandas de los monjes, principalmente una disculpa a ellos por el incidente de Pakokku.


10 de septiembre de 2007

Reflexiona Fidel Castro sobre Bush y Reunión APEC

La prensa cubana publicó el día 8 las nuevas reflexiones del presidente Fidel Castro, esta vez en torno a la presencia del mandatario estadounidense George W. Bush en la reunión de dirigentes del APEC.

Bajo el título "W y la APEC", el texto señala que "el planeta Tierra globalizado cambia y transforma conceptos. Sólo permanece inalterable una realidad: la red de bases militares, aéreas, navales, terrestres y espaciales del imperio, cada vez más poderoso y a la vez más endeble".

Refiere despachos de agencias internacionales de noticias, según las cuales durante su estancia en Sydney en la Reunión de Dirigentes del Foro de Cooperación Económica Asia-Pacífico (APEC en inglés) el mandatario estadounidense respaldó la propuesta australiana de enfrentar con un nuevo enfoque el desafío del cambio climático.

"Ese enfoque, a diferencia del protocolo de Kyoto, que tanto Estados Unidos como Australia se negaron a firmar, exige una acción más firme por parte de China y de otros países en desarrollo", cita.

Asimismo, alude a las demostraciones de protesta en Sydney contra Bush, la guerra en Irak y el apoyo que el primer ministro de Australia, John Howard, brinda tanto al "inquilino de la Casa Blanca" como a esa confrontación bélica.

"No es sin embargo la única noticia que llega del imparable torrente discursivo de Bush", advierte Fidel Castro antes de referirse a las pautas trazadas por el gobernante norteamericano sobre lo que debe hacerse en la ex colonia británica de Myanmar.

De acuerdo con las fuentes citadas por el líder de la Revolución cubana, Bush criticó en duros términos a la junta militar de Myanmar y consideró "imperdonable que exista esta clase de comportamiento tiránico en Asia", al aludir a la violenta represión de las protestas de finales de agosto allí.

Es conocido que en Irak han muerto alrededor de un millón de personas y dos millones se han visto forzadas a emigrar desde que el país fue invadido por tropas de Estados Unidos y sus aliados, entre ellos Australia, subraya Fidel Castro.

El presidente cubano señala además "la creciente resistencia a la aventura de Irak existente en Estados Unidos, Australia e Inglaterra, a lo que se añade hoy la aventura de Afganistán, donde los campos se han llenado de amapola, con la que puede producirse el noventa por ciento del opio del mundo".

En Afganistán, país de tradición independentista y rebelde, nunca había ocurrido tal fenómeno. Surge ahora bajo la ocupación extranjera, subraya.

"Como si no fuera suficiente, Bush amenazó a Pakistán con llevarlo de nuevo a la edad de piedra, declaró terroristas a los Guardianes de la Revolución, un contingente de millones de hombres asociados al ejército iraní, y presiona fuertemente, con la excusa de luchar contra el terrorismo, al primer ministro del gobierno de Irak sostenido hasta ahora por las tropas invasoras", agrega.

"Dejemos que cada cual medite sobre la misión atroz de los gobiernos represivos que formó Estados Unidos durante décadas para América Latina en las escuelas norteamericanas de torturadores, y el papel de la droga que se sustenta en el mercado de la sociedad consumista del imperio", exhorta.

Esa, indica Fidel Castro, "es la democracia que W predica en la APEC. Todo de marca y patente norteamericana".


7 de septiembre de 2007

China construirá más centros de rehabilitación para drogadictos

China planea invertir 420 millones de yuanes (52,5 millones de dólares USA) en la construcción de 70 centros de rehabilitación para ayudar a los drogadictos recuperados a reincorporarse a la sociedad.

Actualmente el país sólo cuenta con ocho de estas instituciones, en las cuales han ofrecido auxilio a más de 900 personas.

Según datos policiales, el número de drogadictos en China se elevó en un 35 por ciento hasta 1,16 millones entre 2000 y comienzos de 2005.

La cifra bajó a 720.400 en agosto de 2006 gracias a las medidas de rehabilitación obligatoria y las estrictas inspecciones sobre químicos y narcóticos, según el Ministerio de Seguridad Pública.

Yunnan, provincia que limita con Myanmar, Laos y Vietnam, ha sido usada por los narcotraficantes para transportar drogas desde el denominado "Triángulo Dorado" hacia China.

Estadísticas del departamento local de seguridad pública muestran que Yunnan tenía más de 50.000 drogadictos registrados a finales del año pasado, pero el número total bajó un 6,6 por ciento en la primera mitad de este año.


24 de agosto de 2007

Asia y AL fortalecen relaciones sur-sur

Representantes de 33 países de América Latina y Asia del Este concluyeron hoy en Brasilia un encuentro de dos días en el que reforzaron sus lazos de cooperación y conocimiento mutuo, en el camino de fortalecer las relaciones sur-sur para enfrentar los crecientes desafíos del mundo globalizado.

La tercera reunión ministerial del Foro de Cooperación América Latina-Asia del Este (Focalae) dio un nuevo impulso a la aproximación entre ambas regiones con énfasis en la promoción del comercio y las inversiones, y la lucha contra la pobreza y el estímulo a la igualdad de oportunidades.

Como resaltó el canciller brasileño Celso Amorim en la jornada de apertura, la relación con Asia del Este integra un esfuerzo de diversificación que los países de América Latina buscan en sus vínculos de cooperación con el mundo.

Aunque el encuentro de ministros no tuvo carácter resolutivo, los participantes expresaron su satisfacción por el potencial de las relaciones, tanto en el ámbito económico, como en el científico y cultural.

Creado oficialmente en Santiago de Chile el 30 de marzo del 200, el Focalae es el único mecanismo de concertación multilateral permanente entre las dos regiones.

Los representantes de los 33 países miembros firmaron la Declaración de Brasilia, que destaca la preocupación por el crecimiento de desafíos como la disparidad de ingresos entre los países desarrollados y en desarrollo, la pobreza y el hambre crecientes, los problemas energéticos de diversos países y las amenazas al medio ambiente.

El documento señaló que esos problemas exigen la más amplia cooperación posible de todos los países y su participación en una respuesta internacional eficaz y apropiada.

Fue ratificado el objetivo de mantener un sistema multilateral de comercio abierto y no-discriminatorio, tal como fue expresado en la Declaración Ministerial de Doha, y la intención de cooperar para que las negociaciones en el ámbito de la Organización Mundial de Comercio lleguen a una conclusión "oportuna, equilibrada y exitosa".

El Focalae reafirmó la confianza en el multilateralismo, con las Naciones Unidas en su centro, haciendo hincapié en la necesidad de una reforma amplia de las ONU, con miras a que sea más eficaz, representativa, responsable, eficiente y transparente.

Fue aprobado un plan de acción incluyendo propuestas para una mayor cooperación en materia de comercio e inversiones, en la lucha contra los crímenes organizados transnacionales, el fomento a las iniciativas de promoción comercial, cooperación rural, intercambio académico y cultural.

En tanto, una reunión inédita entre los miembros del Mercosur (Argentina, Brasil, Paraguay y Uruguay, más Venezuela en proceso de adhesión) y la Asean (Brunei, Camboya, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, Filipinas, Singapur, Tailandia y Vietnam) decidió iniciar un proceso de consultas con el objetivo de alcanzar una cooperación más próxima entre ambos bloques económicos.

Durante el encuentro ministerial del foro en Brasilia fue aprobada la admisión de República Dominicana como nuevo miembro del grupo. Así, el Foro de Cooperación América Latina-Asia del Este queda constituido por 18 países latinoamericanos (Argentina, Bolivia, Brasil, Chile, Colombia, Costa Rica, Cuba, Ecuador, El Salvador, Guatemala, México, Nicaragua, Panamá, Paraguay, Perú, República Dominicana, Uruguay y Venezuela) y los 15 de Asia del este (Australia, Brunei, Camboya, China, Singapur, Filipinas, Indonesia, Japón, Laos, Malasia, Mianmar, Nueva Zelandia, República de Corea, Tailandia y Vietnam).

En rueda de prensa al cierre de los trabajos, el canciller Amorim y el ministro de Comercio de Corea del Sur Kim Jong-hoon comentaron que uno de los asuntos más discutidos en las deliberaciones fue la crisis financiera internacional.

Ambos coincidieron en que las turbulencias aún no terminaron, pero se mostraron confiados en que los países emergentes se encuentran en mejores condiciones que en el pasado para enfrentar la situación.

Paralelamente a la reunión de ministros fueron realizados talleres empresariales en las ciudades de Sao Paulo, Río de Janeiro, Brasilia y Belo Horizonte, y un seminario académico.

Además de reunir representantes de la comunidad empresarial y de las instituciones de investigación académica de las dos regiones, las actividades dieron estímulo a la participación de los medios de comunicación y de las ONGs en la aproximación América Latina-Asia del este.

También fueron realizados numerosos encuentros bilaterales de carácter informal entre jefes de delegación.


23 de agosto de 2007

Mercosur y Asean impulsarán cooperación

Representantes de los países miembros del Mercosur (Mercado Común del Sur) y de la Asociación de Naciones del Sudeste Asiático (Asean) decidieron el 22 en Brasilia iniciar un proceso de consultas con el objetivo de alcanzar una más estrecha cooperación entre ambos bloques económicos.

Los jefes de delegación de los países miembros que participan de la 3ª Reunión de Ministros de Relaciones Exteriores del Foro de Cooperación América Latina-Asia del Este (Focalae) que se realiza hoy y mañana en Brasilia se reunieron al margen del encuentro para discutir posibilidades de ampliar la cooperación.

La reunión entre el Mercosur (Argentina, Brasil, Paraguay y Uruguay, más Venezuela en proceso de adhesión) y la Asean (Brunei, Camboya, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, Filipinas, Singapur, Tailandia y Vietnam), de carácter inédito, ocurrió por invitación de Brasil y fue copresidida por Uruguay, presidente pro tempore del bloque sudamericano, y Singapur, actual presidente del asiático.

Los participantes coincidieron en que una mayor cooperación traerá importantes beneficios para las dos regiones, y ambos lados explotarán activamente medios para profundizar y ampliar sus contactos. Las consultas atenderán los aspectos económico, comercial y de inversiones.

La Comisión de Representantes Permanentes del Mercosur y del Secretariado de la Asean explorarán formas de profundizar los lazos entre las dos regiones.

Uruguay transmitió la invitación a la Asean para participar en la cumbre del Mercosur a ser realizada en Montevideo en diciembre de 2007, y Singapur manifestó que la Asean enviará un representante al encuentro.


30 de julio de 2007

Comienza el 40º encuentro ministerial de la ASEAN

El 40º encuentro ministerial de la Asociación de Naciones del Sudeste Asiático (ASEAN) comenzó el lunes en la capital filipina de Manila.

Antes del encuentro, la presidenta filipina, Gloria Macapagal-Arroyo, recibió a los ministros de Asuntos Exteriores de los países miembros del grupo regional en el Centro de Convenciones Internacionales de Filipinas, tras lo que se tomó la "foto de familia".

En su intervención en la ceremonia inaugural, el secretario de Relaciones Exteriores de Filipinas, Alberto Romulo, destacó el orgullo del archipiélago por organizar la reunión en una fecha tan señalada como el 40º aniversario del grupo.

Fundada en 1967, la ASEAN agrupa a Brunei, Cambodia, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, Filipinas, Singapur, Tailandia y Vietnam. 


2 de julio de 2007

China Southern Airlines abre servicio de vuelos a Myanmar

La aerolínea China Southern Airlines abrió este lunes el servicio de vuelos entre la provincia de Guangzhou y la capital birmana, Yangón, lo que eleva a tres el número de conexiones aéreas entre China y Myanmar.

La apertura de la nueva ruta contribuye a la promoción del turismo, la cooperación económica y comercial y la amistad entre los dos países, indicaron a Xinhua fuentes de la autoridad civil de la aviación de ambas naciones.

Junto a China Southern Airlines, que ofrecerá vuelos a Yangón tres veces a la semana, las otras dos compañías chinas con rutas a Myanmar son China Eastern Airlines, desde la capital de la provincia de Yunan, Kunming, hasta la birmana Mandalay, y Air China, que cubre el trayecto Pequín-Kunming-Yangón desde hace medio siglo.

Según las fuentes, la llegada de turistas extranjeros a territorio birmano se ha incrementado en los últimos cinco años, con un total de 654.602 personas en el año fiscal 2006-2007, que finalizó en marzo, de las cuales 276.613 entraron desde Yangón, 5. 763 desde Mandalay y Bagan y 372.226 desde puntos fronterizos.


6 de junio de 2007

Reanudarán convención nacional constitucional de Myanmar para etapa final en julio

La sesión de la convención nacional constitucional de Myanmar se va a reanudar para su etapa final el 18 de julio después de ser aplazada durante más de seis meses desde el 29 de diciembre del pasado, dijo el líder de Myanmar, el teniente general Thein Sein, citado esta noche por la Radio y Televisión estatales de Myanmar.

Thein Sein, el primer secretario del Consejo Estatal de Paz y Desarrollo y presidente de la Comisión para la Convocatoria de la Convención Nacional (CCCN), anunció esta mañana la fecha de la reanudación de la convención en una reunión de la comisión.

Los principios básicos detallados de los siete capítulos restantes, que han sido discutidos y sugeridos por grupos de delegados durante la sesión pasada, podrían ser adoptados en la próxima sesión para conmemorar el final completo de todo el proceso de convención.


30 de mayo de 2007

Presidente de Brasil propone aproximación entre Mercosur y Asean

El presidente de Brasil, Luiz Inácio Lula da Silva, propuso el día 29 una aproximación del Mercado Común del Sur (Mercosur) y la Asociación de Naciones del Sudeste Asiático (Asean, por siglas en inglés), durante un encuentro en Brasilia con el secretario general del Partido Comunista de Vietnam, Nong Duc Manh.

Los líderes analizaron las perspectivas de profundización de la cooperación entre los dos países en las áreas de salud y ciencias biomédicas, biocombustibles, ciencia y tecnología y deportes. Un acuerdo sobre etanol está en fase de análisis.

"Hay mucho potencial para que trabajemos juntos en el diálogo entre el Mercosur y la Asean. Ambos agrupamientos están acelerando los respectivos procesos de integración regional y abriéndose para alianzas con otros bloques comerciales, en respuesta a los desafíos y posibilidades de la globalización", dijo el presidente brasileño.

Creada en 1967, la Asean está integrada por 10 países: Indonesia, Malasia, Filipinas, Singapur, Tailandia, Brunei, Vietnam, Laos, Myanmar y Camboya.

El Mercosur, en vigencia desde 1994, está formado por Brasil, Argentina, Uruguay, Paraguay, y Venezuela en proceso de adhesión plena.

El mandatario brasileño resaltó que Vietnam es un país admirable por haber luchado a lo largo de toda su historia por su identidad y soberanía.

Da Silva agradeció el apoyo vietnamita a la pretensión brasileña de ocupar un asiento permanente en el Consejo de Seguridad de las Naciones Unidas (ONU). En contrapartida, Brasil apoya a Vietnam para ocupar un asiento no permanente en 2008 y 2009.

"El apoyo vietnamita nos honra. Refleja una confianza en la capacidad de que Brasil contribuya para que el Consejo se vuelva más representativo y por lo tanto eficaz", señaló.

Nong Duc Manh, quien inauguró la Cámara de Comercio Brasil-Vietnam este lunes en Río de Janeiro, visita el día 29 también el Congreso brasileño.


25 de mayo de 2007

China y Myanmar prometen estrechar cooperación en medios

El jefe del Departamento de Publicidad del Comité Central del Partido Comunista de China (PCCh), Liu Yunshan, se reunió el día 24 en Pequín con el ministro de Información de Myanmar, general de brigada Kyaw Hsan.

Liu, también miembro del Buró Político del Comité Central del PCCh, comentó que el gobierno chino apoya los intercambios de medios y culturales con Myanmar, con la intención de incrementar el mutuo entendimiento y la amistad entre los dos países.

China espera que los intercambios de medios se conviertan en un puente de amistad que una a los dos pueblos, dijo Liu.

Liu elogió las sólidas relaciones entre China y Myanmar, diciendo que los dos países vecinos han profundizado su cooperación en varios terrenos.

Kyaw Hsan comentó que Myanmar desea impulsar la cooperación en medios con China y espera aprender de la experiencia de China en la industria de los medios.


25 de mayo de 2007

Acuerdan ASEAN, China y Japón profundizar cooperación en información

La ASEAN, China y Japón acordaron profundizar y ampliar la cooperación en medios de comunicación e información, de acuerdo con una declaración conjunta emitida este jueves en Yakarta.

La declaración fue emitida después de reuniones consultivas por separado entre los ministros de Información de la ASEAN y China y la ASEAN y Japón durante la IX Conferencia de Ministros de ASEAN Responsables de Información (MARI) que empezó el jueves y que durará dos días.

La ASEAN y China acordaron profundizar su cooperación en el área de información y medios de comunicación de acuerdo con el plan de trabajo 2006-2010 enfocado en dar prioridad al desarrollo de recursos humanos, en el intercambio de películas y programas de televisión y en el establecimiento de una red de información y medios de comunicación de la ASEAN y China.

Los ministros indicaron que el memorando de entendimiento, actualmente en análisis, entre los gobiernos de los países miembros de la ASEAN y de la República Popular China, destinado a elevar la cooperación ASEAN-China a través del intercambio de información y de medios de comunicación, será firmado en una fecha posterior.

La ASEAN y China también exploraron la posibilidad de desarrollar el programa de construcción de capacidad en las áreas rurales a través de la cooperación en el área de información y de medios de comunicación, dijo el comunicado.

La ASEAN y Japón acordaron ampliar la futura cooperación en desarrollo de contenido de medios de comunicación, en la digitalización de transmisión y en sistemas de radiodifusión de emergencia, dice la declaración.

La ASEAN agrupa a Brunei, Camboya, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, las Filipinas, Singapur, Tailandia y Vietnam.


27 de abril de 2007

China da bienvenida a la mejora en relaciones RDPC-Myanmar

China da bienvenida al desarrollo y mejoramiento de las relaciones bilaterales entre la República Popular Democrática de Corea (RPDC) y Myanmar, dijo el día 26 el portavoz de la cancillería china, Liu Jianchao, en rueda de prensa.

Se informó de que la RPDC y Myanmar acordaron hoy en Yangon, capital de Myanmar, reanudar sus lazos diplomáticos, rotos desde 1983.


15 de marzo de 2007

Promete Alemania relaciones más estrechas con países de ASEAN

El ministro de Relaciones Exteriores de Alemania, Frank-Walter Steinmeier, dijo que la Unión Europea (UE) tiene que ampliar sus relaciones con los países de la ASEAN como parte de sus esfuerzos para resolver los problemas mundiales, tales como el terrorismo.

"Los europeos no pueden permitirse mirar sólo hacia los países mayores como Japón, la India o China", dijo Steinmeier al diario local Nurenberger Nachrichten antes de que los ministros de Relaciones Exteriores de la UE y de la Asociación de Naciones del Sudeste Asiático (ASEAN) se reúnan en Nuremberg el día 14 por la noche.

La ASEAN de 10 naciones, con una población total de 500 millones de personas, desempeña un papel importante en la seguridad y estabilidad de Asia y del mundo entero, dijo Steinmeier, cuyo país ocupa la presidencia alterna de la UE.

Asia del Sudeste es una región que "comprende a comunidades estables y una inestabilidad considerable", dijo Steinmeier, en referencia a los ataques terroristas en Bali, Indonesia, en 2002.

Por lo tanto, la Unión Europea ha estado tratando de promover sus relaciones con la ASEAN después de que las dos partes establecieran relaciones diplomáticas hace 30 años, dijo.

Un ejemplo reciente de esa cooperación es la exitosa misión de monitoreo conjunto en la provincia indonesia de Aceh, afectada por el conflicto.

Las fuertes relaciones de la UE con los países miembros de la ASEAN fueron evidentes después del tsunami de 2004, a través de la asistencia humanitaria y de los esfuerzos de reconstrucción.

La UE es el segundo mayor mercado de exportación de la ASEAN y el tercer mayor socio comercial después de Estados Unidos y de Japón.

La ASEAN agrupa a Indonesia, Malasia, las Filipinas, Singapur, Tailandia, Brunei, Vietnam, Myanmar, la República Popular Democrática de Laos y Camboya.


16 de enero de 2007

China apoya a la ANSEA para desempeñar su papel dirigente en la cooperación de Asia Oriental

El primer ministro chino, Wen Jiabao, presentó el día 15 en la II Cumbre de Asia del Este convocada en Cebú, la segunda mayor ciudad de Filipinas, una propuesta de tres puntos sobre la dirección que debe tomar la cooperación en la región. Refiriéndose a estas tres propuestas, el vocero de la cancillería china, Qin Gang, así dice:

"Las tres propuestas son las siguientes: primero, la cooperación en Asia Oriental debería fomentar el desarrollo común y la prosperidad regional; segundo, la cooperación de Asia Oriental debe promover la cooperación de coexistencia armoniosa; y por último, la cooperación de Asia Oriental debe respetar el desarrollo diversificado del sistema social y la cultura."

"Deberíamos comenzar dicha cooperación en las áreas en las que los partidos tienen un amplio interés común y gozan de consenso. Hay que dar prioridad a compartir la práctica del desarrollo, la información avanzada, así como otras tecnologías, para permitir a los países participantes beneficiarse de la cooperación, y de esta forma ganar confianza", indicó.

"Deberíamos asegurar que la cooperación en Asia del Este crece de forma equilibrada y trae beneficios a todos, de tal forma que podamos, a través de una cooperación práctica a niveles bilateral y multilateral, establecer fuertes lazos económicos y comerciales y alcanzar un sistema de cooperación sobre la base de beneficio mutuo y las fuerzas mutuas", agregó.

Esta cooperación tiene que conducir a la armonía entre todos los países de la región, subrayó el premier chino.

"Deberíamos crear una nueva comunidad de destino común cuyos miembros disfruten del desarrollo común en tiempos de paz y se enfrenten juntos a los desafíos en tiempos de crisis", aseguró Wen.

La meta de la cooperación en Asia del Este radica en promover la paz, la estabilidad y el desarrollo de la región. "Para alcanzar este objetivo, debemos construir un ambiente de seguridad regional de confianza mutua y mantener la estabilidad salvando las diferencias a través del diálogo en una base equilibrada y resolver las disputas a través de las consultas amistosas", añadió.

La cooperación de Asia del Este tiene que respetar el desarrollo diversificado de los sistemas y culturas sociales, puntualizó Wen.

"Debemos tener en cuenta las condiciones nacionales particulares y el desarrollo desequilibrado en los países de Asia Oriental, respetar a cada uno, adaptarse a las necesidades y capacidades de los diferentes países, así como llevar la cooperación hacia adelante paso por paso", explicó.

La cooperación regional debería de ser abierta. La participación de los países y organizaciones de fuera de la región también es bienvenida para ampliar las oportunidades e intensificar la base de la cooperación, indicó.

"China apoya a la ASEAN para que continúe desempeñando un papel de líder en la cooperación de Asia del Este", aseguró.

El vocero de la cancillería china dijo además que el premier chino ha expuesto en sus palabras el camino de desarrollo pacífico de China:

"El premier chino enfatiza en sus palabras que el desarrollo es la tarea fundamental de China, y en el proceso de este desarrollo, China necesita la paz, los amigos y más, la cooperación. China ampliará aún más el comercio, la inversión y la ayuda a los países asiáticos, y estrecha aún más los intereses de China con los intereses de otros países asiáticos, construyendo de esta manera una Asia armoniosa y próspera."

El primer ministro chino Wen Jiabao asistió el domingo a la décima cumbre ASEAN-China y a la segunda cumbre del Este de Asia el lunes, cuando presenció, junto con otros líderes de los 10 países miembros de la ASEAN, la firma del Acuerdo de Comercio de Servicios del Área Libre Comercio China-ASEAN.

La firma marcó un paso adelante fundamental en la construcción de la Zona de Libre Comercio China-ASEAN y sentó las bases para la conclusión de la misma, puesta en marcha en 2004, para 2010, según el calendario previsto, lo que supondría una población total de 1.800 millones de habitantes.

Además, en un discurso pronunciado ante los líderes de los 10 países de la ASEAN, Wen indicó que China consideraría de forma favorable el establecimiento en los países de la ASEAN de un buen número de zonas económicas y comerciales con excelentes infraestructuras y cadenas industriales completas.

Establecida en 1967, ASEAN agrupa a Brunei, Cambodia, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, las Filipinas, Singapur, Tailandia y Vietnam. China y el Grupo del Sudeste Asiático establecieron el diálogo en 1991.


15 de enero de 2007

Asunto energético es prioridad de II Cumbre de Asia Oriental

La energía renovable encabeza la agenda de la II Cumbre de Asia Oriental (EAS, por sus siglas en inglés), inaugurada hoy el lunes en el Centro Internacional de Convenciones de Cebú, las Filipinas.

Los dirigentes de 16 naciones de la II EAS firmarán una declaración sobre seguridad energética que pretende estimular un mayor uso de biocombustibles, así como reducir los costos de la energía renovable y la dependencia del crudo.

Entre los países participantes figuran Indonesia, Malasia, Filipinas, Singapur, Tailandia, Brunei, Vietnam, Laos, Myanmar y Camboya (los diez integrantes de la ASEAN), más China, Japón, la República de Corea y tres miembros adicionales del encuentro: India, Australia y Nueve Zelanda.

Los líderes de la ASEAN anunciaron el domingo, en una declaración presidencial emitida tras la conclusión de su XII Cumbre, esforzarse por continuar la cooperación emprendida en el este asiático en dichas áreas, incluyendo la seguridad energética y el desarrollo y uso de energías renovables y alternativas.


13 de enero de 2007

Presidenta Filipinas defiende en Cumbre ASEAN modelo paz de Mindanao

La presidenta de Filipinas, Gloria Macapagal-Arroyo, manifestó el 13 su esperanza de que el modelo de paz de la isla de Mindanao sirva de ejemplo a seguir, dado que éste demuestra cómo naciones de distintas creencias pueden alcanzar la paz.

Así lo afirmó en su intervención ante la sesión plenaria de la XII cumbre de la Asociación de Naciones del Sudeste Asiático ( ASEAN), inaugurada hoy en la ciudad filipina de Cebu.

Arroyo indicó a los dirigentes del bloque que la medida aplicada en la volátil área de Mindanao podría conducir a una paz permanente en esa isla, la segunda mayor de Filipinas, ubicada en su extremo este y que alberga la población musulmana del país, compuesta por numerosos grupos étnicos, como los Maranaos y los Tausugs.

"Se trata de un modelo que marca una pauta positiva que queremos compartir con el resto del mundo", dijo la presidenta, quien agradeció a los otros líderes de la ASEAN la asistencia destinada a facilitar medidas basadas en el diálogo entre distintas creencias religiosas y los acuerdos de seguridad dirigidos al mantenimiento de la paz en Mindanao.

Según Arroyo, Filipinas ha trabajado en la ampliación de ese canon con la ayuda de Suecia, la Unión Europea, Japón, Malasia, Estados Unidos, Libia, Indonesia, Brunei y otros países de la Organización de la Conferencia Islámica (OCI).

En su opinión, la OCI se esfuerza por mantener la paz, aislar las amenazas a la seguridad general y promover el bienestar económico de los musulmanes y de los cristianos residentes en Mindanao.

La mandataria también expresó su deseo de que la cumbre pueda conseguir avances en ámbitos como el de la independencia energética, los derechos humanos, la integración económica y la justicia, tal y como apunta el lema del encuentro, "Una Comunidad Solidaria y Participativa".

Los diez países que integran la ASEAN son Brunei, Camboya, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, Filipinas, Singapur, Tailandia y Vietnam.


12 de enero de 2007

Filipinas pide establecimiento de Centro de ANSEA-China para Comercio, Inversiones y Turismo

El secretario filipino de Asuntos Exteriores Alberto Rómulo hizo el día 11 un llamado por una cooperación más cercana entre la Asociación de las Naciones del Sudeste Asiático (ANSEA) y China a través del establecimiento del Centro de ANSEA-China para la Promoción de Comercio, Inversión y Turismo.

Rómulo hizo esta propuesta durante la Junta Ministerial ANSEA-China celebrada hoy, diciendo que las asociaciones regionales son vitales para asegurar que todos se beneficien de la globalización.

Los 10 miembros de la ANSEA son Brunei, Camboya, Indonesia, Laos, Malasia, Myanmar, las Filipinas, Singapur, Tailandia y Vietnam.

Dijo que "poder tomar parte en la dinámica economía global es de importancia estratégica central tanto para la ANSEA como para China".

Rómulo subrayó además la importancia de la cooperación inter-regional, diciendo que "Filipinas apoya los vínculos entre la ANSEA y la Organización de Cooperación de Shanghai (OCSh) como parte del esfuerzo global contra el terrorismo", agregando que "las relaciones ANSEA-OCSh deben ser elevadas del actual nivel de secretariado hasta nivel de alto funcionario o ministerial".


4 de enero de 2007

Policía china confisca 15,43 kilos de heroína en provincia de Yunnan

La policía china ha confiscado 15,43 kilos de heroína y arrestó a tres sospechosos de ser traficantes de drogas en la provincia de Yunnan, en el sudoeste del país, según confirmaron las autoridades locales.

Agentes policiales hicieron detener a un minibús en una autopista cerca de la ciudad de Baoshan el pasado 17 de diciembre y tras su inspección encontraron drogas y un revólver, indicó un portavoz del Buró de Seguridad Pública de Baoshan.

La policía de la provincia se incautó de 9,6 toneladas de drogas en los primeros 11 meses del año pasado, más del doble de las cuatro toneladas confiscadas en todo el año 2005, las cuales daban cuenta del 80 por ciento del total nacional durante ese período, dijo Sun Dahong, subdirector del Departamento de Seguridad Pública de la provincia de Yunnan.

Agregó que se habían ocupado 3,87 toneladas de heroína, 3,71 toneladas de metafetamina o "hielo", 1,38 toneladas de opio y 0,64 toneladas de otras drogas. Fueron arrestados 11.976 sospechosos, incluyendo a 35 notorios narcotraficantes, en 9.959 casos de narcotráfico.

Fronteriza con Laos, Myanmar y Viet Nam, la provincia de Yunnan enfrenta el principal problema en la lucha contra la droga del país debido al llamado Triángulo Dorado, área mundialmente famosa por la producción de drogas a lo largo del delta del río Mekong.

En el 2005, Yunnan ocupó más de 4.000 kilos de drogas y arrestó a 4.600 sospechosos de ser narcotraficantes. A nivel nacional, la policía incautó 6,9 toneladas de heroína y 5,5 toneladas de "hielo ".

La policía china ha ido incrementando sus esfuerzos para combatir el delito del tráfico de drogas, y descubrió 36.400 casos y detuvo a 45,100 sospechosos en los primeros 11 meses del pasado año.


24 de noviembre de 2006

China expresa descontento por visita de ex primer ministro japonés a Taiwan

China expresó su "fuerte descontento " por la visita del ex primer ministro de Japón, Yoshiro Mori, a Taiwan.

La portavoz del ministerio de Relaciones Exteriores, Jiang Yu, hizo esta declaración en su regular conferencia de prensa cuando fue consultada sobre la visita de Mori a la isla entre el 21 y 23 de noviembre.

Jiang dijo que China está fuertemente descontenta y lamenta por el hecho de que Japón mostró indiferencia ante la solemne y justa preocupación de China y permitió a su ex primer ministro, Yoshiro Mori, visitar Taiwan, reunirse con el líder taiwanés, Chen Shui-bian, y aceptar una medalla entregada por éste.

Añadió que el problema de Taiwan se refiere a los intereses esenciales de China y la fundación política de las relaciones China-Japón.

"Solicitamos al gobierno japonés que haga honor a su compromiso sobre el asunto de Taiwan, tome medidas efectivas y maneje adecuadamente sus relaciones con Taiwan, particularmente evitando los intercambios políticos con las fuerzas separatistas en favor de la 'independencia de Taiwan'", precisó Jiang.

Fecha para reanudación de conversaciones a seis bandas, por decidir. China anunció hoy que no se ha decidido todavía la fecha exacta de la reanudación de las conversaciones a seis bandas sobre el problema nuclear de la Península Coreana.

La portavoz del Ministerio de Relaciones Exteriores, Jiang Yu, dijo en una regular conferencia de prensa que no tenía " información confirmada" sobre cuándo se reanudarían las conversaciones.

"La fecha de las conversaciones a seis bandas aún está bajo discusión", afirmó.

Christopher Hill, secretario asistente estadounidense del Estado, señaló el martes tras una visita de un día a Pequín que creía que las conversaciones se reanudarían a mediados de diciembre.

El Departamento de Estado de EEUU indicó ayer que Hill tiene programado viajar el domingo a Pequín para llevar a cabo más conversaciones para convocar una nueva ronda de negociaciones, según Associated Press.

Aunque Jiang no confirmó la próxima visita de Hill a China en la rueda de prensa, indicó que China desea intercambiar puntos de vista sobre las conversaciones con todas las partes implicadas, entre ellas Estados Unidos.

Además, pidió a todas las partes que adopten una "aproximación flexible y sustancial" al problema, que trabajen para que se reanuden cuanto antes las conversaciones y que realicen esfuerzos concertados para lograr progresos.

Las conversaciones a seis bandas, lanzadas en 2003, fueron suspendidas el pasado noviembre cuando Pyongyang se retiró en protesta por las sanciones financieras impuestas por Washington.

Tras realizar una prueba nuclear el 9 de octubre, el gobierno de la RPDC acordó volver a las conversaciones con China, Japón, la República de Corea, Rusia y Estados Unidos, pero no ha propuesto una fecha específica.

China espera resultados positivos de la X Cumbre ASEAN más Tres. El gobierno chino enviará una delegación de alto nivel a la X Cumbre de la ASEAN más Tres (China, Japón y la República de Corea) y espera resultados positivos del evento, anunció hoy la portavoz del Ministerio de Relaciones Exteriores de China, Jiang Yu.

En la cumbre que tendrá lugar entre el 11 y 14 de diciembre en la ciudad de Cebu, Filipinas, se repasará la cooperación entre la ASEAN (Asociación de Naciones del Sudeste Asiático) y China, Japón y Corea del Sur.

Los participantes debatirán la consolidación de la cooperación y el uso de la fórmula ASEAN más Tres como el principal canal para construir una comunidad en el este de Asia.

La ASEAN es una organización regional integrada por Brunei, Camboya, Indonesia, Malasia, Myanmar, Laos, Tailandia, Filipinas, Singapur y Vietnam.

Ministro chino asistirá a traspaso de mando presidencial en México. El ministro de Transportes de China, Li Shenglin, asistirá a la ceremonia de traspaso de mando presidencial en México el próximo 1 de diciembre, como enviado especial del gobierno chino.

Así lo declaró hoy la portavoz del ministerio de Relaciones Exteriores, Jiang Yu, en su regular conferencia de prensa.

Felipe Calderón, del gobernante Partido Acción Nacional (PAN), ganó las elecciones presidenciales el pasado 2 de julio y tomará posesión el 1 de diciembre.

Canciller de Albania visitará China. El ministro de Relaciones Exteriores de Albania, Besnik Mustafaj, realizará una visita oficial a China entre el 26 de noviembre y el 1 de diciembre por invitación de su homólogo chino, Li Zhaoxing.

La portavoz de la cancillería china, Jiang Yu, hizo hoy el anuncio durante su regular conferencia de prensa. China condena asesinato de ministro libanés. China condenó hoy el asesinato de Pierre Gemayel, ministro libanés de Industria, quien murió de un disparo el 21 de noviembre, declaró el día 23 la portavoz del Ministerio de Relaciones Exteriores de China, Jiang Yu.

En una conferencia de prensa celebrada el jueves en Pequín, Jiang apuntó que China desea que todas las partes implicadas del Líbano mantengan la calma por el bien de la estabilidad política y la unidad nacional del país.

Gemayel, que también era un líder cristiano en su país e hijo del ex presidente Amin Gemayel, fue asesinado el pasado martes con un disparo en la cabeza cuando su grupo fue atacado en la calle en Jedeide, a 15 kilómetros de Beirut.

El Consejo de Seguridad de la ONU presentó el mismo día, en una declaración presidencial, su condena al asesinato de Gemayel.

Líbano está experimentando una crisis complicada a causa de la demanda de la ONU de crear un tribunal internacional para investigar el asesinato del ex primer ministro libanés, Rafik Hariri, en febrero de 2005.


3 de agosto de 2006

Primer ministro tailandés efectúa visita no anunciada a Myanmar

El primer ministro tailandés, Thaksin Shinawatra, llegó el miércoles a Nay Pyi Taw, nueva capital administrativa de Myanmar, en una visita no anunciada al país, con la intención de mejorar los lazos bilaterales entre Myanmar y Tailandia, según información recibida aquí.

Sin anuncio previo, la visita de media jornada de Thaksin pretende abrir nuevas vías de cooperación con Myanmar en el desarrollo de la energía y la electricidad hidráulica, así como en el terreno económico y comercial. Asimismo se tratarán los últimos acontecimientos de la situación doméstica del país, según informaron fuentes diplomáticas.

El director de las Fuerzas Armadas de Tailandia, general Sondhi Boonyaratkalin, y el ministro de Asuntos Exteriores, Kantathi Siphamongkhon, acompañaron al primer ministro en esta visita.

Thaksin no visitaba Myanmar desde diciembre de 2004.


9 de junio de 2006

China y Myanmar firman otro acuerdo de préstamo

China y Myanmar firmaron el 8 otro acuerdo de préstamo sobre utilización del préstamo de crédito de comprador preferente por valor de 200 millones de dólares.

La ceremonia de firma entre el Banco de Exportación e Importación de China y el Banco Central (BC) de Myanmar fue presenciada por el encargado de Asuntos de la Embajada China, Yu Boren, y el gobernador del BC de Myanmar, U Kyaw Maung.

Se trata del nuevo préstamo de su tipo con la misma cantidad extendida por China a partir de agosto de 2003.

El actual acuerdo de préstamo, iniciado durante la visita del primer ministro birmano, general Soe Win, a China en el pasado febrero, se usará para la realización de proyectos de cinco ministerios birmanos en diferentes sectores.

El préstamo chino de 2003 sirvió para la importación de maquinaria pesada bajo el proyecto de energía hidroeléctrica de Yeywa de 790 megavatios.

Ambas partes coincidieron en que el préstamo contribuirá al desarrollo de infraestructuras y socioeconómico de Myanmar.


15 de febrero de 2006

China desea sinceramente un continuo proceso de reconciliación en Myanmar

El premier chino, Wen Jiaobao, expresó el día 14 en Pequín que la parte china espera sinceramente que Myanmar siga impulsando el proceso de reconciliación nacional y alcanzar un desarrollo económico y progreso social.

El premier chino dijo lo anterior en una entrevista con su contraparte del vecino país, Soe Win.

Wen Jiabao enfatizó que los asuntos internos de Myanmar deben ser solucionados por el gobierno y el pueblo de Myanmar por medio de consultas. Expresó a la vez que el gobierno chino siempre presta importancia al desarrollo de las relaciones entre los dos países y desea consolidar continuamente la amistad tradicional entre ambas partes y fomentar la cooperación amistosa en los diversos sectores para lograr un desarrollo común.

Por su parte, Soe Win dijo que su gobierno seguirá persistiendo en la política amistosa para con China y en el principio de una sola China. Expresó además que Myanmar está dispuesta a reforzar la coordinación y la cooperación con la parte china en la lucha antidrogas y resolver adecuadamente los problemas relacionados que preocupan a China.


14 de febrero de 2006

Primer ministro de Myanmar inicia visita a China en ciudad del suroeste

El primer ministro de Myanmar Soe Win llegó hoy a Kunming, capital de la provincia suroccidental china de Yunnan, iniciando una visita oficial de cinco días a China.

Myanmar y Yunnan comparte una frontera de más de 2,000 kilómetros y han cooperado con éxito en la lucha contra el narcotráfico.

Durante su encuentro con funcionarios locales de Yunnan, Soe Win manifestó que su país aprenderá más de China y promoverá la cooperación con el país vecino, particularmente con la provincia de Yunnan, en terrenos como la lucha contra el narcotráfico y la sustitución de los cultivos de adormidera y opio.

Soe Win, que asumió el cargo en octubre de 2004, visita China tras ser invitado por su homólogo chino, Wen Jiabao, y tiene previsto acudir también a Pequín, donde mantendrá encuentros con los principales líderes chinos, así como a las provincias de Shaanxi (noroeste) y Guangdong (sur).

Según las estadísticas de la embajada china en Yangon, el comercio bilateral entre China y Myanmar alcanzó los 1,209 millones de dólares USA en 2005.


15 de diciembre de 2005

Discute PM chino con colega de Myanmar fortalecimiento de cooperación

El primer ministro de China, Wen Jiabao, se reunió el 14 aquí con su colega de Myanmar, Soe Win, sobre el incremento de la cooperación bilateral.

Durante la reunión, Wen dijo que las relaciones China-Myanmar se han desarrollado muy bien, con una profundización y fortalecimiento continuos de la cooperación en diversas áreas.

El desarrollo de la amistad China-Myanmar es un componente importante de la política exterior de China, indicó el primer ministro chino.

China, como siempre, mantendrá su política de amistad hacia Myanmar y profundizará una cooperación de dimensiones y niveles múltiples con él, a fin de impulsar el avance continuo de las relaciones China-Myanmar, afirmó.

Wen dijo que las economías de China y de Myanmar son mutuamente complementarias y que la cooperación entre las dos partes ha registrado logros importantes en agricultura, mano de obra y recursos energéticos, infraestructura, entre otras áreas clave.

El primer ministro chino expresó su deseo de que las dos partes lleven a cabo los proyectos y acuerdos correspondientes y que fortalezcan la cooperación en las áreas de comercio, inversión y energía.

Soe Win estuvo de acuerdo con Wen sobre su evaluación de las relaciones bilaterales, y expresó su agradecimiento a China por el valioso apoyo que ha ofrecido en la construcción económica de Myanmar.

Al indicar que Myanmar y China comparten muchos intereses comunes, expresó el deseo de que los dos países profundicen la cooperación mutuamente beneficiosa con base en el consenso y acuerdos alcanzados entre las dos partes.

Sobre la situación en Myanmar, Wen manifestó que lo ocurrido en Myanmar es un asunto interno del país y debe ser abordado por el gobierno y pueblo de Myanmar, mientras que la comunidad internacional debe proporcionarles una ayuda constructiva.

El primer ministro chino expresó su convicción de que el gobierno y pueblo de Myanmar pueden resolver sus propios problemas adecuadamente y acelerar el proceso de reconciliación nacional de Myanmar.

Soe Win informó al primer ministro chino sobre la situación interna en Myanmar y las dos partes acordaron fortalecer la cooperación en control de drogas.


4 de abril de 2005

Se fuga diplomático de embajada de Myanmar en EEUU

Un miembro de la embajada de Myanmar en Estados Unidos se ha fugado con su familia, informó el 3 el diario oficial "The New Light of Myanmar".

U Aung Lin Htut, un oficial militar jubilado con rango de mayor, huyó junto con su esposa, un hijo y dos hijas el viernes, agregó.

El gobierno de Myanmar describió su acto como alta traición.

El gobierno ha citado a la esposa del diplomático para presentarse ante un tribunal en relación con la liquidación de deudas incobrables por el contrato de arrendamiento de un edificio en un caso económico, agregó el informe.


17 de marzo de 2005

Continúa apoyo de comunidad internacional a Ley Antisecesión

Más de una docena de países de todo el mundo continuó expresando su apoyo este martes a la adopción por parte de China de la Ley Antisecesión, destinada a impedir la secesión de Taiwán de China y a aclarar la posición de China sobre la cuestión de Taiwán.

El gobierno vietnamita, de conformidad con su política firme de Una China, considera a Taiwán como una parte inalienable de la República Popular China, reiteró hoy el vocero del Ministerio de Relaciones Exteriores de Vietnam, Le Dung.

Vietnam se opone a las actividades de la "independencia de Taiwán" en cualquier forma y apoya completamente los esfuerzos del gobierno y pueblo chinos para la reunificación nacional y mantenimiento de la estabilidad entre ambos lados del Estrecho de Taiwán, agregó.

El gobierno de Nepal dijo hoy que apoya inequívocamente a la Ley Antisecesión de China.

"El gobierno de Su Majestad expresa su apoyo inequívoco a la República Popular China por la legislación antisecesión promulgada por la Asamblea Popular Nacional de China", dijo el Ministerio de Asuntos Exteriores en un comunicado de prensa.

Nepal cree que la legislación contribuirá a lograr la meta de reunificación de China, dice el comunicado.

En Camboya, el primer ministro Hun Sen reiteró hoy el pleno apoyo del gobierno a la ley, y la calificó como sumamente necesaria para la causa de reunificación nacional de China.

El dijo que la ley está acorde con las normas internacionales y que ningún país tiene derecho a intervenir en el asunto.

El primer ministro dijo que la ley es de importancia histórica y realista profunda para China en el logro de la reunificación nacional y muestra la voluntad común y una fuerte determinación de todo el pueblo chino, incluyendo a los compatriotas de Taiwán.

"Camboya apoya firmemente cualquier acción y medida que China tome sobre la cuestión de Taiwán", dijo.

En el Medio Oriente, Siria también expresó el 16 su firme apoyo a la ley recién adoptada.

"La Ley Antisecesión... insiste en la soberanía nacional e integridad territorial de China y salvaguarda la estabilidad entre ambos lados del Estrecho de Taiwán con el objetivo de alcanzar la reunificación pacífica de China", dijo el Ministerio de Relaciones Exteriores de Siria en un comunicado.

"Siria apoya a la amiga China en la adopción de esa política y posición sensatas", agregó.

El martes, el viceministro de Relaciones Exteriores de Siria, Walid Muallem, dijo que Siria comprende completamente la ley y apoya la reunificación pacífica de China.

En otro vecino cercano de China, Myanamar, el Ministerio de Relaciones Exteriores dijo hoy en un comunicado que el gobierno apoya la adopción de la ley.

El documento dice que Taiwán es parte de China, y que Myanmar, como siempre, se apegará al principio de "Una China" y continuará apoyando los esfuerzos de China en la salvaguarda de la soberanía e integridad territorial de China.

El martes, el viceministro de Relaciones Exteriores de Albania, Luan Hajdaraga, dijo que Albania comprende y apoya completamente la ley adoptada recientemente y considera a la cuestión de Taiwán como un asunto interno de China.

Al reunirse con el embajador chino, Tian Changchun, Hajdaraga dijo que la posición de Albania sobre la cuestión de Taiwán es persistente y bien conocida, es decir, sólo existe una China y ésa es la República Popular China.

También el 16, el viceministro egipcio de Relaciones Exteriores, Sameh, dijo que el gobierno egipcio entiende y apoya completamente la aprobación de la ley y cree que todos los estados soberanos tienen el derecho a promulgar leyes para salvaguardar la unificación e integridad territorial del país.

La cuestión de Taiwán es un asunto interno de China y debe ser resuelta por el pueblo chino sin ninguna intervención externa, dijo Sameh cuando se reunió con el embajador chino en Egipto.

Egipto se apegará firmemente a la política de Una China y espera con ansia una reunificación pacífica pronta de China, agregó.

El Ministerio de Relaciones Exteriores de Laos apoyó el martes la ley recién adoptada, y la calificó como un derecho natural de China para salvaguardar su soberanía de Estado e integridad territorial.

En la declaración, Laos expresó su apoyo a los esfuerzos de China para promover la reunificación pacífica y mantener la paz y estabilidad entre ambos lados del Estrecho de Taiwán.

En Kirguistán, vecino cercano de China en Asia Central, el Ministerio de Relaciones Exteriores emitió ayer un comunicado para apoyar la adopción de la ley.

El comunicado reitera la posición de Kirguistán sobre la cuestión de Taiwán y apoya las medidas emprendidas por el gobierno central de China, en un intento por desarrollar relaciones entre ambos lados del Estrecho, mantener la paz entre ambos lados del Estrecho y luchar contra el movimiento secesionista.

Kirguistán acatará estrictamente las obligaciones sobre la cuestión de Taiwán de acuerdo con el Tratado de Buena Vecindad, Amistad y Cooperación entre Kirguistán y China, y apoya el derecho de China a salvaguardar su soberanía, integridad territorial y unificación nacional, dice el comunicado.

En América Latina, Cuba, Guyana y Santa Lucía también han expresado su apoyo a la ley.

El gobierno de Guyana dijo que la ley es para alcanzar la reunificación pacífica de China y para mantener la paz y estabilidad entre ambos lados del Estrecho de Taiwán y de la región de Asia y el Pacífico.

El primer ministro de Santa Lucía, Kenny Anthony, dijo que su país comprende los esfuerzos de China para alcanzar la reunificación pacífica y está a favor de la aprobación de la ley.

El dijo que Santa Lucía se apegará firmemente a la política de Una China y opinó que China puede alcanzar la reunificación nacional.

La Asamblea Nacional del Poder Popular (parlamento) de Cuba apoya completamente la adopción de China de la Ley Antisecesión y no debe permitirse que Taiwán se separe de China, dijo el comité de relaciones internacionales del parlamento.


20 de diciembre de 2004

Myanmar lanzará proyecto de aceite comestible financiado por OPEP

Myanmar lanzará un proyecto de aceite comestible valorado en 12 millones 300 mil dólares el próximo mes, financiado por la Organización de Países Exportadores de Petróleo (OPEP), para ayudar a incrementar la producción de los cultivos ricos en aceite, informó el día 20 el periódico local "Myanmar Times".

El proyecto de cinco años, el mayor de su tipo desde 1988 y que también recibirá otros dos millones de dólares del gobierno birmano, beneficiará a los granjeros de las 36 principales áreas cultivadoras de semillas de aceite y reducirá las importaciones de aceite comestible, según los Servicios Agrícolas de Myanmar.

El programa tiene que ver fundamentalmente con el desarrollo de la palma de aceite y otros cuatro cultivos – el sésamo, el cacahuete, los girasoles y la soya.

Myanmar obtuvo el fondo de desarrollo internacional de la OPEP en mayo del año pasado tras un estudio de factibilidad de seis meses conducido por la Organización para la Agricultura y los Alimentos (FAO), indicaron las fuentes.

El préstamo se otorga con una tasa de interés anual del uno por ciento en un plazo de 25 años, agregaron.

Según estadísticas oficiales, Myanmar produce unas 250 mil toneladas de aceite comestible al año y aún así tiene que importar una monto similar de aceite de palma para satisfacer la demanda nacional.

Las áreas cultivadas de los cuatro cultivos ricos en aceite y la palma cubren dos millones 800 mil hectáreas.


7 de diciembre de 2004

China y Myanmar firman memorando sobre defensa fronteriza

China y Myanmar firmaron el domingo 5 en Yangún un memorando de entendimiento sobre el establecimiento del mecanismo de negociaciones de defensa fronteriza y el arreglo de asuntos fronterizos.

El documento fue suscrito por el general Ge Zhenfeng, subjefe del Estado Mayor General del Ejército Popular de Liberación Chino (EPP), y el general Thura Shwe Mann, jefe del Estado Mayor General de Myanmar.

El memorando ayudará a intensificar el intercambio y la cooperación entre las dos fuerzas armadas en el sector de defensa fronteriza y salvaguardar juntamente la paz y la estabilidad en las zonas fronterizas, dijo la delegación.

China ha establecido similares mecanismos de negociaciones sobre defensa fronteriza con sus vecinas Rusia y Mongolia.

Ge llegó a Yangún el miércoles encabezando una delegación de defensa fronteriza para una visita de cinco días a Myanmar, la cual concluye esta misma jornada.


20 de noviembre de 2004

Nombran a nuevo primer ministro de Myanmar

El Consejo Estatal de Paz y Desarrollo de Myanmar (CEPD) nombró el martes al teniente general Soe Win como el nuevo primer ministro del país en sustitución del general Khin Nyunt, quien fue destituido del cargo, confirmó el martes por la noche la estatal Radio Myanmar.

A Khin Nyunt se le permitió retirarse del cargo por razones de salud, de acuerdo con el anuncio del CEPD, firmado por su presidente, el general superior Than Shwe.

Soe Win, quien fungía como secretario 1 del CEPD, va a ser sustituido por el secretario 2 del CEPD, el teniente general Thein Sein.


27 de agosto de 2004

Fortalecerá Comisión del Río Mekong cooperación con China y Myanmar

El secretariado de la Comisión del Río Mekong (CRM) está proponiendo una cooperación técnica mayor con China y Myanmar como parte de su Programa de Utilización del Agua, dijo el día 26 una fuente de Laos.

Siripong Hungspreug, presidente del Comité Conjunto de la CRM para 2004/2005, dijo a los delegados en la Novena Reunión de Diálogo de la CRM sostenida ayer en Vientiane, capital de Laos, que la cooperación evolucionará alrededor de las visitas al secretariado de la CRM y de las áreas del Delta del Mekong y de Tonle Sap.

La Reunión de Diálogo incluye discusiones entre los cuatro países miembro de la CRM –Camboya, Laos, Tailandia y Vietnam– y las delegaciones de China y Myanmar.

"Como estos seis países comparten las aguas del Río Mekong, es de interés mutuo cooperar por el desarrollo más amplio de la Cuenca, para el bienestar de sus pueblos y protección de sus recursos naturales", dijo Hungspreug.

Después de un acuerdo de cooperación técnica firmado entre la CRM y China en abril del 2002, que fue llevado a cabo en el 2003, China ha estado enviando datos del nivel del agua las 24 horas del día y de precipitación pluvial cada 12 horas a la CRM para ayudar en la previsión de las inundaciones.

Hungspreug dijo que la CRM está agradecida con China por su cooperación, que tiene un potencial significativo de mejora, y la comisión también aprecia la disposición de Myanmar a compartir datos hidrológicos de la estación del Mekong localizada en su tramo del río.

En la Reunión de Diálogo los miembros de la CRM informaron a sus socios de diálogo sobre asuntos transfronterizos incluidos en los cuatro programas clave de la CRM y compartieron información sobre datos hidrológicos relacionados con la pesquería y la ecología pesquera.


19 de agosto de 2004

Myanmar considera llamamiento de Kofi Annan a favor de democratización

Myanmar considera el llamamiento realizado por el secretario general de las Naciones Unidas, Kofi Annan, a favor del proceso de democratización del país asiático, informó el gobierno en comunicado emitido el día 19.


24 de julio de 2004

China desea mantener cooperación de buena vecindad con Myanmar, dice presidente

China desea mantener relaciones de cooperación de buena vecindad a largo plazo y estables con Myanmar y ampliar la cooperación mutuamente benéfica, comentó el día 13 el presidente chino Hu Jintao.

Hu hizo la declaración al reunirse con el primer ministro de Muanmar Khin Nyut en Pequín.

Dijo que los pueblos de China y de Myanmar comparten una prolongada tradición de amistad, y que China y Myanmar, junto con la India, propusieron juntos los Cinco Principios de Coexistencia Pacífica hace 50 años, los cuales se han convertido en la actualidad en guías básicas de las relaciones internacionales.

Funcionarios de alto nivel de los dos países han llevado a cabo frecuentes visitas mutuas en años recientes y las dos partes han registrado un firme incremento en la confianza política y grandes logros en la cooperación económica y comercial, declaró Hu, añadiendo que los dos países han mantenido coordinación en asuntos internacionales y regionales.

Hu manifestó aprecio por la adherencia de Myanmar a la política de Una China y por su comprensión y apoyo a la causa de la reunificación de China, agregando que China apoyará los esfuerzos de Myanmar para mantener su estabilidad social, promover la reconciliación nacional y expandir sus relaciones diplomáticas.

Hu señaló que espera compartir un ambiente armónico y estable de prosperidad común con sus países vecinos, y que desea desarrollar relaciones de cooperación de buena vecindad a largo plazo y estables con Myanmar y ampliar más la cooperación bilateral de mutuo beneficio con base en los Cinco Principios de Coexistencia Pacífica. China además desea promover activamente la cooperación regional y subregional y ampliar sus relaciones con Myanmar y con los países de la Asociación de Naciones del Sudeste Asiático (ANSEA).

Khun Nyunt declaró que su visita a China se realiza en un momento importante en el que se conmemora el 50 aniversario de los Cinco Principios de Coexistencia Pacífica. Myanmar y China son buenos vecinos y los dos países han establecido una relación de mutuo respeto, confianza y apoyo a largo plazo desde hace mucho tiempo, señaló Khin Nyunt, indicando que la población de Myanmar valorará el importante apoyo de China.

Myanmar se apegará a la política de Una China y con firmeza apoyará a China siempre en lo que se refiere al asunto de Taiwán, prometió el primer ministro de Myanmar.

China ha obtenido grandes logros en el mantenimiento de la estabilidad política y en el desarrollo económico y desempeña un papel cada vez de mayor importancia en los asuntos internacionales y regionales, mencionó Khin Nyunt, añadiendo que espera que Myanmar pueda ampliar su cooperación con China y aprender de las experiencias de China.

Khin Nyunt también informó a Hu sobre la situación nacional actual de Myanmar, diciendo que Myanmar continuará promoviendo la reconciliación política y la democracia, y estableciendo un sistema democrático adecuado a la situación nacional de Myanmar.

Khin Nyunt llegó a Pequín el domingo por la tarde para iniciar su visita oficial de buena voluntad de siete días a China, por invitación del primer ministro chino Wen Jiabao.
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