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Futuro y porvenir
de la Filosofía crítica española

Tomás García López

Texto de la comunicación presentada el martes 14 de abril de 2009 en los XIV Encuentros de Filosofía, El porvenir de la Filosofía


I. Introducción

«Designaremos a esta filosofía como filosofía crítica, pero tomando el término crítica no ya en el sentido característico que le dio Kant (y que es indisociable de su idealismo trascendental), sino en el sentido propio que el término tiene en el español, muy anterior a Kant, tal como aparece por ejemplo en la obra principal de Feijoo, Teatro crítico universal.» (Gustavo Bueno, ¿Qué es la filosofía?, Pentalfa Ediciones, 2ª edición ampliada, 1995, pág. 43.)

[image: Bueno ante la estatua de Feijoo, en Oviedo. Foto: María Villamuza]
[image: Bueno: La celda de Feijoo, destruida por patanes, era el centro intelectual de España]

Esta comunicación tiene por objeto ensayar anticipaciones problemáticas (prolepsis filosóficas) sobre el futuro y el porvenir de la Filosofía crítica española, a la luz de ciertos asuntos acaecidos recientemente en la España «urna-mental» del presente en marcha.

II. Cuestiones preliminares

1. Futuro / Porvenir

Utilizaremos el término futuro con un significado subjetual (pragmático-funcional) tal y como lo define el profesor Gustavo Bueno en el prólogo al libro de Pedro de Silva, Miseria de la Novedad (Ediciones Nóbel, 1993):

«Además esta idea funcional-pragmática del Pasado (como ‘conjunto de personas que siguen influyendo en nosotros –los muertos mandan cada vez más sobre los vivos– sin que nosotros podamos influir en ellos’) así como una idea funcional-pragmática de Futuro (‘conjunto de personas en las cuales nosotros influiremos decisivamente sin que ellas puedan influir sobre nosotros’)».

Definición subjetual que podemos encontrar en otros textos del filósofo, como por ejemplo en el opúsculo, ¿Qué es la filosofía?, pág. 29.

Mientras que daremos al término porvenir un significado crematístico (derivado del término griego χρεματα, que, además de significar cosa, su segunda acepción es la de bienes, propiedades), relacionado con valores pecuniarios (sueldos honorarios, retribuciones, subvenciones…), así como también con bienes inmuebles (edificios, celdas, aulas, bibliotecas…) o mobiliarios (mesas, sillas, estanterías, ordenadores, libros, materiales informáticos…), y con accesos mediáticos a la prensa, la radio, la televisión, &c.

Naturalmente entre ambos significados existe una relación diamérica interna, fundamentada, ontológicamente, en la dialéctica de los tres géneros de materialidad. Constituyen, en nuestra comunicación, la materia (porvenir) y la forma (futuro) de la posterioridad filosófica, tema genérico de estos decimocuartos Encuentros de filosofía.

2. Filosofía crítica

Para definir esta modalidad de filosofía inmersa o implantada en el presente, de la que aquí vamos a hablar prolépticamente, hemos partido de la taxonomía que el profesor Gustavo Bueno nos ofrece en su opúsculo antes citado ¿Qué es la filosofía?

Como es bien sabido, por filosofía crítica entiende una filosofía sustantiva con lenguaje propio (las ideas), inmersa o implantada en el presente y cuyo papel principal consiste en la trituración de los mitos oscurantistas, utilizando para ello dispositivos sistemáticos que resultan del ajuste de las ideas (symploké) en función de los saberes (científicos, tecnológicos, religiosos, políticos, &c.) del presente en marcha. Por eso se enfrenta, cogenéricamente, a la filosofía adjetiva que, por carecer de contenidos propios, es asistemática y espontánea aunque también esté inmersa en el presente. Se opone, en segunda instancia, a otro género de filosofía, la filosofía exenta del presente, bien sea ésta dogmática (la filosofía propia de las Dictaduras), o histórica; Lo cual no quiere decir que la filosofía crítica dé la espalda a la Historia de la Filosofía. La historia de la filosofía, compatible con la filosofía crítica, es una Historia filosófica de la Filosofía de índole sistemática, que, naturalmente, desborda a la mera Historia filológica de la Filosofía, y tritura cualquier otra manera o índole histórico-filosófica, sea exegética, etnológica, o escéptica, progresista, pragmática, perennis… 

De esta manera nos alejamos de cualquier tratamiento genérico-metafísico, como el contenido en el ensayo de Ortega y Gasset, ¿Qué es filosofía?, que es, a nuestro juicio, una filosofía indeterminada (sin artículo determinado) que, ¡por cierto!, discurre por territorios fenomenológico-existenciales.

Véanse en particular las lecciones IX y X, en las que, tras anunciar, pomposamente «jaque mate» al ser de Platón, Aristóteles, Descartes, Leibniz y Kant como resultado de una jugada a la que llama «reforma radical de la filosofía» por que en ella «el ser del pensamiento consiste no simplemente en ser, sino en ser para sí, en darse cuenta de sí mismo, en parecer ser» (Ortega y Gasset, ¿Qué es filosofía?, lección IX, El arquero, Revista de Occidente, pág. 195), nos conduce a una grosera Ontología que no permite diferenciar entre Ontología General y Ontología Especial, o entre Naturalismo, Espiritualismo y Esencialismo, valores propios de la Ontología Especial, o entre Empiriocriticismo / Mecanicismo, Subjetivismo / Sociologismo y Psicologismo / Materialismo, contraposiciones provenientes del contexto ontológico general, ni entre Formalismo primario, secundario y terciario, fórmulas que surgen del ajuste entre ambos contextos. Ontología grosera, próxima a un Idealismo absoluto, decimos nosotros, catalogándole desde las coordenadas ontológicas del Materialismo Filosófico, que acabamos de enumerar, por ser Ortega y Gasset Espiritualista en Ontología Especial, Empiriocriticista, Subjetivista y Psicologista en Ontología General, al tiempo que Formalista secundario en el ajuste de los valores contextuales, aunque él se crea que ha descubierto «una realidad nueva y una nueva idea de realidad», que entona la sinfonía del nuevo mundo con la voz solista del «mundo interior» e interpreta el futuro en clave visionaria: «no es el presente o el pasado lo primero que vivimos no, la vida es una actitud que se ejecuta hacia delante, y el presente o el pasado se descubre después, en relación con el futuro. La vida es futurición, es lo que aún no es». (Ortega y Gasset, ¿Qué es filosofía?, lección X, pág. 235).

Mostraremos también algunos de los «hábitos» o ropajes de los ascendientes españoles de esta filosofía crítica del Materialismo Filosófico sacados de los armarios de Gracián (El criticón, 1650), Feijoo (Teatro crítico universal, 1727 a 1739) o Balmes (El Criterio, 1845). Ascendientes, pues, antes españoles que prusianos o alemanes (Kant, Marx). Para muestra, dos botones:

Primero, en El Criticón, obra aparecida en 1650 (sólo diecisiete años después del proceso a Galileo), el jesuita Baltasar Gracián pone en boca de Critilo, que hace las veces del Salviati del Diálogo sobre los dos sistemas máximos (1632) de Galileo, la siguiente ponderación sobre el universo luminoso:

«En el Sol (ponderó Cratilo) la criatura que más ostentosamente retrata la majestuosa grandeza del Criador. Llámase Sol, porque en su presencia todas las demás lumbreras se retiran. Él sólo campea. Está en medio de las celestes orbes, como en su centro, corazón del lucimiento y manantial perenne de luz, es indefectible, siempre el mismo, único en la belleza, él hace que se vean todas las cosas...» (Baltasar Gracián, El Criticón, Crisi II de la primera parte que, curiosamente, titula «El gran Teatro del Universo», Espasa Calpe, pág. 21.) 

Téngase en cuenta, a modo de comparación, que El tratado del Mundo y las Regulae ad directionem ingenii de Descartes (que, por cierto, estudio en el Colegio de la Fleche, regentado por jesuitas), obras escritas por el filósofo francés en 1633 y 1628, respectivamente, no vieron la luz hasta 1664 la primera y 1701 la segunda, fechas ambas posteriores a la muerte de Descartes, acaecida en 1650, acaso por temor a que el Tribunal de la Santa Inquisición censurara su heliocentrismo.

Segundo, en el capítulo IX de El Criterio (1845), Jaime Balmes nos dice lo siguiente:

«Creen algunos que, respecto a los países donde está en vigor la libertad de imprenta, no es muy difícil encontrar la verdad, porque, teniendo todo linaje de intereses y opiniones algún periódico que les sirve de órgano, los unos desvanecen los errores de los otros, brotando del cotejo la luz de la verdad. ‘Entre todos lo saben todo, lo dicen todo; no se necesita más que paciencia en leer, cuidado en comparar, tino en discernir y prudencia en juzgar.’ Así discurren algunos. Yo creo que esto es pura ilusión.» (Jaime Balmes, El Criterio, capítulo IX, I, Una ilusión, pág. 59; Imprenta del Diario de Barcelona 1926.)

Sobre el Teatro Crítico Universal del padre Feijoo y de su Justa repulsa de inicuas acusaciones nos ocuparemos en el tramo final de esta comunicación.

No nos parece casual, sino por el contrario causal, las coincidencias en cuanto a las preocupaciones temáticas de estos cuatro filósofos críticos españoles: Feijoo con su Teatro Crítico Universal parece seguir la senda, marcada por Gracián en El Gran Teatro del Universo; y Jaime Balmes anticipa el trato filosófico, sin rubor, con los medios de comunicación, asunto que está presente, como todo el mundo sabe, en las obras de Gustavo Bueno sobre la Televisión. Mutatis mutandis, y siempre que salvemos las diferencias específicas entre la Televisión y los periódicos, podríamos poner en correspondencia la expresión «Televisión: Apariencia y Verdad», acuñada por el filósofo materialista riojano con un supuesto «Periodismo: Apariencia y Verdad», ejercitado en El Criterio por el sacerdote y filósofo catalán (Vich 1810-1848).

Los cuatro filósofos críticos ajustan su filosofía al estado de las ciencias en sus correspondientes momentos: Gracián al del siglo XVII, Feijoo al del siglo XVIII, Balmes al del siglo XIX, y Gustavo Bueno al de los siglos XX y XXI; y aunque los tres primeros lo hayan hecho desde la filosofía escolática y Gustavo Bueno desde el Materialismo Filosófico, hay en todos ellos filosofía sistemática y académica, entendida a la manera platónico-escolática, requisitos indispensables para hacer una filosofía, que pretenda ser crítica.

[image: La celda de Feijoo antes de ser destruida en las obras del Museo Arqueológico]
[image: Fundación Gustavo Bueno, en Oviedo]

III. Filosofía crítica española en ejercicio

Nos ocuparemos, someramente, en este apartado de la función que la filosofía crítica del Materialismo Filosófico está ejerciendo sobre la Democracia «realmente existente» del presente en marcha español a través de publicaciones académicas tales como: El mito de la cultura (1996), España frente a Europa (1999), Televisión: Apariencia y Verdad (2000), Telebasura y Democracia (2002), El mito de la izquierda (2003), Panfleto contra la Democracia realmente existente (2004), La vuelta a la caverna (2004), El mito de la felicidad (2005), España no es un mito (2005), Zapatero y el pensamiento Alicia (2006), La fe del ateo (2007), El mito de la derecha (2008), o de filosofía espontánea, disuelta en obras de contenidos categoriales como: Cien años de economía en España de Juan Velarde, o el libro de Ramón Tamames sobre la crisis económica, que corroboran algunas de las tesis defendidas por el profesor Gustavo Bueno como por ejemplo, los atributos de la «derecha socialista» en su libro El mito de la derecha, o el «simplismo» propio del pensamiento Alicia de nuestro indocto presidente en Zapatero y el pensamiento Alicia.

Juan Velarde, por ejemplo, en su libro antes citado llega a decir: «Los instrumentos de que va a echar mano Maura están ya alineados. Repasémoslos: … ‘reformismo social’, con un decidido apoyo a todas las medidas de progreso social...» (Juan Velarde, Cien años de economía en España, Ediciones Encuentro, capítulo IV, Maura o la racionalización del regeneracionismo, pág. 79). No duda en titular el capítulo dedicado a Primo de Rivera como «Una dictadura keynesiana» antes de la teoría general (1923- 1930); y describe los periodos económico-sociales del franquismo desde una perspectiva que nada tiene que ver con el «mito de la derecha»: «El segundo impulso procede de la iniciativa privada. Efectivamente existía intervencionismo, abundaban las estatificaciones y quedaba el rescoldo de la utopía nacional sindicalista, que se colocaba, como se ha dicho, bajo el aparato de «la revolución pendiente». En este sentido, a Raimundo Fernández Cuesta corresponde el sacar al franquismo de este planteamiento utópico, y llevarlo en lo económico, hacia una postura mucho más acorde con lo que en aquellos momentos existía en la izquierda europea. En 1953, en los debates y programa final aprobado en el Congreso Nacional de Falange quedó plasmado todo eso.» (Juan Velarde, Cien años de economía en España, capítulo XI, Cuándo surgió un modelo autofágico de sustitución de importaciones, pág. 225).

Como son muchas las obras citadas del profesor Bueno en este apartado y poco el tiempo del que disponemos para valorarlas adecuadamente, les remito, a modo de muestra, a los comentarios que sobre alguna de ellas hicimos, a propósito de su presentación en Oviedo en el Club Prensa Asturiana, y que están publicados (registrados) en la revista El Catoblepas: «Al presentarse en Oviedo Zapatero y el Pensamiento Alicia», nº 57, noviembre de 2006; «Al presentarse en Oviedo La fe del ateo», nº 70, diciembre de 2007; y «Versos maniqueos», nº 83, enero de 2009).

Estas obras críticas del Materialismo Filosófico han suscitado a su vez abundantes escritos periodísticos, numerosos artículos, análisis, polémicas en revistas como El Basilisco o El Catoblepas, entre otras, o en foros digitales como los de Nódulo Materialista, y no pocas tertulias radiofónicas o televisivas.

Aunque hayan provocado, como es natural, graves dolencias epidérmicas entre sus detractores: «La urticaria, el sarpullido rosáceo ante la presencia mundana de Gustavo Bueno merecería un análisis por sí mismo… Digo todo esto porque acaso este libro (Zapatero y el pensamiento Alicia), unido a los que desde España frente a Europa han empezado a levantar ampollas, acote un campo de análisis que desborde al personaje». (Pelayo Pérez en su desafortunado y mísero articulo «El caso Bueno», Revista eikasia, 8, enero de 2007). ¿Cómo no van a molestar las ácidas pero fundadas, académicamente, críticas del profesor Gustavo Bueno a quienes viven envueltos en los mitos que el filósofo español trata de triturar? Por cierto, personas éstas de piel intolerante, dermatológicamente hablando, entre las que, sin duda, incluimos nosotros a Pelayo Pérez.

IV. Acoso y derribo de la Filosofía crítica española. Las maniobras antifilosóficas descendentes

Pero como la filosofía crítica tiene un difícil acomodo en las democracias homologadas en general, resulta relativamente fácil constatar, en nuestra democracia española en particular, un número considerable de actos de «acoso y derribo» dirigidos, desde los poderes descendentes de la capa conjuntiva de nuestra sociedad política, contra ella.

Baste mencionar aquí algunas trabas materiales puestas por la rama operativa de la capa conjuntiva (poder ejecutivo) en forma de decisiones administrativas como por ejemplo: la retirada de la subvención para la realización de los Encuentros de Filosofía en Gijón, razón por la que nos encontramos hoy aquí, en un espacio que en otros tiempos se llamó Aula Feijoo, y en la que, lo afirmo como testigo, el filósofo Gustavo Bueno impartió numerosas clases de Filosofía crítica y coordinó diversos seminarios, cargados de «cuestiones disputadas» (clases y seminarios, dicho sea de paso, que podrían quedar «desterrados» y «olvidados» si no los rescatásemos anamnésicamente). Aula Feijoo que ahora tiene otro nombre por obra y gracia de otro acto administrativo; o en fin, la desaparición de la celda de Feijoo, símbolo indiscutible de la filosofía crítica española del siglo XVIII. Acto administrativo, éste último, de índole autonómica, universitaria el segundo y municipal el primero.

O actos provenientes de la rama estructurativa de la capa conjuntiva (poder legislativo) en forma de leyes educativas que reducen la filosofía a una acrítica «Educación para la Ciudadanía» o asignaturas similares, bajo la fórmula: «Philosophia ancilla Democratiae» en el Plan de Estudios de la Enseñanza secundaria española. 

O, finalmente, actos derivados de la rama determinativa de la capa conjuntiva (poder judicial) a través de las Sentencias del Tribunal Supremo español, Sala de lo Contencioso-Administrativo, del 11 de febrero de 2009, que anula el derecho a ejercer la objeción frente a la asignatura de Educación para la Ciudadanía.

V. Las estrategias ascendentes en defensa de la filosofía crítica

1ª) Frente a las burdas o acaso calculadas maniobras de la rama operativa de la capa conjuntiva contra la filosofía crítica sólo cabe la denuncia, como la llevada a cabo, recientemente, por el profesor Gustavo Bueno en los medios de comunicación (Oviedo Televisión, programa Teatro Crítico del día 4 de marzo de 2009, con la ayuda de Ignacio Gracia Noriega; y La Nueva España del 7 de marzo de 2009, entrevista hecha al filósofo por el periodista Javier Neira), a propósito de la destrucción de la celda de Feijoo. Parafraseando a Averroes, su denuncia se convirtió en «la destrucción de la destrucción de la celda del filósofo crítico Feijoo», a juzgar por la pronta reacción reparadora de la Consejera de Cultura, Mercedes Álvarez, que, en declaraciones hechas a La Nueva España de 9 de marzo de 2009, prometió recuperar la celda emblemática. Pero ante el peligro de que ésta pueda ser una de tantas promesas incumplidas a las que nos tienen acostumbrados los poderes descendentes tenemos que mantener la guardia en «alerta y seguimiento». 
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2ª) Contra los Planes de Estudio, legislados para reducir la filosofía crítica a Educación para la Ciudadanía: «Contra-educación» para la ciudadanía en las aulas, mostrando en ellas a los jóvenes alumnos, en ejercicio de «futuro funcional»: los errores contenidos en la noción de «Ciudadanía global» que recorre los programas de Filosofía y Ciudadanía de 1º de Bachillerato, de Educación Ético-Cívica de 4º de la ESO, y de Educación para la Ciudadanía de 3º de la ESO; las limitaciones o, mejor dicho, las miserias de los sistemas filosóficos (el kantiano y el krausista) en los que se asienta; y las prescripciones principialistas (dogmáticas) del método indicado, que es totalmente incompatible con el método filosófico-crítico.

Caben, naturalmente, otras formas de enfrentamiento a estos planes de estudio que reducen la filosofía a «Educación para la ciudadanía». Entre ellas, la participación en cuantos debates, mesas redondas, conferencias, &c., en locales públicos o en medios de comunicación, sea posible; esto puede convertirse en una buena manera de ejercitar el poder ascendente.

Valgan como ejemplos los siguientes:

a) Con motivo de la presentación en la «Sociedad Educativa Asturiana» de la disciplina Educación para la ciudadanía, a la que fuimos invitados los Jefes de Departamento de filosofía de los Centros escolares, los Presidentes de las asociaciones de padres de alumnos (AMPAS), los Equipos directivos y el personal que por sus funciones tuvieran relación con la materia a una jornada sobre «Escuela, Ciudadanía y Sociedad» (24 de abril de 2007), organizada por el Instituto Asturiano de Administración Pública Adolfo Posada (ilustre krausista asturiano, 1860-1944) y la Consejería de Educación y Ciencia del Principado de Asturias, tanto el Consejero, José Luis Iglesias Riopedre, como la directora de la jornada, Victoria Camps Cervera, como los conferenciantes o ponentes, José Antonio Marina, Alberto Hidalgo Tuñón, entre otros, que oficiaron de verdaderos evangelistas, pues todos ellos vinieron a anunciarnos la «buena nueva» de la Educación para la ciudadanía, vieron cómo los «sublimes principios» de su catecismo krausista se tambalearon, ostensiblemente, ante las objeciones deletéreas formuladas desde las líneas maestras del Materialismo Filosófico, que se concretaron en el artículo de Gustavo Bueno, «Sobre la educación para ciudadanía democrática» (El Catoblepas, nº 62, abril de 2007), convenientemente ajustadas al hilo de sus exposiciones apologéticas del «catecismo ciudadano» , que tuvieron lugar en la sala principal del Hotel Reconquista de Oviedo. Quedó claramente demostrado que la oposición a semejante asignatura no era sólo cosa de obispos.

b) Justo un año después (22 de abril de 2008), bajo el título «Escuela de Ciudadanos», el sindicato de la enseñanza ANPE trató de reunir en la misma mesa al filósofo Gustavo Bueno, al Consejero de Educación José Luis Iglesias Riopedre, al Presidente del Foro Asturiano de la Familia Ángel Mario Díaz, y a José Antonio Berzal, director del Instituto de Enseñanza Secundaria de Nava y profesor de la asignatura Educación para la Ciudadanía. Pero el Consejero de Educación (ex profesor de filosofía de Enseñanza secundaria y ex dominico) delegó su responsabilidad ciudadana en la persona del Director General de Políticas Educativas, Luis Enrique García Riestra, justificando su vergonzante ausencia con excusas realmente impresentables, consciente acaso de su miseria o impotencia filosófica para el debate, declinando así el derecho a defender la asignatura de Educación para la Ciudadanía, que el sindicato ANPE le había otorgado. En síntesis, estamos seguros de que este antiguo miembro de la «orden de predicadores» no quiso predicar la «buena nueva del catecismo ciudadano», en esta ocasión en el Auditorio Príncipe Felipe de Oviedo, por miedo a las objeciones filosóficas que el profesor Bueno, venerado por él en otras épocas, le pudiera poner en persona. Téngase en cuenta que el filósofo ovetense había publicado en el mes de octubre de 2007 La fe del ateo, con un capítulo, el quinto, dedicado, de forma crítica, al asunto, con el título: «Religión y Educación para la Ciudadanía». Naturalmente, ni el Director General de Políticas Educativas, ni el director del Instituto de Enseñanza Secundaria de Nava y profesor «confeso» de educación para la Ciudadanía supieron rebatir dichas objeciones, que brillaron con luz propia. Los allí asistentes fuimos testigos, por tanto, del ejercicio de reducción del pensamiento krausista de D. Luis Enrique García Riestra y de D. José Antonio Berzal a cenizas ideológicas por la potencia luminosa del Materialismo filosófico de Gustavo Bueno; y además, fuimos testigos también de la alianza solidaria de esta filosofía materialista con los poderosos argumentos jurídicos del Presidente del Foro Asturiano de la familia, Ángel Mario Díaz, que por aquel entonces le hacían concebir alguna esperanza respecto a los recursos contra la asignatura de Educación para la Ciudadanía, presentados en nombre de la «objeción de conciencia».
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De los pormenores de estas dos jornadas, así como del análisis de las Sentencias del Tribunal Supremo de febrero de 2009, me ocuparé en otro artículo aparte bajo la rúbrica: «Crónicas de una ideología anunciada».

c) El tercero de los ejemplos de ejercicio del poder «ascendente» que ofrezco lo tomo de los programas de Teatro Crítico dedicados, precisamente, a la Educación para la Ciudadanía, en Oviedo Televisión, los días 10 de octubre de 2007, y 4 de febrero de 2009, que pueden ser visualizados y oídos a través de internet: www.teatrocritico.es (debate nº 2 y debate nº 58).

3ª) Y, finalmente, en oposición a las determinaciones judiciales, marcadamente hegelianas («la moral está disuelta en la Constitución», Legalidad = Moralidad), aunque sus emisores lo ignoren, que pretenden anular la objeción a la Educación para la Ciudadanía, cabe la alianza con los objetores, verdadero poder ascendente de la rama determinativa de la capa conjuntiva de la Sociedad Política española, porque persiguen los mismos objetivos que los del Materialismo Filosófico de la Educación, aunque, en algunas casos, con fundamentos diferentes, como es natural.

VI. Miseria de la conjetura

A la situación política descendente, antes analizada, relativa al «acoso y derribo» de la filosofía crítica, hay que añadir ciertos ataques ideológicos dirigidos contra el cuerpo mismo de la filosofía crítica del Materialismo Filosófico, hechos desde plataformas filosóficas dogmáticas o adjetivas en forma de conjeturas, y tendentes a descuartizarlo en partes separadas.

Me estoy refiriendo a la conjetura de «las dos filosofías de Gustavo Bueno», una académica y otra mundana. Hasta once variantes de esta conjetura, de las que daré cuenta en otro escrito, he llegado a contabilizar. De una de ellas ofrezco, como muestra, la siguiente «perla»:

«¿No habían reparado en este paralelismo entre el Bueno del ‘periodo mundano’ y el cascarrabias Feijoo?» (Alberto Hidalgo Tuñón, «De la Noetología a la Gnoseología», Filosofía y Cuerpo, Ediciones libertarias, pág. 45).

El mito oscurantista de las dos filosofías de Gustavo Bueno: una luminosa, por ser académica, y la otra tenebrosa por su condición mundana, y que se corresponde, precisamente, con la aparición de sus obras más críticas, antes citadas, pero no menos académicas que las demás, es, a mi juicio, el rostro oscuro de la «mala fe» personal, y, al mismo tiempo, la manifestación más clara de la «falsa conciencia» filosófica, verdadera miseria de la filosofía, en tanto que entregada a mostrar su plena realización en las Constituciones democráticas a la manera pacifista de Kant, o espiritualista de Hegel, y en el Humanismo Ético universal a la manera krausista, que, como todo el mundo sabe, son todas ellas doctrinas del agrado de la socialdemocracia gobernante en España.

La cuestión para la filosofía crítica en este asunto es: ¿cómo contrarrestar estas conjeturas ideológicas de la falsa conciencia socialdemócrata? El padre Feijoo nos enseña el camino:

«Digo, pues que éste es el más miserable escrito de cuantos hasta ahora parecieron contra mí. Esto por cuatro capítulos: primero por su irrisible estilo: segundo por su groserísima dicacidad: tercero por sus contradicciones: cuarto por sus insignes y frecuentes imposturas.» (Benito Jerónimo Feijoo, Justa repulsa de inicuas acusaciones.)

Feijoo ensaya, como hemos podido comprobar, en esta carta, dirigida a un amigo suyo, una teoría de la miseria como respuesta a las Reflexiones Apologéticas de R. P. Mro. Fr. Francisco de Soto y Marne, cronista de la Religión Seráfica, lanzadas, sarcásticamente, contra él.

Para lo que nos proponemos, estamos obligados a reajustar la teoría de la miseria de Feijoo a nuestro tiempo. Y para ello hemos recurrido, como no podía ser de otra manera, al Materialismo Filosófico. En este caso es la obra de Gustavo Bueno El sentido de la vida el texto que nos proporciona el soporte filosófico adecuado.

En efecto, en el apartado IV de su primera lección «Ética y moral y derecho», nos ofrece cuatro familias de concepciones filosóficas acerca del fundamento de la moralidad, éstas son: el positivismo moral, el materialismo moral, el formalismo moral y el materialismo formalista (pág. 39). Pues bien la aplicación que el profesor Bueno hace de su teoría de las tres géneros de materialidad a los contenidos materiales de la moralidad: Salud (primer género de materialidad), Felicidad (segundo género de materialidad), y Valores (tercer género de materialidad), como los verdaderos criterios que determinan o bien a la conducta moral o bien al juicio moral, la trasladamos nosotros al campo de la miseria como idea contrapuesta.

Ontología especial de la miseria

Mutatis mutandis obtenemos tres géneros de miseria:

1º) En el primero de estos géneros incluimos a los Miserables de Víctor Hugo, que son para él situaciones humanas comprendidas entre el hambre o la falta de salud y la delincuencia:

«Hay un punto en el que los desgraciados y los despreciables se mezclan y se confunden en la misma única palabra: miserables» (Víctor Hugo, Los Miserables, Introducción de Alain Verjat, pág. XXIII, Editorial Planeta.)

Incluimos también al «lumpenproletariat» de Marx:

«La esfera del pauperismo cobija, por último, al sedimento más profundo de la población relativa. Prescindiendo de vagabundos, delincuentes, prostitutas, en suma, del proletariado en harapos («lumpenproletariat») propiamente dicho, esta capa social consta de tres categorías. En primer lugar, personas aptas para el trabajo. Basta con mirar superficialmente la estadística del pauperismo inglés para comprobar que la masa de esta categoría se hincha a cada crisis y disminuye a cada reanimación de los negocios. En segundo lugar: huérfanos e hijos de pobres. Éstos son candidatos al ejército industrial de reserva, y en tiempos de gran florecimiento como en 1860, p. e., se les recluta rápida y masivamente en el ejército de los trabajadores activos. En tercer lugar: personas degradadas, envilecidas, que sucumben por la inmovilidad debida a la división del trabajo, o los que sobreviven más allá de la edad normal de los trabajadores, y por último, las víctimas de la industria –mutilados, enfermos, viudas, &c.–, cuyo número aumenta al mismo tiempo que la maquinaria peligrosa, la minería, las fábricas químicas, &c. El pauperismo constituye el asilo de inválidos del ejército activo de los trabajadores y el peso muerto del ejército industrial de reserva. Su producción queda incluida en la sobrepoblación relativa, su necesidad en la necesidad de ésta, junto con la cual constituye una condición de existencia de la producción capitalista y del desarrollo capitalista de la riqueza es uno de los faux frais (gastos secundarios) de la producción capitalista, aunque el capital sabe descargárselos en gran parte y cargarlos en los hombros de la clase obrera y de la pequeña clase media.» (K. Marx, El Capital, capítulo XXIII, La ley general de la acumulación capitalista, Libro I, El proceso de producción del capital, Editorial Grijalbo, págs. 289-290, traducción de Manuel Sacristán).

O al «tercio miserable» del que nos habla Pedro de Silva en su obra Miseria de la novedad, antes mencionada.

2º) Los doblemente miserables por la fuerza del arrepentimiento y sus derivados pertenecerían al segundo género de miseria. Es la miseria ética de la que nos habla Espinosa:

«El arrepentimiento no es una virtud, o sea, que no nace de la razón; el que se arrepiente de lo que ha hecho es dos veces miserable o impotente» (Baruch de Espinosa, Ética, demostrada según el orden geométrico, proposición LIV, parte cuarta: De la servidumbre humana o de la fuerza de los afectos, edición preparada por Vidal Peña, Editora Nacional.)

También pertenece al segundo género de miseria el espíritu subjetivo que, por estar atado a la individualidad fenoménica y a la captura de la felicidad, se muestra aturdido y dubitativo entre la verdadera gnoseología y la epistemología verdadera:

«FAUSTO. ¡Víctima de la miseria y de la desesperación! ¡Errante por el mundo, perdida y encarcelada! ¡Arrojada como un criminal al fondo de un oscuro calabozo donde le aguardan horrorosos suplicios, desgraciada joven! Y tú, espíritu maldito, tú me has engañado, no me lo has hecho saber. ¿Sí, quédate, quédate aquí! Revuelve furiosamente en tus órbitas tus diabólicos ojos. ¡Tú presencia se me hace insoportable! ¡Prisionera!... ¡Víctima de una desgracia irreparable!... ¡Abandona a los malos espíritus y a la inflexible justicia humana!... ¿Y, sabiendo esto, me entretenías con halagadoras visiones y la dejabas perecer sin socorrerla?
MEFISTÓFELES. ¡No ha sido ella la primera que se ha encontrado en tal situación!» (Goethe, Fausto, La Llanura, Día nublado, Espasa Calpe, duodécima edición, pág. 157, Traducción de Francisco Pelayo Briz.)

Hegel, con su habitual sagacidad, captó con claridad esta figura de la conciencia desventurada:

«Desprecia al conocimiento y a la ciencia
Que son del hombre sus supremos dones.
Se ha entregado en brazos del demonio
Y tiene necesariamente que perecer. (1).
Se precipita, pues, hacia la vida y lleva hacia su cumplimiento la pura individualidad, en la cual surge. Más que a construir su dicha, se entrega a tomarla y disfrutarla de un modo inmediato».
(1) Cita ligeramente modificada de unos versos del Fausto de Goethe, parte 1ª, escena de Fausto y el discípulo.» (Hegel, Fenomenología del Espíritu, Capítulo V, Certeza y Verdad de la Razón, B. La realización de la autoconciencia racional por sí misma, 2. El movimiento inverso contenido en esta dirección; la esencia de la moralidad, a) El placer y la necesidad, FCE, México, pág. 214, traducción de Wenceslao Roces.)

3º) Reservamos, finalmente, el tercer género de miseria para la Miseria de la filosofía tal y como la concibió Marx, en tanto en cuanto es fruto de la tergiversación del valor de la verdad filosófica o científica, por ignorancia supina o por la fuerza de la falsa conciencia, o por ambas asuntos a la vez, cosa que, a su juicio, hizo Proudhon en su obra Sistema de las contradicciones económicas o Filosofía de la miseria, aparecida en octubre de 1846 en París en la editorial Guillaumin. Demuestra Marx en su libro Miseria de la filosofía que Proudhon aplicó mal las partes formales del sistema de la Economía Política porque no llegó a entenderlo, a juzgar por la grosería de sus apreciaciones, cargadas de errores y confusiones. Un ejemplo:

«Todas las consecuencias «igualitarias» que el señor Proudhon extrae de la doctrina de Ricardo están basadas en un error fundamental, pues confunde el valor de las mercancías medido por la cantidad de trabajo empleado en ellas con el valor de las mercancías medido por el «valor del trabajo». Si estas dos formas de medir el valor de las mercancías se confundiesen en una sola se podría decir indistintamente: El valor relativo de una mercancía cualquiera se mide por la cantidad de trabajo empleado en ella; o bien: se mide por la cantidad de trabajo que se puede compensar con ella; o incluso: se mide por la cantidad de trabajo que pueda adquirir. Pero las cosas distan mucho de ser así.» (K. Marx, Miseria de la filosofía, capítulo primero, Un descubrimiento científico, apartado 2. El valor constituido o valor sintético, pág. 125, Biblioteca Edaf, prologado y editado por Jean Kessler; Título original: Misère de la Philosophie, traducido al español por Tomás Onaindía.) 

Naturalmente la idea filosófica (ontológica) de miseria no agota el campo de la miseria. El término miseria y sus derivados son, además, conceptos antropológicos presentes en los tres ejes del Espacio antropológico, y categorías gnoseológicas funcionales en ciencias humanas como la Etnografía, la Sociología, la Política, la Economía, la Historia, la Psicología, &c.

Antropología de la miseria

Ofreceremos, a continuación, una muestra de ello en los tres ejes del Espacio Antropológico.

a) En el Eje angular:

Los Salmos 51, 3, 20; 56, 2 y 57, 2 del libro de las alabanzas contienen el término miserere.

Salmo 51,3: «Apiádate de mí, ¡Oh Dios! Según tu benignidad.»
Salmo 51,20: «Se benévolo en tu complacencia hacia Sión, y edifica los muros de Jerusalén.»
Salmo 56, 2: «Apiádate de mí, ¡Oh Dios!, porque me persiguen los hombres, me oprimen y combaten constantemente.»
Salmo 57, 2: «Ten piedad de mí, ¡Oh Dios! Ten piedad de mí, porque a ti he confiado mi alma y me ampararé a la sombra de tus alas/ mientras pasa la desgracia.»
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También lo contiene la séptima estrofa del poema atribuido a Tomás de Celano (1200-1260), que fue incorporada a la Sequentia de la Missa pro defunctis en el siglo XIV:

«Quid sum miser tunc dicturus? / Quem patronum rogatorus, / Cum vix iustus sit securus?» (Entonces, ¿qué voy a decir yo, miserable? ¿A qué protector voy a invocar, cuando apenas los justos están seguros?)

La utilización del poema de Tomás Celano ha sido, a lo largo de la historia, un ejercicio recurrente en contextos literarios, musicales, &c. Además del uso litúrgico del poema en la Missa pro defunctis, Goethe lo incluye en «La Catedral» de su obra Fausto:

«MARGARITA.- ¡Dios mío, cuanta amargura!
¡Si yo pudiese echar lejos
de mí tan tristes ideas,
alivio diera a mi pecho!
EL CORO.- Dies irae, Dies illa
Salvet saeculum in favila
EL ESPÍRITU MALIGNO.- Resonarán las trompetas,
sus puertas abrirá el cielo
y al son de un rumor extraño
llegará el juicio tremendo.
De la ya fría ceniza
brotará entonces tu cuerpo,
y la justicia divina
te arrojará del averno
a los profundos abismos,
sin escuchar tus lamentos.
MARGARITA.- Esa música me daña.
Me va faltando el aliento.
Estos cantos me lastiman.
¡Quisiera estar, de aquí, lejos!
EL CORO.- Judex ergo cum sedebit,
quidquid latet apparebit,
niil inultum remanebit.
MARGARITA.- Me ahogo… ¡Oh si estas paredes
se acercan: el alto techo
baja y reduce el espacio…!
¡Luz! ¡Aire! ¡Cuánto padezco!
EL ESPÍRITU MALIGNO.- El crimen las sombras busca
y en ellas con vivo anhelo,
debe esconderse… Es del crimen
la luz el mayor tormento.
EL CORO.- Quid sum miser tunc dicturus?
Quem patronum rogatorus
cum vix justus sit segurus?
EL ESPÍRITU MALIGNO.- Los buenos de ti se apartan;
te miran con torvo aspecto;
se alejan sin saludarte.
EL CORO.- Quid sum miser tunc dicturus?
MARGARITA.- ¡Vecina, el frasco!... Yo muero!
(Goethe, Fausto, La Catedral, págs. 133-134-135.)

A su vez este fragmento musical de la Missa pro defunctis, que arrastra, inexorablemente, al texto de la séptima estrofa del poema de Tomás Celano (Quid sum miser?...), fue incorporado por Berlioz (1803-1869) al quinto movimiento de su Sinfonía fantástica (1830), verdadero pastiche sonoro, que tomaremos como ejemplo de miseria musical.

En efecto, Berlioz, impresionado, tal vez, por las obras románticas de Walter Scott, Lord Byron y muy en particular por El último día de un condenado de Víctor Hugo, por Las confesiones de un comedor de opio» de De Quincey, y por «La noche de Walpurgis» del Fausto de Goethe, noche en la que Margarita aparece transformada en bruja, creyó poder trasladar todos estos temas literarios a la música de su Sinfonía fantástica, y narrarnos él su particular desventura amorosa con Estelle.
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Programa manuscrito de la Sinfonía Fantástica de Berlioz

La sinfonía comienza, en su primer movimiento, con una canción que, al parecer, compuso siendo niño, dedicada, precisamente, a la balada de Florián, Estelle y Nemorín. En el segundo movimiento suenan los vientos que anuncian la tempestad natural del tercer movimiento, en el que el ruido de los truenos y el canto de los pájaros suenan sobre el fondo bucólico de una melodía pastoril suiza (ranz del vaches); pero anuncian sobre todo su «tempestad emocional», marcada por el golpe de gracia de una guillotina (coupe de grâce) en el cuarto movimiento. Pensó Berlioz que con el sonido de una guillotina accionada nos podía transmitir la horrenda pesadilla, en la que él mismo presencia su propia ejecución. Esta alucinación fue provocada por el consumo «calculado» de opio, con el que quiso paliar el dolor causado por el rechazo amoroso de Estelle.

Es en el movimiento siguiente cuando hace sonar la Sequentia de la Missa pro defunctis (es decir el Dies Irae, cuya séptima estrofa, ¡no lo olvidemos!, contiene el verso «Quid sum miser?...»), como música de fondo para su propio entierro, representado en el escenario de una pretendida «noche de aquelarre», convirtiéndose así en un verdadero «entierro negro».

¡Que estética tan absurda la suya, según la cual pudo contemplar su propia muerte y su propio entierro, teniendo la cabeza separada del tronco por el «golpe de gracia»!

Para evidenciar este absurdo baste recordar aquí el siguiente fragmento de la carta que Epicuro escribió a su amigo Meneceo: «La muerte, pues, el más horrendo de los males nada nos pertenece; pues mientras nosotros vivimos, no ha venido ella; y cuando ha venido ella, ya no vivimos nosotros» (Epicuro, a Meneceo: Gozarse, Diógenes Laercio, Vidas de filósofos más ilustres, libro décimo, Espasa Calpe, pág. 123.)

Absurdo que, por otra parte, pone de manifiesto las miserias filosóficas de Berlioz.

Pues bien, si a estas miserias filosóficas le sumamos la técnica de la «mezcolanza» de elementos sonoros (la canción infantil, los vientos, los truenos, la melodía pastoril, el Dies Irae…), y su emotivismo musical, consistente en la creencia de que los temas musicales nacen del mundo de los sueños y se alimentan de las pasiones humanas, siendo una especie de secreciones de la subjetividad (M2), sin concesión alguna a los componentes musicales terciogenéricos (M3), incorpóreos, pero tan materiales, aunque de otro género, como los vientos o los truenos, podemos calificar, sin temor alguno, de miseria musical a esta Sinfonía fantástica de Berlioz.

¡Por querer contarnos sus miserias psicológicas a través de la música, Berlioz hace de su música algo miserable!
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L. Achim von Arnim / Clemens Brentano, Des Knaben Wunderhorn, Alte deutsche Lieder, Heidelberg 1806-1808, célebre antología poética alemana, en la que tanto se inspiró Mahler, sobre todo en su segunda, tercera y cuarta sinfonías

Otro tanto podemos decir de la música de Gustav Mahler (1860-1911). En efecto, la primera de sus diez sinfonías, compuesta en 1888, es una sorprendente mezcla de materiales sonoros: Canciones («canciones de un camarada errante», canción de Frère Jacques), Valses, Länder, Voces humanas, Cantos de pájaros, Fanfarrias, Marcha fúnebre, Textos varios, Poemas…, engarzado todo ello por una peculiar orquestación.

Sobre el valor que Mahler concedió al texto escrito en el conjunto de sus obras como fundamento de su música, es muy significativa la carta que escribió a J. B. Föster: «Cuando me sumerjo en una gran creación musical llego siempre al punto en el que tengo que recurrir a la palabra como soporte de mi idea musical. Esto debió ocurrir a Beethoven con su novena sinfonía» (Mahler, Carta a J. B. Föster, 1897, Música y Sociedad, de Jacinto Torres, Antonio Gallego y Luis Álvarez, Real Musical Editores, pág. 304).

Por otra parte, la referencia de la muerte en general y a su propia muerte en particular, es una constante, acaso el Leit-motiv de los programas temático-musicales de sus sinfonías y canciones. El propio Mahler explicó la Marcha fúnebre de su primera sinfonía de la siguiente manera:

«Un funeral pasa ante nuestro héroe y toda la miseria, todo el dolor del mundo con sus tremendas diferencias y su ironía se apoderan de él. Uno se imagina la marcha fúnebre Frère Jacques interpretada por una banda malísima como las que suelen acompañar a los funerales. Además de esto se escucha, junto con el lamento del héroe, terriblemente angustiado, la crudeza, alegría, banalidad del mundo, representado por algunos instrumentistas bohemios que se unen al grupo.» (Historia de la música clásica, La música en la época del emperador Francisco José, Gustav Mahler, pág. 131 / VII, Editorial Planeta, Introducción de Antonio Prieto.)

La misma preocupación existencial por la muerte («moriré para vivir») recorre la segunda sinfonía. Sobre la base del poema sinfónico «Celebración de la muerte» y varios textos bíblicos, Mahler da forma poética al eterno deseo de la unión mística con Dios tras la muerte: «De Dios vengo y a él deseo volver. El señor me dará luz en mi camino hacia la oscuridad eterna»; y pone broche final a la sinfonía con el cuadro sonoro del Juicio Final, la Resurrección y la Vida Eterna, en el que la parte instrumental del movimiento, cargada de «efectos especiales» para proporcionar una visión apocalíptica del Juicio Final, se mezcla con la parte vocal, basada en dos estrofas con las que el propio compositor quiso enriquecer la parte coral, y que son una confesión de fe en la vida tras la muerte.

Un recorrido más ligero por el resto de las sinfonías de Mahler nos permitirá encontrarnos con: la «Danza de la muerte», scherzo en cinco partes con dos tríos, en el segundo movimiento de la cuarta sinfonía; con una sombría «Marcha fúnebre» en tonalidad menor, en la quinta sinfonía, compuesta únicamente para orquesta; con «Los tres avisos del destino» («El héroe tiene tres avisos del destino, el tercero de los cuales le cae como un árbol»), en explicación literal del propio Mahler, en el último movimiento de la sexta sinfonía («La sinfonía Trágica»); con las «Canciones a la muerte de los niños», en la séptima sinfonía; con el Fausto de Goethe en la octava sinfonía; con «La muerte viste armadura, ¡no hay escapatoria!» en la novena; y finalmente con su muerte real cuando componía la última de sus sinfonías y que, naturalmente, dejó incompleta.

Pero acaso el broche negro a esta serie mortuoria haya que ponerlo en sus «sangrantes» y emotivas palabras dirigidas a Joseph Steiner en 1879, y que tienen como sentimental punto de referencia su «Lied von der Erde» («Canción de la tierra», 1908):

«Ardiente impulso vital, intenso deseo de la muerte: estos dos sentimientos se apoderan de mí alternativamente, hasta el punto de sucederse a veces en el espacio de una hora. Algo es seguro: esto no podrá durar indefinidamente...¡Oh tierra adorada, ¿cuándo sí, cuándo recibirás al Abandonado? ¡Mira! La Humanidad le ha puesto en cuarentena y él huye hacia ese refugio frío e insensible, huye hacia ti. Recibe al Solitario, al Insatisfecho, Madre universal.» (Historia de la Música clásica, La música en la época del emperador Francisco José, Gustav Mahler, págs. VII, 142-143, Introducción de Antonio Prieto.)

Tuvo incluso, como Berlioz, un sueño mortuorio, que Natalia Bauer-Lechner describe de la siguiente manera:

«La muerte se le apareció en medio de una gran reunión bajo la apariencia de un hombre muy ceremonioso, impecablemente vestido. El hombre condujo a Mahler hasta un extremo de la habitación y agarrándole por el brazo con gran ironía le dijo: ‘Debes venir conmigo’» (Historia de la Música clásica, La música en la época del emperador Francisco José, Gustav Mahler, pág. VII, 132, Editorial Planeta.)

Esta fascinación por la muerte anunciada y «experimentada» les aleja a Mahler y a Berlioz tanto de la ética de Epicuro («La muerte, pues, el más horrendo de los males nada nos pertenece, pues mientras nosotros vivimos, no ha venido ella; y cuando ha venido ella, ya no vivimos nosotros») como de la ética de Espinosa: «Un hombre libre en nada piensa menos que en la muerte, y su sabiduría no es una meditación de la muerte, sino de la vida» (Baruch de Espinosa, Ética, proposición LXVII, parte IV, traducción de Vidal Peña, Editora Nacional, pág. 331), y les acerca, por desconocerlas al ámbito de las miserias filosóficas.

En tercer lugar, también Mahler participa del emotivismo musical al que antes nos referimos. La carta que escribe a M. Marschalk lo pone de manifiesto:

«Un cuadro musical proviene primeramente de una experiencia vivida por el autor y, por lo tanto, de una realidad lo suficientemente concreta para que pueda vestirse con palabras» (Mahler, carta a M. Marschalk, 26 de marzo de 1896, Música y Sociedad, de Jacinto Torres, Antonio Gallego y Luis Álvarez, Real Musical Editores, pág. 304.)

Doce años después, en 1908, escribió a Bruno Walter, asegurándole que la «Canción de la Tierra» («Das Lied von der Erde») era lo «más personal» que había compuesto hasta entonces.

Se da la circunstancia de que esta canción báquica de la tierra, así como sus dos últimas sinfonías, compuestas por aquel entonces, presentan numerosas semejanzas temáticas: en las tres piezas musicales Mahler pretendió «transmitirnos» su profunda crisis personal, sus frecuentes depresiones, sus profundos estados de ansiedad existencial, en una palabra sus miserias, a través de los «poemas sinfónicos» insertados en la trama orquestal.

En resumen, hemos encontrado en Mahler, como antes en Berlioz, los componentes característicos de un pastiche musical, a saber: emotivismo musical (miserias psicológicas), miserias filosóficas y mezcolanza de elementos.

En el caso del músico bohemio este «híbrido musical» se agrava si cabe aún más. En efecto, además de los numerosos materiales ya apuntados, es importante señalar otros ingredientes: los nietzscheanos y los freudianos. 

a) Ingredientes nietzscheanos: «Lo que me dice la noche», cuarto movimiento de la tercera Sinfonía, basado en una canción de medianoche de Así hablaba Zaratustra de Nietzsche.

b) Ingredientes freudianos, especialmente presentes en su Canción de la Tierra y en sus dos últimas Sinfonías. Conviene recordar, al respecto, que Mahler le consultó al mismísimo Freud en persona problemas relativos a su trabajo y a su matrimonio, contraído en 1902, con Alma María Schindler, hija de un pintor paisajista vienés y a la sazón intérprete, como pianista, de sus obras, debido a las múltiples desconfianzas entre ellos por rivalidades musicales. La cita tuvo lugar en la ciudad holandesa de Leyden en el año 1910, y el encuentro consistió en un largo paseo de cuatro horas.

Recapitulando: en ambos compositores las miserias personales ocuparon el centro de las piezas musicales, en detrimento de lo que podríamos llamar, desde la filosofía crítica del Materialismo Filosófico, el verdadero Espacio Musical, delimitado por las alturas sonoras, la duración sonora y la intensidad sonora, que dotan a la música de volumen tridimensional, incorpóreo, pero material (M3). (Ver al respecto: Curso de Filosofía de la Música, impartido por el profesor Gustavo Bueno en el Conservatorio Superior de Música de Oviedo, http://www.fgbueno.es/act/act021.htm)

Estribillo: Por querer contarnos sus miserias personales a través de la música, Berlioz y Mahler, hacen de su música algo miserable.

O dicho de otra manera: estamos ante dos episodios de «miseria musical» presentados y clausurados por medio de ceremonias angulares, bien de religiosidad primaria, en el caso de Berlioz la ceremonia del aquelarre, o de religiosidad terciaria en el de Mahler con la ceremonia del mismísimo día del Juicio final. 

¡Buscábamos entre las miserias angulares y nos hemos encontrado un enjambre de miserias musicales! 

Para finalizar este apartado, la inscripción fundacional de la Iglesia de San Miguel de Teverga (año 1036) contiene el término misericordioso con significado eminentemente angular. En efecto, Aldonza Ordóñez cinco años después de la muerte de su esposo Pelayo Froilaz, noble de «santa memoria» y claro representante del régimen señorial del occidente astur, dentro de la nueva orientación social (siglos X al XIII) del territorio o provincia Asturiense, «tierra comprendida entre el Cantábrico y el río Duero, estructurada en condados y diócesis con ciudades, villas, iglesias y monasterios» (Historia de Asturias, Editorial Prensa Asturiana, director Francisco Javier Fernández Conde, tomo II, Capítulo 22, pág. 386), en la era MLXXIV manda construir el templo a costa de su patrimonio, utilizando la fórmula de una donación pía (pro anima):

«Mando hacerlo al arquitecto para salvación de mi alma.
Fue hecha esta Iglesia de San Miguel Arcángel a costa de mi patrimonio.
Sé misericordioso conmigo, oh, Dios, y a vosotros sacerdotes os suplico:
Acordaos de mí, Aldonza, en vuestras oraciones y Dios se acuerde de vosotros.
Amén.» (Museo de la Catedral de Oviedo.)

b) En el Eje radial son abundantes las expresiones que usan dichos términos, bien referidos al propio cuerpo humano, en cuanto que enfermo («cólico miserere») o a la «Botánica humana»: me han comentado que en la parte oriental de Asturias se denomina, popularmente, miseria a una planta que brota y cubre los estercoleros de la zona. O bien referidas a la Economía Política, en estado «comatoso» o «revolucionario»:

«La mísera cosecha, debido a la sequía del 409, pudo precipitar la invasión de los Pueblos Bárbaros en el año 410 («saqueo de Roma)»

o:

«la mísera cosecha de 1972 pudo acelerar la caída del Imperio Soviético»

o esta otra:

«La crisis económica actual ha hundido en la miseria a numerosas empresas agro-pecuarias.»

Vayamos, ahora, a citas precisas, sacadas de contextos históricos, sociológicos, etnográficos, económicos…:

«Desaparece el comercio, la economía retrocede y sólo algunos monjes conservan parte de la pasada cultura, aquella relacionada con temas de religión. Acompañando a la miseria llega aportada por las tribus germánicas la más terrible de las palabras ¡WERRA! o guerra y presto todos la adaptaron como propia.» (M. Sagarribay, Historia y Sociedad, Blog sobre civilizaciones, Tendencias, pág. 9.)

«La datura estramonium, así como la belladona, la mandrágora y el beleño negro, son plantas alucinógenas pertenecientes al género de las salanáceas, que crecen en nuestras latitudes. Su época de mayor uso fue la Edad Media, en relación a la práctica de la brujería por parte de grupos marginados de los estratos sociales más desfavorecidos, a quienes los rituales ayudaban a escapar de la agobiante miseria cotidiana». (Drogas: Datura estramonium, http://www.ciapsi.com.ar).

«Resulta muy a propósito las dramáticas observaciones de Simón de Rojas Clemente (1805) que Torres Montes trae a colación sobre la miserable dieta que soportaban los campesinos en momentos de precariedad económica: «Los muchos cortijos de Cabo Gata son casi todos de dueños que viven en Almería. Una serie de malas cosechas les tiene en la mayor miseria; está contento el que tiene por todo alimento gachas de panizo y es rey quien como su cocina de habas con un pedazo de maiza (‘pan hecho con harina de maíz’)» (Manuel Galeote, Universidad de Berna, reseña hecha al libro de Torres Montes: Nombres usos y tradiciones de las platas silvestres de Almería, Instituto de Estudios Almerienses de la Diputación de Almería y Cajamar (2004), nota de la pág. 5.)

«Ya en la segunda mitad de los años treinta del siglo XIX comenzó a decaer de forma alarmante el negocio barrillero en Lanzarote, sin que nunca más volviera a alcanzar el nivel de prosperidad que había tenido antes. Sin embargo consumado el derrumbe de su otrora floreciente negocio, todavía se benefició la barrilla algunos decenios más, si bien sólo como cultivo residual de menor importancia, cayendo con ello la isla de nuevo en su secular estado de miseria» (Agustín Pallarés Padilla, «Tres productos históricos en la economía de Lanzarote: La orchilla, la barrilla y la cochinilla», discurso leído en el acto de su recepción como académico de la Academia de ciencias e Ingenierías de Lanzarote, 20 de mayo de 2004.)

«El siglo XX trae cambios muy drásticos en nuestra naturaleza. El petróleo por un lado, nos libera de la agricultura como principal fuente de ingresos para la nación, salvando así miles de hectáreas de bosques, que de otra manera se hubieran destruido para el cultivo del café, del cacao y de otros frutales. Pero no nos salva de la miseria. Muchos venezolanos, empujados por ésta, y tal vez por no tener otra opción, cortan y queman los bosques para hacer sus conucos, y miles de plantas de orquídeas perecen por los fuegos fuera de control.» (Gustavo A. Romero-Sonzállez, curador del Herbario de Orquídeas de Oakes Ames de la Universidad de Harvard, EE.UU.).

En el segundo apartado, «Propiedad privada y comunismo» del tercer Manuscrito de Marx, podemos leer lo siguiente:

«Se ve cómo en lugar de la riqueza y la miseria de la Economía Política aparece el hombre rico y la rica necesidad humana. El hombre rico es, al mismo tiempo, el hombre necesitado de una totalidad de Exteriorización vital humana. El hombre en el que su propia realización existe como necesidad interna, como urgencia. No sólo la riqueza, también la pobreza del hombre, recibe igualmente en una perspectiva socialista un significado de humano y, por eso social. La pobreza es el vínculo pasivo que hace sentir al hombre como necesidad, la mayor riqueza, el otro hombre. La dominación en mí del ser objetivo, la explosión sensible de mi actividad esencial, es la pasión que, con ello se convierte aquí en la actividad de mi ser». (K. Marx, Manuscritos: economía y filosofía, Alianza Editorial, págs. 153-54; traducción de Francisco Rubio Llorente).

c) En el Eje circular:

Sin salirnos del tercero de los Manuscritos de Marx, pero yendo ahora al apartado nº 3, «Necesidad, producción y división de trabajo», nos topamos con el término miserable, referido al intercambio circular de la «fuerza de trabajo» por aquellas mercancías (artículos de primera necesidad en este caso) a las que el obrero puede acceder con su salario, que es el precio de su «trabajo pagado» por el capitalista en el «tiempo necesario» del proceso total, para garantizar el mantenimiento de su «vida física»:

«Al reducir la necesidad del obrero al más miserable e imprescindible mantenimiento de la vida física y su actividad al más abstracto movimiento mecánico, el economista afirma que el hombre no tiene ninguna otra necesidad ni respecto de la actividad, ni respecto del placer, pues también proclama esta vida como vida y existencia humana.» (K. Marx, Manuscritos: economía y filosofía, Alianza Editorial, pág. 159; traducción de Francisco Rubio Llorente.) 

Otros ejemplos, en contextos político-sindicales: Karl Marx habla de «total miseria espiritual» al referirse a su contrincante político-sindical Miguel Bakunin por sus «miserables mentiras» (H. M. Enzensberger, Conversaciones con Marx y Engels, Anagrama, Índice de injurias y elogios, pág. 524).

En contextos demográficos: «La miseria incluso en el último extremo de hambre, no frena, sino que tiende a aumentar la población» (S. Laing, National Distress, pág. 69.)

Todos los españoles pudimos ver por televisión formal y material cómo miembros destacados del gobierno de Zapatero (María Teresa Fernández de la Vega, el ex ministro Jesús Caldera, el propio Zapatero…) trataron de justificar su irresponsable e imprudente política de inmigración («papeles para todos»), apelando a la misericordia hacia los inmigrantes «ilegales» hispanoamericanos y africanos, cuyo cambio de continente se habría debido, exclusivamente, según ellos, a su estado de miseria.

En contextos sociológicos: Juan Goytisolo escribió en 1962 Campos de Níjar, libro de viajes por tierras de Almería (Rodalquilar, Níjar, Cabo de Gata, San José, La Isleta, Las Negras, Las Carboneras, Almería capital). Resulta, relativamente fácil apreciar en sus itinerarios componentes radiales por las descripciones botánicas que hace («los acebuches achaparrados y canijos»), o angulares por consideraciones como ésta: «los parrales de la uva de Huebro bajan hacia la iglesia de Níjar para convertirse en la sangre de Cristo en la Eucaristía». Pero acaso sean los componentes circulares ligados a la miseria los elementos más relevantes de su obra. En efecto, Ramón Fernández Palmeral, 43 años después de la publicación de Campos de Níjar, ha escrito «Tras los pasos de Juan Goytisolo por los Campos de Níjar», ensayo crítico de 52 páginas en edición limitada (Edita Palmeral, Alicante 2005), para conmemorar el próximo cincuentenario del primer viaje de Juan Goytisolo a Almería y Campos de Níjar. Pues bien, son abundantes las citas a las referencias circulares que Juan Goytisolo hace a las miserias almerienses: «Sin duda alguna el libro contiene humanidad, es testigo de un tiempo mísero almeriense» (pág. 5); «Es mi parecer, como corresponde al estilo de la novela neorrealista social española de posguerra, que exista cierto partidismo tendencioso por intentar hablar más de miserias, pobrezas y desgracias humanas de esta zona, indudablemente deprimida y deprimente de posguerra, que de lo bueno que pudiera tener o mostrarnos, suponía buscar un argumento indirecto contra el franquismo de entonces para provocar el cambio de ideas, y sortear la censura con los más ingeniosos estilos» (pág. 9); «En este capítulo el viajero cuenta al camionero que está con diez días libres. Ofrece su paquete de Ideales, los hombres lo celebran ‘Tienen el rostro noble aquellos hombres. Una dignidad que transparenta bajo la barba de dos días y los vestidos miserables y desgarrados’» (pág. 25); «Nos cuenta que la barbería es más mísera que las guadijeñas o de Guadix, mientras el barbero le enjabonaba la barba se entretiene en mirar los mosquitos, los frascos vacíos y un ventilador que luce en la rinconera de adorno porque no funciona» (págs. 29-30); «Toma amistad el viajero con el viejo de las tunas (chumbos), hablan y critican la sociedad y la miseria en la que vive ‘Aquí la gente nace, vive y muere sin reflexionar’» (págs. 30-31).

El libro de Pedro de Silva, antes mencionado, Miseria de la novedad, es otro ejemplo de una pretendida sociología de la miseria.

En contextos históricos: «Durante el siglo V los vándalos penetraron en la comarca gaditana sometiendo a la zona al caos y a la miseria. Ésta fue una época de crisis para la localidad, en la que tan sólo habitaban algunas familias de pescadores que vivían precariamente» (San Fernando (Cádiz), Wikipedia); «Ceclavín 1933: entre la miseria social y la huelga revolucionaría» (escrito de Roberto C. Montañés Pereira para los XXVIII Coloquios Históricos de Extremadura); Gregorio Morán escribió en 1986: Miseria y grandeza del Partido Comunista de España, 1939-1985.

En contextos folklóricos: el cántico popular con el que se clausuran las fiestas de San Fermín comienza con la expresión «Pobre de mí».

En contextos lingüísticos: todos los diccionarios de la Lengua española de uso discrecional, que circulan por las bibliotecas públicas y privadas, las aulas, las dependencias administrativas, los domicilios particulares, &c., pasando de unas manos a otras, incluyen, naturalmente, los conceptos miseria y miserable junto a otros muchos de la misma constelación semántica en las páginas correspondientes de la letra m. Tomemos el diccionario de la Real Academia Española, desde el punto de vista pragmático, como metro patrón de todos los demás diccionarios de la lengua. En la página 1514 (2º tomo) de la vigésima segunda edición (año 2001) nos encontramos con los vocablos: miserable, miserablemente, miseración, míseramente, miserando, miserear, miserere, miseria, misericordia, misericordiosamente, misericordioso, miserioso, mísero y misérrimo. Con la excepción de los términos miserando (del latín miserandus, digno de miseración), miserear (portarse o gastar con escasez y miseria) y miserioso (avaro, mezquino, miserable), término que resulta de la suma del sustantivo miseria y del sufijo oso (morfema derivativo y sincategoremático que indica referencia o relación a), el Diccionario de uso del español de María Moliner (por hacer, al menos, una comparación con otro diccionario de gran aceptación, pragmáticamente hablando, entre hispanohablantes), tiene registrados el resto de los vocablos antes enumerados en las páginas 425 y 426 del tomo segundo de la Editorial Gredos, 1981.

Tanto María Moliner como los académicos de la lengua española regresan a la lengua latina (miserabilis, miseratio, miserandus, misereri, miseria, miser-cor-cordis, miseria-oso, miserrimus) para mostrar el origen latino de nuestra lengua románica; para ofrecer la constitución morfológica de palabras que resultan de las operaciones de juntar términos (misericordia de miser-cor-cordis), o separarlos o derivarlos (miserere, imperativo del verbo misereri) (eje sintáctico); y para presentar la constelación semántica de los vocablos derivados de esa raíz, que aparecen yuxtapuestos por orden alfabético con indicadores referenciales (eje semántico).

Ateniéndonos a esos referentes, los agrupamos nosotros de modo gnoseológico en dos clases:

a) Términos objetuales de miseria: miseria (escasez, pobreza extrema, desgracia, infortunio), misericordia (pieza en los asientos de los coros de las iglesias para descansar disimuladamente, medio sentado sobre ella, cuando se debe estar de pie), mísero, misérrimo (de pequeño valor objetual, de pequeñísima cuantía);

b) Términos subjetuales de miseria: miserable (desdichado, infeliz), miseración (compasión de los trabajos y las miserias ajenas).

Estos significados nos remiten, para decirlo con nuestra terminología ontológica, a referentes primogenéricos y segundogenéricos respectivamente.

Pero los diccionarios de la lengua española no contienen una teoría o estructura ontológica de la miseria, o dicho de otra manera: no encontramos en ellos vestigio alguno sobre lo que nosotros hemos denominado tercer género de miseria. 

Sí está ejercitada, sin embargo, en los diccionarios de la lengua española, la Antropología de la miseria. En efecto:

Respecto al eje angular: miserere (apiádate), canto solemne que se hace de este Salmo en las tinieblas de la Semana Santa.

Relativo al eje radial: miseria, falta de lo necesario para el sustento, por causa de míseras cosechas.

En relación al eje circular: misericordia, virtud que inclina a compadecerse de los trabajos y miserias ajenas.

En contextos psicológicos: en las relaciones dialógicas psicoanalistas, una de las preguntas obligadas de los psicólogos clínicos a sus pacientes es, precisamente sobre sus miserias sexuales (represiones neuróticas), por imperativo freudiano:

«Aunque no nos es agradable recordarlo, de nada serviría silenciar ahora que hemos sostenido repetidamente la opinión de que, por medio de la represión, quedaba la representación del instinto deformada, esto es, desplazada, &c., y transformado el impulso instintivo en angustia. Ahora bien: como acabamos de ver la investigación de las fobias, que creíamos habría de probar tales afirmaciones nuestras, no sólo no las confirma, sino que parece contradecirlas directamente. El miedo angustioso de las zoofobias es el miedo del yo a la castración; el de la agorafobia, menos fundamentalmente estudiado hasta ahora, parece ser un miedo a la tentación, miedo que ha de hallarse enlazado, en su génesis, al miedo de la castración. Por lo que hasta hoy nos ha sido posible describir la mayoría de las fobias provienen de tal miedo del yo ante las exigencias de la libido. En ellos es siempre lo primero la disposición del yo a la angustia y el impulso a la represión.» (Sigmund Freud, El Yo y el Ello, Alianza editorial, pág. 74, traducción de Ramón Rey Ardid y José Luis López-Ballesteros y de Torres).

Tres nuevos tipos de miseria hemos detectado en el transcurso del desarrollo de estos breves apuntes sobre la Antropología, la Sociología y la Política de la miseria. 

Tienen que ver con ciertos usos de los vocablos miserable y miseria en el ámbito de las ciencias etnográficas, sociológicas y políticas de la miseria; y han salido a la luz al contrastarlas con materiales objetivos que, siendo utilizados en perspectiva «etic» ponen en evidencia las miserias ideológicas de esos planteamientos «emic» sobre la miseria.

En efecto, tanto las apreciaciones etnográficas de Francisco Torres Montes sobre la miseria española de principios de siglo XX en su obra Nombres y usos tradicionales de las plantas silvestres en Almería, como las consideraciones sociológicas sobre la España miserable del franquismo hechas por Juan Goytisolo en su libro Campos de Nijar (1962), carecen de rigor histórico y económico. Baste contrastar aquí sus conjeturas con el análisis histórico-económico realizado por Juan Velarde en su reciente escrito Cien años de economía española (Ediciones Encuentro, 2009). En él destaca, entre otros muchos asuntos, el despegue económico español en los primeros años del siglo XX, bajo la buena dirección del gobierno «regeneracionista» de Maura, y el Plan de estabilización y posterior «desarrollismo» económico del franquismo entre los años 1959 y 1973, (Juan Goytisolo publicó sus Campos de Níjar en 1962).

Comentario aparte merecen las conjeturas sobre política y sociología de la inmigración formuladas en su día por el hoy ex ministro Jesús Caldera y respaldadas por la Vicepresidenta primera, María Teresa Fernández de la Vega y por el mismísimo presidente del gobierno, José Luis Rodríguez Zapatero.

Cualquier tratado sobre migraciones humanas, medianamente fundamentado, desautoriza esas ridículas justificaciones sobre la inmigración masiva de hispanoamericanos y africanos, forzadas acaso más por la «falsa conciencia» que por la conciencia verdadera del problema.

Tomaremos como contraejemplo la emigración española a América, centrándonos en la siguiente consideración, documentada e ilustrada de Rafael Anes Álvarez, sacada de su ensayo «La gran emigración asturiana», del libro Españoles hacia América, la emigración en masa, 1880- 1930, Alianza América, pág. 36:

«Los asturianos que emigraban a América, al igual que otros españoles, buscaban hacer fortuna, influidos como señalaba Jovellanos(9), por los que volvían cargados de oro, a los que todo el mundo observaba y admiraba; su vajilla, sus alhajas, sus dádivas a los templos, sus socorros y regalos a la parentela, su ostentación y el crédito de su opulencia, siempre aumentado y difundido por la opinión hasta los últimos rincones, ofrecer en este país laborioso y sencillo un espectáculo que deslumbra, y cuya triste influencia no puede esconderse a la reflexión del patriotismo. (9) Gaspar Melchor de Jovellanos, Cartas del viaje de Asturias, I, págs. 146-147).»

Por definición, un emigrante es una persona con algún recurso económico (el mínimo indispensable para costearse, por ejemplo, el pasaje en avión, barco, »patera» o «cayuco»), con energía física suficiente como para emprender y «aguantar» la aventura, y con ambición o altos niveles de aspiración. No pueden, por el contrario, ser considerados sujetos migratorios humanos aquellos que, al carecer de esos requisitos apuntados, constituyen, precisamente, el sector paupérrimo y miserable, el tercio miserable, de la sociedad en cuestión.

Los datos de la OCDE (Organización para la Cooperación y el Desarrollo Económicos) confirman, sobradamente, las tesis materialistas de Jovellanos y de Rafael Anes Álvarez y ridiculizan las conjeturas espiritualistas de los misericordiosos socialistas españoles, poniendo sobre la mesa la miseria de su Política migratoria:

«En el año 2000, alrededor de 20 millones de inmigrantes con educación terciaria y de más de 25 años residían en los países de la OCDE (Organización para la Cooperación y el Desarrollo Económicos), un aumento significativo comparado a los 12 millones de 1990. Las personas con educación terciaria constituyeron cerca de la mitad de los nuevos inmigrantes mayores de 25 años en los países de la OCEDE en la década de 1990. Alrededor de 6 de cada 10 emigrantes altamente educados que vivían en los países de la OCDE en el 2000 provenían de países en desarrollo. Entre el 33 y el 55 por ciento de las personas altamente educadas de Angola, Burundi, Ghana, Kenya, Mauricio, Mozambique, Sierra Leona, Uganda y la República Unida de Tanzania residen en países de la OCDE. Esa proporción es incluso mayor, cerca del 60 por ciento, en Trinidad y Tobago, Guayana, Fiji, y Jamaica. El dinero enviado a sus lugares de origen por parte de los emigrantes internacionales aumentó de 102 mil millones en 1995 a 232 mil millones en 2005. La proporción de las remesas mundiales que se dirige a países en desarrollo también aumentó, del 57 por ciento de 1995 (58 mil millones de dólares) al 72 por ciento en 2005 (167 mil millones).» (Del Informe sobre Migración y Desarrollo, publicado por el Centro de Información de Naciones Unidas, junio de 2006.) 

Estribillo: recorríamos los espacios de las ciencias humanas en busca de miserias materiales y nos hemos topado con la miseria de la Sociología, la miseria de la Etnografía y la miseria de la Política.

Y para terminar este apartado, «sobrevenido», vamos a referirnos, finalmente, a un cuarto tipo de miseria relacionado con la Filosofía de la Religión.

Hay en Karl Marx una Ontología Especial de la miseria y una Antropología de la miseria, perspicazmente ejercitada en sus obras, como hemos podido comprobar. Marx opera, antológicamente, con valores primogenéricos («lumpenproletariat») y terciogenéricos (Miseria de la filosofía de Proudhon) de miseria y recurre a dos coordenadas para roturar su espacio antropológico: eje radial («riqueza y miseria de la Economía), y eje circular («miserable mantenimiento de la vida física», trueque circular de mercancías entre la fuerza de trabajo y el salario, «miserables mentiras»).

¿Quiere esto decir que Marx carece de un concepto antropológico angular de miseria y de una idea ontológico-especial segundogenérica de miseria?

Intentaremos despejar ambas incógnitas, para los efectos de esta breve comunicación, analizando el siguiente fragmento tomado de la Crítica de la Filosofía del Derecho de Hegel:

«La miseria religiosa es, de una parte, la expresión de la miseria real, y de otra, la protesta contra la miseria real. La religión es el suspiro de la criatura agobiada, el ánimo de un mundo sin corazón, porque es el espíritu de las situaciones carentes de espíritu. Es el opio del pueblo. La superación de la religión como la dicha ilusoria es la exigencia de su dicha real. La exigencia de abandonar una situación que necesita de las ilusiones. La crítica de la religión es, por tanto, en germen, la crítica del valle de lágrimas, cuya aureola es la religión» (K. Marx, Crítica de la Filosofía del Derecho de Hegel.)

Es decir, Marx distingue, claramente, en este encadenamiento de quiasmos con significado religioso, entre miseria real, protesta contra la miseria real y miseria religiosa, pero su antropología es, a diferencia de la nuestra, bidimensional, porque, al reducir la religión a contenidos psico-sociales segundogenéricos («suspiro de la criatura agobiada», «opio del pueblo», «dicha ilusoria del pueblo»…), desaparece del espacio antropológico tridimensional lo que para nosotros es el eje angular, quedando explicada la condición humana en Marx tan sólo en función de las relaciones de los hombres con la naturaleza (miseria real, riqueza y miseria de la Economía, eje radial), y de las relaciones de los hombres entre sí (protesta contra la miseria real, miserable e imprescindible mantenimiento de la vida física, «miserables mentiras», eje circular). 

La concepción marxista de la religión, apuntada en este fragmento de la Introducción a la Crítica de la Filosofía del Derecho de Hegel (1843), y desarrollada un año después en el tercero de sus Manuscritos de economía y filosofía (1844), como una forma de alienación no es, a juicio del profesor Gustavo Bueno, al que consideramos en esta comunicación como el máximo exponente contemporáneo de la Filosofía crítica española, una verdadera filosofía de la religión:

«Nos parece que no puede hablarse de una verdadera filosofía de la religión dentro de lo que convencionalmente hoy llamamos «filosofía marxista». Supongamos que compartimos la posición de Lenin: «Marx dijo: La religión es el opio del pueblo, y este postulado es la piedra angular de tosa filosofía del marxismo con respecto a la religión.» (Lenin, «La actitud del partido obrero frente a la religión», en Proletariado, núm. 45, mayo 1909). Pues aunque compartiéramos esta opinión habría que concluir que, si la piedra angular es de semejante naturaleza, será una piedra angular de la filosofía verdadera, pero no de una verdadera filosofía de la religión. Lo que hay aquí es una psicología de la religión, o una sociología de la religión, una llamada «teoría materialista» de la religión que no es propiamente tal, sino, a lo sumo, una teoría de las funciones sociales o económicas de la religión, o como diremos más adelante, una teoría que no es central o directa, sino solo oblicua, porque en el fondo es economía política o sociología. La teoría de la religión como «opio del pueblo» –una fórmula procedente de B. Bauer y de M. Hess- es una teoría psico-sociológica pues lo que en ella se contiene no es más que la concepción funcional de la religión como mecanismo «homeostático» que colabora a mantener en equilibrio la sociedad de clases. (Si Marx subrayó la función de consuelo respecto de los explotados –«opio del pueblo» como droga que se administra el propio pueblo acaso incluso para poder soportar con dignidad su situación- Lenin subrayaría la función de «anestesia» utilizada por los explotadores, opio «para el pueblo», «brebaje espiritual»). (Vid. Werner Post, La crítica de la religión en Karl Marx, Herder, Barcelona 1972). La teoría del «opio para el pueblo» aunque recoja una verdadera (si bien eventual) función de la religión, no es filosófica, precisamente porque no se reconoce a la religión una verdad propia, sino tan sólo un carácter superestructural.» (Gustavo Bueno, El animal divino, 2ª edición (corregida y aumentada), Pentalfa Ediciones, Oviedo 1996, Introducción, págs. 23-24.)

Pues bien si no hay en Marx una verdadera filosofía de la religión, si Marx no le concede a la religión una verdad propia, un eje propio, su Espacio Antropológico carece, por tanto, de eje angular.

¿Dónde ubicar, entonces, las reflexiones marxistas sobre la miseria de la religión? Respuesta: A nuestro juicio, el lugar propio de las reflexiones marxistas sobre la miseria religiosa es el «nicho» ontológico segundogenérico de nuestra teoría de la miseria. Con ello añadimos un valor más a ese género de miseria. 

En resumen, habría en Marx una ontología especial completa de la miseria, pero un espacio antropológico plano, bidimensional.

Estribillo: seguíamos buscando miserias religiosas (angulares) y nos hemos encontrado la Miseria de la Filosofía de la Religión de Marx.

Ni que decir tiene que la potencia de nuestro dispositivo clasificatorio permite, entre otras cosas, incluir los cuatro tipos de miseria apuntados por el Padre Feijoo en el segundo y tercer género de miseria.

En efecto, las insignes y frecuentes imposturas, la groserísima dicacidad, e incluso el irrisible estilo caben, perfectamente en el segundo género de miseria, mientras que el tercero de los capítulos indicado por Feijoo, es decir el relativo a las contradicciones, entra de lleno en nuestro tercer género de miseria.

Pero sobre todo, y éste es el objetivo fundamental del apartado, nos permite catalogar y enjuiciar los pormenores miserables de las once variantes de la conjetura de las dos filosofías de Gustavo Bueno, que estoy analizando, como arma, inexcusable, de la razón crítica.

En conclusión: Las ideas, los conceptos y las categorías de miseria y miserable no son insultos, como así lo ve Fernando Miguel Pérez Herranz en su artículo «Del Sujeto descentrado» (Revista eikasia, 23, febrero 2009), en el que, entre otros asuntos, sale en defensa de su compañero de grupo eikasia, Silverio Sánchez Corredera (grupo al que, por cierto, pertenecen también Pelayo Pérez y Alberto Hidalgo), por el hecho de que calificara su conjetura del «cierre de ciclo» del sistema filosófico de Gustavo Bueno, recurriendo a la noción de décadas (ver Suplemento de La Nueva España del 23 de octubre de 2008, pág. 9) de conjetura miserable:

«Es la misma conjetura, aunque maquillada, pero igualmente miserable, que este mismo profesor formuló el pasado año a propósito de la aparición del libro de Gustavo Bueno, La fe del ateo (Tomás García López: «Versos maniqueos», El Catoblepas, nº 83, enero de 2009, pág. 24).»

Conjetura miserable perteneciente, en este caso, puedo precisar ahora, al tercer género de miseria, y no al segundo como Fernando Miguel Pérez Herranz apunta en el mencionado escrito:

«Pero llamar miserable a Silverio, insatisfecho con esa manera de desarrollar la filosofía, descalifica a quien así insulta y es, filosóficamente, intolerable. Precisamente a Silverio, que, por otra parte, ha mostrado siempre un exquisito respeto por el pensamiento de Bueno.» (Fernando Miguel Pérez Herranz, «Del Sujeto descentrado», Revista eikasia, 23, febrero de 2009, pág. 21.)

Los vocablos miseria y miserable, repetimos una vez más, no son insultos sino conceptos antropológicos, categorías gnoseológicas y, en nuestro caso, ideas filosóficas tan trascendentales como lo puedan ser las ideas de mente, tolerancia o paz.

Digo esto para despertar a aquellas «mentes dormitantes», envueltas en frágiles estuches epidérmicos, intolerantes a las inclemencias ambientales, como por ejemplo la de Fernando Miguel Pérez Herranz. Almas, eso sí, delicadísimas y exquisitas, pero que, debido a su naturaleza pacifista, tolerantista y humanista se asustan cuando alguien llama a las cosas por su nombre, y su capa cortical puede llegar a sufrir erupciones cutáneas, tales como la urticaria o el sarpullido rosáceo e incluso ampollas en el momento mismo de ver, oler o tocar la mísera basura. Me parece, amigo Fernando, que el que se ha descalificado, filosóficamente hablando, eres tú.

VII. Pruebas de fuego contra la miseria de esta conjetura

Adelantamos, en esta comunicación, los enunciados de las pruebas de fuego con las que trataremos de reducir a cenizas ideológicas esas once variantes de la conjetura de las dos filosofías de Gustavo Bueno, tres de las cuales han sido formuladas, desde el mito maniqueo de la derecha por destacados miembros del Partido Socialista Obrero Español que ostentan cargos importantes dentro de instituciones políticas (son los casos de Fernando Lastra, portavoz del grupo parlamentario socialista en la Cámara autonómica asturiana, José Manuel Sariego, secretario general de la Agrupación socialista de Gijón, y Mercedes Álvarez, Consejera de Cultura del Principado de Asturias); y las restantes formulaciones han sido hechas por componentes del grupo eikasia (Ricardo Sánchez Ortiz de Urbina, Alberto Hidalgo Tuñón, Pelayo Pérez, Fernando Miguel Pérez Herranz y Silverio Sánchez Corredera, estos dos últimos por partida doble), todos ellos, al igual que los tres militantes socialistas, vinculados, tiempos pasados al magisterio del profesor Bueno; o por profesores de filosofía, afines a los principios «humanistas» de este grupo eikasia, como Ignacio Izuzquiza, autor de La filosofía como forma de vida (verdadero libro de «autoayuda»).

Pues bien, las pruebas de fuego contra la miseria de la conjetura son estas:

1ª) El argumento filológico

Nos fundamos en la aportación del profesor de griego de la Universidad de Oviedo, Manuel González Suárez, que en el reciente artículo «Helenismo y mito. Notas sobre el quehacer filosófico de Gustavo Bueno», publicado en La Nueva España del 20 de enero de 2009, dice, entre otras cosas, lo siguiente:

«Desde hace más de tres décadas el filósofo Gustavo Bueno ha desarrollado el sistema llamado «materialismo filosófico», cuyos planteamientos aparecen reflejados en su teoría del cierre categorial…su pensamiento está expuesto en numerosas monografías que van desde la Metafísica presocrática (año 1974) hasta su último trabajo El mito de la derecha (año 2008). Lo que aquí deseamos comentar, desde una modesta perspectiva filológica, son simplemente dos notas que atañen a su quehacer filosófico y que ejemplificaremos tomando como referencia algunas de sus obras.
En primer lugar queremos destacar que, a diferencia de lo que ocurre con otros que se autodenominan «filósofos» (o «pensadores», «intelectuales»), Bueno ha desarrollado una terminología completa y coherente, que dota a su sistema de un lenguaje formular preciso y unitario, al más puro estilo de la academia platónica, del liceo aristotélico o del jardín epicúreo. Este lenguaje confiere a su obra no sólo un carácter genuino, sino también una impresión de unidad de pensamiento y coherencia que se puede apreciar aunque uno sea un profano en la filosofía»... (Manuel Gonzáles Suárez: «Helenismo y mito. Notas sobre el quehacer filosófico de Gustavo Bueno», La Nueva España, 20 de enero de 2009.)

2ª) El argumento temático

Llamaremos argumento temático a la segunda de estas pruebas de fuego, que es, en realidad, una consecuencia lógica de la rúbrica «filosofía crítica», modalidad filosófica a la que antes nos hemos referido.

Éste sería su enunciado: los temas sometidos, filosóficamente hablando, a la consideración crítica no son perennes, sino que van surgiendo en el curso del proceso histórico; esto explica el desarrollo interno y el incremento de esta modalidad filosófica que, por definición, se ve obligada a clasificar los problemas seleccionados, de entre otros muchos, para poderlos enjuiciar; de ello se sigue la necesidad de ajustar las ideas empleadas a los saberes y a los tiempos en los que se ejercita esa función.

Y si en El papel de la filosofía en el conjunto del saber (1970) el tema fue la crítica a los mitos de la «muerte de la filosofía» y la «realización de la filosofía», defendidos por los filósofos analíticos y/o marxistas de aquel entonces; o en Etnología y utopía (1971) el tema fue la crítica al mito del «buen salvaje», administrado a través de la «ilusión etnológica», que mantenían la mayor parte de los profesores de Antropología cultural de aquella década; o en los Ensayos Materialistas (1972) el tema fue la crítica al mito del «materialismo monista» propio del marxismo dogmático del Diamat soviético, por citar tan sólo tres ejemplos anteriores a 1996; pues, siguiendo con la misma metodología, los temas son ahora: la crítica al «mito de la cultura» (El mito de la cultura, 1996), o al «mito de la Europa sublime» (España frente a Europa, 1996; España no es un mito, 2005), o al «fundamentalismo democrático» (Telebasura y democracia, 2002; Panfleto contra la democracia realmente existente, 2004), o al «mito de la izquierda» (El mito de la izquierda, 2003), o al «mito de la paz perpetua» (La vuelta a la caverna, terrorismo, guerra, globalización, 2004), o al «mito de la felicidad», subministrado por tantos manuales de autoayuda realmente existentes (El mito de la felicidad, 2005), o al «panfilismo político» (Zapatero y el Pensamiento Alicia, 2006), o al ateísmo indocto, disuelto en el fundamentalismo científico (La fe del ateo, 2007), o, en fin, al «mito de la derecha» (El mito de la derecha, 2008). Estos últimos son los temas contenidos en el conjunto de las obras citadas en el apartado tercero, y que han recibido el mismo tratamiento académico-platónico, es decir: definir, clasificar y enjuiciar, que las escritas por el profesor Bueno con anterioridad a 1996.

¿Por qué, entonces, cortar la producción filosófica de Gustavo Bueno en dos periodos temáticos separados, en unos casos, por el año 1995 en el que vio la luz su opúsculo ¿Qué es la filosofía?, o en octubre de 1999, fecha en la que apareció España frente a Europa, o en el año 2000 con la publicación de Televisión: Apariencia y verdad, o con marcadores imprecisos en otros: «a partir de mediados de los noventa», o, simplemente, «a partir de los noventa»?

Nuestra hipótesis es la siguiente: estos ideólogos «dualistas» (maniqueos), participan, plenamente, cuando no son ellos mismos los promotores, de los mitos oscurantistas, denunciados por su antiguo maestro Gustavo Bueno en estos últimos escritos, que tanto les irrita, y por esa razón los desconectan de los anteriores para arrojarlos al «infierno de la filosofía mundana», cual ángeles rebeldes.

En una palabra, allí donde nuestros ideólogos ven un «periodo mundano» de la filosofía de Gustavo Bueno, coincidiendo con las publicaciones de las obras que les producen escozor, urticaria o ampollas, nosotros afirmamos, desde este segundo argumento, al que hemos denominado «argumento temático», que la extensa y fecunda labor crítica, llevada a cabo por el profesor Bueno en el presente en marcha es una consecuencia del desarrollo interno del Materialismo Filosófico. O dicho con mayor precisión: en la medida en la que esta filosofía ha ido cristalizando como un sistema compacto, ha ido, también, tomando conciencia de su potencia crítica para el análisis del presente en marcha.

Por otra parte, el baile de fechas propuestas para marcar la separación de las «dos filosofías de Gustavo Bueno» es una clara muestra de la inconsistencia de semejante conjetura.

Hay, además, en la conjetura otro asunto, de cuyo nombre no quiero olvidarme, a saber: su grado supino de inmadurez filosófica, propia de mancebos a los que aún no les ha crecido la barba filosófica (si se me permite la paráfrasis del pasaje del célebre discurso de Pausanias en el Banquete de Platón, 181 c-d), y que hemos detectado, precisamente, siguiendo las enseñanzas académicas sobre la «unidad», que el «viejo» Platón imparte en su diálogo Parménides.

En efecto, si contrastamos la siguiente afirmación de Ricardo Sánchez Ortiz de Urbina:

«Voy sin embargo a intentar un análisis distinto, a partir de la producción de su periodo mundano y sin acudir en exclusiva a sus propios conceptos. Se trataría de la siguiente cuestión. Cuando Bueno, al exponer cuestiones prima facie no filosóficas, en torno, por ejemplo, a la televisión, la nación española, la pena de muerte o la topología de los partidos políticos, se enfrenta públicamente a otros estudiosos, la discusión puede acabar en encontronazo. La razón, a mi entender, es la siguiente. No es que Bueno pretenda implacablemente reducir al adversario a los términos de un sistema de ideas cerrado y muy potente. Es que, generalmente, los análisis se mueven en diferentes niveles. Unos son radicalmente filosóficos, mientras que otros suelen partir de presupuestos más bien científicos, articulados en lo que en fenomenología se conoce como ‘instalación natural’» (Ricardo Sánchez Ortiz de Urbina, «Cuerpo y Materia», en Filosofía y cuerpo, Ediciones Libertarias, pág. 21, año 2005)

o esta otra de Silverio Sánchez Corredera:

«Desde El papel de la filosofía en el conjunto del saber (1970), sin relegar la importante producción anterior, hasta El mito de la cultura (1996) vemos una etapa dedicada a temas fundamentalmente académicos, que reflexionan sobre la ciencias o sobre alguna de las clásicas vertientes de la filosofía (ontología, antropología, ética, política etcétera). A partir de mediados de los noventa, sin olvidarnos de los hilos que ya habían sido hilvanados en las décadas anteriores, Gustavo Bueno baja, recreándose, hasta los últimos rincones de la caverna, allí donde se encuentran las ideologías, desde, por ejemplo, «Diez propuestas para el próximo milenio» (1997) hasta Zapatero y el Pensamiento Alicia (2006). (Silverio Sánchez Corredera, La Nueva España, 15 de noviembre de 2007)

si contrastamos, decíamos, estos textos con el siguiente fragmento del Parménides de Platón:

«Y en lo que concierne a estas cosas que podrían parecer ridículas, tales como pelo, barro y basura, y cualquier otra de lo más despreciable y sin ninguna importancia, ¿también dudas si debe admitirse de cada una de ellas, una forma separada y que sea diferente de esas cosas, que están ahí, al alcance de la mano? ¿O no? ¡De ningún modo!, repuso Sócrates… Claro que aún eres joven, Sócrates –dijo Parménides–, y todavía no te ha atrapado la filosofía tal como lo hará más adelante, según creo yo, cuando ya no desprecies ninguna de estas cosas.» (Platón, Parménides, 130 d-c, Editorial Gredos, traducción de Mª Isabel Santa Cruz), (las cursivas de estos tres textos comparados son mías),

pues habremos probado nuestro argumento temático contra los defensores de la «prima facie no filosófica», de lo «radicalmente filosófico», o lo «fundamentalmente académico» en oposición a lo mundano por «ridículo y despreciable».

En conclusión, este grupo de jovencísimos filósofos (amantes del saber), aunque algunos de ellos pasen, con creces, de los cincuenta años, edad por la que se les debería suponer la madurez filosófica (akmé), parece que no han tenido tiempo todavía para leer el Parménides de Platón, y lo que es aún peor, que no se han dignado abrir el libro de Gustavo Bueno Telebasura y democracia (2002) por la primera página, en la que el maestro nos recuerda a todos los lectores de sus obras la enseñanza platónica sobre la «basura», recurriendo, precisamente, a este fragmento del Parménides, con un añadido inicial al propuesto por mí: «¿Existirá también –prosiguió Parménides– una idea en sí de lo justo, de lo hermoso, de lo honesto y de las demás cosas parecidas?» Platón, Parménides, 130 b), tomado, en este caso, de otra traducción; y que, ¡ironías del argumento temático-estructural!, es el mismo fragmento que el profesor Bueno utilizó en su obra El papel de la filosofía en el conjunto del saber (1970), nota 52, págs. 253-254, para dar entrada a ideas tan particulares y «humildes» como las de Mesa o Marco, u otras similares, que pueden ser objeto del taller filosófico y ocupar, con todo merecimiento, un lugar al lado de otras como las ideas de Tiempo, Libertad, Historia, Enajenación, Estructura, Evolución, Individuo, Identidad, Lenguaje, Posibilidad, Ciencia, Materia, Inercia, Universo, Substancia, Justicia, Causa…, tomadas de la lista que él mismo nos ofrece. 

Y por esta razón, a la pregunta que él mismo se hace: «¿no será posible señalar alguna característica que permita formular el por qué una idea, por humilde que parezca, entra a formar parte del taller filosófico?» (pág. 253), nos contesta:

«Apelar a la noción de esencia como hacen los fenomenólogos [cursiva mía], es excesivamente metafísico, y, sobre todo, constituye una respuesta verbal para nuestros efectos (¿por qué algunas significaciones son esencias y otras no?); La respuesta que yo podría hacer aquí, no es sino una aplicación de las tesis mantenida arriba (cap. I, 1) sobre «forma canónica» de los problemas filosóficos. Una idea para serlo –para tejerse en la symploké de las ideas, o de las realidades– debe ser totalizadora, en el sentido que hemos atribuido a esta expresión: que no es el sentido metafísico, sino dialéctico: Totalizar no es «abrazar el mundo, sino formular una contradicción en la cual esté comprometida la conciencia lógica total.» (Gustavo Bueno, El papel de la filosofía en el conjunto del saber, 1970, pág. 254.)

¡Que jóvenes filósofos tan delicados son éstos, afirmamos nuevamente, se asustan cuando alguien llama a las cosas por su nombre, y les brota acné juvenil en el momento mismo de ver, oler o tocar la basura!

De este asunto, relativo a la «humildad» o «dignidad» de las ideas, se ocupa también en su libro Ensayos Materialistas (1972), a propósito de la implantación gnóstica de la filosofía: 

«El noveno logos de II Enéada de Plotino está consagrado a la crítica de los gnósticos. Pero en esta crítica, Plotino acusa una implantación gnóstica más pura que la de los gnósticos a quienes ataca, a fin de cuentas más vinculados con los intereses políticos: «se quejan de la pobreza y de la desigual distribución de las riquezas entre los hombres. Ignoran que el varón sabio no desea la igualdad en estas cosas, que no cree que el rico lleve ventaja al pobre, ni el príncipe al súbdito» (II, 9, IX). Ciertamente, en cualquier caso la oposición central entre Plotino y los gnósticos a quienes ataca es, en esta Enéada, la oposición entre un gnosticismo filosófico –«que reduce al menor número posible los principios que existen en la región superior» (II, 9, VI)– y el gnosticismo mitológico de los gnósticos que creen p. ej., que las enfermedades son producidas por los demonios (II, 9 XIV).» (Gustavo Bueno, Ensayos Materialistas, 1972, págs. 246-247.)

Y, veintitrés años después, vuelve a la carga en ¿Qué es la filosofía? (1995), a propósito de la distinción filosofía exenta / filosofía inmersa o implantada en el presente práctico (social, político, científico, &c.), como ámbito propio suyo:

«’Filosofía’ desde luego se ha entendido (o se entiende) muchas veces desde un perspectiva exenta por respecto de los contenidos considerados efímeros del presente tecnológico, social, cultural, científico, político, &c. Este modo de entender la filosofía no debe identificarse con el modelo que pudiera considerarse como su realización más radical, a saber, la concepción de la filosofía como fuga saeculi, según el prototipo neoplatónico (Plotino: «Los asesinos, las matanzas, el asalto y saqueo de las ciudades…» no deben preocupar al sabio que está por encima de todos estos accidentes).» (Gustavo Bueno, ¿Qué es la filosofía?, Pentalfa, 2ª edición ampliada, pág. 32.).

Si allí donde Plotino se refiere a la pobreza (miseria primogenérica), a la desigual distribución de las riquezas, a los asesinatos o las matanzas, al asalto y saqueo de las ciudades, colocamos nosotros, mutatis mutandis, las cuestiones que nuestros distinguidos fenomenólogos consideran no filosóficas, «prima facie», tales como: la televisión, la nación española, la pena de muerte, las propuestas para el próximo milenio o el «Pensamiento Alicia» de Zapatero, estaremos, «sensu stricto», en el mismo tipo de «filosofía exenta» que Plotino.

¡Qué jóvenes filósofos tan delicados son éstos, afirmamos de nuevo, se asustan cuando alguien llama a las cosas por su nombre, y les brota el acné juvenil en el momento mismo de ver, oler o tocar la basura!

Pero como nos parece que el calificativo de jóvenes filósofos es muy genérico, tenemos que determinar su especie para no incurrir en el «efecto anegación». Lo hacemos desde una operación funcional del término filosofía. 

Al existir muchas escuelas filosóficas: la platónica (Academia), la aristotélica (Liceo), la epicúrea (Kepos, jardín), la estoica (Stoa, pórtico de la plaza pública), la neoplatónica, («implantación gnóstica»), y, por derivación, muchos tipos de jóvenes aprendices, hemos de dar un valor al término filósofo para que el sintagma jóvenes filósofos cobre sentido propio. Pues bien, el valor que tomamos, por todo lo anteriormente dicho en relación al uso del fragmento platónico sobre la «basura», que el profesor Bueno hace, tanto en su obra Telebasura y democracia (2002), como en El papel de la filosofía en el conjunto del saber (1970), y más tarde en ¿Qué es la filosofía? (1995), uso fundamentado ontológicamente en sus Ensayos Materialistas (1972), a propósito de la implantación gnóstica de la filosofía, es el de neoplatónicos, por lo que la expresión resultante es: «jóvenes filósofos neoplatónicos».

Con la recurrencia temática a la «basura», de la que nos habla Platón, y a las «miserias» neoplatónicas en la obra de Gustavo Bueno, abrimos las puertas al tercero de los argumentos o pruebas de fuego: el argumento estructural.

3º) Argumento estructural

A la tercera de las pruebas de fuego contra la conjetura de «las dos filosofías de Gustavo Bueno», denominaremos argumento estructural, que es, a nuestro juicio, el más «abrasivo».

El Materialismo Filosófico de Gustavo Bueno es un sistema compacto, una estructura cristalizada («cerrada»), pero ni mucho menos agotada, con un núcleo inicial, un curso «evolutivo», y un cuerpo constituido, dotado de lisología (lisos) ontológica y de morfologías gnoseológicas. Por esta razón cada una de las obras de Gustavo Bueno puede ser considerada como parte formal del sistema, desde la que es posible reconstruirlo, bien sea en su momento embrionario, en su desarrollo, o en su constitución. En consecuencia los cortes temporales o espaciales dados a esta identidad filosófica son totalmente inapropiados, y su inicua aplicación esconde una intención «abortista».

Además de neoplatónicos, filosóficamente hablando, estos jóvenes «imberbes» son también, a nuestro juicio, «aprendices de brujo», si por tales entendemos a los que siguen el juramento Hipocrático al revés («juramento en negro»), cuya fórmula, aplicada a la filosofía, podría ser esta: «Daré a los jóvenes aprendices de filosofía pesarios para provocar abortos filosóficos» (El Juramento de Hipócrates, en este apartado, dice así: «No daré a las mujeres pesarios para provocar el aborto», Reale, Historia del Pensamiento Filosófico y científico, pág. 114).

Y mientras aprenden la magia fenoménica de hacer pasar por verdadero lo aparente, después de haber pretendido «partir en dos mitades» una identidad filosófica, entonarán jubilosos la canción de las Brujas de Harz:

«Ancho y largo es el camino.
¿Por qué sin norte y sin tino,
sin estorbo y cortapisa
andamos hoy tan aprisa?»
Goethe, Fausto, El conciliábulo de las Brujas, Montañas de Harz: entre Schir y Elena (aldea y valle de las más elevadas de Harz), Coro de Brujas, pág. 141.)

De suerte y manera que estos «jóvenes filósofos neoplatónicos» conducen su aprendizaje filosófico a una situación degenerada y estéticamente execrable por utilizar malas artes, siendo, ellos mismos, víctimas del procesionismo descendente (degradante) propio de la filosofía neoplatónica.

Pondremos algunos ejemplos para ilustrar este argumento estructural-procesual, eminentemente «antiabortista»:

A. Los conceptos y las matrices utilizadas por Gustavo Bueno para construir la estructura de la cultura y el modelo lógico material de la dinámica cultural en su libro El mito de la cultura (1996), están apuntadas, embrionariamente, en Etnología y Utopía (1971) y en su comentario al libro de Federico Jiménez Losantos, Lo que queda de España (El Basilisco, 1ª época, nº 7, 1979).

B. Sobre la base estructural del cuerpo genérico de la Sociedad Política (Teoría de las capas y las ramas del poder), cimentada en la parte ontológica del Primer ensayo sobre las categorías de las Ciencias Políticas (1991), el profesor Bueno edifica el modelo canónico genérico de la Sociedad Política en su obra Panfleto contra la Democracia realmente existente (2004).

C. España frente a Europa (1999), El mito de la Izquierda (2003), España no es un mito (2005) y El mito de la Derecha (2008) son claros desarrollos del Primer ensayo sobre las categorías de las Ciencias Políticas (1991). Y a su vez esos cinco libros no pueden entenderse al margen de su Teoría del Cierre Categorial (1992) en general y del tratamiento que de las Ciencias Humanas hace en particular.

D. Su clarividente y sistemático tratado ético/moral sobre la felicidad, en forma de crítica al mito de la felicidad (El mito de la felicidad, 2005), recoge los destellos de trabajos anteriores como «La ética desde la izquierda» (1994) y El sentido de la vida (1996).

E. El «Análisis del Protágoras de Platón» (1980), o la Introducción a la Monadología de Leibniz (1981) son desarrollos de la Historia filosófica de la filosofía, esbozada en La Metafísica presocrática (1974).

F. Es totalmente imposible entender La fe del ateo (2007) al margen de El animal divino, ensayo de una filosofía de la religión (1985), de Cuestiones cuodlibetales sobre Dios y la religión (1985), o de «La influencia de la religión en la España democrática» (1994).

G. Las ideas de Economía Política utilizadas por el profesor Bueno en el capítulo 6 de La fe del ateo (2007), «Religión y Economía. Los componentes económicos de las religiones» son las expuestas en su Ensayo sobre las categorías de la economía política (1972).

H. «La vuelta del revés de Marx» (El Catoblepas, nº 76, junio 2008), ya está anunciada en Etnología y Utopía (1971) y en el Primer ensayo de las categorías de las Ciencias Políticas (1991).

I. En los once capítulos de Zapatero y el Pensamiento Alicia (2006), escrito que tanto escoció a los socialdemócratas españoles, es un libro en el que hace confluir, diaméricamente, las críticas ensayadas en El mito de la cultura (1996), en El mito de la Izquierda (2003), en La vuelta a la caverna (2004), en Panfleto contra la Democracia realmente existente (2004), en España no es un mito (2005) para reconstruir un tipo común de pensamiento político simplista, maniqueo y malintencionado, encarnado, precisamente, en el «indocto» presidente Zapatero, «representante máximo», por obra y gracia de las urnas, de los nematólogos más oscuros que sobre la democracia hayan hablado. Nos referimos a nematologías democráticas tales como: «la democracia es género originario o género final de la Humanidad», o «la democracia es el reino de la igualdad, o de la libertad, o de la solidaridad, o de las tres cosas al mismo tiempo»; obras todas ellas que, como ya hemos indicado, son desarrollos sistemáticos de Etnología y Utopía (1971), y Primer ensayo de las categorías de las «Ciencias Políticas» (1991), y que anuncia, sin ningún género de duda, El mito de la Derecha (2008).

En fin, podríamos dilatar esta enumeración «ad infinitum», pero esta comunicación cuenta con tiempo finito y por ello no nos que más remedio que detener aquí la serie de ejemplos ilustrativos del argumento estructural.

La coalescencia de estos tres argumentos (el filológico, el temático y el estructural), verdaderas pruebas de cargo, permiten sentenciar, en este juicio filosófico, a las once variantes del «mito dualista» de las dos filosofías de Gustavo Bueno como «delitos» de miseria filosófica, adquiriendo sus autores la condición de filósofos cero, y por ello les condenamos a permanecer «eternamente» en el mundo de las apariencias, cosa que ya hacen muchos de ellos, no en vano se autodenominan grupo eikasia (eikasia, conjetura).

Por conjetura entiende la Real Academia de la Lengua Española: «juicio que se forma de las cosas o acontecimientos por indicios y observaciones» en su primera acepción, y «lección no atestiguada en la tradición textual y que la edición crítica reconstruye de acuerdo con otros indicios» en segundo lugar (Diccionario de la Lengua Española, Real Academia Española, vigésima segunda edición, 2001, tomo primero pág. 625).

De las dos opciones nos interesa aquí la primera de ellas, puesto que la segunda tendría sentido si estuviésemos abordando una cuestión de Filosofía Histórica (exenta del presente en marcha), y éste no es el caso.

El Diccionario de uso del Español, María Moliner, ofrece esta otra definición de conjetura: «idea acerca de cierta cosa que se deduce de alguna señal o noticia: Todo se le vuelve conjeturas. Esa es una conjetura muy verosímil» (Diccionario de uso del Español, María Moliner, Editorial Gredos 1981, primer tomo, pág. 724).

Interesa destacar de entre estas acepciones pragmáticas de los dos diccionarios de la lengua española los términos «juzgar» e «idea» por un lado, e «indicios» y «señales» por otro, para nuestro posterior tratamiento filosófico del concepto conjetura.

En ambos diccionarios la etimología latina (coniectura, conjectura) aparece encabezando las acepciones españolas del vocablo conjetura.

Yendo al Diccionario Latino-Español Spes, sexta edición, con prólogo de Vicente García de Diego, en el que nos indica la estrategia pragmática de la Editorial («Junto a los grandes escritores cristianos, en quienes la prestancia clásica constituye una preocupación fundamental, se ofrece el latín de la Vulgata, precioso puente tendido entre el cuidado esmero de los literatos y la llaneza del pueblo, al que había que hacer llegar la buena nueva en un lenguaje comprensible»), nos encontramos en la página 103 con las siguiente acepciones y combinaciones del vocablo coniectura: interpretación, predicción; en combinación con los verbos suspicari o augurari: suponer o juzgar por conjeturas; y en contextos retóricos, una conjetura es un argumento apoyado sobre indicios.

Pues bien la etimología latina del sustantivo coniectura o conjectura (conjetura) nos sitúa ante una constelación de verbos de los que deriva: conjicere, jacere, coniecturare, cum-iacio, coniecto, iacio, que tienen acepciones comunes: Disparar (tela in nostros, dardos sobre los nuestros); Arrojar (aliquem in vincula, a alguien a la cárcel); Lanzar (lapides in aliquem, piedras contra uno); Proferir (contumelia in aliquem, un insulto contra uno); porque tienen raíces comunes (jac o yac, jec o yec, jet).

Nos interesa ahora remarcar que las raíces jac, yac, jec, yec, jet se encuentran en sustantivos españoles con significación fisiológica (eyaculación, deyección) y en otros muchos como proyección, objeción, y por supuesto en el término «objeto» de nuestro análisis, a saber, conjetura.

Podríamos concluir, sin salirnos del universo de los diccionarios, pero ciñéndonos al asunto que nos ocupa, que una conjetura es un juicio o una objeción arrojadiza, basados en indicios, señales o noticias previas, certeras, en unos casos, inadecuadas en otros; pero en el peor de los casos, motivados por reflejos condicionados de rechazo o aversión, o simple evacuación, si incorporamos, metafóricamente, a esta posibilidad los resortes propios de funciones fisiológicas como la erupción cutánea (urticaria, sarpullido rosáceo…), o la defecación, la micción o la eyaculación respectivamente.

Pero al ser la nuestra una perspectiva eminentemente filosófica no podemos conformarnos con esta definición que, por atrevida, hemos colocado en la frontera del universo de los diccionarios con otros saberes. Tenemos que traspasar, necesariamente, el limen de la semántica lingüística de los diccionarios para situarnos en el espacio filosófico de las ideas.

Y para emprender el camino nada más apropiado que partir del siguiente fragmento del Libro VII de la República de Platón:

«—Por consiguiente, el método dialéctico es el único que marcha, cancelando los opuestos, hasta el principio mismo, a fin de consolidarse allí. Y dicho método empuja poco a poco al ojo del alma, cuando está sumergido en el fango de la ignorancia y lo eleva a las alturas, utilizando como asistentes y auxiliares para esta conversión a las artes que hemos descrito. A éstas muchas veces las hemos llamado «ciencias», por costumbre, pero habría que darles un nombre más claro que el de opinión pero más oscuro que el de «ciencia». En lo dicho anteriormente lo hemos diferenciado como «pensamiento discursivo», pero no es cosa de disputar acerca del nombre en materias tales como las que se presentan a examen.
—No en efecto.
—Entonces estaremos satisfechos, como antes, con llamar a la primera parte «ciencia», a la segunda «pensamiento discursivo», a la tercera «creencia» y a la cuarta «conjetura», y estas dos últimas en conjunto «opinión», mientras que a las dos primeras en conjunto «inteligencia», la opinión referida al devenir y la inteligencia a la esencia. Y lo que es la esencia respecto del devenir lo es la inteligencia respecto de la opinión; y lo que es la ciencia respecto de la creencia lo es el pensamiento discursivo respecto de la conjetura. En cuanto a la proporción entre sí y a la división en dos de cada uno de los hábitos correspondientes, o sea, lo opinable y lo inteligible, dejémoslo, Glaucón, para que no tengamos que vérnoslas con discursos mucho más largos que los pronunciados anteriormente.
—Por mi parte, estoy de acuerdo, en la medida en que puedo seguirte.
—Y llamas también «dialéctico» al que alcanza la razón de la esencia; en cuanto al que no puede dar razón a sí mismo y a los demás, en esa medida dirás que no tiene inteligencia de esas cosas.
—¿Cómo no habría de decirlo?
—Y del mismo modo con respecto al Bien: aquel que no pueda distinguir la idea de Bien con la razón, abstrayéndola de las demás, y no pueda atravesar todas las dificultades como en medio de la batalla, ni aplicarse a esta búsqueda –no según apariencia sino según la esencia- y tampoco hacer la marcha por todos estos lugares con un razonamiento que no decaiga, no dirás que semejante hombre posee el conocimiento del bien en sí ni de ninguna otra cosa buena; sino que, si alcanzara una imagen de éste, será por la opinión, no por la ciencia; y que en su vida actual esta soñando y durmiendo y que bajará al Hades antes de poder despertar aquí, para acabar durmiendo perfectamente allá.» (Platón, República, libro VII, 533d-534d, Editorial Gredos, traducción de Conrado Eggers Lan, págs. 366-377, cursivas mías.)

En resumen, ciñéndonos al cuarto de los saberes, que es precisamente del que en este apartado estamos hablando, la conjetura es para Platón una forma de opinión, referida al devenir, pero que quien la ejercita no puede dar razón a sí mismo y a los demás, dada su condición de individuo «durmiente», ni alcanzar la esencia de la realidad (el Bien, ¿materia ontológico-general?), a lo sumo una imagen de ésta, porque busca según la apariencia.

A esta narración del diálogo entre Sócrates y Glaucón, que Platón no quiere alargar, añadimos nosotros una consideración dialéctica. Consiste en afirmar que cada uno de los géneros de saber de los que nos habla Platón (ciencia, pensamiento discursivo, creencia y conjetura), no son términos unívocos, sino análogos (ciencias físicas / ciencias humanas), (discursos materialistas / discursos idealistas), (creencias naturales / creencias religiosas).

Por exigencias de esta comunicación ensayaremos tan sólo la analogía de la conjetura, cuyos soportes epistemológicos son las apariencias. Fundamos la analogía en un criterio lógico-material bivalente: veraz / falaz, que aplicado al cuarto de los géneros platónicos de saber producen dos clases atributivas de conjeturas: conjeturas veraces / conjeturas falaces.

El libro de Gustavo Bueno, Televisión: Apariencia y Verdad, cuyo planteamiento, desarrollo y conclusión los consideramos «prima facie» filosóficos «sensu stricto», nos servirá de plataforma para el ensayo, por contener, precisamente, en el marco de su original interpretación del mito platónico de la caverna, del que hemos tomado el fragmento antes comentado, una teoría de las apariencias, que nos va a servir, funcionalmente, para asignar valores precisos a los dos tipos de conjeturas, siempre, claro está, que salvemos el «efecto anegación», y sepamos distinguir con claridad entre las artes representativas o miméticas, como pueda serlo el teatro, la televisión, el cine, la fotografía, la pintura y la filosofía.

En el caso que nos ocupa los tratados, los opúsculos, los ensayos, los artículos, las comunicaciones… de filosofía son otros tantos dispositivos capaces de generar apariencias y verdades filosóficas sobre la realidad, de naturaleza distinta a las verdades y apariencias surgidas de los dispositivos escénicos antes enumerados, que tampoco pueden ser considerados de forma genérica, dada la especificidad de cada uno de ellos.

Vayamos, pues, a la teoría de las apariencias ofrecida por Gustavo Bueno en la Introducción del libro Televisión: Apariencia y Verdad. Distingue, en primer lugar, entre apariencias y fenómenos:

«Definiremos el fenómeno como objeto y disposición de objetos que se hace presente a un sujeto (o grupo de sujetos operativos) en la medida en la que tal presencia resulta ser comparable (y eventualmente diferenciable) respecto de la presencia que ese objeto o disposición de objetos alcanza ante otros sujetos. Esta definición de fenómeno se aparta de aquellas otras que, en la línea de Kant o de Husserl, tienen en cuenta únicamente la presencia del objeto ante un único e incorpóreo sujeto, dejando de lado el momento de la confrontación entre las diferencias a diferentes sujetos corpóreos (o al mismo sujeto en diferentes situaciones)… Definimos la apariencia como la función que determinados dispositivos objetivos a (apotéticos respecto del sujeto operatorio) y alotéticos, no necesariamente signitivos, respecto de terceros dispositivos, desempeñan respecto de terceras situaciones o dispositivos r (cuando la relación (S, r) no se dé como inmediata, sino como mediata por la relación (S, a)) en orden a obstruir o a facilitar la relación mediata (S, r). El concepto de apariencia, así definido, implica un componente práctico (en función de la obstrucción o la facilitación) en relación con el sujeto B-operatorio al margen del cual el concepto de apariencia se desvanece; pero tampoco podría atribuirse a un objeto o disposición de objetos, en sí mismos considerados, la condición (a) de apariencia, si no se tuviera en cuanta su relación a terceras situaciones (r), en el sentido dicho». (Gustavo Bueno, Televisión: Apariencia y Verdad, Gedisa, págs. 28-29, cursivas mías.)

Definiciones y distinciones éstas que deberían tener muy en cuenta los fenomenólogos de «última generación», añadimos nosotros.

La obra de Gustavo Bueno, en la medida en la que es un sistema filosófico cristalizado, cerrado, aunque ni mucho menos agotado, puede convertirse (y de hecho se ha convertido) en motivo de análisis, comentarios tesinas, tesis doctorales, artículos, comunicaciones, conjeturas, &c., que son otros tantos dispositivos generadores, en este caso, de un segundo grado de apariencias y verdades derivadas de su filosofía. Es muy ilustrativa al respecto la distinción hecha por Joaquín Robles López entre «reexponer e interpretar la doctrina del Materialismo filosófico», (ver «La teoría ‘e.p.m.’ de Silverio Sánchez Corredera», El Catoblepas, nº 47, enero 2006).

Por consiguiente, tanto si tomamos la obra de Gustavo Bueno como objeto de estudio o como sistema filosófico para analizar y enjuiciar la realidad, sea ésta histórica, científica o filosófica, se darán, naturalmente varias situaciones:

1ª) Que los dispositivos de segundo grado manifiesten las verdades ontológicas, gnoseológicas, antropológicas, políticas, estéticas, ético/morales… del Materialismo filosófico. Son los casos, a nuestro juicio, de las tesis doctorales de Vidal Peña, El Materialismo de Spinoza (Revista de Occidente 1974), o la de Evaristo Álvarez Muñoz, Filosofía de las Ciencias de la Tierra. El cierre categorial de la geología (Pentalfa Ediciones, 2004), o el de los trabajos de Felipe Giménez Pérez, La Ontología materialista de Gustavo Bueno (Pentalfa Ediciones, 1994), de David Alvargonzález, «El Darwinismo visto desde el Materialismo filosófico» (El Basilisco, nº 20, enero-marzo 1996), y de Carlos Madrid Casado, «Filosofía de la Física. El cierre categorial de la Mecánica Cuántica» (El Basilisco, nº 39, 2008).

No podemos entrar aquí en las modulaciones de la verdad que, en número de once, el profesor Bueno nos brinda en el apartado 6 del capítulo V de su libro Televisión: Apariencia y Verdad. Su aplicación a este apartado desbordaría el propósito de la comunicación.

2ª) Que los dispositivos filosóficos ofrezcan aproximaciones veraces (atinadas), fundadas en apariencias sinalógicas, entendidas éstas como síntomas de «praevia notitia» de los escritos del profesor Bueno, o en apariencias isológicas, asentadas en acertadas analogías o justas proporciones derivadas del sistema. Ponemos como ejemplo de esta segunda situación el artículo de Julián Velarde, «Teoría de ‘cierre categorial’ aplicado a las Matemáticas» (Revista Meta, La filosofía de Gustavo Bueno, Editorial Complutense, 1992.)

Las conjeturas veraces fundadas en apariencias veraces son muy abundantes en otros contextos como la Medicina, la Psicología, la Pedagogía, la Estrategia militar, o la Política, entre otros muchos.

Platón operó con esta noción de conjetura veraz, fundada en apariencias veraces en el célebre pasaje del Menón, en el que alaba las decisiones acertadas de los «hombres buenos y útiles a los estados» que obran por «opinión verdadera».

En efecto, Sócrates, después de ajustar, silogísticamente, las ideas antrópicas de Bondad y Sabiduría política (hombre bueno, hombre sabio) a través del término medio Utilidad (hombre útil), en un largo razonamiento dialógico con Menón, iniciado en el párrafo 97a:

«Soc. Habiendo admitido correctamente que los hombres de bien deben ser útiles… pero que no sea posible guiar correctamente si no se es sabio…» (Platón, Menón, 97a);

y terminado en el párrafo 98 d:

«Soc. ¿Y habíamos también convenido que el hombre bueno es útil?... Por consiguiente, no sólo por medio del conocimiento puede haber hombres buenos y útiles a los estados, siempre que lo sean, sino también por medio de la recta opinión, pero ninguno de ellos se da en el hombre naturalmente, ni el conocimiento, ni la opinión verdadera, ¿o te parece que alguna de estas cosas puede darse por naturaleza?» (Platón, Menón, 98 d);

concluye que pueden alcanzarse muchas verdades por medio de la buena opinión fundada en conjeturas veraces:

«Soc. Luego no es por ningún saber, ni siendo sabios, como gobiernan los Estados hombre tales como Temístocles y los otros que hace un momento decía Ánito; y por eso precisamente no estaban en condiciones de hacer a los demás como ellos, pues no eran tal como eran por obra del conocimiento… Entonces si no es por el conocimiento, no queda sino la buena opinión. Sirviéndose de ella los hombres políticos gobiernan los Estados y no difieren en nada, con respecto al conocimiento, de los vates y los adivinos. Pues, en efecto, también ellos dicen por inspiración muchas verdades, pero no saben nada de lo que dicen.» (Platón, Menón, Editorial Gredos, traducción de F. J. Olivieri, 99bc).

3ª) Finalmente, y volviendo a la filosofía de Gustavo Bueno, son posibles conjeturas falaces sobre su obra. Este es el caso, a nuestro juicio, de las once conjeturas sobre las «dos filosofías de Gustavo Bueno» (la académica y la mundana, la de izquierdas y la de derechas), a las que nos hemos venido refiriendo desde el principio y de las que nos ocuparemos «in extenso» en un próximo escrito.

Las consideramos falaces porque se asientan sobre apariencias falaces. Admitiendo, eso sí, que la enumeración que ofrezco a continuación está sometida a las leyes del ensayo y el error, éstas podrían ser las siguientes:

A1. Apariencias configurativas de presencia: uso de fragmentos de la obra de Gustavo Bueno, presentados neutralmente, pero que de hecho obstruyen la comprensión global del sistema, produciendo cortes irreales entre sus partes.

A2. Apariencias configurativas de ausencia al privar al lector de sus interpretaciones maniqueas en cuestión de la obra de Gustavo Bueno de fragmentos que contienen los nexos, realmente existentes, entre las partes formales del sistema.

A3. Apariencias por conexión de presencia, adventicias, erróneas o desviadas: son las apariencias derivadas bien de asociaciones adventicias (Gustavo Bueno y la Falange, ver mi artículo «Comparaciones impertinentes», El Catoblepas, nº 47, enero 2006), bien de conexiones de falsa semejanza (semejanzas doctrinales entre la filosofía política del Materialismo filosófico y las doctrinas de José Antonio Primo de Rivera sobre «Las Cortes Constituyentes y la Democracia», o de Onésimo Redondo sobre las «Juntas Castellanas de Actuación Hispánica», o de Ramiro Ledesma sobre «La Conquista del Estado»).

A4. Apariencias por ausencia de conexiones (desconexiones): por ejemplo la hipóstasis y descontextualización de los términos izquierda política / derecha política, filosofía académica / filosofía mundana, aplicados a la filosofía de Gustavo Bueno: «etapa académica de Gustavo Bueno / deriva mundana de la filosofía de Gustavo Bueno»; «Gustavo Bueno de Izquierdas (anti-atlantista, pro soviético) / Gustavo Bueno de derechas (aznarista, pro americano)».

Pero como resulta que «las apariencias falaces no podrán figurar como una especie inmediata del género verdaderas apariencias» porque «el concepto de apariencia falaz presupone el concepto de apariencia veraz» (op. cit., pág. 31), y como nosotros hemos admitido que las conjeturas falaces suponen las apariencias falaces (c–a), entonces, si éstas no son verdaderas apariencias (¬a), hemos de concluir, en buena lógica estoica (modus tollendo tollens), que las conjeturas falaces no son verdaderas conjeturas (¬c).

¿Qué son, entonces? A nuestro juicio, son verdaderos discursos retóricos del género epidíctico:

«Después de lo dicho, hablemos de la virtud y el vicio y de lo bello y de lo vergonzoso, pues estos son los objetivos que persigue el que elogia y el que censura. Y sucederá que, al mismo tiempo que tratemos de estas materias, se harán evidentes también las razones por las que puede comprenderse cuál es nuestro talante; que era, como dijimos la segunda prueba por persuasión» (Aristóteles, Retórica, libro 1, 9.1, La oratoria epidíctica: Objeto y métodos, Editorial Gredos, traducción de Quintín Racionero, pág. 240.)

¡He aquí el sentido final de nuestro sintagma «miseria de la conjetura»!

Final: cuestiones disputadas (quodlibetales prolépticas) sobre el futuro y el porvenir de la filosofía crítica española

Concluiremos nuestra comunicación con dos sonoros interrogantes de carácter problemático, formulados a la manera escolástica.

1º) ¿Será la filosofía histórica bien de índole escéptica, progresista, exegética, perennis, etnológica o doxográfica el único futuro de la filosofía, en detrimento de la Historia sistemática de la Filosofía.

2º) ¿Acabará la Filosofía crítica perdiendo su lugar relativo y por tanto su papel integral en el conjunto del saber en la España «urna-mental» de nuestra posterioridad, en beneficio de la Filosofía dogmática o la Filosofía adjetiva?

Nuestro sistema de pensamiento, es decir, el Materialismo Filosófico, no dispone de una «Ciencia de visión», o dicho con la terminología de Ortega y Gasset de «futurición», pero a la luz de los indicios detectados en nuestro presente en marcha de signo negativo podemos ponernos en lo peor, y por lo tanto, hemos de prepararnos para anticiparnos a los males filosóficos que puedan venir. 

Contamos, desde luego, con la potencia filosófica del Sistema del Materialismo filosófico que nos permite reducir a los «filósofos miserables» (ideólogos) y denunciar las miserias filosóficas y políticas de los poderes descendentes con «Pensamiento Alicia»; contamos también con ciertos medios materiales que garantizan, de momento, nuestro porvenir; Y, sobre todo, disponemos de un futuro prometedor depositado en las «oleadas» de jóvenes seguidores del materialismo filosófico.

Oviedo, abril de 2009
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El soneto CLXXXVIII de Lope en la edición de Madrid 1776
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Si tiene algún interés filosófico (para nosotros, y en este momento) la confrontación que hemos llevado a cabo entre un soneto de Lope y un teorema de Euclides se debe a la circunstancia de que esta confrontación puede ofrecer algo así como una piedra de toque para contrastar las relaciones entre las dos grandes nebulosas ideas de Verdad y de Poesía, supuesto, desde luego, que el teorema I,1 de Euclides constituye el ámbito de una indiscutible verdad geométrica, y que el soneto CLXXXVIII de Lope de Vega constituye también el ámbito de una suprema poesía, cuya afinidad con la verdad no será la primera vez que se reconoce. Pues las diversas relaciones que han sido ensayadas en un terreno indefinido y cuasi metafísico para definir las fronteras entre «Poesía» y «Verdad»,son vagas e imprecisas, y por supuesto muy distintas unas de otras. Unas veces se han propuesto fronteras disyuntivas («la verdad es racional o intelectual, apolínea; la poesía es irracional, asunto de la fantasía, ficción, emocional, dionisiaca»); otras veces las fronteras se hacen borrosas («hay muchas verdades en la poesía y muchas ficciones en las ciencias») o sencillamente desaparecen («la poesía y la verdad son dos aspectos del mismo torbellino mitopoiético que se refracta unas veces en la poesía contenida en un soneto y otras veces en un teorema geométrico o científico»).

Cuando Goethe decide anteponer, como título de su autobiografía, el rótulo «Poesía y Verdad» (Dichtung und Wahrheit) es porque ha tomado conciencia (y así se desprende de su prólogo) de que en su autobiografía van mezclados contenidos efectivos de su «memoria histórica» (biográfica) y componentes poéticos de su fantasía, asociados, a modo de armónicos, con los recuerdos efectivos, con la verdad. Y dejando al lector la tarea de trazar, si puede, la línea fronteriza entre ambos «géneros» de contenidos.

Aristóteles, en cambio, es más terminante cuando dice (Poética 1451b) que la poesía es más científica (acaso, más filosófica: φιλοσοφωτερον) que la historia (biográfica, idiográfica), «porque aquella se ocupa de lo universal cuando relata qué cosas verosímil o necesariamente dirá o hará tal o cual por ser tal o cual, meta a que aspira la poesía, tras lo cual impone el nombre a personas; y ésta [la historia] se ocupa de lo singular, cuando dice qué hizo o le pasó a Alcibíades» (ver El individuo en la historia, 1980, http://www.fgbueno.es/gbm/gb80indi.htm).
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La primera gran dificultad para el tratamiento de este asunto la encontramos en la diferenciación entre poesía y teoría (o doctrina) de la poesía, y entre la verdad científica y la teoría (o doctrina) de la verdad científica. Diferencias que muchas veces no es fácil mantener, sobre todo cuando las doctrinas son ellas mismas metafísicas (como es el caso de la concepción de la poesía que Heidegger ofrece –«fundación del ser por la palabra»– o bien la concepción de la verdad que repetimos desde Isaac Israeli –«adecuación del pensamiento y la realidad»–).

Precisamente para «rodear» estas dificultades ensayaremos un camino más «positivo», a saber, el tratamiento de la cuestión no en general («Poesía y Verdad») sino en casos muy concretos (como pueda serlo la comparación entre un soneto de Lope de Vega y un teorema de Euclides); pero sobreentendiendo que esta confrontación no autoriza a generalizar sus resultados, aunque sí a rechazar algunos conceptos generales, por ejemplo, los que afirman el carácter disyuntivo que se ocultaría tras la copulativa «Poesía y Verdad», a la manera como ocurre con otras copulativas tales como «ser y no ser» o «apolíneo y dionisiaco». «Poesía y Verdad» no expresaría necesariamente una disyunción ni una conjunción, porque la verdad no es una idea unívoca sino análoga, y la poesía puede tener una verdad pero no necesariamente del mismo sentido que el que conviene a una verdad científica.

Y, en efecto, y aún ateniéndonos a los resultados obtenidos en los párrafos precedentes, utilizando como piedra de toque la confrontación que hemos propuesto entre el soneto del «manso perdido» que consideramos más perfecto en el conjunto de la serie «teoría» o sistema de los llamados «sonetos del mando perdido» de Lope, y el teorema más sencillo, el primero del primer libro de los Elementos de Euclides, nos parece que cabe extraer como conclusión provisional la siguiente: que la verdad que pueda manifestarse en el soneto de Lope de Vega considerado es de un tipo muy distinto al de la verdad que se manifiesta en el teorema de Euclides, al menos si utilizamos la idea de verdad en el sentido gnoseológico que atribuimos a la verdad científica, definida por la identidad sintética.

Diferencia gnoseológica que no excluye, sin embargo, la afinidad noetológica entre el soneto y el teorema, afinidad que hemos creído constatar en la confrontación a doble columna expuesta en el parágrafo precedente. Soneto y teorema son construcciones o transformaciones racionales, que hemos intentado analizar desde una perspectiva noetológica (reiteramos la cita al artículo de El Catoblepas, nº 1, marzo de 2002, «Noetología y Gnoseología»); pero esto no autoriza a concluir que el soneto de referencia alcance una verdad equiparable (gnoseológicamente) a la que corresponda al teorema considerado. Y sin que sea pertinente aplicar aquí el criterio de Aristóteles, porque ahora tanto el soneto del Manso perdido como el problema o teorema del Triángulo equilátero, se ocupan de lo universal, cuando nos atenemos al texto literalmente interpretado (es decir, no alegóricamente interpretado) del soneto y del teorema, es decir, a la interpretación inmanente del soneto y del teorema a partir de sus propios términos textuales, tanto si se consideran en su estrato de significantes (estructura métrica o prosódica del soneto: ritmos y acentos de los endecasílabos, rimas, asonancias internas, &c., o estructuras gráficas de dibujos «literalizados» que acompañan al teorema) como si se les considera en su estrato de significados literales («mansos bóvidos», mayorales humanos en el soneto; triángulos, círculos, &c. en el teorema).

La diferencia más a la vista entre el poema (soneto) y el teorema (problema) no reside en que aquél trate de lo singular y éste de lo universal, puesto que, como hemos dicho, ambos tratan de lo universal (de un «universal lógico»): el soneto se ocupa de mayorales y de mansos en general, sin nombres propios que no sean puramente literarios (tales como Alcino, un equivalente a las letras Α Β Γ del teorema); la diferencia que apreciamos «a primera vista» es esta otra: que el teorema tiene como referencia un campo o escenario poblado de términos impersonales –rectas, triángulos, círculos– del que se han segregado las operaciones (en perspectiva α operatoria), mientras que el poema toma las referencias de un campo o escenario β operatorio, poblado de términos que son sujetos operatorios, antropológicos (mayorales) o etológicos (mansos); sujetos operatorios que aunque sean puramente literarios (locutor, Alcino; mansos bóvidos) tiene fulcros idiográficos reales o «prosaicos» (como puedan serlo, entre otros, Lope de Vega, Francisco Perrenot de Granvela, Elena Osorio, &c.).
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Conviene subrayar que la confrontación a doble columna que hemos ofrecido entre el teorema de Euclides y el soneto de Lope, de la que hemos concluido su «afinidad noetológica» cuanto a la estructura racional de los respectivos discursos, se ha mantenido en el terreno de las interpretaciones literales (si se quiere, emic, no alegóricas o interpretativas; etic respecto del poema) de los significados de ambos discursos. Lo que está por ver es si no es precisamente en este terreno en el que hemos creído encontrar una racionalidad en el soneto equiparable noetológicamente a la racionalidad del teorema, en donde se desvanece su «sustancia poética». En efecto, en este terreno de la racionalidad el «argumento» del soneto se mantiene en el más prosaico nivel imaginable, un nivel que podríamos definir como el propio de la racionalidad económica, y más precisamente en el de la racionalidad económica prístina, la que Teofrasto-Jenofonte designaron como economía idiotiké, cuyo concepto se refleja en la etimología del término (administración de la casa, de la hacienda familiar) en cuanto distinta de la economía satrapiké, de la economía basiliké, y de la economía politiké (remitimos a La vuelta a la caverna, parte II, §2, 2, pág. 190).

Ahora bien, ¿acaso no se ha «evaporado» la poesía en beneficio de la racionalidad económica cuando hemos logrado interpretar el soneto apegados lo más milimétricamente posible a la literalidad de sus significados textuales, a su inmanencia literaria? En efecto, el argumento literal inmediato del soneto podría ser traducido en la forma más vulgar, prosaica, sensata y «racional» posible, de una carta imaginaria como la siguiente (una carta que el autor locutor del soneto hubiera dirigido a Alcino, como representante no ya del autor –Lope de Vega–, sino como representante de un vecino más rico que el locutor literario, muy próximo a las de un lector o narratario):

«Apreciado señor mayoral Alcino:
Me dirijo a V. M. para expresarle mi deseo de que transmita a su servidumbre las órdenes oportunas para que me sea devuelto un toro manso de mi propiedad que se encuentra actualmente incorporado a su dehesa, ya sea porque escapó de la mía, atraído por algún reclamo, ya sea porque confundió simplemente las lindes de nuestras fincas.
Ruego por tanto a V. M. tome las disposiciones pertinentes para que este manso, a quien tengo gran aprecio desde hace tiempo, sea liberado de sus cadenas, de suerte que él mismo pueda también libremente, como V. M. verá, volver a su hacienda o a su sueño. Y sabedor de que esta liberación puede dar lugar a vuestra merced a alguna incomodidad o descompensación en su economía personal, me permito ofrecerle otro toro manso, de apenas un año, con capacidad de suplir perfectamente la ausencia que V. M. pueda sentir al liberar al manso de referencia.
Dios le guarde.»

Esta paráfrasis prosaica en forma epistolar del argumento literal del soneto parece segregar, sin duda, en su racionalidad económico idiotética, cualquier indicio de sustancia poética que el soneto pudiera albergar. Sin embargo no consideramos enteramente inútil esta paráfrasis prosaica del poema (conviene advertir que la paráfrasis, como el poema mismo literal, ha puesto ya entre paréntesis a los personajes reales que la investigación biográfica ha reconocido detrás de los nombres: detrás del mayoral extraño estaría Francisco Perrenot de Granvela, quien arrebató a Lope de Vega, que actúa detrás del locutor, a su amante Elena Osorio, que se esconde detrás del manso: la cuestión que aquí aparece es la de la conexión entre estos nombres reales de la biografía y el contenido poético del soneto, y si este contenido poético no comienza precisamente cuando se eliminan las referencias reales de sus personajes). Ella nos notifica, por de pronto, que el manso reclamado por el dueño-actante literario no ha sido propiamente robado por Alcino, el mayoral extraño (como suelen interpretar grandes críticos literarios, como lo fue mi gran amigo Fernando Lázaro Carreter cuando habló, en los años cincuenta del pasado siglo, desde Salamanca, de «Lope, pastor robado»). Si lo hubiera sido, en lugar de la carta prosaica deberíamos haber redactado una notificación de la demanda judicial que un ganadero (acaso aficionado a la literatura bucólica) decide presentar contra el cuatrero que le ha robado una res bovina.

Se refuerza esta interpretación apagógicamente: si la intimación del dueño (literario) del manso a Alcino tuviera como causa un robo, no tendría por qué «ofrecerle a cambio», en albricias (es decir, como regalos que acompañan a una alegre noticia, como pudiera serlo aquí la del descubrimiento de que el manso tiene un dueño anterior, y que por ello está «perdido», o si se prefiere otra terminología, «alienado») un toro añojo. Luego Alcino no ha robado el manso; ni el locutor actante del soneto que consideramos actúa como un pastor robado, en el sentido jurídico de la expresión; circunstancia decisiva para la poética del soneto que analizamos. Porque, según ella, la condición de dueño que declara el locutor actante en el último verso del soneto, no ha de entenderse como fundada en algún título jurídico (donación, herencia, compraventa, presura), sino porque la «voluntad» o «querencia» del propio bien, el manso, se orienta hacia el reconocimiento del locutor-actante como dueño suyo (pero a la manera en la que alguien dice que es dueño de sus brazos o de sus piernas, pero no propietario de ellas, como si pudiera enajenarlas o destruirlas).

Por ello, lo que el locutor actante en el soneto reclama al mayoral no es tanto que le devuelva lo que es suyo, y le ha sido robado. Le pide simplemente que suelte al manso, que lo libere, que le conceda la libertad-de, porque entonces comenzarán a manifestarse sus verdaderas querencias (su libertad-para) respecto de su dueño genuino, y ésta «genuina verdad» se manifestará «a la vista» del mayoral, y será la prueba positiva de la «proposición» del soneto («Suelta mi manso»), al margen de los efectos emocionales (por ejemplo, la tristeza que la marcha del manso pueda desencadenar en su mayoral extraño). Por ello la interpretación gnoseológica del enclítico «verásle» desborda con mucho su significado retórico y aún semántico-psicológico, el que Lázaro formulaba de este modo:

«Ese enclítico [suelta y verásle] referido a verás y no a su lógico predicado suelta, resuelve, sí, un problema de ritmo, que se haría imposible con suéltale y verás, pero desempeña una función de mayor entidad. En efecto, este último verás no exige ver con los ojos de la cara; pero, en suelta y verásle, el poeta prevé, gozándose en ella, la dolorida mirada con que el rival acompaña la marcha del bellísimo manso a la choza de su primer dueño.»

Advertimos que en la interpretación gnoseológica del soneto que hemos ofrecido, la utilización por Lope del enclítico verásle requiere precisamente, como hemos dicho, el entendimiento de este enclítico como una presencia ante los ojos de la cara, puesto que esta presencia que se espera, independientemente de cualquier emoción que pueda producir en el mayoral, es la prueba de la pertenencia del manso al dueño que lo reclama como suyo.

4

La traducción racionalista prosaica del soneto no dice más, aunque ya dice bastante. Pero esto no significa que podamos contentarnos con ella, porque si lo hiciéramos lo que ocurriría es que, sencillamente, el poema dejaría de serlo, al perder su característica fuerza poética, que parece ha de corresponderle, no solamente en razón de su métrica perfecta, sino también al decoro de sus palabras, que requieren una interpretación alegórica que desborda, por cierto, la inmanencia textual del poema. Porque si tomamos en su sentido literal alguna de sus frase podrán incluso resultar ridículas, por antropomorfas, aplicadas a referencias bovinas (¿cómo «adorar en el alma» a un toro manso, sin que esto tenga que ver nada con el bestialismo?, ¿cómo un manso puede estar durmiendo «un regalado sueño»?). Lo que significa que cuando ilustres críticos, tales como Lázaro o Mohlo, al analizar el soneto, no encuentran ridículas estas frases, es porque de hecho están interpretando alegóricamente las referencias de los seres actantes, aún cuando ellos protesten de su voluntad de inmanencia. Y esto tanto en el caso de que o bien se identifique el locutor actante con Lope de Vega, o al manso perdido con Elena Osorio, o bien se interprete alegóricamente a los mansos como seres humanos. Y en el momento en el cual el manso no sea interpretado alegóricamente como un ser humano, el soneto, en su interpretación, deja escapar su específica sustancia poética, que reside precisamente no ya en la transformación «erudita» del manso en mujer, sino en la transformación de la mujer en manso. Transformación que, por cierto, se ejercita de un modo circular.

Ahora bien: el poema no nos permite «deducir», desde su inmanencia textual, como referencia literaria, a ningún ser humano determinado según su género (masculino, femenino o epiceno), porque en tal caso el manso podría tener como referencia también un varón, en el supuesto de que el locutor y Alcino fueran homosexuales. Y entonces de la inexistencia en español de toda oposición léxica manso/mansa no cabría deducir que al masculino que es género gramatical no marcado corresponda una oposición semántica exonerada de todo contacto sexual, como bravo/manso. Pero es gratuito atribuir a manso, en el soneto, su oposición a bravo, ni menos aún, manso es un género con «iniciativa sexual masculina». Pero tampoco excluye, por paradójico que resulte, tomar como referencia alegórica a una mujer (no ya a Elena Osorio, desde luego, o a cualquier figura femenina histórica idiográfica), pero sí a un personaje femenino, susceptible de ser incorporado a la estructura poética del poema.

Parece evidente que el grado de tensión poética máxima que podemos alcanzar en el poema tendrá lugar en esta interpretación alegórica de la dialéctica manso/esencia femenina, porque ahora el poema no solamente estaría representando en el escenario a una mujer referencial por otra mujer literaria (Filis, o Dorotea, por ejemplo), símbolo icónico de la primera; estaría regresando a un escenario mucho más abstracto, en el que una mujer referencial (como el correlato histórico supuesto de Aldonza Lorenzo respecto de Dulcinea), una mujer prosaica, biográfica, cualquiera que fuese, está siendo presentada como un animal del sexo opuesto, como un toro manso (de hecho es frecuente en el arte dramático que los personajes masculinos sean encarnados por actrices). Y solamente desde la inmanencia de este concepto etológico («toro manso»), en cuanto plataforma esencial desde la cual la referencia femenina prosaica (acoplada a un sujeto etológico masculino) está siendo concebida poéticamente, podemos tratar de aproximarnos sin temor a las referencias extraliterarias, biográficas, empíricas, idiográficas, a Elena Osorio, por ejemplo. Porque ahora ya no importará tanto reconstruir el «proceso creativo» de la transfiguración de la mujer amada por el autor en la figura de un toro manso (reconstrucción que podría llevarse a cabo con los auxilios psiquiátricos capaces de notificarnos sobre procesos delirantes propios de quien llega a padecer el bestialismo) sino en analizar el proceso de abstracción poética implicada en la visión de un toro manso como el arquetipo de una mujer amada en las condiciones que el poema determina. Y entonces no habría que temer a la pérdida de la sustancia poética, al volver hacia la prosa biográfica extraliteraria, hacia la figura extraliteraria de Elena Osorio, si hay ocasión para ello; porque ahora ya no trataremos tanto de seguir el supuesto proceso de transformación de Elena Osorio en un toro manso, partiendo de aquella, sino que partiendo del toro manso del poema, como esencia o arquetipo, trataremos de ver cómo en él se disuelve, y aún se aniquila, en la abstracción poética, la propia personalidad idiográfico-biográfica de Elena Osorio y de su amante Perrenot de Granvela.

El poema nos obliga, según esto, a regresar a su causa, al autor, que sólo resultará extrínseco al interpretarlo desde la idea de causa tomada como causa eficiente, extrínseca, como se interpretó tradicionalmente, o en la versión de Hume. Como si la causa eficiente fuese una relación binaria y=f(x). Pero cuando interpretamos la relación causal como una función más compleja, de la forma y=(f(H,X)), entonces el autor puede dejar de ser considerado como una mera causa eficiente extrínseca, quedando a salvo del interdicto de quienes postulan, en la crítica literaria, «la muerte del autor». En efecto (remitimos a nuestro artículo «En torno a la doctrina filosófica de la causalidad», 1989, http://www.fgbueno.es/gbm/meta89i.htm), el símbolo H no representa sólo a la materia prima, sino a una materia conformada, a veces según líneas muy próximas al efecto Y (como es el caso de la crisálida en cuanto prefigura al gusano). Y, entonces, H actúa también como causa formal. Por su parte X no será sólo la causa eficiente extrínseca, que aportase la energía, sino que también podrá tener la función de causa formal, como ocurre con la sigilación: el cuño es causa formal, pero también eficiente-material, porque la energía con que se imprime en la cera o en el lacre, para producir el sello, envuelve a la vez un componente causal formal y eficiente.

Por tanto, el análisis de la causa es, a veces, la única vía no ya sólo para descubrir en la inmanencia del texto de nuestro soneto la figura humana, es decir, su sentido alegórico, sino también para reivindicar el interés de la crítica literaria por el autor, incluso para analizar las etapas del proceso causal del soneto «Suelta mi manso». Y tanto si se supone que los tres sonetos que constituyen el llamado sistema de los mansos fueron escritos casi simultáneamente (como sostuvo Entrambasaguas), como si suponemos, con Lázaro, que fueron escritos en distintas épocas de la vida de Lope (el Vireno, en el que prevalece la idea de abandono culpable por parte de Elena Osorio, el Querido manso mío, que elimina la referencia al rapto, y el Suelta mi manso, donde sólo habría rapto), y que el Vireno no pudo escribirse muy lejos de 1584, es decir, como si hubiera sido dictado por el coraje y la iracundia del autor, de un Lope de Vega despreciado por Elena Osorio.
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No será, por tanto, en función de las supuestas referencias biográficas (prosaicas) como podríamos determinar la naturaleza de la esencia poética de un manso. Pues un manso es ante todo un animal amigo del hombre, definido antrópicamente («viene a comer a nuestras manos»); pero este animal es también un toro que se opone al toro bravo, y no tanto por su bravura, sino porque tiene ya algo de enemigo del hombre, es decir, de terrible, de numinoso. El toro manso, en cambio, está más cerca de la casa humana, es un animal doméstico, que forma parte de la familia, y se somete a su dueño, el varón. Es aquí donde la mujer se ecualiza con el animal, en donde la mujer deja de ser de un género dado como mero caso de la especie humana, porque desempeña el papel de un género transversal, común a la especie humana y a la especie de los herbívoros. Más aún, la condición de manso neutraliza el componente sexual, y con ello la implícita «guerra de sexos», o incluso la «violencia de género», por cuanto ahora el género ya no es vertical (porfiriano) sino transversal.

A la vez el toro manso se contrapone también no sólo al toro bravo, sino a la vaca. ¿Por qué Autor acudió al toro manso en lugar de acudir a la vaca para simbolizar poéticamente a una figura humana femenina de su mismo género? No faltan razones poéticas. Los prosaísmos que hubieran podido pasar del campo referencial al mundo poético hubieran sido suficientes como para desviar, eclipsar o neutralizar el concepto poético que se ha logrado depurar. En efecto, la vaca connota (en nuestra sociedad, no tanto en la sociedad hindú) su condición de fuente de la vida, de las crías y de la leche para alimentarlas. Pero una vaca lechera y preñada arrastraría connotaciones propias de la «hembra en acto», por completo impertinentes, y no sólo por su pragmatismo, para conceptualizar lo que en Elena Osorio estaba percibiendo Lope de Vega cuando logró cristalizar su obra maestra, a saber, la visión de la mujer común arrastrada por un eterno impulso femenino (es decir, un impulso situado fuera del tiempo astronómico). Un impulso que le dirige impersonalmente, según la naturaleza de sus querencias, no ya hacia el varón en general, sino hacia algún varón mejor que hacia otro. Este impulso o querencia (que supone una secreta afinidad que, por otro lado, puede ser interrumpida o sustituida mediante engaños) que actúa por encima de la voluntad es el mismo que mueve al toro bravo a embestir al hombre y al toro manso a ir a comer a su mano. La figura del manso contiene así toda la fuerza impulsiva y arrasadora del toro bravo, que se mantiene presente en la hembra en la que actúa la querencia hacia el hombre una vez depurados los componentes prosaico pragmáticos (leche, crías), que son los que el hombre busca, pero no en ningún modo la vaca. Por ello Lope representa en el manso, según estos componentes genéricos transversales, a una hembra en la que no quiere percibir su condición de depósito de leche o de matriz de crías, sino su condición de «naturaleza» (etológica) impulsada por querencias poderosas que están por encima de la voluntad personal y que la orientan «misteriosamente» hacia alguien, hacia una singularidad que existe como una individualidad irrepetible a la vez que puede ser engañada en su camino por otros individuos semejantes.
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El análisis de los postulados ideales o nociones comunes ideológicas implícitas en el soneto Suelta mi manso..., en virtud de las cuales, por ejemplo, el manso se nos muestra como cautivo de otro –antes que como robado por otro– nos permite establecer ya la afinidad global, que es la que nos interesa subrayar, entre el «espíritu del poema» de Lope (no queremos generalizar) y el «espíritu de la geometría» de Euclides (no queremos generalizar). Este espíritu podría definirse por la pretensión de conocimiento (por no decir, de un conocimiento efectivo) de los mundos respectivos. Un conocimiento o pretensión de conocimiento que haríamos consistir en la constatación según el modo de la evidencia, del orden determinista que rige tanto el mundo geométrico como el mundo poético de referencia; un orden que no es sin embargo uniforme, o monótono, puesto que los mundos respectivos constan de múltiples elementos, con trayectorias definidas, pero que entran en un juego dialéctico de intersecciones, composiciones o desvíos infinitos, pero no gratuitos, y en modo alguno caóticos o aleatorios a escala individual, porque las trayectorias de los elementos se supone que transcurren según sus destinos inexorables.

Dicho de otro modo: la ideología sobre el juego dialéctico de las querencias que hemos creído poder constatar implícito en el poema de Lope, equivale a la axiomática que los Elementos de Euclides ofrecen explícitamente en sus definiciones, postulados y nociones comunes antepuestas a sus proposiciones (y que, según algunos historiadores, habrían sido utilizadas ejercitativamente por Euclides, aunque su representación explícita podría haber sido obra de los escoliastas alejandrinos). 

Cuando Lope presupone (en nuestra interpretación) que las trayectorias vitales de dos o varias personas pueden transcurrir paralelamente, sin tocarse, o bien que ellas pueden inclinarse la una sobre la otra, formando un «ángulo», no estaría haciendo algo distinto que conceptualizar o idealizar el mundo de las vidas humanas análogamente a como Euclides, en la definición 8, conceptualiza las líneas del espacio. Y cuando Lope presupone que dos trayectorias vitales, que tienden a formar ángulo no recto, es decir, a inclinarse la una sobre la otra, son atravesadas por una tercera trayectoria, entonces, la reiteración o prolongación de la querencia de la primera le conducirá inexorablemente a intersectar con la segunda, una vez desbordados los puntos de intersección con la tercera. Esta ley o postulado determinista (que obliga al manso que estuvo inclinado hacia su dueño a volver por naturaleza a reunirse con él), ¿es algo distinto por su forma del postulado de Euclides (tampoco demostrado, y ni siquiera evidente) que establece que si dos rectas cortadas por una tercera se inclinan la una sobre la otra porque forman por un lado con aquella ángulos internos menores que dos rectos, entonces, prolongando indefinidamente tales rectas, se encontrarán necesariamente del lado en el que están los ángulos menores de dos rectos?

7

Si presuponemos estos principios en la ideología de quien estaba ejerciendo como autor del soneto Suelta mi manso (del mismo modo a como tenemos que presuponer los principios a quien se dispone a desarrollar la proposición I,1 de Euclides), entonces no resultará sorprendente que el modo de desarrollo del soneto en el que va a exponerse la aplicación de los principios pueda adoptar parecida disposición discursiva o demostrativa de la que adoptan las proposiciones de Euclides. De hecho el soneto Suelta mi manso no es una pieza lírica, expresiva de sentimientos, ni es un treno o una lamentación ante la situación dramática e insostenible que el autor padece. Es, esencialmente, no una exaltación, sino una representación que parte de un hipotético sistema de postulados implícitos. Un sistema que aparece además justificado o fundado en las mismas consecuencias que se seguirían forzosamente de la proposición («Suelta mi manso») si ella fuese aceptada, y se utilizase aureolarmente, como ya cumplida. Se trata por tanto de una proposición anafórica, en la que la conclusión eventual ha de consistir precisamente en el cumplimiento de la propuesta, lo que estilísticamente se manifiesta mediante la repetición, no ya de la situación global en otros puntos del espacio tiempo, sino de la repetición de las palabras, tanto en las proposiciones geométricas como en nuestro soneto, que contiene tres veces repetido el imperativo ¡suelta!, circunstancia por cierto anómala en el soneto ordinario, que evita la repetición de palabras iniciales para ahorrar espacios disponibles para la exposición de un pensamiento.

La estructura discursiva del soneto excluye, por tanto, cualquier interpretación de este poema como sucesión de catorce versos acumulativos vinculados por cualquier tipo no estrictamente lógico de asociación. No es que la estructura del soneto conduzca a la sucesión de las fases de las que hemos hablado en los parágrafos anteriores; antes podríamos hablar de un aprovechamiento de la estructura del soneto para contener, como en pseudomórfosis, a las fases sucesivas de una demostración. La propia rima de los versos adquiere así un valor lógico (no ya psicológico) porque el encadenamiento fonético de las rimas o asonancias (de significantes) sugieren un encadenamiento semántico (de significados) que resulta servir de referencia del encadenamiento discursivo. La rima encadena, en efecto, a los versos fronterizos de cada cuarteto [1/4, 5/8], pero también a los versos internos contiguos entre sí [2/3 y 6/7]. La rima encadena también a los versos fronterizos de ambos cuartetos [1/5, 4/8]; la rima contiene también otras agrupaciones en cuartetos «virtuales» [3/4, 5/6], [1/2, 7/8] que también pueden ser «aprovechados» para recoger entretejimientos lógicos del discurso. Así, por ejemplo, el verso 12, primero del último terceto, se intersecta con el primer terceto. Tendríamos en resolución la posibilidad de establecer una correspondencia global entre la sucesión de las fases del soneto Suelta mi manso y la sucesión de las fases de la proposición I,1 de Euclides, que hemos escogido como contraste, y que tiene la forma de un problema o proposición problemática: Alcino/vellocino, sin necesidad de recurrir al psicoanálisis (por ejemplo, interpretando el vellocino como referido a un vello que debiera cubrir las partes íntimas, o la interpretación, en el soneto Vireno, de la mano –«ya come ajena mano con la boca»– como objeto de un evidente desplazamiento o transferencia a otra zona erótica, evocando, como dice Mohlo, a través del lenguaje poético particular, las intimidades de la felación.
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La principal diferencia de procedimiento lógico material que a primera vista, al menos, se nos manifiesta podría formularse de este modo: que mientras el recorrido atento (por lectura o por audición) de la proposición I,1 de Euclides permite, a quien entiende el lenguaje en el que está expresado (griego, español...) comprenderla plenamente sin salirse de la inmanencia de ese sistema de proposiciones («dominar el asunto», saber de qué se trata, agotarlo en su terreno, incluso obtener la evidencia necesaria de su conclusión), en cambio, el recorrido no menos atento del soneto de Lope no es suficiente (aunque se repita una y otra vez) para entenderlo o agotarlo plenamente en su estructura inmanente, a fin de dominar su asunto e incluso para saber de qué se trata, y no ya para alcanzar una evidencia final. Pues, en cierto modo, lo que ocurre es que los términos literales del soneto no nos «informan» siquiera de la naturaleza de su supuesta conclusión.

Cabría decir que mientras que la proposición I,1 de Euclides es, en cuanto a su inteligibilidad, «autónoma» (dentro desde luego de las coordenadas que presupone, y por relación a ellas), en cambio el soneto de Lope (aún dentro de sus coordenadas, idiomáticos o histórico antropológicas, y por relación a ellas) no es plenamente autónomo, y por tanto, plenamente inteligible.

El campo de la Geometría (incluyendo a sus figuras) constituye una totalidad atributiva, y en él tienen lugar los ajustes o efarmoxis que en vano querrán ser eliminados en una «Geometría sin figuras». Por ejemplo, en el teorema de la igualdad de los ángulos opuestos por el vértice (proposición I,15 de Euclides) no hay propiamente razonamientos silogísticos entre clases distributivas («dos cosas iguales a una tercera son iguales entre sí»), sino atributivas.

[image: Euclides I,15]
Euclides I, 15

En la figura, el ángulo φ aleja como residuo en la recta ΔΓ a χ; pero este mismo φ también es el que deja en la recta AB al ángulo χ’. Luego χ = χ’; y no como una aplicación silogístico distributiva de la noción común 3 previamente establecida («si de dos cosas iguales se quitan cosas iguales los restos son iguales»); se trata de una aplicación en la que (sin perjuicio de que se ejercite esa noción común 3) el silogismo actúa más bien como un autologismo en el curso de la separación (resta) del mismo ángulo φ de la recta ΔΓ y de la recta AB. El ángulo φ desempeña el papel no de un término medio universal lógico representado, sino de un contenido estético ejercitado.

En cambio, en el soneto, las conexiones se mantienen en otro orden distinto, y requieren el paso de los datos inmanentes (literales) a los causales, y recíprocamente, en un proceso circular. Del manso como concepto zoológico se pasa a la figura de la mujer, y de la figura de la mujer se pasa al manso.

¿No camina esta necesidad de apelar a «informaciones exógenas» (en nuestro caso, histórico biográficas) en detrimento de la perfección y autonomía de la obra estética? Parece que estamos en la situación que Cervantes nos describe a propósito del pintor Orbaneja, que tenía que poner debajo de su pintura el nombre del objeto pintado («esto es gallo») para que pudiera saberse la intención (o finis operantis) del retratista basándonos en el finis operis de la figura pintada. Otro tanto podría decirse de tantas obras musicales de programa. ¿No son enteramente extrínsecas al discurso sinfónico las indicaciones que nos quieren obligar a encontrar tras este juego de violines a una bandada de pájaros, o tras estos golpes de timbal al «Destino que llama a la puerta»? El autor de una obra musical o pictórica que necesita ofrecernos abundante información y aún doctrina exógena para que su obra sea «comprendida», ¿no está procediendo del mismo modo que el pintor Orbaneja? ¿No hemos de desconfiar de la perfección de estas obras de arte que parecen incapaces de mostrarnos, desde ellas mismas, sus propias referencias?

Sin embargo lo cierto es que la llamada crítica literaria asume ordinariamente el cometido de informarnos con todo el detalle y escrupulosidad posible de «circunstancias» que parecen externas al poema, pero que resultan no serlo siempre, si es que en ellas encontramos las referencias mismas que le confieren su pleno significado poético. La crítica recurre al autor, que lejos de ser segregable enteramente de la obra, como algunos pretenden –Roland Barthes, por ejemplo–, desempeña a veces el papel de hilo conductor de las asociaciones literarias a través de los caminos extrínsecos de la biografía. Es cierto que muchas de estas circunstancias, aunque externas a la inmanencia textual del soneto en concreto, no son sin embargo externas al cuerpo literario constituido por la obra completa del autor, obra que constituye de algún modo un «campo inmanente» de investigación hermenéutica. El Vireno del «collarejo azul» se relaciona obviamente con el manso del soneto que comentamos, que no figura con nombre propio.

¿No estamos declarando inconmensurables, con este tipo de consideraciones, los procedimientos de la Geometría y los procedimientos de la crítica literaria? Si admitimos que las proposiciones de Euclides son «autónomas» (desde las coordenadas de su campo) mientras que los sonetos de Lope no lo son, sino que necesitan de informaciones exógenas para llegar a ser literaria y poéticamente comprensibles, ¿no estamos reconociendo que es imposible un paralelismo profundo entre una proposición demostrativa que se alimenta «de la propia inmanencia de sus términos y relaciones» y un discurso poético que necesita auxilios exógenos (proporcionados por los críticos) para poder ser comprendido?

Pero es el supuesto el que puede ser negado: el supuesto de la autonomía de las proposiciones de Euclides defendida por los matemáticos «cantorianos o platónicos». Si negamos el supuesto, si admitimos que también las proposiciones de Euclides necesitan de auxilios exógenos a su texto (y mucho más cuando este texto aparece «formalizado»), entonces la distancia entre proposiciones y poemas, y en particular entre teoremas poéticos (problemas) y poemas demostrativos, puede reducirse. ¿Y cuáles pueden ser esos auxilios exógenos al texto de las proposiciones geométricas a las que nos referimos? A nuestro juicio cabe una respuesta terminante: los auxilios exógenos al texto gramaticalizado o formalizado que las proposiciones de Euclides requieren para poder desplegar su fuerza demostrativa no son otras sino las figuras gráficas que las acompañan invariablemente. Este es un hecho: y la cuestión es interpretarlo.

Desde la perspectiva proposicionalista (que ve en los Elementos de Euclides el ejercicio más pleno de la ciencia proposicional hipotético deductiva), las figuras gráficas sólo admiten una representación oblicua posible, como ilustraciones didácticas, andadores, muletas o ayudas a veces infantiles, concesiones al lector no geómetra. En realidad, se dirá, podrían suprimirse.

Sin embargo estos recursos, examinados desde la Teoría del Cierre Categorial no son meramente auxilios didácticos, sino que, puesto que el razonamiento se establece sobre el propio contenido estético (por ejemplo, sobre la «sustancia misma» estética del ángulo φ de la proposición I,15); de la misma manera a como es imposible deducir del concepto de circunferencia «por lugares geométricos» (concepto que implica «conceptos clase» distributiva), la figura de un redondel. De todo lo cual concluimos que la «prosa gráfica» (no proposicional, sino objetual) de las figuras geométricas no es deducible del texto de las proposiciones euclideas, por lo que éste ha de tener una referencia obligada para que estas proposiciones alcancen sentido, para que sus términos y relaciones puedan manifestar sus conexiones, y por ello las figuras han de presuponerse dadas en el momento (si no previamente) de iniciar la exposición de la prótasis de la proposición.

Puestas así las cosas, ¿por qué no interpretar las referencias prosaicas (Elena Osorio, Perrenot de Granvela, Lope de Vega) del soneto que nos suministran sus biógrafos y críticos literarios, como el paralelo literario de las figuras gráficas de los teoremas de Euclides? Si este paralelismo tuviese fundamento, las informaciones sobre Elena Osorio, Lope o Granvela no serían enteramente externas y prescindibles, si bien es cierto que no podrían deducirse del texto del poema; pero porque sería preciso presuponerlas ya dadas, aunque tampoco de ellas sería posible deducir el texto.

Ahora bien, las referencias prosaicas de orden biográfico nos introducen en un campo de concatenaciones que está abierto por todos lados (¿cómo tomó contacto Perrenot de Granvela con Elena Osorio? ¿qué ocurrió en el tiempo en que esta mujer compartió al indiano con el poeta?, &c. &c.). La cuestión de las referencias prosaicas del poema se nos plantea, no tanto como cuestión de su necesidad, ni siquiera de su existencia, que damos por supuesta, sino como cuestión de sus límites (si se quiere, de su esencia). ¿Hasta dónde tendríamos que proseguir nuestro recorrido por la prosa de la vida de Lope de Vega, a fin de delimitar el lugar en el que se encierra la sustancia poética del soneto Suelta mi manso que nos ocupa?

Esta pregunta dibuja ya la gran diferencia entre las condiciones requeridas para la prosa biográfica y las condiciones requeridas para la prosa gráfica de los teoremas de Euclides. 

En estos, la «prosa gráfica» se nos muestra dentro de límites mucho mejor definidos (por ejemplo, no son necesarios cromatismos ni ornamentos «superfluos», que incluso pueden oscurecer el material). En la prosa biográfica se nos muestra este material con límites indefinidos, hasta el punto de que podemos dudar de la necesidad de «dibujar» a la propia Elena Osorio, pongamos por caso. Bastaría con dibujar a una mujer como referencia del manso. Pero, ¿qué tipo de mujer? ¿Podría ser cualquiera, de cualquier época, si se dice que la poesía es eterna? 

Y esto nos introduce en la cuestión de la necesidad de establecer las coordenadas histórico antropológicas, más o menos definidas, de un poema, que dejará ya de ser eterno para tener obligadamente una referencia histórica. Por ejemplo, difícilmente podríamos situar el poema que nos ocupa en una sociedad paleolítica de cazadores recolectores, y acaso tampoco en una sociedad industrial. Parece preciso presuponer una sociedad ya sedentarizada y ganadera, con propiedades territoriales establecidas, y por tanto, con mayorales, lindes, &c. No es necesario en cambio que esa sociedad fuera una sociedad de familias monógamas; también en una sociedad musulmana las referencias biográficas que buscamos podrían tener sentido. En ningún caso puede decirse por tanto que la sustancia poética del soneto Suelta mi manso sea intemporal, porque ella requiere referencias a un tiempo histórico, aunque este sea de límites muy amplios (que incluso sean capaces de alojar a las sociedades esclavistas): también en estas sociedades hay algo parecido a mayorales y ganados, a tráficos y robos de ganado y de mujeres, como lo atestigua la égloga tercera de Virgilio.

[image: El soneto CLXXXIX de Lope en la edición de Madrid 1776]
El soneto CLXXXIX de Lope en la edición de Madrid 1776

[image: El soneto Vireno de Lope, publicado por Entrambasaguas en 1934]
El soneto Vireno de Lope, publicado por Entrambasaguas en 1934

Sólo conocemos una regla que pueda ser utilizada para definir internamente (desde la inmanencia del sistema o «theoria» de poemas constituido por los tres mansos, cuya unidad por cierto requiere necesariamente la referencia a su autor) los límites, oscilantes sin duda, de la prosa biográfica que venimos considerando como referencias necesarias: la regla misma del sentido inmanente del soneto, en tanto que él, supuesta (no deducida) la prosa biográfica, puede graduar el alcance del campo de referencia y las variaciones que estos grados determinan en la interpretación del poema. Tendríamos así una interpretación de lo que Pascal señaló como diferencia entre el esprit de finesse y el esprit géométrique.

En efecto, lo que prescribe esta regla hermenéutica es, en todo caso, partir de la inmanencia del poema como un depósito de sentidos que, como ocurre con la obra musical, no tienen por qué manifestarse «de golpe». Es desde la inmanencia del poema desde donde tendrá que dirigirlos a la prosa de la vida, no ya para deducirla, sino para reorganizarla en función del poema, y no al revés.

Un primer recorrido por la inmanencia del poema Suelta mi manso nos permitirá, por ejemplo, ponernos en presencia de un «contexto antropológico», de un «escenario» que, en su primer plano, aparece poblado por mayorales o por toros mansos, pero en el que no aparecen explícitamente personajes femeninos (o, en su caso, masculinos) humanos. Una traducción prosaica –con el prosaísmo del racionalismo económico– de los resultados de este primer recorrido superficial del soneto podría basarse en la interpretación del soneto que ya hemos ofrecido en la forma de una epístola del autor al ganadero Alcino, como lector o narratario de sus versos. Sucesivos recorridos nos permitirán pasar, guiados por la confrontación con otros sonetos del sistema y con la propia biografía de Lope, a los lugares alegóricos en los que se producen las relaciones verdaderamente poéticas del soneto. Y por último reiteramos cómo el recorrido desde el primer terreno literal al segundo, requiere el retorno de este segundo al primero, y así recurrentemente de un modo circular.
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Recapitulemos: la confrontación que ofrecimos a doble columna entre el discurso argumentativo poético (el soneto de Lope de Vega) y el discurso argumentativo geométrico (el teorema de Euclides) se ha mantenido en la inmanencia de los textos interpretados literalmente (no alegóricamente). En el teorema (problema) nos hemos atenido a los términos estrictos («trígono», «isopleuro»...) delimitados como unidades por las letras que acompañan a las figuras (Α, Β, Γ, Δ) o de las relaciones (de igualdad, de parte a todo...) entre ellas, y a las operaciones («traza un círculo», «construye un triángulo») que determinan nuevos términos o relaciones. En el poema (soneto) nos hemos atenido ante todo al sentido literal de los términos (manso, mayoral), tal como los fija un diccionario de la lengua próximo a la época en la que se escribió el soneto, como pueda serlo el Tesoro de la lengua de Covarrubias, de 1611 (Lope de Vega vivió durante los años 1562-1635).

[image: Manso en Covarrubias]
[image: Manso en Covarrubias]
[image: Mayoral en Covarrubias]
Sebastián de Covarrubias, Tesoro de la lengua [1611],
edición de 1674, folios 101v y 98v

Ahora bien, el teorema, en el contexto de su inmanencia literal, «segrega» al autor («Euclides», aunque él se considere como causa de los teoremas), que no figura en ninguno de los teoremas como componente de su estructura, del mismo modo que el propio Euclides segrega el nombre de Pitágoras al exponer y demostrar su teorema, que recibe la denominación, meramente ordinal, de proposición 47. Sin embargo el lector, como hemos dicho, está reconocido o implicado como tal, a título de sujeto operatorio, en los enunciados del teorema, puesto que él es el destinatario de los verbos con función apelativa o imperativa, aunque estén en infinitivo («construye», o «construir»; «traza», o «trazar»). Se diría que el lector de Euclides es tratado como un cómplice (en el caso de que la lectura fuera un delito) del autor. Autor y lector, como sujetos operatorios, mantienen en efecto relaciones recíprocas que cierran un círculo (autor → texto → lector → autor); otra cosa es que tanto el autor como el lector, es decir, los sujetos operatorios del teorema, queden neutralizados o segregados del campo de la Geometría en cuanto disciplina alfa operatoria.

También el poema (el soneto) segrega al autor, pero mantiene al lector mucho más lejos de lo que éste está respecto de los teoremas. El lector del teorema tiene que implicarse prácticamente (operatoriamente) y en primera persona con el teorema, sin perjuicio de su segregación de la estructura del mismo. En cambio, el lector del poema no se implica en él, sino que se mantiene como espectador «en tercera persona» de lo que ocurre en el escenario (y otra cosa es que psicológicamente, y según sus propias características, se sienta más o menos afectado por la empatía positiva o por la antipatía o empatía negativa respecto de lo que contempla desde el exterior del escenario; afectación que no equivale de ningún modo a una participación en la estructura del poema, participación que si fuera efectiva, lo convertiría en actor, como ocurre con el «teatro participativo»).

Ahora bien, el proceso que en la Teoría del Cierre Categorial llamamos «segregación del sujeto» (en este caso, segregación del autor) fue interpretado «dramáticamente» (incluso trágicamente, en términos retóricos) por algunos estructuralistas franceses hace ya cuarenta años, en el entorno del mayo de 68. Citaremos tan sólo a Roland Barthes en La mort de l’auteur, 1968. Pero (nos parece evidente) que el autor o el lector, aunque sean segregados (disociados) de un texto de cuya estructura no forman parte, no pueden ser separados de él, puesto que son componentes de su proceso causal o genético (el lector, por ejemplo, interviene en el texto, acaso paradójicamente más que directamente, en el acto de la lectura, indirectamente, a través de la influencia que él mismo pueda ejercer sobre el autor), como miembros de una clase de lectores definida estadísticamente por un determinado nivel de preferencias, valoraciones o registros que delimitan un dominio del mercado.

Sin embargo, y sin recurrir a una denominación tan trágica, al menos retóricamente (la «muerte del autor»), la segregación del autor en el análisis estructural de los textos, y en particular del soneto que nos ocupa, ha sido propuesta como norma metodológica imprescindible (aún cuando luego la aplicación de tal método haya flaqueado, hasta el punto de poder comprobar cómo el estructuralista termina convirtiéndose en un psicoanalista). Tal sería el caso de Mauricio Mohlo, prestigioso analista y crítico literario, y autor de un brillante ensayo en el que comienza distanciándose de la perspectiva autobiografista, asumida habitualmente por los críticos literarios, y nominatim por Fernando Lázaro, con quien mantenía sin embargo estrecha amistad (yo he asistido en Salamanca a alguna tertulia en la que ambos participaban):

«Pero una cosa es movilizar elementos autobiográficos [de Lope de Vega] suficientemente escandalosos para ser identificados por los contemporáneos, y otra es tomar episodios autobiográficos como tema del discurso poético hasta el extremo de utilizar poemas como posibles ilustraciones de la experiencia. [...] No sobreviven, pues, los protagonistas del drama [Elena Osorio, Granvela y el mismo Lope] sino en forma de agudezas nominales [de alusiones muy escasas], que ya no refieren a una verdad histórica exterior al poema, sino al poema mismo que la interioriza, distribuyendo su tensión no ya entre personajes vivos sino entre actantes que son otros tantos conceptos poéticos.» (Mauricio Mohlo, «Teoría de mansos: un triple soneto de Lope de Vega», Bulletin Hispanique, 93, 1, 1991, págs. 135-156, la cita en página 136.) [El título «teoría de mansos» que por sí mismo parece hoy concebido por equivalencia a expresiones frecuentes entre físicos o matemáticos –«teoría de cuerdas», «teoría de números», &c.– no tiene nada que ver con ellas, e incluso es probable que Molho ni siquiera conociera estas expresiones; Molho toma «theoría» en el sentido del teatro griego, el sentido del desfile o sucesión de figuras, según un orden.]

Una de las consecuencias más relevantes (y discutibles) de esta perspectiva estructuralista es la desconsideración del orden cronológico de la serie de sonetos o de obras (como pueda serlo, en este caso, la Dorotea o Belardo furioso) que giran en torno al argumento que hemos analizado y, en especial, a los tres sonetos que son conocidos como «sonetos del manso perdido», o «sonetos de los mansos». No se considerarán ya éstos sonetos siquiera como versiones, correcciones o variantes de un soneto principal o canónico, sino como modelos de una misma estructura, en un sentido de estructura muy parecido al que utilizó Lévi-Strauss. Dice Molho: «No han de leerse, pues, como un desfile de tres sonetos que marcan cada uno un momento de la vida o experiencia amorosa del poeta, sino como un único soneto reescrito tres veces, y por tanto triple por sus tres redacciones. No son memorias de una vida, sino ejercicio de un estilo», pág. 152. (Utilizando la terminología de la que nos hemos servido en el §I cabría traducir a Molho del siguiente modo: «Los sonetos mansos no son unidades holomorfas sino unidades meromorfas del sistema o teoría.»)

Añade Molho: y ejercicio llevado a cabo según un conjunto de once reglas que definirían la «Poética» de Lope. Regla 1: la unidad expresiva mínima [del argumento] es el soneto; se escribirá, pues, en soneto; regla 2: se escribirán varios sonetos (tres); regla 3: se acatará el imperativo métrico: endecasílabo a maiore o a minore; regla 4: los cuartetos riman abba/abba; regla 5: en los tres tercetos han de rimar cde/cde; regla 6: los sonetos han de poder leerse en cualquier orden; (...) regla 11: frente al destinador invariable (el Pastor) los destinatarios variables: el rival [Alcino], el manso o un tercero representativo de la colectividad pastoril [Vireno].

En virtud de estas reglas, y sobre todo de la regla 11, deduce Molho que habrá tres y sólo tres variantes posibles, según que el pastor se componga con alguno de los destinatarios posibles: Vireno, el rival y el manso. Por ello «los tres sonetos se implican recíprocamente, formando un soneto triple». Lo que no excluye que uno de los sonetos del sistema sea el más perfecto, porque cumple mejor las reglas de construcción, y tal sería el caso del que hemos analizado, Suelta mi manso mayoral extraño, y que hemos considerado soneto canónico.

No podemos entretenernos en hacer la crítica de esta «teoría de mansos», aún comenzando por reconocerle su fundamento como «ejercicio de análisis estructural abstracto», pero adolecido de flagrante petición de principio (si hay «tres y sólo tres» miembros del sistema es porque empíricamente, y no estructuralmente, contamos con sólo tres sonetos, o con sólo tres destinatarios; si Lope hubiera escrito dos sonetos más con otros destinatarios, y con las alternativas que ello implicaría, habría que decir que el sistema o teoría «tiene cinco y sólo cinco miembros», porque no estamos ante un sistema, sino ante una enumeración empírica disfrazada como sistema).

Y otro tanto habría que decir de los restantes rasgos, puesto que no son reglas que consten como utilizadas como tales por Lope de Vega –a la manera como Euclides o sus escoliastas se atuvieron a sus axiomas–, sino desprendidas de un conjunto empírico de tres sonetos. También es verdad que la unidad constituida por esta teoría de mansos no se reduce a la condición de un mero conjunto de elementos o miembros de una clase distributiva, porque el conjunto de estos sonetos no tiene sólo la unidad que corresponde, por ejemplo, al conjunto de los teoremas que componen los libros I y II de los Elementos de Euclides (un tipo de unidad que se parece más a la unidad de la colección de El clave bien temperado de Juan Sebastián Bach, que consta de 24 preludios y fugas en el tomo primero, 1722, y de otros 24 preludios y fugas en el tomo segundo, 1744).

Bien está que se intente formular las relaciones entre los tres sonetos de los mansos a la manera como se relacionan las variaciones de un «tema musical con variaciones», constitutivas de una sola obra; pero las variaciones de un tema, incluso si se trata de las Variaciones Goldberg de Juan Sebastián Bach, no constituyen un sistema combinatorio cerrado del mismo tema, porque las treinta variaciones Goldberg, entre las cuales hay cánones a diversos intervalos, y una fuga a cuatro voces, podrían incrementarse con otras tantas.

No entraremos tampoco en los análisis que Molho ofrece «saltándose la regla de la segregación del autor» de carácter psicoanalítico, referidas precisamente a Lope de Vega o a Elena Osorio, aún sin nombrarlos, pero atribuyéndolas a personajes del poema que constituyen su apoyo textual, y que están inspiradas por informes biográficos externos. Por ejemplo, a través del manso, dice Molho, «se va evocando la sensual belleza de una mujer». ¿En qué versos de los mansos se habla de mujer o de la belleza sensual de una mujer? O incluso la sugerencia, ya citada, a través del término mano («ya come ajena mano con la boca» –y sus asociaciones: manso, o la inversa boca– ) de un «evidente desplazamiento o transferencia a otra zona erógena, evocando a través del lenguaje poético pastoril las intimidades de la felación», pág. 143.
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Sin embargo, la principal objeción a la segregación del autor que pretenden los críticos estructuralistas en el momento de analizar el soneto de los mansos no la fundaríamos tanto en los detalles de su ejercicio cuanto en el reconocimiento previo de su misma posibilidad.

Sencillamente se trata, como venimos diciendo, de tener presente la imposibilidad de pasar del plano del significado literal del poema al plano de su sentido alegórico. Y esta imposibilidad se nos manifiesta a dos escalas diferentes.

La primera es la escala de la interpretación de los términos manso y mayoral del soneto como términos que se refieren a mujer (no sólo a un herbívoro) y a varones que giran en torno a ella, manteniéndonos en la inmanencia literaria del texto, en cuyo ámbito interpretamos el término manso como «animal que se deja tratar y palpar con la mano», e interpretar el término mayoral como «el que asiste al gobierno del ganado, gobernando los demás pastores» (también según Covarrubias). A partir de este sentido literal del texto es imposible pasar al sentido alegórico capaz de ver tras el toro manso a una mujer, y a su mayoral, como un varón que busca a esa mujer.

Ante todo, cuando presuponemos que cada soneto forma parte de un sistema en el cual se remiten unos términos a los otros. Porque este «sistema» –ampliado a otras obras de Lope, como la Dorotea– está compuesto por términos cuya unidad no podría establecerse sino a través del autor que los escribió. Es cierto que en muchos aspectos cabría atenerse (aunque la serie de sonetos hubiera sido escrita por diversos autores) a su temática, a las figuras de sus locutores o actantes; sin embargo en otras partes es imprescindible contar con datos externos procedentes de la biografía (de la historia) y, con ello, es imprescindible romper o desbordar no ya la inmanencia textual de cada obra, sino la inmanencia literaria de su conjunto. Si podemos establecer la relación entre el vela del verso 11 del soneto Vireno («toda la noche vela y duerme el día») y el vega del soneto Querido manso mío («aquí está vuestra vega, monte y selva»), es sólo a través de la relación extraliteraria entre Perrenot de Granvela y Lope de Vega, a través de Elena Osorio (cuyo nombre no es jamás mencionado ni aludido). Asimismo, por ejemplo, el «collarejo azul» del soneto Vireno será relacionado a su vez (manteniéndose al menos en la inmanencia de la obra de Lope) por críticos especialistas con el «escapulario azul sobre el hábito blanco» que se describe en la Dorotea (Acto II, escena II), que lleva una Elena a la que alude Celia. Y cuando Clara (en la misma Dorotea, Acto I) le va diciendo a Marfisa como es Filis, subraya como la característica de su cabello el ser crespo, como encrespado es el «vellocino» del manso del soneto canónico. Más aún, en Poesías varias de Lope de Vega se lee, en 12: «Si dudas que no soy su dueño indino» (tomando indino como adjetivo de dueño, indigno), en el soneto Suelta mi manso se transformará en el vocativo «si piensas que no soy su dueño, Alcino». La relación de Alcino, indino e indiano se establece a través del personaje externo, el indiano Perrenot de Granvela, el rival de Lope frente a Elena Osorio.

Cuando hablamos pues de «referencias prosaicas» de los sonetos estamos hablando de los sucesos biográficos reales en los que se vieron envueltos Lope de Vega, Elena Osorio y Fernando Perrenot de Granvela; y esto sin perjuicio de que estos sucesos biográficos reales fueran ya a su vez vividos literariamente por individuos reales, si es que estos estaban afectados de lo que Vossler llamó «enfermedad de la literatura»), y que en un hombre como Lope, más que «enfermedad» sería un constitutivo de su personalidad, de su personaje (Marfisa sabe que en Fernando [Lope] «amor y hazer versos todo es uno»).

Pero aunque la trama literaria inmanente constituida por las obras del propio Lope pueda considerarse como el campo más próximo a la inmanencia del soneto principal (al menos cabe obtener alguna ampliación referencial del significado de «mi manso» del soneto canónico), lo cierto es que ni siquiera desde esa inmanencia ampliada podríamos alcanzar la figura de Elena Osorio, de Granvela o del propio Lope.

Habría que comenzar preguntando si, en todo caso, el conocimiento de estas figuras es necesario para la comprensión del soneto. Y si nos atuviéramos al proceder de los críticos literarios en función de hermeneutas o exégetas, habría que concluir que, efectivamente, esos conocimientos biográficos, relativos a la prosa real de unas vidas de los siglo XVI-XVII español son imprescindibles para cualquier interpretación de los sonetos de los mansos, que tienen, en este sentido, un carácter poético intrínsecamente histórico. Los presupuestos biográficos están, por lo demás, ampliamente divulgados, a la manera como están divulgados los hechos históricos que se consideran imprescindibles para la interpretación de La rendición de Breda o de Las meninas de Velázquez. Es imposible «ver», es decir, comprender, esos cuadros de Velázquez sin saber nada acerca de los personajes que en ellos aparecen; un saber que los «contenidos inmanentes» de estos cuadros no nos proporcionan, ni nos ofrecen la menor comprensión de su sentido (en cierto modo, comprender los cuadros de Velázquez obliga a seguir un método parecido al del pintor Orbaneja, al que ya nos hemos referido antes).

La segunda escala es la escala fundamental, la que permite el reconocimiento de la necesidad de tomar en consideración al autor en la interpretación del soneto que nos ocupa, y precisamente cuando nos atenemos a su misma «sustancia poética».

El soneto, en efecto, como venimos diciendo, tiene un sentido literal, estrictamente inmanente, en el cual los términos «manso» y «mayoral» son significantes o nombres comunes (universales, en sentido lógico), cuyos valores singulares se encuentran dados en un campo antropológico o etológico, al que accedemos a través de los diccionarios de la época. Y es éste sentido literal el que ha sido tenido en cuenta en la interpretación del soneto como un «discurso racional» de carácter económico idiotético, aunque homologable noetológicamente al discurso racional de carácter geométrico del teorema de Euclides.

Ahora bien, precisamente es esta interpretación literal del soneto la que nos aparta de la sustancia poética del mismo, reduciéndolo a una «racionalidad prosaica» representable por un arreglo económico idiotético entre dos ganaderos, o entre un pastor pobre y un mayoral rico. A este nivel hermenéutico, la interpretación del soneto es comparable a la interpretación de una fábula esópica por un niño o por un apaudetos, que la escuchase con atención y la entendiese en su sentido literal (no alegórico): «Subió una mona a un nogal, y cogiendo una nuez verde, la mordió en la cáscara, con que le supo muy mal, y por ello la arrojó rápidamente, quedándose sin comer.» Es lo que nos contará un niño de cinco años si le pedimos, después de haberle leído la fácula de Samaniego, qué es lo que había entendido de ella. Habrá que intentar explicarle la «sustancia ejemplarizante» de la fábula, tal como se expresa en su «moraleja estrambótica»: «Así suele suceder, a quien su empresa abandona...», que va más allá del «horizonte etológico» en el que se mantiene el relato de la fábula.

«Ir más allá» es tanto como pasar a una interpretación antropomórfico alegórica del relato etológico.

Ahora bien: el soneto del manso no es una fábula ejemplarizante, sino un poema; pero se parece a la fábula en que sólo desbordando su sentido literal y asumiendo un sentido alegórico (también antropomórfico, pero sui generis), puede entenderse como poema, aún cuando la interpretación alegórica ya no tenga correspondencia en la hermenéutica del teorema de Euclides, y sin que por ello haya de considerarse «irracional». Cabría decir acaso que la racionalidad que pueda conservar ya no es científica (alfa operatoria) sino poética (beta operatoria) o acaso filosófica.

La interpretación alegórica del soneto requiere introducir en su escenario a la figura «exógena» de una mujer singularizada; es decir, requiere interpretar el término nombre común «universal» (en sentido lógico) «manso», no ya en función de valores singulares dados en el campo de los animales herbívoros, sino precisamente en función de valores singulares dados en el campo de los animales humanos, singularizados según el género femenino. Lo que constituye, digamos de paso, un violento conflicto gramatical, dado que el término manso es del género masculino (por más que, dada la inexistencia en español del termino *mansa los gramáticos puedan considerarlo como neutro, pero en ningún caso como femenino). Dicho llanamente: la interpretación alegórico poética del soneto de Lope de Vega requiere ver tras el «manso» cuya liberación se solicita a una mujer concreta, y no a un herbívoro concreto.

Pero es imposible deducir del término «manso» el valor «mujer singularizada» (o el elemento singular femenino de una clase universal, en sentido lógico). Este valor ha de ser tomado del exterior, del campo semántico literal en el que se desarrolla el soneto. Podría sin duda haber sido introducido desde el exterior de modo abrupto, como ocurrencia gratuita o arbitraria de un lector que, en todo caso, tendría que justificar su interpretación. Sólo cuando encontremos alguna huella o indicio de este valor femenino en el texto del poema, podremos decir que hemos pasado de la interpretación literal (prosaica, racional o económica) a la interpretación alegórico poética de un modo gratuito y no arbitrario.

Pero esta huella o indicio, que no se encuentra en el texto literal, en sí mismo considerado, puede acaso encontrarse (se ha encontrado de hecho) en el texto en cuanto él se considera como efecto del autor o causa (no sólo eficiente sino formal) del poema, Lope de Vega; como autor o causa que, aún segregada de la estructura poemática, sigue teniendo una presencia en el poema. No hace falta que las huellas sean muy numerosas; bastarían estas dos: vela y vega, del mismo modo que bastan dos moléculas de ADN para interpretar a un individuo como asesino.

Las «huellas» son, en los sonetos del manso, vela y vega, porque ellas nos llevan a ver, tras el mayoral Alcino, reforzándolo con Indino, interpretado como indiano y no sólo como indigno, a Perrenot de Granvela, y tras el pastor que habla al mayoral, a Lope de Vega. Pero lo que, en su parlamento, pide Lope de Vega a Perrenot es que deje en libertad-de a Elena Osorio, y esto lo sabrán quienes leían los sonetos de Lope en el siglo XVII. O, si se prefiere: esto es lo que Lope quería sugerir a sus lectores, y lo que nosotros sabemos por tradición o por recuperación erudita.

Luego el autor del soneto resulta ser, en última instancia, el único foco de luz vinculada al propio soneto que nos permite desbordar el horizonte de su literalidad textual, para alcanzar una interpretación alegórica. Otra cosa es que esta alegoría pueda, por sí misma, ponerse del lado de la «sustancia poética» del texto. Porque, por sí misma, la alegoría podría limitar su alcance al terreno psicológico biográfico, cuyo «realismo prosaico» es comparable al de la interpretación etológico literal.

La «sustancia poética» tampoco aparece aquí, por tanto, sino en el momento en el cual ya no vemos «antropomórficamente» a Elena Osorio tras el manso, sino cuando vemos «zoomórficamente» al manso tras Elena Osorio, que nos sirvió de eslabón (a la manera como tras Aldonza Lorenzo vemos a Dulcinea del Toboso). Es en este momento cuando la singularidad biográfica de Elena Osorio habrá desaparecido (y esto sin necesidad de olvidar psicológicamente su nombre), y habrá desaparecido «anegada» en el «manso universal», es decir, en la querencia «impersonal» y específica que impulsa en su singularidad a cualquier mujer. Ya no es Elena Osorio, sino cualquier mujer semejante a ella; como tampoco la figura gráfica del triángulo dibujado al lado del texto del teorema de Euclides al que apoya, sino cualquier figura que reproduce su «patrón universal».

Al quedar anegada la singularidad de Elena Osorio en la figura específica de un manso –es decir, al manifestar que su «querencia singular» no es arbitraria, caprichosa y temporal, sino necesaria e intemporal, «eterna», sin dejar por ello de ser singular– es cuando la singularidad femenina, ligada (o destinada) precisamente a la singularidad del pastor que también se supone destinado a ella (otro tanto se diría si tras el manso opusiéramos a un sujeto masculino, interpretándolo en «clave homosexual») se manifiesta poéticamente como impulsada por un «eterno femenino», que está más allá de la singularidad contingente; del mismo modo, el pastor o el mayoral se verá atraído no tanto por una singularidad empírica, sino por el «eterno femenino» que actúa tras ella. «Todo lo perecedero –dice el coro místico al final del Fausto de Goethe– no es más que una figura. Aquí lo inaccesible se convierte en hecho, aquí se realiza lo inefable: lo eterno femenino nos atrae hacia lo alto.»

Y por ello la poesía es más filosófica que la historia (que la biografía), porque aquella trata de lo universal, y ésta cuenta lo que le sucedió, por ejemplo, a Alcibiades.
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Se presenta una dificultad en la confrontación que venimos haciendo entre el teorema I,1 y el soneto «Suelta mi manso». Por parte del teorema: que si la demostración (científica) del teorema se considera implicada por la figura o diagrama (cuya grafía es, sin duda, estética), parece que se apoya en esta singularidad gráfica, sin perjuicio de que pueda reproducirse (alcanzando así la universalidad lógica dentro del espacio en que es reproducible). A esta dificultad habría que añadir otra, ahora por parte del soneto (tras su interpretación alegórica): que si la plenitud alegórica del soneto se encuentra implicada con la referencia a una mujer singular (Elena Osorio), habría que distanciarnos de la fórmula de Aristóteles, según la cual la poesía trata de lo universal.

El dibujo singular (la grafía estética) del teorema y el nombre propio de la mujer (Elena Osorio), considerados respectivamente como componentes de la evidencia científica del teorema y del contenido poético del soneto, desmiente, de un modo cruzado (el teorema alcanza su evidencia por la singularidad gráfica; y el soneto alcanza su plenitud por la singularidad biográfica): el diagrama en el teorema I,1 o el nombre propio en el soneto.

La cuestión es, por tanto, la de si el dibujo o grafía estética en su singularidad, y sólo en ella, constituye un verdadero eslabón lógico, o autológico, para la demostración del teorema, en cuyo caso la universalidad la alcanzaría en el proceso de repetición de la figura, es decir, en la identificación de unas figuras y sus reproducciones, dentro del espacio geométrico. Tal parece ser la interpretación de R. Netz en la obra antes citada. En efecto, en la página 242, al analizar la expresión «en consecuencia, se ha probado en general» (katholou, generally, que aparece una vez, dice Netz, en Arquímedes, dos veces en los Elementos de Euclides, en los corolarios a VI,20, y otras dos veces en la Óptica). Pero el punto de partida del teorema habría sido la figura concreta (estética), sin que de ella pudiera deducirse «en general» (katholou) su aplicación a todas, sino sólo homoios (semejantes). Lo que en resumidas cuentas vendría a significar que el teorema se hace universal (científico o filosófico en el sentido de Aristóteles) en la repetición, y así parece interpretar Netz la «identidad» como «identidad entre los diagramas» (op. cit., pág. 38), ya se trate de la identidad simpliciter (literally identical) ya fuese por inclusión, por inclusión defectiva o por semejanza. Según esto, cabría decir que el teorema se haría universal (científico, en el sentido de Aristóteles) en virtud de una suerte de inducción que tomase como punto de partida la figura estética y la universalizase en las repeticiones idénticas (simpliciter, o por semejanza).

En cualquier caso, se trata de una inducción a medio camino entre la inducción de Bacon o de Mill y la llamada «inducción matemática» o demostración por recurrencia, en la medida en la cual la universalización por repetición tiene un componente constructivo que aunque no es esencialmente interno (como en la recurrencia, o incluso en el silogismo de epagogé aristotélico: «el buey, el asno y el caballo son longevos, por ser animales sin hiel»), como en la recurrencia, sí incluye diferentes menciones al diagrama, que tampoco se mantiene en la pura exterioridad, como en el caso de la inducción baconiana.

Ahora bien: ¿acaso no nos obligaríamos con estas consideraciones a concluir que el teorema I,1 alcanza su plenitud geométrica en la repetición del diagrama en el plano, como si fuera la repetición idéntica lo que hace universal al diagrama singular?

En modo alguno, porque la «evidencia católica» se funda en la evidencia de la grafía, fundamento de la repetición universal, y no al revés. Y esto nos lleva obviamente a distinguir la singularidad estética del diagrama que acompaña al teorema y su supuesto carácter idiográfico, en el sentido de Windelband-Rickert (remitimos a nuestro El individuo en la historia, antes citado).

La clave de esta cuestión habría que ponerla en la confusión entre lo que es «singular» y lo que es «idiográfico» (irrepetible). Una figura o un diagrama es singular, pero repetible (no idiográfico). Y, en el caso del teorema I,1, es repetible porque los procesos de repetición están ya dados en el propio diagrama, en su propia construcción como tal: primero se presupone una recta indefinida (protasis), después (en la ekthesis) se señalan dos puntos A y B (aquí ya hay una repetición desde el momento en que los puntos pueden ser cualesquiera, y sustituibles en el proceso mismo de trazar el diagrama); después dibujamos, repitiendo las operaciones, los círculos concéntricos A y B, y después seleccionamos el punto de intersección Γ (pero también podríamos haber seleccionado el punto Γ’) repitiendo la misma figura pero con otra disposición estética: el vértice del triángulo hacia abajo. El discurso objetual (gráfico) del teorema va agregando puntos, rectas, &c. al diagrama, que no se ofrecen instantáneamente (intuitivamente, sino operatoriamente), y la identidad en la que hacemos consistir su verdad tiene lugar en el ámbito de cada diagrama, y no en el ámbito de la semejanza entre los diagramas ulteriormente repetidos.

Por ello, la identidad de la que hablamos es una identidad sintética, que no hay que confundir con las semejanzas llamadas también por Netz identidades, con generosidad excesiva. Por tanto, la «universalidad católica» o esencial del teorema I,1 hay que atribuírsela ya al «discurso diagramático», que precisamente por establecer identidades que no son meras repeticiones exteriores, sino estructurales, se mueven en un terreno funcional operatorio que es ya universal en su propio ejercicio estético. Para decirlo con la terminología del creador del término estética, Baumgarten: en el propio ejercicio de la «gnoseología inferior».

Y esto significa que la repetición de estos diagramas no habrá de entenderse como una repetición mecánica (una fotocopia); la repetición sólo alcanzará su valor gnoseológico cuando reproduzca las operaciones que conducían a los términos componentes de la identidad sintética y refuerzan ordo cognoscendi la definición de estas composiciones. En resumen, diríamos que Netz no distingue, es decir, confunde, la semejanza interna de la figura, con la semejanza simple de repetición externa; porque la semejanza simple o externa se mantiene entre las partes de un todo distributivo (entre los miembros de una clase definida por determinadas notas o rasgos) y sobre estas semejanzas se edifica la inducción baconiana: estas semejanzas podrán dar lugar a la igualdad de segmentos, de figuras, a través del ajuste o efarmoxis simple. Pero la semejanza funcional se mantiene entre una parte atributiva y un todo atributivo, y esta semejanza interna tiene lugar entre las partes de cada diagrama, por ejemplo, entre los segmentos de una recta, o entre las áreas triangulares o rectangulares de un cuadrado, entre las teselas de un mosaico, por ejemplo. Y esta semejanza es la que se hace «católica» o universal en cada fase de la operación de dibujar que culmina en la figura; por ejemplo, en el teorema I,1 el «desdoblamiento triple» del segmento AB que conduce a la triada o triángulo equilátero que tantos iluminados han llegado a ver como una expresión de la vesica piscis, o incluso de la Santísima Trinidad.

La función de semejanza interna recurrente, compleja o analógica, es más conocida, y la encontramos en la misma teoría de las proporciones de Euclides, en su libro V, a partir de las cuales podría haber demostrado el teorema I,47 de Pitágoras, dado que el cuadrado levantado sobre el segmento ΓΔ de un segmento AB queda «inserto» (estéticamente) en una circunferencia de centro O (el punto medio de AB) y radio OA = OB que (teorema del «triángulo diametral» de Tales) será rectángulo en Δ’ (y también en Γ’): la recta b que desde Δ’ corta perpendicularmente a AB, forma dos triángulos semejantes, con los mismos ángulos (rectos) y lados proporcionales. La semejanza interna funcional recurrente (o identidad análoga recurrente) es la que se conoce por la lente «φ = 1+√5/2 = 1’618», llamada proporción áurea, con todos sus valores o versiones –triángulos áureos, rectángulos áureos (los del Partenón de Fidias), espirales áureas, &c.–. 

Todas estas identidades proporcionales (pero no sintéticas) están presentes en los ajustes funcionales, no ya meramente estéticos, de las figuras vinculadas al teorema I,1, y por ello, la universalidad funcional está ya ejercitada en el discurso de cada figura o diagrama, antes que en su repetición clónica o mecánica. Tradicionalmente (y con tenaz recurrencia) se tiende a encontrar esas proporciones constitutivas de la identidad funcional más sencilla, en los dominios más diversos (el teorema I,47, el Partenón, el hombre arquetipo de Vitruvio-Leonardo, el dodecaedro de Kepler, la serie de Fibonacci, los mosaicos de Penrose). Pero tal identidad no requiere apelar a fundamentos místicos; son resultados de procesos noetológicos elementales, a saber, los procesos de reproducción proporcional de un todo atributivo T respecto de una parte atributiva suya. El fundamento de la lente φ no habrá por qué ponerlo, por tanto, en ciertas proporciones áureas dadas en la anatomía humana (es decir, en la interpretación antropocéntrica de la homomensura de Protágoras), porque estas proporciones pueden encontrarse también en un caracol. Dicho de otro modo (con palabras de Platón), porque el hombre es unidad de medida de las demás cosas, pero no ya medida de todas las cosas.

Mutatis mutandis, en el soneto, la nominación singular alegórica (con nombre propio, Elena Osorio) del manso literal no tendrá un alcance idiográfico, sino también universal-católico, es decir, universal poético; y la interpretación poética habrá que atribuirla, como ya hemos dicho, no ya al lector erudito (que averigua que el manso es Elena Osorio) sino al propio autor, Lope de Vega, cuando «averigua» que Elena Osorio (idiográfica) es un manso (universal) que viene a lamer la sal de sus manos. Según esto, si el lector interpreta el manso como Elena Osorio es porque antes había sido Elena Osorio interpretada como un manso. Y por ello, como hemos dicho, la fuerza poética del soneto no residiría tanto en la interpretación idiográfica erudita, sino precisamente en la interpretación inversa, respecto de la cual el contenido idiográfico estético puede desempeñar un papel análogo al que el diagrama estético representa en la prueba del teorema.
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Hasta aquí nos hemos atenido principalmente, en nuestro análisis, a la distinción, en los textos analizados, entre los dos planos consabidos, en los que se mueven los significados de tales textos: el plano de los significados literales y el plano de los significados alegóricos. Pero no hemos considerado el plano de los significantes.

Y no faltan quienes no ya se despreocupan de hecho, sencillamente, por lo que pueda ser dibujado con alcance literario en este plano, sino por quienes interpretan desde luego el plano de los significantes como extraliterario, ajeno a la inmanencia textual. Y por tanto como una «dependencia molesta, o meramente pragmática, de los espíritus respecto de la materia física» (gráfica o estética).

Tampoco faltan quienes reconocen un interés, si no intrínsecamente literario, sí al menos estético y de primer orden, al plano de los significantes, en componentes suyos tan importantes como las figuras gráficas acompañadas de letras, en el teorema, o la prosodia, acentuación, métrica, ritmo, rima, en general «hallazgos» (como el de la forma enclítica «verásle») en el poema. ¿Quién podría negar que los componentes prosódicos son esenciales al soneto? Sin ellos, el soneto desaparecería. ¿Qué sería el «soneto canónico» sin ritmos silábicos y sin regularidades fonéticas tipo abba? 

Aún más, la estructura del soneto se mantendría «aunque el plano de los significados» estuviese rellenado o sustituido por series de sílabas sin sentido literario, como ocurre con la música vocal (a boca cerrada) o tatareada. El soneto, en el plano de los significantes, sería una especie de música efectiva cuando se recita o se escucha, y «música a los ojos» (Augenmusik) cuando se escribe o se lee. 

Esta perspectiva abre un amplio campo a la investigación literaria y a la crítica literaria: por ejemplo, en relación con la cuestión sobre si el verso 9 del Vireno es un endecasílabo a maiore con un acento de sexta en voz aguda, o si más bien es un sáfico con acento en cuarta o en octava. Pero al mismo tiempo plantea los problemas del Schallanalyse: ¿hasta qué punto el curso de los significantes es autónomo, como una forma o estructura universal en la que habría que «alojar» a la materia cambiante de los significados –a la manera moldeada por la forma– a la manera como a la forma geométrica exágono se ajustan, en el momento de fabricar baldosas capaces de recubrir un pavimento, la materia del mármol, de la arcilla, del metal o de la madera?

O bien: ¿hasta qué punto el curso de los significantes, lejos de poder concebirse como una forma a priori no está también determinado por la materia significada, y no sólo en general («la estructura prosódica del soneto ya contiene insinuado un cierto tipo –por su brevedad, por la disposición discursiva– de contenidos o pensamientos») sino también en particular? Molho, por ejemplo, aprecia en el verso 6 del soneto Querido manso mío –el verso: «que tal selvatiquez || el alma os toca»– el acento de 6ª, que estaría impuesto por el dominio de la noción de selvatiquez en el segundo cuarteto, y advierte en los versos de su último tercero –«Aquí está vuestra vega, monte y selva; || yo soy vuestro pastor, y vos mi dueño || vos mi ganado, y yo vuestro perdido.»– dos endecasílabos bimembres y paralelísticos que, en forma de quiasmo, suscitan el yo y el vos, que son los interlocutores del soneto. Y, refiriéndose al soneto que analizamos (Suelta mi manso), «el más logrado desde el punto de vista del significante prosódico», constata cinco endecasílabos a maiore en la sexta, cuya distribución no es indiferente, pues concluyen los dos cuartetos (versos 4 y 8), marcan las dos hipótesis en si (versos 9 y 12) y concluyen el soneto (verso 14); en el verso 9 el acento métrico (sexta) recae en la palabra tiene, que por su carga semántica suena casi átona; en el verso 14, el acento a minore en sal suena con toda intensidad, a causa de la cesura hasta que sobrevenga el acento a maiore en la sexta, ma.

No se trata, por tanto, de incorporar por yuxtaposición al plano de los significantes los análisis en el plano de los significados, con el objeto de mantener la deseada «unidad enciclopédica». Se trata de determinar las involucraciones internas del plano de los significantes y el plano de los significados, dado el alcance que sin duda tienen las figuras dibujadas en el plano de los significantes en la estructura del discurso integral, tanto si es el discurso del teorema como si es el discurso del soneto. Al menos sin consideramos, como contenidos internos suyos, a las figuras gráficas marcadas con letras (tales como A, B, Γ), en lugar de considerarlas como concesiones didácticas, pero ajenas, incluso «indignas por su infantilismo», del discurso geométrico; así como también serían contenidos internos las líneas que va constituyendo el texto del teorema y su número corto (15, 20, 25) y su ordinal que, en muchas ediciones, como hemos dicho, se hace constar explícitamente.

Desde la perspectiva noetológica de nuestro análisis la cuestión podría replantearse como un asunto que requiere determinar si el racionalismo afecta ya al plano de los significantes en sí mismo (por ejemplo, en el soneto, a la institucionalización de la métrica y de las filigranas prosódicas) o si sólo lo afecta cuando está involucrado con el plano de los significados. Y esta cuestión remueve los fundamentos mismos de la concepción hilemórfica de la racionalidad, sobre todo cuando se atribuye a las estructuras del curso de los significantes el papel de forma, y a los contenidos significados el papel de materia (en el ejemplo de las baldosas, a la figura exagonal el papel de forma racional, y al mármol, madera o metal, el papel de materia).

Desde la perspectiva del materialismo gnoseológico, la racionalidad no habría que adscribirla a una «forma separada» en cuanto tal, sino a una forma en cuanto resultante de una materia (la forma exagonal de la baldosa no asumiría su racionalidad arquitectónica sino cuando va unida al mármol, al barro o a la madera, como forma poligonal capaz de «cubrir un pavimento»); la racionalidad geométrica de la forma exagonal (al margen de los materiales con los que se fabrican las baldosas), aunque sea independiente de estos materiales, no es independiente de toda materia, porque el concepto de polígono exagonal requiere desde luego una materia gráfica, estética. En este sentido podría decirse que la «racionalidad hilemórfica» culmina en el momento en el cual desaparece en el compuesto la separación interna entre la materia y la forma.

Pero es esta separación la que parece insalvable en el momento de aplicarla a la «composición» de los cursos de significantes y los cursos de significados en el caso del teorema y del soneto.

Ahora bien, acaso las dificultades que encontramos en este campo se deben a una aplicación demasiado sumaria de la oposición entre significados y significantes heredada del Curso de Saussure. Pero esta aplicación no es la única posible.

En realidad la distinción entre forma y materia se mantiene en la Lingüística de Hjelmslev bajo el aspecto de la distinción entre forma y sustancia, solo que esta oposición (forma/sustancia) no se entiende ahora como una correspondencia directa con la oposición significante/significado, lo que conduciría a atribuir al significante el papel de forma y al significado el papel de materia, sino en correspondencia con la oposición expresión/contenido (que es la que se corresponde precisamente con la oposición entre significante y significado).

De este modo, la oposición materia/forma se distribuye «desdoblándose», por decirlo así, en cada uno de los términos de la oposición expresión/contenido. Se hablará así de una forma de la expresión y de una sustancia (o materia) de la expresión; se hablará también de una forma del contenido y de una sustancia (o materia) del contenido. De este modo podríamos evitar atribuir a los significantes (en la medida en que se corresponden con la expresión) el papel de forma respecto de los significados. Pues los significantes ya constan de forma y sustancia, como también los significados. Y esto permitiría por de pronto reconocer una racionalidad a los significantes, en la medida en que también ellos tienen inicialmente «estructura hilemórfica», como ocurre con los significados o contenidos de la expresión.

No es este el lugar para profundizar en el análisis de la sustancia (de la expresión o del contenido) en su papel de materia. La «materia de la expresión» parece aproximarnos a una materia segunda, gráfica o sonora; la «materia del contenido» se acerca más a la materia prima aristotélica, supuesto que los contenidos del lenguaje engloban al Universo, y a que los «límites del Universo» sean los límites del lenguaje.

En cualquier caso, la cuestión de las relaciones entre significantes y significados ya no tendrá por qué plantearse como un caso de la relación entre forma y materia, sino, a lo sumo, como un caso entre compuestos, es decir, entre formas involucradas en materias, y de materias involucradas en formas. Y esto nos permite dejar de lado el entendimiento de la oposición materia/forma como una oposición disyuntiva, como nos sugiere una larga tradición (representada por ejemplo, en la Edad Media, por la escuela franciscana, que defendía la posibilidad de las formas separadas, o, con Juan Peckham de Oxford, la posibilidad de una materia creada por Dios, sin forma alguna) que llega hasta nosotros.

Nos permite ante todo reconocer hasta qué punto los significantes, lejos de tener que ser reducidos a la condición de algo así como meros «instrumentos vehiculares» de los significados (y subordinados siempre a ellos), pueden también asumir el papel de contenidos significados, lo que hace que sean estos significados los que estarán subordinados a los significantes (en el caso en el que aquellos significantes tengan que ver con los signos autogóricos o tautogóricos), para atenernos a los dominios en los que se mueve. El ejemplo más a mano que podemos ofrecer de «soneto autogórico» es el famoso soneto, también de Lope de Vega, «Un soneto me manda hacer Violante». En general, habría que advertir que el concepto «soneto» es un concepto en cuyo significado han de figurar endecasílabos reales, rimas, asonancias internas, acentuaciones, &c., sin perjuicio de que estos significantes lingüísticos estén entretejidos con significados de orden no lingüístico. Pero en el soneto Violante, como ejemplo de cadenas de significados autogóricos, no alegóricos, sus significados se circunscriben paso a paso a las cadenas de significantes («Un soneto me manda hacer Violante... catorce versos dicen que es soneto...»). Se trata sin duda de un caso raro, pero no excepcional. Recordamos una quintilla, improvisada al final de un banquete por Vital Aza –que además, por cierto, pertenece al género demostrativo– cuyo significado va también referido enteramente a los significantes: «Por cuestión de negra honrilla | me propongo demostrar | que el hacer una quintilla | es la cosa más sencilla | que se puede imaginar.»
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Concluimos, apoyándonos en los resultados precedentes, con la siguiente clasificación de los planos de análisis en los que nos movemos al analizar teoremas y sonetos:

a) El plano de las interpretaciones literales no autogóricas, pero sí inmanentes al sentido ordinario de la cadena textual de significantes (el sentido literal según el cual el término manso, en español, significa un animal, un bóvido, que viene a comer a la mano del pastor, como dice Covarrubias).

b) El plano de las interpretaciones alegóricas de unas cadenas de términos cuya interpretación textual ordinaria se presupone como base de referencia, pero que desborda la inmanencia de la base. Un ejemplo tradicional de todos conocido, por el Génesis: el faraón relata un sueño a José, cuyo sentido literal le decía que siete hermosas y gordas vacas iban a pacer al Nilo y que otras siete vacas flacas y escuálidas se pusieron junto a las primeras en las orillas del río y las devoraron. El faraón barruntaba que el sentido literal no era «el verdadero sentido» y fue José (Génesis 41, 26-27) quien le descubrió el verdadero sentido, o interpretación alegórica: «Las siete vacas hermosas significan siete años... las siete vacas escuálidas y flacas quiere decir que habrá siete años de hambre». Asimismo, el sentido literal del verso en el que un pastor pide al mayoral que suelte a su manso, no deja de entender su genuino significado poético, que sólo se alcanza cuando caemos en la cuenta de que este manso es una alegoría de algo muy diferente al toro, a saber, la figura de una mujer.

c) El plano de las interpretaciones autogóricas –mejor que autorreferentes– tal como las hemos definido.

Ahora bien, el soneto Suelta mi manso, mayoral extraño, tiene un sentido literal y prosaico cuya racionalidad noetológica –no por ello científica estricta, alfaoperatoria sino prudencial betaoperatoria– pueda serle reconocida al margen y previamente a su sentido poético. Un sentido que sólo se nos manifiesta en su interpretación alegórica, cuando manso (y sólo a través del autor y de otras obras suyas, como causa eficiente y formal) nos lleva a la mujer. Pero a la mujer vista no como mero sustituto de un referencial que pudiera ser simplemente desplazado, sino como un manso fingido que sustituye a una mujer real, y como una mujer real vista poéticamente como un manso, según sus querencias específicas y por encima de su voluntad. No por ello la interpretación poética del soneto pierde racionalidad, tan sólo pierde la racionalidad prosaica.

En cambio, el teorema I,1 de Euclides despliega una racionalidad noetológica que nos conduce a verdades científicas (a identidades sintéticas) y que excluye, como mera ficción metafísica, cualquier interpretación alegórica, por ejemplo, la interpretación metafísica de quienes creyeron ver en los teoremas encadenados de Euclides, y aún en el encadenamiento de sus libros, una escala que vendría a desembocar en una visión del Mundo –aún acariciada por Kepler– como un sistema de poliedros regulares envueltos por un dodecaedro cósmico. 

Porque los teorema de Euclides, y en particular el teorema I,1, no tienen, cuando a su significado geométrico, ningún sentido alegórico. Y no porque no se le halla intentado descubrir. Una larga tradición de arquitectos, pintores o dibujantes, cabalistas o masones, fundándose en la consideración de los componentes internos a la figura (la igualdad entre los tres lados del triángulo equilátero, desde la protasis al diorismós y al sympérasma, y la «ojiva» resultante de la intersección de los dos círculos del diorismo) tiende a ver como un símbolo místico el triángulo equilátero del sympérasma como si fuese una alegoría de la vesica piscis (una denominación que utilizó por ejemplo Alberto Durero, en sus Institutiones Geometricae, Nuremberg 1494, y que aparecen en vidrieras o dibujos de manuscritos medievales, en los que Jesucristo se representa dentro de una vesica piscis –la vesica piscis contenida en el teorema I,1– cuyos diámetros arrojan la razón 1’7305... = √3, que, como número sagrado, recibía el nombre de «medida del pez»). 

Ahora bien, nos parece evidente que los diagramas del teorema I,1 no están en modo alguno subordinados a semejantes interpretaciones alegóricas, y que más bien habría que afirmar, por el contrario, que son estas significaciones alegóricas las que están subordinadas a los diagramas geométricos. 

Se comprende bien, sin ningún misterio, cómo las reglas o recetas prácticas para dibujar un óvalo (una almendra o mandorla) se establecen a partir de la intersección de dos círculos del mismo radio intersectados de forma que el centro de cada uno pertenezca a la circunferencia del otro. Esta morfología geométrica que hemos visto ejercitada en el teorema I,1 de Euclides, y que, sin duda, es anterior a Euclides (aparece en reliquias de pueblos primitivos), pudo fascinar a quienes la encontraron con más o menos aproximación en morfologías naturales o institucionales. 

En cualquier caso lo cierto es que estas interpretaciones alegóricas del teorema I,1 no añaden nada a su verdadera geometría, que además tiene la capacidad suficiente en su autonomía, como para poder disipar cualquier pretensión mística. Lo contrario ocurriría con la interpretación alegórica del soneto, que es necesaria para alcanzar su sentido poético, aún cuando también este significado podría determinar la anulación de toda figura idiográfica.
      









De la valentía

Alfonso Fernández Tresguerres

Audaces, cobardes, héroes, temerarios y valientes


Dice Aristóteles que la valentía –que él no distingue de la audacia– es un término medio entre el miedo y la temeridad.

La afirmación es difícilmente discutible: ser valiente no significa, en efecto, no temer nada, sino temer aquello que hay que temer, porque, sin duda, hay cosas temibles, y no temerlas no supone un exceso de valor, sino de temeridad, o indecencia –con frecuencia también de necedad–, cuando lo que debe ser objeto de temor tenga que ver con nuestro honor o con la moral en general.

«Así pues, el que soporta y teme lo que debe y por el motivo debido, y en la manera y tiempo debidos, y confía en las mismas condiciones, es valiente, porque el valiente sufre y actúa de acuerdo con los méritos de las cosas y como la razón lo ordena.» [Aristóteles, Ética a Nicómaco, III: 1115b, 15-20.]

Lo que, en consecuencia, caracteriza al valiente no es carecer de temor en términos absolutos, sino el hecho, como dice Espinosa, de ser capaz de afrontar un peligro que los más de sus semejantes temen soportar. Ambas cosas –temer lo temible y soportar lo que puede y debe ser soportando– indican con toda certeza que la valentía es inseparable de la prudencia y de la confianza en uno mismo. Porque el valiente calibra adecuadamente cuándo y por qué debe temer y cuándo y por qué debe no hacerlo, o mejor, cuándo y por qué debe hacer frente al temor y superarlo; pero, al tiempo, quien es valiente tiene que poseer una indudable confianza en sí mismo, y confianza, también, en alcanzar el objetivo que se propone, pues

«para oponerse con vigor a las dificultades con que se tope, hay que tener la esperanza e incluso la seguridad de lograr el fin perseguido.» [Descartes, Tratado de las pasiones del alma, Art. 173.]

En tanto que el cobarde, por su parte, no sólo peca de exceso de temor, sino también de falta de confianza. De manera que, como dice Aristóteles:

«El cobarde es, pues, un desesperanzado, pues lo teme todo. Contrario es el caso del valiente, pues la audacia es la característica de un hombre esperanzado.» [Ética a Nicómaco, III: 1115b, 35-1116a, 5.]

El cobarde, ciertamente, no es más que un pusilánime que a todo teme y a quien todo sobrepasa y excede sus fuerzas. No se es, pues, cobarde por temer (como no se es valiente por dejar de hacerlo), sino por temer en exceso, y sobre todo por verse incapacitado para superar el temor. No se trata de un plus de prudencia, sino de un déficit de valor.

De tal forma que, como decía Montaigne:

«La valentía tiene sus límites, como las demás virtudes. Cuando se traspasan, uno se encuentra en el camino del vicio, de tal manera que, a través suyo, puede llegarse a la temeridad, a la obstinación y a la locura, si no se conocen bien sus fronteras –ciertamente difíciles de distinguir en sus confines–.» [Ensayos, I, XIV.]

Desde luego, y también a la cobardía, cuando uno ni siquiera se acerca a sus dominios. Más discutible resulta, en cambio, que la valentía sea virtud. En primer lugar, porque es disposición relativa: se puede ser valiente para unas cosas y no para otras, y no se entiende muy bien que se dijera de alguien es virtuoso y no lo es respecto a una virtud determinada, pues parece razonable pensar que cuando alguien posee una virtud la posee entera, no parcelada. Pero es que, además, en segundo lugar, la valentía puede ponerse al servicio tanto del bien como del mal, porque, como es obvio, también en la comisión de actos perversos puede ser ineludible el concurso de un gran valor; y cuando ése fuera el caso, no sería muy congruente decir que alguien se ha mostrado virtuoso en la perpetración de un mal.

No. La valentía, entiendo yo, es una forma de ser, una disposición que, según creo, se adquiere y se aprende, y, por supuesto, se desarrolla más o menos en función de múltiples y diversas circunstancias, y tan dañina resulta cuando se encuentra al servicio de la perversidad, como beneficiosa cuando es guiada por una buena causa. De manera que de ella puede decirse con toda propiedad aquello de ¡qué gran vasallo si tuviera buen señor!

Y por supuesto que no es virtud la temeridad, porque ser temerario supone asumir riesgos injustificados e innecesario, asumir peligros que ninguna razón hay para asumir. Y, como bien decía Espinosa:

«La virtud del hombre libre se muestra igualmente grande en evitar que en superar los peligros.» [Éthica, IV: 69.]

No insistiré en lo de si la valentía es o no virtud. Algo, sin embargo, es claro: ser valiente no consiste únicamente en enfrentarse al peligro y superarlo o intentar superarlo, sino también en evitarlo y rehuirlo cuando hacerlo no comporta la menor deshonra y ningún motivo existe para plantarle cara. Mas eso es justamente lo que ignora el temerario: situado en las antípodas de la prudencia, parece considerar que no hay más que dos caminos: o exponerse de continuo o ser cobarde. Yo no sé si acaso sea, como quiere Aristóteles, un cobarde jactancioso. No dudo, en cambio, que es un necio y un irresponsable. No descarto, sin embargo, que Aristóteles esté en lo cierto: tal vez en un temerario permanece al acecho un cobarde irredento y tan consciente de serlo que diríase creer que todo lo que no sea correr hacia el peligro, e incluso buscarlo, le delata como tal. Un mecanismo, en suma, similar, aunque mucho más ruin, al de esos actos heroicos que, según se dice, nacen en ocasiones de un miedo intenso.

Opina Francis Bacon que la audacia es hija de la ignorancia y la necedad, y además

«es ciega; no conoce ni riesgos ni inconvenientes.» [Ensayos morales y políticos, XII.]

Conforme del todo, mas no hablando de la audacia, sino de la temeridad. Tal vez la audacia sea otra cosa distinta: algo más que la valentía y algo menos que la temeridad. Y así como muchos (Aristóteles entre ellos) no distinguen al audaz del valiente, Bacon parece confundirlo con el temerario. Creo, no obstante, que alguna matización cabe hacer: porque el audaz no es simplemente un temerario, pero, al mismo tiempo, va un punto más allá del valiente. Ningún inconveniente tengo en hacer mía la aclaración de Descartes:

«La audacia –escribe– es una especie de valentía que dispone al alma para la ejecución de las cosas más peligrosas.» [Tratado de las pasiones del alma, Art. 171.]

O podríamos quizá decirlo también así: allí donde la valentía puede, sin desdoro, detenerse, llega la audacia. Cuando en la tarde noche del 23 de febrero de 1981 nuestro entonces presidente del Gobierno, Adolfo Suárez, permaneció sentado en su escaño mientras en el hemiciclo zumbaban los proyectiles disparados por los guardias asaltantes del Congreso, suficiente gesto de valentía fue. El mismo que, por otras razones, tuvieron el teniente general Gutiérrez Mellado y Santiago Carrillo. No entro ahora a considerar si otros que no lo hicieron deberían haberlo hecho, e incluso si hubo quien se tiró al suelo sin ninguna necesidad de hacerlo. Tampoco me ocupan ahora las posibles motivaciones y significados del gesto de Suárez. Una significación tiene, sin embargo, obvia, y ello tanto si en aquel momento estaba en su mente como si no lo estaba: la de un pueblo entero que se niega a arrodillarse ante un arma. Y cuando más tarde, sentado en una silla de la habitación en la que le habían recluido, el teniente coronel Tejero le puso la pistola en el pecho, suficiente valentía hubiese demostrado mirándole a los ojos sin mover un solo músculo. Levantarse como un resorte y ordenarle por dos veces cuadrarse no fue valentía, sino audacia: un gesto audaz que justifica, acaso, toda una vida política. Mas no fue, seguramente, un gesto temerario: no era irrazonable pensar, no ya que el guardia civil acatase la orden –eso habría sido absurdo–, pero sí que no se atreviera a apretar el gatillo.

La temeridad tiene, en efecto, la apariencia de la valentía y de la audacia. Pero probablemente no es ni lo uno ni lo otro: porque un acto temerario se despliega contra toda prudencia y esperanza de alcanzar su objetivo –y a veces, incluso, con la certeza casi total de desembocar en el fracaso–, se aleja tanto, en la dirección opuesta al temor, de la valentía y de la audacia que, en rigor, ya no es ninguna de las dos cosas, sino algo enteramente distinto. ¿Heroísmo, quizá? Sin duda, alguna relación hay entre ambos. Y, desde luego, es indudable (entiendo yo) que la temeridad, aunque por entero distinta al heroísmo, tiene formalmente que ver más con él que con la valentía o la audacia. Mas la diferencia entre una temeridad imprudente y un acto heroico no reside, como piensan algunos, en sus consecuencias, sino en el motivo por el que se despliegan y el objetivo al servicio del cual se hallan. ¿Qué podría significar que la diferencia se encuentra en las consecuencias? ¿Qué el héroe ve premiado su arrojo con el éxito y el temerario coronado por el fracaso? Evidentemente, eso no así: actos genuinamente heroicos hay que, hablando rigurosamente, sirvieron para poco o para nada, y actos imprudentes que vieron un final feliz. Únicamente (pienso yo) la causa que suscita la acción –y no tanto el éxito o fracaso de ésta– puede servir para calificarla de heroica o de meramente estúpida. Porque la temeridad –¿hará falta decirlo?– no es más que una forma de estupidez.

Cuando en las guerras persas Leonidas y sus trescientos espartanos decidieron morir (porque sabían que iban a morir) en el paso de las Termópilas, ni ganaron la batalla ni tenían la menor esperanza de hacerlo (por más que al presentarla permitieran replegarse a la flota griega, lo que a la postre resultó decisivo en el transcurso de la guerra con los persas), y, pese a ello, su gesta fue una hazaña heroica –no una simple temeridad–, sin la cual tal vez no hubieran existido las batallas de Platea, Micala y Salamina. Mas son acaso estas batallas las que el gesto de los espartanos anticipa, al poner de relieve la firme decisión de una oposición griega a los persas y al movilizar a los griegos para llevarla a cabo. Si la defensa de las Termópilas hubiera constituido una mera temeridad, la derrota no hubiera sido más que una derrota; nacida del heroísmo, no hay victoria que pueda igualar su grandeza.

«Se producen también derrotas triunfantes que pueden rivalizar con las victorias. Ni siquiera esas cuatro victorias hermanas, las más bellas que el sol jamás haya visto con sus ojos, Salamina, Platea, Micala, Sicilia, osaron nunca oponer toda su gloria a la gloria de la derrota del rey Leónidas y los suyos en el paso de las Termópilas.» [Montaigne, Ensayos, I. XXX.]

De Leónidas y sus espartados cabría decir, al fin –adaptando al caso una expresión del propio Montaigne–, que cayeron muertos, no derrotados.

Es cierto que menudo se olvida que al lado de Leónidas permanecieron también unos miles que no eran espartanos, aunque también lo es que la mayoría de los 7.000 hombres que constituían la fuerza griega inicial huyeron no bien los persas hubieron franqueado el paso por el sendero de Anopea, gracias a la infamia del traidor Efialtes, que proporcionó a Jerjes conocimiento del mismo. Pero lo hicieron, al parecer –y esto creo que resulta esencial– con el beneplácito del propio Leónidas, lo que pone de relieve que éste era plenamente consciente de que lo que allí iba a producirse era una suerte de autoinmolación, más allá de la valentía y de la audacia, que ningún derecho tenía a exigir a los hombres que mandaba. Y de hecho, al decirle los éforos que eran muy pocos los espartanos que llevaba con él a las Termópilas, contestó:

«En realidad, me llevo a muchos, siendo así que van a morir.» [Plutarco, Máximas de espartanos, 225C.]

Mejor creo yo eso, si es que efectivamente los dejó marchar, que no lo que sugiere Heródoto: que la gloria fuese únicamente para él y para Esparta.

Lo hecho por Leónidas y los suyos hubiese sido temeridad si, contra toda prudencia, hubieran considerado que existía la menor posibilidad de salir con bien de la empresa (como quizá pudieron pensarlo en algún momento, dadas las condiciones del terreno, antes del tercer y último día de la batalla) o si hubiesen arrostrado un riesgo más allá de toda medida razonable por una causa insignificante. De donde resulta que no son las consecuencias, propiamente, hablando lo que diferencia al heroísmo de la temeridad. Mas bien al contrario: el heroísmo anticipa el fracaso –aunque a veces se vea acompañado por la suerte y el éxito–; anticipa, como señala Kafavis en un hermoso poema:

«que Efialtes ha de aparecer al fin,
y que finalmente los medos pasarán.» [«Termópilas»];

y la temeridad, no, pues aun cuando la esperanza de alcanzar su objetivo sea nula, y el fracaso constituya el horizonte casi seguro de su acción, el imprudente que encierra en sí todo temerario a menudo no lo advierte. El temerario es hijo, pues, de la imprudencia; el héroe, en cambio, de un prudencia que opta por ignorarse a sí misma e inmolarse. Qué mayor prueba de ello que la celebre respuesta que dio Diéneces, uno de los trescientos, cuando al decirle que los medos disparaban tal cantidad de flechas que tapaban el sol, respondió que ésa era, sin duda, una buena noticia, porque

«si los medos tapaban el sol, combatirían con el enemigo a la sombra, y no a pleno sol.» [Heródoto, Historia, VII: 226.]

Plutarco se hace eco también de tal anécdota:

«Cuando alguien le dijo: “Por las flechas de los bárbaros no es posible ver el sol”, respondió; “Será, ciertamente, agradable, si luchamos a la sombra contra ellos”.» [«Máximas de espartanos», 225B],

mas la atribuye al propio Leónidas, quien, como quiera que sea, no se queda atrás cuando al tomar el desayuno el último día les comunica a sus hombres lo que, en cualquier caso, ya todos sabían: que esa noche cenarían en el Hades.

Distinto es el caso de otros dos espartanos, ambos prueba muy rotunda de lo que no es heroísmo, sino pura y simple temeridad.

Uno es Aristodemo, de quien tenemos noticia a través de Heródoto. Aristodemo era un de los trescientos enviados a las Termópilas, pero que, al igual que Eurito, otro de los trescientos, se hallaba aquejado de una seria afección ocular, por lo que fueron autorizados por Leónidas para regresar a Esparta. Mas en tanto que Eurito desoyó tal sugerencia y peleó hasta morir, Aristodemo optó por conservar la vida. Otros, según el mismo Heródoto, apuntan una versión distinta: Aristodemo habría sido encargado de llevar un mensaje fuera del campamento, y habiendo tenido tiempo de sobra para tomar parte en la batalla, se entretuvo, no obstante, lo suficiente como para no hacerlo; en tanto que su compañero (es de suponer que se trata de Eurito) llegó a tiempo y encontró la muerte. Mas como quiera que sea, lo cierto es que a su regreso a Esparta Aristodemo fue humillado y discriminado, nadie le dirigía la palabra y fue tildado de cobarde hasta el extremo de ser apodado Aristodemo «el Temblón». De ser verdad lo de la enfermedad ocular, conjetura Heródoto que de haberla padecido sólo Aristodemo, o de haber regresado los dos afectados por ella, es probable que los espartanos no se hubieran mostrado especialmente indignados con ellos. Pero dado que uno había muerto, y el otro, encontrándose en la misma situación, había preferido dar la espalda al combate, la ignominia hubo de caer sin paliativo alguno sobre Aristodemo. Y tanto más despreciado cuanto que Pantitas, otro de los trescientos que, habiendo ido a llevar un mensaje a Tesalia y no teniendo oportunidad de participar en la batalla, salvó la vida, una vez en Esparta, y ante el desprecio de que era objeto, tuvo al menos el valor de ahorcarse.

Pero en la batalla de Platea, Aristodemo decidió restaurar su honor y limpiar su nombre, mas lo hizo llevando las cosas a un extremo tal que, deseando disipar cualquier duda sobre su valor, se alejó de toda valentía, audacia e incluso heroísmo, para venir a dar en mera temeridad estúpida.

«En mi opinión –escribe Herodoto de esta batalla–, el guerrero más valiente fue con diferencia Aristodemo, el personaje que, por haber sido el único integrante de los trescientos lacedemonios que escapó con vida de las Termópilas, fue objeto de muestras de desprecio y deshonra; y tras el destacaron los espartiatas Posidonio, Filoción y Amonfáreto. No obstante, cierto día en que se suscitó una discusión sobre quién de ellos había sido más valiente, los espartiatas que tomaron parte en la batalla coincidieron en que Aristodemo, abandonando temerariamente su puesto en la formación, había realizado grandes proezas porque, debido a la acusación que se le imputaba, era evidente que quería perder la vida, mientras que Posidonio se había comportado valerosamente sin tener deseos de perder la vida, por lo que contaba con más méritos. Ahora bien, también es posible que se expresaran en esos términos por envidia; sea como fuere, todos esos espartiatas que murieron en dicha batalla –y cuyo número he facilitado– recibieron honores, salvedad hecha de Aristodemo, ya que este último, como quería perder la vida por la razón que he señalado, no los recibió.» [Historia, IX: 71.]

El otro es Isadas. La anécdota nos ha llegado a través de Plutarco: cuando en el 362 Epaminondas entra en Esparta, Isadas, a la sazón un hermoso adolescente, con el cuerpo untado de aceite, mas completamente desnudo, sin manto siquiera, y menos aún protección de ningún tipo, excepto la lanza blandida por una mano y el escudo sostenido por la otra, salió corriendo de su casa para abalanzarse ferozmente sobre el enemigo, abatiendo a todos ellos que le salieron al paso, sin que él mismo resultara herido,

«ya fuera que un dios le protegiese a causa de su valentía –dice Plutarco–, ya que se mostrase a la vista de los enemigos como un ser más fuerte y más poderoso que un simple mortal.»

Su acción, sin embargo, no puede considerarse heroica, sino simplemente temeraria. De ahí que, como continúa diciendo Plutarco:

«Por esta acción se dice que los éforos lo coronaron y después le impusieron una multa de mil dracmas porque se había atrevido a afrontar el peligro sin armadura.» [Vidas paralelas, «Agesilao», 34.]

Por lo visto, los espartanos tenían muy clara la diferencia entre la valentía, la audacia o el heroísmo y un acto puramente disparatado en el que, por mucho que se ponga de manifiesto una dosis considerable de valor (cualesquiera que sean los motivos que lo susciten: disipar cualquier sospecha de cobardía, en el caso de Aristodemo, o tal vez asemejarse a sus antepasados de las Termópilas, en el de Isadas), no cabe hallar otra cosa que una temeridad estúpida e innecesaria.










El mito de la Transición democrática española:
la CIA en España

Ismael Carvallo Robledo

Sobre el libro de Alfredo Grimaldos, La CIA en España. Espionaje, intrigas y política al servicio de Washington, Debate, Barcelona, España 2006
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«Los servicios secretos norteamericanos y la socialdemocracia alemana se turnan celosamente en la dirección de la Transición española, con dos objetivos: impedir una revolución tras la muerte de Franco y aniquilar a la izquierda comunista. Este fino trabajo de construir un partido «de izquierdas», para impedir precisamente que la izquierda se haga con el poder en España, es obra de la  CIA, en colaboración con la Internacional Socialista. El primer diseño de esta larga operación se remonta hasta la década de los sesenta, cuando el régimen empezaba ya a ceder, inevitablemente, bajo la presión de las luchas obreras y las reivindicaciones populares. El crecimiento espectacular del PCE y la desaparición de los sindicatos y partidos anteriores a la Guerra Civil, especialmente UGT y el PSOE, hacen temer una supremacía comunista en la salida del franquismo. Los cerebros de la Transición comienzan a marcarse objetivos muy concretos.» (Alfredo Grimaldos, La CIA en España, Debate, Barcelona, España 2006, págs. 145-146.)

«En el propio Pentágono, Fernández Monzón es recibido por un coronel estadounidense. «Me puso frente a un gran mapa que tenían desplegado allí, lo señaló y me preguntó qué veía», recuerda el hoy general en reserva. «Yo le contesté: ‘Un mapamundi’. Y él insistió: ‘Pero ¿qué hay en el centro?’ El mapamundi se puede desplegar de distintas formas, claro, y ellos lo habían hecho de modo que en el centro exacto quedaba la península Ibérica. Entonces le contesté: ‘En el centro está España’. Y él, sonriente, remachó: ‘Pues por eso está usted aquí’.» «No es verdad todo lo que se ha dicho de la Transición. Como eso de que el rey fue el motor. Ni Suárez ni él fueron motores de nada», continúa Fernández Monzón. «Sólo piezas importantes de un plan muy bien diseñado y concebido al otro lado del Atlántico, que se tradujo en una serie de líneas de acción, en unas operaciones que desembocaron en la Transición. Todo estuvo diseñado por la secretaría de Estado y la CIA, y ejecutado, en gran parte, por el SECED, con el conocimiento de Franco, de Carrero Blanco y de pocos más».» (Entrevista a Manuel Fernández Monzón, Ex capitán de los servicios de información y contrainteligencia de España, en Alfredo Grimaldos, La CIA en España, Debate, Barcelona, España 2006, pág. 18.)

I

Igualmente abundantes que superficiales y difusas son las referencias que en México, una y otra vez, y bien sea desde la voz de académicos o desde la de políticos de todos los bandos por igual, se hacen y acaso se seguirán haciendo a la ya célebre «transición democrática española» de 1978: prácticamente una generación entera de políticos mexicanos –los protagonistas de la escena nacional de los últimos quince o veinte años– tuvieron y tienen como horizonte de referencia los acontecimientos que, a partir de la muerte de Franco en 1975, supuestamente abrieron la puerta a una etapa de democracia y libertad que habrían sido conculcadas, se nos dirá, por un régimen oscurantista y medieval como el franquismo (un régimen que, en todo caso –y esto es lo que nunca se dice– no hizo más que sentar las bases del desarrollo capitalista del bienestar de la España de hoy). No falta nunca en los debates o en las tertulias el político o el analista perspicaz que, ante una problemática concreta, o ante la «falta de acuerdos y de diálogo», sentencia categórico, pensando al hacerlo que está descubriendo el mediterráneo, que «necesitamos nuestro Pacto de la Moncloa a la mexicana», o que «debemos de poner todos nuestros esfuerzos en alcanzar una democracia madura y moderna, como la española tras la Transición de 1978».

En efecto, dependiendo de la alineación ideológica de nuestro político o académico en cuestión, evocaciones, comparaciones o analogías son hechas para destacar uno u otro aspecto, uno u otro personaje de aquel proceso épico –según sus promotores– que hubo de quedar consignado en las también conocidas obras que Victoria Prego a tan memorables faenas dedicó, a saber: Así se hizo la Transición (1995), Presidentes (1995) y Diccionario de la Transición (1999); trabajos que hubieron de ser llevados también a la televisión como documental que, bajo el nombre de La Transición, fue emitida por Televisión Española en 1995 y que luego fue y ha sido transmitida en México, según la noticia que de esto tenemos, por Canal 22.

En caso de tratarse de algún político del PAN, las referencias pueden acaso estar dirigidas a rescatar la figura de Adolfo Suárez, Manuel Fraga o el propio Rey en tanto que garante de la estabilidad política en tiempos tan aciagos; si se trata de alguien del PRI, no habrá reserva alguna para los elogios que se verterán de inmediato hacia Felipe González, el verdadero héroe –se dice y se dirá– de la transición; si se trata de alguien del PRD, sobre todo de su facción socialdemócrata, o de alguien que quiere presentarse en la órbita ideológica de la izquierda, se verá también corto en sus afanes por destacar y encumbrar el papel de Isidoro (es decir, de Felipe González) como el arquitecto y líder indiscutible de tan célebre gesta democrática.

Muchos de los que quieren presentarse desde la insidiosa, simple y nunca definida plataforma de la «izquierda moderna», se pelean también por figurar como los verdaderos herederos y discípulos de Felipe González, como propugnadores del Progreso Global y genuinos practicantes del Pensamiento Felipe: el Partido Social Demócrata (PSD) de Alberto Begne, Luciano Pascoe y un tal Díaz Cuervo (antiguamente formó parte también de esa agrupación la señora Patricia Mercado), un partido que en las recientísimas elecciones no logró cruzar el umbral requerido para mantener el registro como partido político oficialmente reconocido, se presentaba en algunos promocionales –haciendo con esto patente su vacuidad intelectual e ideológica, tan propia por otro lado de la socialdemocracia de hoy– como un partido que propugnaba por los principios de la izquierda moderna de, o al estilo de, Felipe González{1}.

Se trata de referencias que, en uno y otro sentido, participan en definitiva de la nebulosa ideológica del fundamentalismo democrático a cuya sombra aparece la Transición española como el más sublime, heroico y, sobre todo, exitoso proceso de «transición democrática» hacia el que todos los políticos y académicos, imbuidos también por ese mito, no dejan de mirar y señalar con desilusión y desgano ante los magros resultados, ante los déficits que, puesta ante el espejo de la española, la transición mexicana no deja de presentar.

Pero dejando para otra ocasión el análisis crítico de los resultados en los que esta transición ha desembocado (muchos de los cuales, diremos tan sólo, deben de ser vistos como errores catastróficos, pues la democracia no es solución mágica ni maestra para cuestiones políticas fundamentales), queremos detenernos en esta ocasión a comentar el interesante libro de Alfredo Grimaldos, La CIA en España. Espionaje, intrigas y política al servicio de Washington (Debate, Barcelona, España 2006), un trabajo de investigación periodística con el que el autor aísla el esqueleto político y geopolítico real que no nada más hizo posible, sino que operó y controló las piezas y resortes fundamentales –los términos y relaciones políticas efectivas– de lo que estamos aquí considerando como un mito oscuro y confuso: el mito de la Transición democrática española.

Y el alcance del análisis de Grimaldos desborda por todos lados el recinto nacional español, toda vez que, como bien hemos dicho ya, «la transición a la española» es considerada por legiones de politólogos, analistas, periodistas y políticos a lo largo de toda Hispanoamérica como el verdadero canon de organización y de conducta política en los estados de referencia.

Señalamos pues este libro con la intención de sacudir un poco las coordenadas del debate político del presente desde las que, a falta de horizontes teóricos e intelectuales pertinentes, sobre todo en México, se vuelve con ingenuidad, ignorancia y oportunismo a este ya célebre lugar común político.

II

Dice Victoria Prego, con pompa democrática, en la Nota de la autora que aparece como antesala de su interesante libro Así se hizo la transición (Plaza & Janés, Barcelona, España 1995), lo siguiente:

«Este libro es el resultado de la información acumulada durante algo más de cinco años, de 1987 a 1991, en torno al primer tramo del proceso de transición política de España hacia la democracia.
Durante ese largo período celebré multitud de conversaciones con las personas que habían participado de forma directa en el proceso […].
Ésta es la crónica global del proceso de transición política con los testimonios personalísimos de quienes participaron directamente en él…»{2}

Y después da inicio a la crónica referida comentando el punto clave, el punto de inflexión de los acontecimientos –según las coordenadas desde las que sitúa su libro–: el atentado contra Carrero Blanco.

Dice Alfredo Grimaldos, con un tono totalmente distinto, o, en todo caso, sin pompa democrática alguna, en la Introducción a La CIA en España. Espionaje, intrigas y política al servicio de Washington (Debate, Barcelona, España 2006), lo siguiente:

«Los hombres de la CIA (Central Intelligence Agency) están detrás de casi todos los principales acontecimientos políticos y militares de nuestra historia reciente. La sede […] es un gigantesco búnker desde donde se han diseñado cientos de operaciones desarrolladas en España por los servicios de inteligencia norteamericanos desde la posguerra mundial hasta hoy. Las recientes escalas en aeropuertos españoles de aviones de la CIA, con prisioneros que son trasladados a centros de tortura distribuidos por varios países de la órbita norteamericana, constituyen sólo un eslabón más de la cadena de actuaciones clandestinas que la Agencia inició en nuestro país durante la Guerra Fría. La sólida infraestructura que hoy permite continuar trabajando a sus hombres aquí comenzó a construirse a principios de los años cuarenta.
La CIA interviene en la instalación de las bases militares estadounidenses en nuestro suelo, la transición del franquismo a la Monarquía, el golpe de Estado del 23-F o la definitiva integración del Estado español en la estructura de la OTAN. La permanencia de la dictadura franquista, durante casi cuatro décadas, y la evolución controlada hacia un sistema parlamentario están condicionadas por la actividad de los espías norteamericanos.»{3}

Dos perspectivas opuestas, mediadas por el paso de diez años entre la publicación de uno y otro, desde las que se interpreta y reconstruye un proceso político decisivo para la nación española desde cualquier punto de vista con el que se mire.

Es de entrada notorio el hecho de que, como suele decirse, en el caso de Prego visto desde el trabajo de Grimaldos, y atendiendo a lo por ella dicho en su libro en el sentido de que se ofrecen testimonios de quienes estuvieron directamente involucrados en el proceso en cuestión, ni son todos los que están, ni están en definitiva todos los que son: personajes que para Grimaldos son de un muy acusado y estratégico protagonismo, como jefes de la estación de la CIA en Madrid con domicilio fiscal en la embajada de la calle Serrano tales como Robert E. Gahagen, Néstor Sánchez, Ronald Edward Estes, Richard Kinsman, Leonard Therry o, el personaje clave, el general Vernon Walters, no aparecen en una sola línea de las 691 páginas del libro de Prego… salvo Walters, precisamente, quien aparece mencionado de manera por demás tangencial, ¡¡tangencial!!, en la página 291, cuando se analiza el caso del conflicto de Marruecos y la Marcha Verde.

Grimaldos en cambio los consigna en su libro en un contexto como el que sigue:

«En España, durante todo este tiempo, han dirigido el espionaje norteamericano curtidos oficiales de la Agencia, expertos en acciones encubiertas, como los sucesivos jefes de la estación de la CIA en Madrid… Robert E. Gahagen, Néstor Sánchez, Ronald Edward Estes, Richard Kinsman o Leonard Therry. Todos ellos arrastran ya un largo historial operativo cuando llegan aquí. Han desarrollado la mayor parte de sus carreras en Latinoamérica y su biografía profesional está marcada por una sucesión de golpes de Estado y de operaciones desestabilizadoras en Bolivia, Brasil, Uruguay…
Uno de los más eficaces agentes norteamericanos en España es Ronald E. Estes. Aparece en Checoslovaquia poco antes de la Primavera de Praga; en Beirut, financia y organiza la Falange Libanesa, que más adelante provocará las terribles matanzas de Sabra y Chatila; después actúa en Grecia, para apoyar la «solución Karamanlis», como salida a la dictadura de los coroneles… Hasta que llega a España y se produce el golpe de Tejero y Milans. Con los hitos profesionales de estos acreditados «especialistas» se puede reconstruir la política exterior norteamericana desde los años de la Guerra Fría.» (Grimaldos, pág. 12.)

Para analistas situados en una óptica donde acaso esté también situada Prego, que es la propia de la ciencia política norteamericana liberal que en los últimos treinta o cuarenta años hubo de implantarse en las estructuras académicas de Europa y América –en México, por ejemplo, esta corriente tiene como supremo pontífice a José Woldenberg; las canteras de politólogos adoctrinados en esta línea de interpretación política son sobre todo el ITAM, el CIDE, El Colegio de México, pero también la UNAM–, los procesos de cambio político o de transición hacia la democracia son presentados como la fase suprema de transformación histórica a la que la humanidad habría de estar llegando tras la caída de la Unión Soviética, representante tardía a su vez de los regímenes autoritarios o totalitarios que, a lo largo del siglo XX (sus herederos, se nos dirá, son hoy los regímenes populares o populistas como los de Hugo Chávez en Venezuela), mantuvieron aplastadas y reprimidas a las fuerzas sublimes, nobles, puras, democráticas, modernas, tolerantes y sobre todo espontáneas de la sociedad civil, ávida de libertad y, en efecto, de democracia.

Para estos analistas-ideólogos, practicantes de lo que el profesor Gustavo Bueno ha rotulado como fundamentalismo democrático, la Democracia con mayúscula, expresión perfecta de la cual es el Estado de Derecho, es el estadio superior y último hacia el que los pueblos del planeta entero están llamados providencialmente, habiendo sido en verdad pecaminosos y catastróficos los dos siglos transcurridos a partir de la revolución francesa: Robespierre y Napoleón, según esta ideología, no son otra cosa que los gérmenes, igualmente perversos, de Lenin, Stalin y Hitler, enemigos todos ellos desde siempre y por igual de la Democracia.

Por su parte, dice Luciano Canfora que:

«La moderna historia de Europa está contenida o distribuida en fechas emblemáticas, que deberían –según los distintos puntos de vista– mostrar su sentido y constituir incluso su epílogo provisional. Se contemplan diversas parejas de fechas según diferentes criterios que, como es obvio, dan lugar a distintas divisiones y periodizaciones. La primera pareja es 1789-1917, la segunda es 1789-1989.
En el primer caso domina la idea de movimiento hacia algo para superarlo. En su base está la noción de historicidad de todas las formas políticas, incluida la democracia parlamentaria. En el segundo caso está la visión o, si se prefiere, la ideología, de una superioridad innata, extratemporal, de la democracia parlamentaria, y la convicción de que la misión de todos los pueblos es llegar antes o después a esta meta, a partir de Europa, cuna de ese modelo eterno. Desde esta perspectiva, lo que ocurre entre la instauración de un modelo de régimen parlamentario (algo imperfecto) al final del período comprendido entre 1789-1815 y su triunfo en 1989 no es más que «desviación», ofuscación temporal. Con el «radiante» bicentenario concluyen no sólo la historia sino también el modelismo político. En cambio, según la otra periodización, junto al optimismo implícito en la idea de progreso (que es también una fe) existe un impulso crítico: un impulso que lleva a descifrar lo que se oculta detrás de las autorrepresentaciones de los diferentes regímenes. Un impulso crítico encaminado a plantearse constantemente la pregunta en torno al nexo, la correspondencia, o la falta de correspondencia, entre las ‘palabras’ y las ‘cosas’.» (La Democracia. Historia de una ideología, Crítica, Barcelona, España 2004, págs. 267 y 268.)

Es esta última perspectiva, nos parece, la tomada por Grimaldos para, en efecto, descifrar desde el punto de vista del periodismo de investigación lo que se oculta detrás de la autorepresentación épica de un proceso que muy lejos está (porque está más cerca de otras cosas) de haberse gestado como fruto de una autodeterminación democrática de la sociedad civil española que en libertad, y en todo caso guiada por líderes fantásticos –el Rey Juan Carlos, Adolfo Suárez, Felipe González–, hubo de darse a sí misma un régimen plural, moderno y democrático (que es lo que no deja de repetir la democrática legión de especialistas que en México ha llegado al colmo de la hipóstasis autodenominándose pomposamente como transitólogos).

Y no se trata con esto de negar la evidencia efectiva que arroja el hecho de que hayan tenido lugar elecciones parlamentarias a partir de 1978 en España (o en cualquier estado que se quiera analizar, como puede serlo México, Cuba o Venezuela), sino de traspasar la superficie de esa evidencia para lograr apreciar los mecanismos objetivos reales que estuvieron y están en operación como los fulcros políticos verdaderos de un proceso que, habiendo penetrado en sus estructuras, se nos ofrece no ya como el resultado de una consulta democrática neutral, civilizada y racional al pueblo, sino como la confección militar y geoestratégica previa de un cuadro de opciones políticas e ideológicas que en modo alguno tienen que ver con la democracia entendida como espontánea y libre autodeterminación popular, sino con el mantenimiento de una eutaxia geopolítica concreta y objetiva. Porque sólo habiendo garantizado previamente esa eutaxia, ese orden político, militar y geoestratégico real, le fue dado al «pueblo» español «elegir» democráticamente.

Como sostiene el profesor Gustavo Bueno, si la democracia funciona no es por las supuestas virtudes del procedimiento técnico electoral, sino por una serie de compromisos previos de orden político, económico, militar, que hacen posible ese procedimiento técnico; cuando los compromisos desaparecen, lo hace con ellos el procedimiento mismo que han convenido todos en recubrir con un manto sublime que con vehemencia llaman Democracia:

«Durante el primer Gobierno en la Monarquía, con Arias Navarro como primer ministro, dos gallos de pelea que vienen del franquismo más negro y se han prefabricado un pedigrí de demócratas optan por llegar a la Presidencia de Gobierno y comandar la Transición. Son José María de Areilza, ministro de Asuntos Exteriores, y Manuel Fraga, ministro de la Gobernación. Ambos mantienen estrechos vínculos con Estados Unidos desde hace mucho tiempo, pero desconocen que el Imperio, que juega todas las bazas, ha decidido apostar por otro candidato. Adolfo Suárez, muy aficionado a las escuchas y los dossieres desde su época de director general de RTVE (Radio Televisión Española), maneja los hilos locales de la trama desde la trastienda. Fraga queda eliminado de la carrera tras su desastrosa actuación en las matanzas de Vitoria y Montejurra. Y Areilza decidirá elegantemente apartarse de la competición. Un antiguo oficial de los servicios de información españoles relata los hechos: «Los hombres de Cassinello [a la sazón jefe de la SECED, I. C.] colocaron un micrófono en la mesa del despacho de Areilza, en el Ministerio de Asuntos Exteriores, y comenzaron a grabar. Entre las cintas registradas quedaba constancia de la íntima y cálida relación que el ministerio mantenía con su secretaria. Sólo hubo que sugerirle la existencia de las cintas para que pasara a un discreto segundo plano. Seguro que el micrófono sigue en esa mesa, pero quién sabe dónde lo habrán metido».

Ahí comienza el idilio de Adolfo Suárez con los norteamericanos. Un romance que pronto se tuerce. ¿Hasta dónde abarca el diseño de la Transición? Sólo hasta que se celebren las primeras elecciones «democráticas». Y a esas elecciones no debe acudir Adolfo Suárez. Tiene fecha de caducidad a día fijo, pero él se resiste a retirarse. Y las relaciones entre el elegido y sus mentores norteamericanos empiezan a deteriorarse. Vernon Walters, desde la distancia, sigue fiscalizando todo el proceso y empieza a vislumbrar el 23-F.» (Grimaldos, págs. 28-29.)
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Vernon Walters, una de las conexiones clave entre la CIA y la historia reciente de España desde la década de los 50, fungió como pilar estratégico de la inteligencia militar de EEUU, habiendo servido tanto para regímenes republicanos como para demócratas (Eisenhower, Truman, Kennedy, Nixon). Ginebra (1953), Roma (1960), Río de Janeiro (1962), Vietnam (1967) o Chile (1972-1976) son algunas de las ciudades en donde hubo de intervenir Walters, bien de manera directa, in situ, o indirecta. En la sección de fotografías que complementa el libro de Grimaldos, Walters aparece tanto entre Eisenhower y Franco, en la famosa foto de 1959 (fotografía 3 en el libro), como con el presidente Felipe González en conversación severa y atenta en algún momento de su gobierno (fotografía 15).

Se trata de una continuidad, la de Walters, que refleja la continuidad del ortograma por cuyo través el Imperio de occidente, Estados Unidos, mantuvo y mantiene la pax americana de posguerra, la paz Atlántica (de la OTAN), en Europa, y que encuentra una de sus cristalizaciones más evidentes en el proyecto de la Unión Europea (igualmente aplaudido con ingenuidad por profesores y estudiantes políticamente correctos de Relaciones Internacionales), un proyecto cuyo antecedente inmediato en el siglo XX no es otro que el proyecto de unión europeo de los nazis, toda vez que uno y otro coincidieron en un punto concreto y estratégico: en el del enemigo común: la Unión Soviética. Y España tuvo desde el primer momento una relevancia internacional de primer orden.

En efecto, tras el fin de la Segunda Guerra mundial, el escenario de antagonismos resultante, con la Unión Soviética en el extremo oriental, apuntalado por el conflicto de Corea en 1950 y el del Medio Oriente perfilado ya, la alianza con el régimen que ocupaba el otro extremo europeo, el occidental, era de todo punto fundamental. La entrada en la OTAN de España fue siempre de altísima prioridad para el Departamento de Estado, tuviera el régimen que tuviera. Este y no otro era el dispositivo maestro para el diseño e instrumentación de la llamada transición democrática posterior. Escribe Vernon Walters en Misiones discretas (Planeta, Barcelona, 1981), según consigna Grimaldos:

«Una España hostil, dueña del estrecho de Gibraltar, podía dificultar en gran manera la presencia de la VI Flota de los Estados Unidos en el Mediterráneo y, por ende, el apoyo a Italia, Grecia, Turquía e Israel. Tanto si se quiere como si no, entonces al igual que hoy, la posición estratégica de España era crucial, más aún, indispensable para todo tipo de defensa de Europa y de Oriente Medio.»

III

El Plan Marshall, la Operación Gladio, el Programa Democracia, la Transición democrática, el Rey Juan Carlos, el PSOE del Congreso de Suresnes y de Felipe González y el 23-F son todas ellas las piezas de una matriz estratégica diseñada desde el departamento de Estado norteamericano y desde la CIA, cuya disposición no responde a un plan maestro general pre-concebido y calculado, sino que aparecen más bien como derivaciones dialécticas cuya necesidad de operación e implementación se iba dando al compás del despliegue de acontecimientos políticos determinados.

La red u operación «Gladio» fue creada por la CIA en la década de los cincuenta con el propósito concreto de impedir que las opciones de izquierda real (léanse comunistas) llegaran al poder político en los países de Europa Occidental. Se trata de una organización evidentemente clandestina vinculada, evidentemente también, a la OTAN.

La estrategia operada por Gladio consistía en el apoyo de todo tipo (financiero, logístico, de encubrimiento) a grupos de extrema derecha con la finalidad estratégica de introducir deliberadamente en los escenarios políticos nacionales europeos dispositivos de tensión terrorista y de guerra sucia a través de cuyo control e instrumentalización calculada fuera posible el condicionamiento y direccionamiento de los procesos políticos en su conjunto.

Dice Grimaldos: «los crímenes del Batallón Vasco Español y después de los GAL, la matanza de Atocha y el golpe de Estado del 23-F, entre otros acontecimientos, tienen algún tipo de relación con ‘Gladio’. El descubrimiento de esta red desvela la identidad de varios de los oscuros instigadores de los llamados ‘años de plomo’ en Italia, de muchos asesinatos, masacres, cuartelazos y golpes de Estado en la Europa de la Guerra Fría.»

Además de España, fueron también Italia, Bélgica o Grecia los lugares donde Gladio se hizo presente. Según consigna Grimaldos, el Tribunal Civil y Penal de Venecia hizo pública en octubre del 91 la sentencia contra dos jefes del servicio secreto italiano en la que se declaraba que «la organización Gladio tuvo su origen en 1956 en un acuerdo entre el servicio militar italiano (SIFAR) y el estadounidense (CIA)», y luego apunta Grimaldos que

«a partir de ese momento los servicios de inteligencia de ambos países se coordinan para emprender operaciones subversivas contra la estabilidad democrática, a fin de que el proyecto comunista italiano jamás llegue a ganar unas elecciones generales. Con ese fin, crean una banda armada respaldada clandestinamente por algunas instancias estatales, al margen de cualquier control de los poderes judicial y legislativo…» (págs. 86.)

El 7 de noviembre de 1988 Giulio Andreotti admitió por fin ante el parlamento italiano que Gladio estuvo siempre apoyada financiera y políticamente por los gobiernos norteamericano, italiano, español, británico y francés.

El Partido Nacionalista Vasco (PNV) fue siempre otro cantar: desde antes de 1936, nos dice Grimaldos en su libro, el PNV mantenía contactos estrechos primero con Gran Bretaña y luego con la OSS norteamericana, antecedente de la CIA, con quien a la postre terminaría por mantener el contacto.

«Durante la Guerra Civil, los nacionalistas [vascos] intentan conseguir una paz por separado con Franco para Euskadi. Juan Ajuriaguerra, presidente del Bizkaia Buru Batzar del PNV, negocia a espaldas de Aguirre, contando con el soporte ‘logístico’ de los ‘servicios’. Se intenta llegar a un acuerdo con los fascistas italianos, buscando la intervención del vaticano…»
«‘Hubo episodios que todavía no se han contado a fondo [dice Xabier Arzalluz en sus memorias según lo cita en su libro Grimaldos, I. C.]. Porque la gente sabía que existía ETA y que existía el PNV, pero no sabía –y muchos siguen sin saberlo– que había también una línea distinta, que nosotros llamábamos ‘Los Servicios’, los Servicios Vascos, que era una red que funcionaba en la más absoluta clandestinidad’.» (págs. 40-41)

Esta red de inteligencia del partido racista PNV termina por ser incorporada a los intereses norteamericanos por vía de la CIA:

«Los servicios vascos cumplen con mucha eficacia los encargos de los norteamericanos. La mayor parte de ellos están relacionados con el seguimiento de los comunistas españoles, en el exterior y el interior. Sólo el PCE y los vascos disponen de redes seguras para pasar clandestinamente la frontera.»

Un personaje interesante en este sentido es José Antonio Aguirre, antiguo lehendakari vasco que para 1942 era profesor en la Universidad de Columbia con solventes afinidades con el Departamento de Estado. Según Grimaldos, Aguirre propuso en su momento a los norteamericanos la constitución de una Confederación Ibérica, compuesta por España, Portugal, Euskadi, Cataluña y Galicia, además de las colonias africanas, alineados todos a la órbita norteamericana.

«Y defiende para Latinoamérica un ‘panamericanismo democrático’, de acuerdo con las consignas de la OSS. Bien preparado para su misión por los servicios de inteligencia norteamericanos, en 1942 realiza dos viajes por Latinoamérica en los que se entrevista con los presidentes de México, Perú, Chile, Colombia y Cuba y con dirigentes de otros países de la zona. José Antonio Aguirre va creando las bases de lo que luego será la democracia cristiana europea al final de la Segunda Guerra Mundial.» (pág. 44.)

Todo esto por cuanto al control e instrumentalización de la variable «extrema derecha» dentro de la ecuación ideológico-política europea.

El 19 de diciembre de 1973, el en esos momentos presidente del Gobierno Luis Carrero Blanco tiene una conversación de seis horas con Henry Kissinger. Horas después, el 20 de diciembre, el automóvil de Carrero y Carrero mismo volaban por los aires en el ya célebre atentado que hubo de perpetrar ETA contra la segunda cabeza del régimen. El mismo 20 de diciembre, Kissinger reporta a Nixon, en memorandum secreto, que:

«La muerte del presidente Carrero Blanco esta mañana elimina la mitad de la doble sucesión que Franco había organizado para sustituirle. Carrero iba a continuar como jefe de Gobierno y el príncipe Juan Carlos, que había sido designado heredero en 1969, iba a convertirse en jefe del Estado después de la muerte o incapacidad de Franco….
Si el incidente de hoy diera como resultado una actividad terrorista generalizada, Franco podría inclinarse por mirar hacia los militares en busca del siguiente Primer Ministro. En estas circunstancias, el general Díez Alegría, el actual jefe del Estado Mayor, sería un candidato posible. Él es el favorito entre los militares y cuenta además con una apariencia paneuropea. No obstante, también tiene fama de ser partidario de una apertura gradual hacia una sociedad más libre después de la partida de Franco, un factor que le convierte en demasiado moderado a los ojos de Franco.» (pág. 119.)

Carrero Blanco se opuso siempre a la entrada de España en la OTAN, y durante la guerra del Yom Kippur o del Ramadán, en 1973, se opuso también a que los norteamericanos utilizasen las bases españolas para apoyar a Israel. Se trataba de alguien que era incómodo para todos en más de un sentido.

Pero ni la muerte de Carrero ni la posterior muerte de Franco estaban llamadas a abrir las puertas de la libertad para que el pueblo español pudiera por fin autodeterminarse espontánea y democráticamente, lo que no significa que hayan dejado de ser eventos de significación fundamental para la detonación de dispositivos de operación de inteligencia tanto fuera como dentro de España.

Mientras la extrema derecha se apuntalaba y financiaba clandestinamente como variable política controlada, en abril del 74 la llamada Revolución de los Claveles en Portugal derriba el régimen militar al tiempo que en Grecia caía también la dictadura militar. Franco estaba ya en estado de debilidad alarmante. Para agosto de ese año, Vernon Walters, a la sazón director adjunto de la CIA, visitaba Portugal para tomar el pulso de las cosas. Ni el Departamento de Estado ni la CIA iban a permitir que los procesos de «liberalización y democratización» en ciernes (en Portugal, España y Grecia; modelos por otro lado de transición democrática, según los soporíferos transitólogos) se salieran de los estrictos límites establecidos por Estados Unidos.

Pocos días después de la llegada de Walters a Portugal tiene lugar la «marcha de la mayoría silenciosa» del general Spínola y el fallido contragolpe encabezado por él mismo en septiembre. Eran intentos de puesta en marcha de la variada gama de alternativas de desestabilización o de cambio de régimen por parte de la CIA:

«Algunos de los sucesos que se empiezan a producir en Lisboa para desestabilizar al Gobierno de la Revolución son repetición de acontecimientos ya conocidos: en Brasil, diez años antes, Walters ocupaba el cargo de agregado militar de la embajada de Estados Unidos en Río de Janeiro, y su papel fue clave para ayudar a que se fraguara el golpe de Estado contra el régimen constitucional encabezado por el presidente Goulart. Entre las operaciones más eficaces destinadas a provocar el levantamiento militar, destacaron las grandes marchas callejeras realizadas contra el Gobierno, muy parecidas a la de Spínola en Portugal.» (pág. 130.)
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Con el fracaso de la vía Spínola, la CIA envía a Lisboa como embajador a uno de sus hombres fuertes, Frank Carlucci; la tarea era cerrar la pinza de la «transición democrática» portuguesa cortando de tajo las opciones de izquierda radical. Para ello, según nos dice Grimaldos, se construyó la «opción Soares», uno de los hombres controlados por Estados Unidos (pág. 130). A fines de 1975 la operación se cierra y la CIA consigue provocar la caída del gobierno izquierdista de Vasco Goncalves y asciende al poder el señor Mario Soares como la alternativa socialdemócrata que con el paso de los años habría de convertirse en la fastidiosa «izquierda moderna» –con Felipe González, Ricardo Lagos o Rodríguez Zapatero como miembros distinguidos del grupo– defendida por la izquierda oportunista de aquí y de allá (como en México).

Era el turno en todo caso, por cuanto a España, de Isidoro.

Seis meses después de la Revolución de los Claveles portuguesa, el 14 de octubre de 1974 tiene lugar el también célebre congreso de Suresnes, muy cerca de París, convocado como XIII Congreso del Partido Socialista Obrero Español y financiado con fondos provenientes del Partido Socialdemócrata alemán de Willy Brandt.

Con pasaportes proporcionados por el Servicio Central de Presidencia del Gobierno, creado en su momento por el mismísimo Carrero Blanco, Felipe González y Cía (¿CIA?) participan en dicho congreso para poner en práctica un doble desplazamiento político: el de la vieja guardia encabezada por Rodolfo Llopis, por un lado, y el del sindicalista vasco Nicolás Redondo, quien se perfilaba con más fuerza como nuevo secretario general, por el otro.

Una vez encumbrado en la dirigencia del PSOE, Felipe González y Alfonso Guerra tendrían contactos con miembros relevantes del SECED, Andrés Cassinello y José Faura:

«Entre 1964 y 1975 estuve precisamente en la información del mundo universitario, muy estrechamente relacionado con la política entonces clandestina. Y lo que viví fue que, a partir de cierto momento, la dictadura propició el resurgir del PSOE, para ahogar al PCE [declara el comisario Manuel Ballesteros a Pilar Urbano, citados por Grimaldos, I. C.]. A los socialistas no se les detenía, a los comunistas, sí.» (pág. 142.)

En ese congreso habría de borrarse de los estatutos del PSOE la palabra marxismo, allanando así el terreno para que pudiera avanzarse por nuevos derroteros, que eran los dibujados con precisión por Estados Unidos. Justo de la Cueva, proveniente del sector histórico del PSOE, deja desalentado la militancia en ese momento y declara que «el PSOE va donde diga la CIA a través de Willy Brandt. Hasta en el propio Bundestag alemán se acaba de denunciar que la Fundación Friedrich Ebert del SPD recibe dinero directamente de la CIA» (págs. 152-153).

Después, ya en el gobierno, González y su socialismo blando y neoliberal reconstruirían su mausoleo ideológico rescatando las figuras, primero, del ilustrado Carlos III, para poner así entre paréntesis el pasado marxista (fue en su gobierno que se crea la Universidad Carlos III), y, segundo y tercero, rescatando las figuras de la poeta metafísica María Zambrano y la de Fernando Savater como intelectual orgánico de la democracia de ciudadanos modernos españoles.

Historia conocida, en toco caso, la del flujo de recursos de la CIA a través de fundaciones y organizaciones de la sociedad civil, con los casos paradigmáticos de las alemanas. Dice Grimaldos:

«El ex agente de la CIA Philip Agee declara a la revista Zona Cero, en marzo de 1987: ‘Dentro del Programa Democracia, elaborado por la Agencia, se cuida con especial atención a las fundaciones de los partidos políticos alemanes, principalmente a la Friedrich Ebert Stiftung, del Partido Socialdemócrata, y la Konrad Adenauer Stiftung, de los democristianos. Estas fundaciones habían sido establecidas por los partidos alemanes en los años cincuenta y se utilizaron para canalizar el dinero de la CIA hacia esas organizaciones, como parte de las operaciones de ‘construcción de la democracia’, tras la Segunda Guerra Mundial. Después, en los sesenta, las fundaciones alemanas empezaron a apoyar a los partidos hermanos y a otras organizaciones en el exterior y crearon nuevos canales para el dinero de la CIA. Hacia 1980, las fundaciones alemanas tienen programas en funcionamiento en unos sesenta países y están gastando cerca de 150 millones de dólares. Operan en un secreto casi total… Las operaciones de la Friedrich Ebert Stiftung (Fundación), del SPD, fascina a los norteamericanos, especialmente sus programas de formación y las subvenciones que hicieron llegar a los socialdemócratas de Grecia, España y Portugal, poco antes de que cayeran las dictaduras en esos países e inmediatamente después… En Portugal, por ejemplo, cuando el régimen de Salazar, que había durado cincuenta años, fue derrocado en 1974, el Partido Socialista completo apenas habría bastado para una partida de póker y se localizaba en París, sin seguidores en Portugal. Pero con más de 10 millones de dólares de la Ebert Stiftung, y algunas otras remesas de la CIA, el Partido Socialista Portugués creció rápidamente y en poco tiempo se convirtió en el partido gobernante.’ » (pág. 150.)

Y es que algo similar sucedía con el PSOE, toda vez que la resistencia política durante la guerra había corrido por cuenta de los comunistas. En algún sentido, Mario Soares y Felipe González son productos diseñados bajo un mismo patrón:

«Durante los últimos años del franquismo, el PSOE es poco más que una sigla. El mayor peso de la resistencia contra el régimen lo han llevado los comunistas. En definitiva, lo que se produce en 1974 es una refundación del partido creado por Pablo Iglesias, con el modelo portugués como telón de fondo. En el país vecino [Portugal] no existía ni siquiera un partido socialista histórico y hubo que inventar uno. Su primer secretario general, Mário Soares, tenía contacto con la CIA desde los años sesenta. «Exiliado, en 1973 recibiría ayuda para fundar bajo el patrocinio del Gobierno de Bonn un ‘partido socialista portugués’», escribe Joan Garcés en su excelente libro Soberanos e intervenidos. ‘Derrocada la dictadura en 1974 por el MFA (Movimento das Forcas Armadas), Soares regresaba a Portugal, donde pronto pediría y recibiría ayuda clandestina directa del Gobierno de Estados Unidos y sus aliados europeos (RFA, Reino Unido y Francia), e indirecta a través de empresas y fundaciones alemanas y de otros países’.» (pág. 144.)

Ante el desafío ideológico soviético, la CIA y Estados Unidos construirían barricadas ideológicas a lo largo y ancho de Europa occidental, penetrando con recursos en organizaciones «democráticas» y de la «sociedad civil» –cantera amorfa y genérica de tantos tontos útiles– en el exterior: gobiernos, partidos políticos, medios de información, universidades, sindicatos, cooperativas, cámaras de comercio e industria, iglesias, organizaciones de mujeres, y un largo etcétera. Muchas de esas barricadas siguen existiendo y operando hoy en día. En México, por ejemplo, tanto la Konrad Adenauer como la Friedrich Ebert se mueven con solvencia en los círculos académicos y políticos financiando y patrocinando eventos sobre globalización, derechos humanos, democracia y, claro, sobre la izquierda moderna.

El guión de la transición a la democracia de España se termina de pulir en todo caso en 1974: la radicalización del proceso portugués que obligó a activar la «opción Mario Soares» coincidía en España con los primeros pasos de la Junta Democrática, constituida por iniciativa de Antonio García Trevijano y respaldada por el PCE. Felipe González pone todas las baterías dirigidas a hundir este proyecto político que entre otras cosas propugnaba por la formación de un Gobierno provisional y la celebración de una consulta para elegir la forma de Estado: Monarquía o República. Nada de esto estaba contemplado en el libreto del Departamento de Estado. Lo que sigue son las palabras de García Trevijano recogidas por Grimaldos y que transcribimos con extensión por su interés:

«Cuando se produce la hegemonía del Partido Comunista Portugués en el proceso político que se vive en el país vecino, el secretario de Estado norteamericano, Henry Kissinger, se alarma aún más y viaja a Alemania para entrevistarse primero con el canciller Helmut Schmidt, y después con Willy Brandt, que continúa teniendo una enorme influencia en la Internacional Socialista. Les insiste en que apoyen decididamente al PSOE…
Por eso Felipe González no entra en la Junta, porque se siente respaldado por una potencia superior, por los alemanes y los norteamericanos. Una vez que está seguro de ese apoyo, se traslada a Madrid, donde tiene una entrevista con el Rey y con altos mandos del Ejército, y ahí establecen la estrategia de que hay que ir gradualmente hacia las libertades en España para evitar una radicalización de la situación. Felipe González es el más interesado en mantener a los comunistas en la ilegalidad. A mí me advierte de esta operación nada menos que Claude Chaisson, que luego sería ministro de Exteriores con Mitterand y entonces era comisario en Bruselas del Mercado Común. Teníamos mucha amistad. Él era miembro del Partido Socialista Francés y estaba bien informado de todo esto. Ahí fue cuando cedimos y constituimos la Platajunta, a sabiendas de que se estaba haciendo para que entrar en ella el PSOE, que sería el traidor. Pero más traidor sería si estaba fuera. Y me di cuenta de que Santiago Carrillo, que era muy listo para olfatear por dónde venían los aires políticos, quería seguir completamente la política del PSOE.» (págs. 153-154.)
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El resto de la historia es bastante conocido: triunfo electoral de González en 1982 y entrada del neoliberalismo en España de la mano del PSOE no marxista y liberal. Pero un poco antes, cuando todavía no llegaban al gobierno los socialistas modernos de la CIA y Willy Brandt, España entraba en la OTAN, y lo hacía, de hecho, con el voto en contra del PSOE (su posición cambia pocos meses después, montado ya en el gobierno). Y es que en febrero 23 de 1981, tuvo lugar también un suceso singularísimo, aunque tampoco en modo alguno aislado de la trama geopolítica y de inteligencia internacional: el intento de Golpe de Estado de Tejero (el 23-F). ¿Un último apretón de tuercas para dejar lista la maquinaria política real del estado para que pase a ser administrado por la izquierda moderna? Veamos.

Ronald E. Estes era un joven de veintiséis años en 1957, año en que ingresa en la Agencia para incorporarse durante los cinco siguientes a un programa muy especial de entrenamiento, vinculado siempre con el área mediterránea europea. Chipre primero, en una fase inicial de preparación como especialista en comunicaciones.

Luego, en 1965, Checoslovaquia, donde las tareas y responsabilidades, encubiertas bajo el manto de la agregaduría comercial y económica, suben de tono, teniendo a su cargo la organización y realización de espionaje encaminado a desestabilizar al régimen comunista en los años previos a la Primavera de Praga.

El paso siguiente: Líbano a fines de los sesenta. Desde la estación de la CIA de Beirut, Estes apoya y financia a las milicias de ultraderecha de la Falange Libanesa con el propósito de debilitar y dividir al Movimiento de Liberación Palestino. En el 74 aterriza en Grecia, donde opera para lograr el derrumbe de la dictadura de los coroneles.

Su expediente es nutrido y consistente, con la solvencia necesaria para el destino próximo: España. En julio de 1979, Ronald E. Estes es acreditado como primer secretario de la embajada norteamericana en Madrid. El embajador es Terence Todman, otro experto en apoyar a dictaduras militares: cuando James Carter lo nombra recetario de Estado para Asuntos Interamericanos, Todman no tuvo empacho en alabar las dictaduras de Videla en Argentina y de Pinochet en Chile. Está en Madrid desde 1978.

La zona mediterránea, y fundamentalmente su extremo oriental, fue desde fines de la Segunda Guerra Mundial de importancia estratégica para Estados Unidos. El Plan Pincher fue diseñado en 1947 para garantizar el control de las áreas fundamentales de abastecimiento de petróleo y de comunicaciones en Oriente Medio; sería ese Plan también la hoja de ruta para hacer de esa conflictiva área el pivote geopolítico norteamericano contra la Unión Soviética. La alineación de los regímenes mediterráneo occidentales, como Italia y España, encabezaban la lista de prioridades.

La caída del régimen del Sha iraní en 1979 y su sustitución por el régimen islámico de Jomeini modifica por entero las coordenadas de control. Los norteamericanos refuerzan militarmente a las monarquías del golfo y a Irak, y establecen alianzas estratégicas con Kenia, Somalia y Pakistán. Amplía también Estados Unidos la ayuda militar a Egipto, Sudán, Túnez y Marruecos. Desde Turquía hasta las Azores abarcaba y abarca la franja mediterránea de seguridad militar y de comunicaciones de la paz Atlántica. España no podía seguir al margen de la OTAN. En ese año, 1979, Carter pierde las elecciones y llega Ronald Reagan al poder del imperio. Daba inicio la línea dura en Centroamérica contra los regímenes revolucionarios de los sandinistas y del Farabundo Martí.

Con antecedentes de inestabilidad política permanente, con dos golpes de Estado en veinte años, uno en 1960 y otro en 1971, Turquía figuraba como uno de los frentes clave para la contención del comunismo soviético. El 12 de septiembre de 1980 tiene lugar un golpe de Estado más con el que el gobierno constitucional de Demirel es reemplazado por una junta de las Fuerzas Armadas. El golpe es anunciado por la propia Administración norteamericana.

Y es que para la década de 1980, en los albores de la era Reagan, la franja mediterránea presentaba un escenario en extremo problemático: golpe militar en Turquía, en septiembre del 80; en enero del 81 se pone en marcha un programa de rearme de Marruecos… y el golpe de Estado del 23 F de 1981 en España, que a su vez se consideraba susceptible de tener repercusiones en Portugal e Italia. Estados Unidos tuvo que apretar las tuercas en España para que ingresara a la Alianza Atlántica. Adolfo Suárez, en su intransigencia anti-americana, no podía seguir al frente del gobierno, su papel en el guión era sólo de pivote de la transición. Pero nada más.

Juan Alberto Perote, quien fuera destinado al CESID tras los sucesos del 23F en sustitución de José Luis Cortina –responsable de la coordinación y dirección de los militares en el golpe– declara sobre la dimisión de Suárez en sus Confesiones lo siguiente, según lo consigna Grimaldos en su libro:

«‘Joaquín Garrigues Walker, estrechamente relacionado con el gobierno de UCD, sostenía que el presidente Suárez había tomado su decisión de dimitir tras acudir al Palacio de la Zarzuela, donde el Rey le recibió en compañía de dos generales. En un momento determinado, Don Juan Carlos se ausentó y los dos militares pusieron sus pistolas sobre la mesa exigiéndole su dimisión.’» (págs. 190-191.)

Y luego añade Grimaldos que «la CIA conoce muy bien el ambiente que impera en los cuarteles, tiene información precisa de las conspiraciones que están en marcha. Puede contribuir decisivamente al éxito del golpe que la operación se desarrolle con la participación del rey y en nombre de la Constitución y la democracia. Turquía es el ejemplo a imitar. Con un Gobierno militar fuerte en cada extremo del Mediterráneo, Reagan podrá dormir tranquilo en su nueva residencia de Washington.» (pág. 191.)

El golpe de Turquía serviría pues de modelo para el del 23F de Milans y Tejero. Según su información, la CIA había estado detrás del golpe turco y la figura de Suárez no les era grata: sus viajes a Argelia y Cuba eran signos de desviación tercermundista intolerable.

El coronel Federico Quintero Morente estaba destinado en la embajada de España en Turquía como agregado militar en el momento en que tuvo lugar el golpe de estado del 12 de septiembre del 80. A él se le atribuye el informe sobre «el golpe de Estado a la turca» que se distribuye luego entre mandos militares españoles.

Pocos días antes del asalto de Tejero al Congreso de los Diputados, José Luis Cortina, acusado de coordinar los movimientos militares del golpe en su conjunto, se entrevista con el embajador Terence Todman y con el nuncio del Vaticano, monseñor Antonio Innocenti. El golpe del Estado contaba ya con el aval de uno y otro.

Cuatro días antes del 23F, la 16ª Fuerza Aérea de Estados Unidos, previo aviso de la oficina de la CIA en Madrid, activa sus dispositivos generales. A primera hora del día 23,

«el Strategic Air Command, sistema de control aéreo norteamericano, a través de la estación central de Torrejón de Ardoz, anula el Control de Emisiones Radioeléctricas español (CONEMRAD) y se mantiene a la espera de los acontecimientos. Sus pilotos permanecen en alerta y las tropas norteamericanas de Torrejón, Rota, Morón y Zaragoza, preparadas para cualquier emergencia. Frente a las costas de Valencia permanece un contingente significativo de la VI Flota, en misión de ‘vigilancia mediterránea’. Las razones de esas maniobras no serán explicadas nunca. Estes y Todman esperan ir recibiendo las órdenes de sus superiores según se vayan desarrollando los acontecimientos. Sus contactos con la Casa Blanca y el Pentágono se simultanean.» (pág. 193.)

Estados Unidos estaba al tanto de todo. Aunque España ya estaba en la OTAN, había que sacudir el escenario y Suárez tenía en definitiva que irse. El día del golpe habría de ser votada la investidura de Leopoldo Calvo-Sotelo como sucesor de Suárez al mando del gobierno. La sesión del 23-F tuvo otro destino, como bien es sabido.

Y como bien es sabido también el golpe fracasó, teniendo como final la intervención televisada del Rey en la madrugada del 24 de febrero. Restablecido el orden constitucional, España entró en la OTAN durante el breve gobierno de Calvo-Sotelo. El ya ex presidente Adolfo Suárez viajó privadamente a Estados Unidos y Panamá en las 48 horas siguientes.

Durante el gobierno de Felipe González, Javier Solana, del grupo cercano a Isidoro, fungiría como secretario general de la OTAN de 1995 a 1999, año en el que deja su cargo para convertirse en el responsable de la Política Exterior y de Seguridad Común europea.

La Transición, a estas alturas, podría darse por concluida y comenzaría su larga marcha de «caso de estudio» en las aulas europeas, americanas e hispanoamericanas de ciencia política como el modelo a seguir.

Final

Los capítulos finales del libro de Grimaldos están dedicados al análisis de la Comisión Trilateral y de la pertenencia de la plutocracia mundial, incluida la española, en ella, además de las relaciones entre la CIA, la ETA, el Mossad o los centros de estudios estratégicos vinculados a redes de inteligencia internacional, como el Instituto Elcano.

El capítulo 12 está dedicado a analizar el extraño caso de un síndrome tóxico detonado en España al mes de haber tenido lugar el intento del golpe del 23F y que recuerda los casos típicos de epidemia o pandemia que tanta euforia provocó alrededor de México en meses pasados.

Pero, con todo, nuestro interés fue el de comentar el libro del que nos llegaron noticias a través de la sección de Libros de una revista española adquirida en México y que nos llevó a comprarlo por Internet en España, pues el libro no está disponible aún en las librerías de México, a pesar de haber pasado ya cerca de dos años y medio de su publicación.

Al leer la reseña informativa en la revista en cuestión, pensamos de inmediato que tenía que darse a conocer el libro en México, pues, como hemos dicho ya al inicio de este nuestro comentario, el mito de la transición democrática española no deja de ser tenido por todos como un proceso luminoso y exitoso, «un caso de éxito», como les encanta decir a los tecnócratas que hablan de política como si estuvieran hablando de negocios.

Pero, bien por ignorancia, bien por comodidad gremial, no dejan de imprimirse páginas de libros y de artículos de opinión desde el que la legión de transitólogos y politólogos políticamente correctos siguen en su afán de mirar la dinámica política mexicana desde las categorías de la transición democrática; bien sea que se hable de López Obrador, bien sea que se hable de la inseguridad, bien sea que se hable de la corrupción endémica del Estado, sigue manteniéndose una línea de interpretación equivocada consistente en hacer hipóstasis de un supuesto estrato sublime y superior de existencia política al que llaman Democracia y hacia el que estamos acercándonos o alejándonos según el grado de racionalidad o de irracionalidad con el que «actores» políticos y sociales diseñen «entramados institucionales».

Pero, según lo que hemos querido destacar en el libro de Grimaldos, toda dialéctica política efectiva, en cualquier Estado, se despliega siempre según mecanismos de operación y según directrices históricas y estratégicas de configuración internacional que muy poco, si no es que nada, tienen que ver con eso que siguen llamando aureolarmente Democracia.

La cuestión es saber entonces a qué obedece el hecho de que esta idea haya sido transformada en una de las ideologías más poderosas, aunque difusas, del siglo XX.
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«Si la democracia sigue funcionando es porque el consenso permanece[; pero] no es que la mayoría haya logrado el consenso sino que son motivos enraizados en compromisos previos (económicos, culturales, de coyuntura, incluyendo la militar) los que hacen que la democracia funcione. Por ello, la sociedad democrática es estable, pero no por virtud del procedimiento técnico de la consulta electoral, sino sobre todo por otros motivos [...] Cuando los motivos cesan, también la democracia.» (Gustavo Bueno, Primer ensayo sobre las categorías de las ciencias políticas

Notas

{1} Y no está demás recordar que, de hecho, Felipe González funge en la actualidad como embajador español plenipotenciario y extraordinario para la conmemoración de la independencia de Hispano América, además de ser también presidente del Grupo de Reflexión o Comité de Sabios del Consejo Europeo.

{2} Victoria Prego, Así se hizo la transición, Plaza & Janés, Barcelona, España 1995, pág. 11.

{3} Alfredo Grimaldos, La CIA en España. Espionaje, intrigas y política al servicio de Washington, Debate, Barcelona, España 2006, pág. 11.










Cleptohistoria en Cataluña

Gustavo D. Perednik

Perednik, quien dictó durante los meses de junio y julio un curso sobre la judeofobia en la Universidad de Barcelona, se refiere en este artículo a un caso que tuvo como protagonista a Pilar Rahola
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El Comité para el Ejercicio Inalienable de los Derechos del Pueblo Palestino, una de las estrambóticas agencias de la ONU dedicadas exclusivamente a demonizar al Estado judío, concluyó su convención el pasado 10 de junio en Indonesia. Además de los palestinos, no existe otro pueblo en el mundo para defender cuyos derechos la ONU haya creado comités especiales. Paralelamente, no existe otro Estado, salvo el judío, cuyo nacimiento sea lamentado anualmente por el organismo internacional.

En efecto, uno de los parámetros más elocuentes para detectar la presencia de judeofobia es la obsesión contra un solo país, cuyos logros son soslayados y defectos magnificados, un solo país, y nada más que uno, que es enseñado como una tragedia general.

El judeófobo es tan inconsciente de su odio, que no repara en que está hipnotizado contra Israel, con la virtual exclusión de cualquier violación de derechos humanos que no sea atribuible a la nación hebrea. Así erosiona precisamente la labor de la ONU, cuyos recursos podrían destinarse, aunque sea parcialmente, a proteger los pisoteados derechos de mujeres y hombres en el mundo árabe-musulmán.

Como era esperable, en Indonesia se ensalzó a organizaciones financiadas por la Unión Europea como Miftah e Ir-Amim, cuyo objeto es presentar a la sociedad israelí como un «apartheid» y exigir su boicot. Así lo hizo Sonja Karkar, la delegada australiana de Mujeres para Palestina.

En otro artículo señalamos la mentada obsesión como uno de los tres criterios (junto con la coprolalia y el maniqueísmo) que nos posibilitan reconocer la judeofobia ínsita en muchos reclamos, aun de los que se ufanan de ser meramente críticos de un aspecto de Israel.

Y en una nota aún anterior, titulada «Cleptohistoria y cleptograma», abordamos el modo en que la judeofobia, para negar al pueblo judío de su derecho a la autodefensa, lo despoja tanto de su historia como del léxico que ésta ha producido para caracterizarse.

Un incidente ocurrido en Barcelona el 13 marzo pasado podría haber servido de ejemplo simultáneo de casi todas estas facetas judeofóbicas. En esa fecha se presentó ante la Fiscalía del Tribunal Superior de Justicia de Cataluña una querella criminal contra Pilar Rahola.

La lectura de la querella permite descubrir un curioso silogismo: 1) se define a Israel como «genocida», 2) se determina que quien disiente de esa definición «niega la gravedad de sus acciones», y 3) se pide prisión para quien defienda a Israel.

Finalmente, basándose en cuatro artículos de Pilar Rahola publicados durante enero pasado en el diario La Vanguardia, los querellantes concluyen que Pilar debe ir a la cárcel.

El atropello surrealista fue firmado por unos sesenta catalanes, cuyos cabecillas son los judeófobos Josep Mª Navarro Cantero (presidente de una organización llamada SODEPAU que condona el terrorismo árabe) y Quim Fornés Salillas (quien a pesar de formar parte de un grupo laico y plural se ensaña contra el único país laico y plural del Oriente Medio, y a pesar de ser portavoz del partido ecologista ICV ataca al país mesooriental que ha transformado al desierto en un jardín).

Que la Justicia desechara expeditamente el ardid judeofóbico, y así la valiente Pilar pudo vencer este nuevo acoso a su persona) no lo hace menos interesante para el análisis (me sentí tentado de incluirlo en la bibliografía de mi último curso sobre judeofobia, impartido justamente en la Universidad de Barcelona).

Los «milenarios» palestinos

La demanda del presidente de SODEPAU es, ante todo, negacionista del Holocausto. Aunque no esgrime que los judíos no fueran asesinados, banaliza dicho genocidio hasta su irrelevancia. Los querellantes aducen un «extraordinario paralelismo» entre el exterminio sistemático y premeditado de seis millones de judíos por un lado y, por el otro, los centenares de palestinos muertos durante la última de las guerras que lanzaron contra Israel.

El paso siguiente del libelo es embriagarse en el lodo de sus propios argumentos. El bochornoso «paralelo» pasa a resultar insuficiente: «no sólo hay paralelismo, sino que la actuación de Israel es idéntica a la del Tercer Reich» (sic) y, en un tercer nivel el odio termina por desbordarlos cuando concluyen que, de las dos, la primera es aun más grave.

La aplicación de los tres criterios mencionados es eficaz para detectar la judeofobia de la banda de Navarro Cantero: su obsesión contra el judío de los países (el único cuyas acciones en guerra son monitoreadas con lupa), su coprolalia (hay un solo Estado cuyas acciones son recurrentemente tildadas de «nazis» y «apartheid»), y su maniqueísmo (los palestinos nunca agreden y jamás cometen excesos –siempre son las inmaculadas víctimas del diabólico impulso de Israel).

Adicionalmente, se deduce de la frustrada demanda judicial el cleptograma, ya que intentan que «negacionista» no sea quien niegue el Holocausto, sino quien defienda al país de las víctimas del mismo. No se ofuscan contra neonazis como David Irving, sino contra demócratas como Pilar Rahola.

Finalmente, Navarro Cantero hace gala de cleptohistoria cuando alude a «las historias milenarias de los pueblos judío y palestino». Obviamente, no podría proveer un solo ejemplo de la supuesta «historia milenaria» de los palestinos, y ésta es la raíz de su mentira.

Nunca hubo un Estado palestino árabe, y hasta 1920 los únicos palestinos eran los hebreos. Si Cantero quisiera enterarse, podría consultar en Internet la enciclopedia judaica de 1906, en la que los «arqueólogos palestinos, rabinos palestinos y profesores palestinos», son todos judíos de la Tierra de Israel. Hasta 1920, sólo a los hebreos se aplicaba el gentilicio: Fondo Nacional Palestino, Orquesta Filarmónica Palestina, diario Palestine Post –todos judíos. La brigada israelita que combatió a los franquistas se denominaba Brigada Palestina. No hablaban árabe sino hebreo. Como la que combatió en el ejército británico durante la Segunda Guerra, bajo el nombre de Brigada Palestina de Voluntarios Judíos. Pero Cantero no quiere enterarse sino denigrar. Prefiere ignorar que no hablaban de «palestinos» ni siquiera las dos más importantes decisiones de la ONU sobre el asunto. Una (la 181, del 29 de noviembre de 1947) recomienda dividir el territorio en dos Estados, y otra (la 242, del 22 de noviembre de 1967) pide de Israel que se retire de territorios. La primera habla de «árabes» y la segunda de «refugiados» –no de palestinos. Curiosamente, antes de la Guerra de los Seis Días (1967) no hubo entre los árabes un movimiento serio para crear una patria palestina.

Los árabes no se autodefinían como palestinos porque no aspiraban a la independencia de esta tierra, que nunca había sido independiente salvo bajo gobierno hebreo. Sólo durante la segunda mitad del siglo XX la voz palestinos sufrió su enorme metamorfosis semántica. Una que no les quita derechos a un Estado propio, pero tampoco les da exclusividad de derechos históricos como pretenden.

En una especie de final feliz para la agresión contra Pilar Rahola, el pasado 26 de junio esta admirable mujer recibió una distinción del Presidente de la Universidad de Tel Aviv, ante una audiencia de unas mil quinientas personas que incluía al embajador de España en Israel.

Lamentablemente, éste, lejos de sumarse al júbilo por el merecido premio, optó por reprocharle a Pilar Rahola que «hable mal de su país en el exterior». Llama la atención en un diplomático que confunda políticas partidistas con «su país». Pilar denuncia la hipocresía de la judeofobia de ciertos españoles, muchos de ellos funcionarios gubernamentales. Esa denuncia, precisamente, es un timbre de honor para España.










La funesta manía

José María Laso Prieto
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Con este mismo título, sin duda evocador de la célebre frase, atribuida al claustro de la Universidad de Cervera, en la que se calificaba como funesta manía el ejercicio del pensamiento, ha publicado la Editorial Crítica un interesante libro destinado a sintetizar el punto de vista de catorce pensadores españoles (Francesc Arroyo, La funesta manía, Crítica, Barcelona 1993). La obra reviste la forma de conversación con cada uno de los pensadores seleccionados y la selección ha estado a cargo del profesor Francesc Arroyo, muy conocido en los medios culturales y políticos por haber dirigido durante años la prestigiosa revista El viejo topo. Aunque todos los participantes en el libro pueden ser considerados genéricamente como filósofos, las conversaciones que con ellos mantiene el profesor Arroyo se ciñen, en cada una de ellas, a un campo específico: Dios, la justicia, la historia, la política, la estética, la vida, la ciencia, la filosofía, la ética, la metafísica, el lenguaje, así como la propia historia y tradición filosófica. Tal diversidad temática se enriquece todavía más por la diversidad de peculiaridades personales que como ya es bien conocido existe entre Gustavo Bueno, Victoria Camps, Manuel Cruz, Francisco Fernández Buey, José Jiménez, Emilio Lledó, Miguel Morey, Jesús Mosterín, Javier Muguerza, Xavier Rubert de Ventós, Fernando Savater, Eugenio Trías y José María Valverde.

¿Puede este libro ser útil e interesante para el ciudadano medio español? Si duda alguna. En una etapa en que entre la televisión-basura y el influjo de la ideología posmodernista –no por difusa menos actuante– se está logrando que ese ciudadano apenas lea (y de leer, casi exclusivamente literatura de ficción), resulta más necesario que nunca conectar al gran público con las creaciones del pensamiento que, generalmente, se expresan en forma de ensayo tradicional. Las disponibilidades de tiempo útil para la lectura están condicionadas por la hegemonía actual de los medios audiovisuales y la fiebre de los desplazamientos automovilísticos. Un libro, como el que comentamos, responde muy bien a dichos condicionamientos. Equilibra acertadamente la variedad de temas y autores con una extensión discreta, y la forma conversacional adoptada le proporciona una ligereza de enfoque que facilita la lectura. Todo ello sin merma del necesario rigor conceptual y temático. Además, al final de cada conversación, se ofrece una sinopsis biográfica del pensador entrevistado y un resumen de su bibliografía. 

Gustavo Bueno y la religión

Ante la imposibilidad –por razones de limitaciones de espacio– de dar cuenta, aunque fuese sucintamente, de la totalidad de las posiciones que los pensadores insertos en el libro mantienen, hemos seleccionado a dos de los más representativos. Gustavo Bueno ha adquirido ya una cierta popularidad por su participación en programas televisivos en que se abordan temas religiosos. Generalmente, tales programas y debates han distorsionado las posiciones del profesor Bueno, bien sea por excesivas limitaciones de tiempo como por la utilización de formas aberrantes. Empero, Gustavo Bueno, además de su magna contribución al desarrollo de la filosofía, teoría de la ciencia, etc., ha publicado dos de las obras de más enjundia que en el campo del origen y crítica de la religión se han editado en España: El animal divino (Editorial Pentalfa, Oviedo 1985) y Cuestiones quodlibetales sobre Dios y la religión (Editorial Mondadori, Madrid 1989). En su conversación con Francesc Arroyo, después de resumir su teoría sobre el origen animal de las religiones y de establecer la distinción entre religiones primarias, secundarias y terciarias, Gustavo Bueno explica muy racionalmente su interés por la religión: «Mucha gente me ha preguntado ¿cómo siendo usted ateo se interesa por la religión? Pues precisamente por eso. Un creyente no tiene porqué preguntarse por la religión. Pero un ateo sí. No puede dejar de sorprenderse ante el hecho de que una cosa que es errónea tenga esa implantación durante siglos y siglos. Es un fenómeno que hay que explicar. Voltaire y Rousseau siguen creyendo en Dios. Son deístas. Son musulmanes. Creen en un dios lejano y que Mahoma es un impostor, pero el Dios de los ilustrados es Alá: el arquitecto del Universo, el dios conocido. Eso se ve muy bien en la ilusión trascendental de Kant. Kant está tratando por primera vez a la conciencia desde un punto de vista no cristiano –aunque recupere ideas cristianas–. Está hablando de la falsa conciencia. La conciencia es falsa por naturaleza. Lo que hace es producir, generar ilusiones trascendentales que crean la religión, la idea de Dios, con todo lo que ello implica. Pero resulta que si la religión es trascendental, toda la segregación de religiones habrá que considerarla dentro de la dialéctica del despliegue del espíritu humano. Ya no podrá ser relegada al campo del salvajismo. Yo creo que este es el punto en el que se puede percibir bien la recuperación simbólica de las religiones positivas que es el terreno de la filosofía de la religión. Hegel, en sus lecciones sobre la filosofía de la religión, dice que son las herederas de la teología. Es muy curioso el rebautizo que hace hoy el clero de Hegel. En su nombre –también en el de Wittgenstein– volviendo hacia atrás. Porque, creo yo, cuando Hegel dice que la filosofía de la religión es la heredera de la teología, lo que está haciendo es negando la teología, porque Dios es el propio espíritu humano. El espíritu convertido en Volkgeist: el espíritu del pueblo que está por encima del individuo, que se sobrepone a éste. Es lo que el Papa condenó con el nombre de Modernismo. Dios se revela también a través del espíritu del hombre, no hay dogmas fijos. Ya es otra cosa». 

Fernández Buey y la política

Discípulo y colaborador del profesor Sacristán, y agudo analista del pensamiento de Gramsci, Fernández Buey es un lúcido estudioso de los problemas globales de nuestra época. Así lo demuestra al sostener que «la consideración de que vivimos en una plétora miserable como decía Fourier, no suele aparecer en los filósofos morales y políticos occidentales. Y no aparece, en parte por razones comprensibles, porque hay un corte analítico que dar cuando estamos hablando de temas político-morales que afectan sobre todo a Europa y a los Estados Unidos de Norteamérica. Si uno se preocupa fundamentalmente por la «buena vida», por el «buen vivir» en las sociedades industrialmente avanzadas, se entiende que ha de hacer abstracción de lo que es la otra parte del mundo, donde vivir es a veces mero sobrevivir […] Pero ¿hasta dónde puede llegar nuestro cinismo filosófico y científico en un mundo tan integrado, con un mercado universal y una tendencia al uniformismo cultural tan acentuada? Una vez que se ha hecho la abstracción de la otra parte del mundo, cuando nos fijamos exclusivamente en cómo se podría lograr la felicidad o vivir en la plétora, es muy sencillo prescindir del término «clase», decir que nunca hubo algo así como «conciencia de clase» o afirmar que ya no existe el «proletariado» en el sentido del marxismo clásico. No hay ningún problema una vez hecho el corte analítico necesario. Si el ámbito de consideración es la cultura euronorteamericana, nadie […] va a tener inconveniente en admitir que «proletariado», en el sentido estricto que daba Marx a esa palabra, ya no queda. Pero si dejamos a un lado los sentidos estrictos y nos fijamos un poco más en la realidad existente, lo que se ve es que hay en el mundo más proletarios que nunca. Cierto que esto obliga a cambiar ligeramente el punto de mira de la teoría clásica, obliga a decir: Marx y la mayoría de los marxistas fueron todavía demasiado eurocentristas, nombraban al «mundo», pero pensaban sobre todo en Occidente y sus colonias. En cambio ahora, desde una auténtica perspectiva mundialista, claro que hay «proletariado» en el sentido literal de la palabra. Impresiona el número de proletarios que hay en el mundo. Tantos, que se podría hablar propiamente de revolución proletaria mundial».
   









J.-J. Rousseau: ensoñaciones totalitarias
de un republicano solitario

Fernando Rodríguez Genovés

El esfuerzo intelectual de la mayor parte de devotos de J.-J. Rousseau, acaso sin haberle entendido ni leído, se ha limitado a convertir algunas de sus frases en consignas ideológicas. Pretenden, por encima de todo, hacer de los textos filosóficos «escritos de combate» y de los ciudadanos, sujetos fanáticos, agitadores, «verdes», sectarios y serviles. He aquí, en esencia, el epítome de la «izquierda política» en acción


[image: Rousseau]

«¿Quién es comunista? Alguien que lee a Marx y a Lenin.
¿Quién es anti-comunista? Alguien que entiende a Marx y a Lenin.»
Ronald Reagan
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La concepción autoritaria de ley y la fe ciega en las instituciones políticas no han desaparecido del imaginario político. Probablemente, jamás ocurra semejante portento. Ocurre en particular que una especie de vicio argumental parece asociado a determinada percepción de la política, la inclinada tradicionalmente a la izquierda política, la cual tiende reiteradamente a identificar voluntad individual con egoísmo, interés personal con dominación, «voluntad general» con ámbito total de aplicación de sentimientos y creencias, y así sucesivamente. Desde esa óptica, el recurso absolutista e idólatra a la ley, como instrumento casi exclusivo de acción política, y la coacción interpuesta a través de las instituciones políticas, como fundamento y parapeto ideológico, cumplen la función de generalizar e imponer sobre la población intereses privados o de grupo que se convierten, por medio de la legislación ad hoc y los organismos oficiales, en un presumido interés general.

La defensa jurídica de la teoría y praxis a la que me refiero pretende justificarse, en un falso pragmatismo, con criterios de operatividad y aplicación efectiva. Por su parte, la coartada moral busca amparo vergonzoso bajo el cielo protector de un vaporoso «bien común» («si la ley o los impuestos obligan, es por el bien del pueblo»). La disculpa política proclama, en fin, la verdad inapelable, a través de la coacción, de la ley: «la ley os hará libres». La reflexión política y jurídica de Jean-Jacques Rousseau descansa sobre estos supuestos.

Los textos «políticos» de Rousseau pueden situarse entre los más incendiarios en la teoría política republicana de tradición europea, acaso con la excepción de su compatriota Robespierre. Interpretados y aplicados por muchos voluntariosos jacobinos y fieros republicanos, las palabras del filósofo de Ginebra han llegado a tener una interpretación y un alcance que ni su propio autor, probablemente, hubiese previsto, acaso porque no se las creyese ni él mismo, al menos tanto como sí lo han hecho sus secuaces. A partir de la Revolución Francesa, los fieles a la doctrina rousseauniana han convertido muy pronto la palabra de Jean-Jacques en un texto sagrado, en una fuente canónica de inspiración en el doctrinario republicano, en el prontuario de una renovada, suplidora y sublimadora «religión cívica», en afilados «escritos de combate»{1} que, a la postre, han hecho correr mucha sangre.
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¿De quién hablamos cuando hablamos de Rousseau? Hay, al menos, «dos rousseaus». Un Rousseau autor de libros de teoría política y de derecho político de timbre insurreccional y vocación comunitarista y populista, impulsor de una noción de libertad positiva, social (o sea: «socialista») y coactiva. Y, a la vez, un Rousseau individualista, insociable (o, mejor: antisocial) y prerromántico, que ensalza la vida interior, y también la libertad negativa; el Rousseau, en suma, del retiro y ensoñaciones de paseante solitario, el mismo que compone fragmentos de esta guisa:

«Nunca he creído que la libertad de un hombre consistiera en hacer lo que quiere, sino en no hacer nunca lo que no quiere.»{2}

Pocas líneas después, añade el Rousseau henchido de liberalidad que esta idea, sostenida al final de sus días, es la que siempre ha sostenido y por la cual ha sido perseguido sin compasión a lo largo de su vida:

«Porque ellos [los perseguidores], activos, bulliciosos, ambiciosos, al detestar la libertad y sin quererla para sí mismos, puesto que a veces hacen su voluntad, o mejor, dominan la de otros, se fastidian toda su vida haciendo lo que les repugna y no omiten nada servil a la hora de ordenar.»{3}

Desconcertante y sorprendente a perpetuidad, Jean-Jacques Rousseau, el republicano socializante y a la vez antisocial, es acaso el mayor responsable de la penalidad, condena y persecución que tuvo que arrastrar por los caminos de Europa. El arrebato y el ardor que en todo momento dominaron su carácter y maceraron sus ideas, no fueron ajenos tampoco con la melancolía y paranoia que le consumieron. ¿De qué libertad habla Rousseau? Cuesta mucho imaginarse a Rousseau disfrutando de una república como la que prescribe, con efecto de purga, a sus conciudadanos, bajo una libertad dirigida, colectiva y obligatoria.

Esto que sigue escribía en Del contrato social, bastantes años antes que los paseos, aclarando la dimensión coercitiva del contrato, por sí había alguna duda de ello:

«quienquiera que se niegue a obedecer a la voluntad general será obligado a ello por el cuerpo entero, lo cual no significa otra cosa que se le obligará a ser libre.»{4}

Palabras feroces, imposibles de olvidar, de inspiración totalitaria, que no parecen escritas por el mismo hombre que reclama la independencia individual, la libertad pura y simple, la autosuficiencia, la soledad, por encima de otras consideraciones de orden jurídico y político. ¿A cuál de los dos rousseaus hay que creer? He aquí una ambigüedad que ha acabado por resultar muy productiva, en particular para el «intelectual orgánico» contemporáneo, poco dado a las «sutilezas metafísicas» y la seria exégesis, y cuyas manifestaciones públicas no suelen armonizar con sus elecciones privadas.

Me refiero, sin ir más lejos, al autocalificado «colectivo de intelectuales y artistas» que, despreciando las democracias liberales y la «libertad burguesa», preconizan una sociedad más participativa y redistributiva, más «social», sea la antigua república, sea la democracia popular (o la sostenible o la deliberativa, o como la denominen ahora){5}, si bien tamañas ensoñaciones las expresan desde la estancia en aquéllas, no en éstas, las cuales sólo visitan, y fugazmente, por motivos de turismo o en visita de promoción cultural y propaganda, siempre con todos los gastos pagados. Rousseau mitificó la república de Ginebra, pero no residió en ella. Tampoco sus conciudadanos, todo sea dicho, se lo permitieron… Con ese otro gran republicano, fervoroso y activista, que fue Calvino, vecino y mandamás muy célebre de la villa suiza, tal vez tuvieron más que suficiente.
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Los intelectuales con el alma dividida, a los que aquí aludo, los comprometidos con el liberticio, los cansados de Occidente, los enemigos del liberalismo, adictos a la subvención, complacientes «compañeros de viaje», embajadores de la buena nueva socialista y del «hombre nuevo» que predican el mensaje de la participación y lo social, por lo común desde el corazón de la república soñada, los intelectuales progresistas, digo, escasas veces predican desde el corazón de las tinieblas reales. Desde la secta y la agrupación, poseen, más que un Espíritu del Pueblo, un Espíritu de Establo, necesitan olerse y sentirse juntos, el calor sólido de la unidad, el pienso para existir, no pueden vivir solos ni hacer nada solos, y si eligen la prisión, la dictadura, desean asimismo ser acompañados comunitaria y solidariamente en el sacrificio por el conjunto de la población, prohibiendo, por ejemplo, viajar, huir, a quienes quieren respirar el aire de la «libertad burguesa».

La ensoñación totalitaria, la pasión republicana, que aquí palpita impone a través de la propaganda en las conciencias de los individuos variaciones bastardas de la regla de oro de la ética: «Quiere para los demás (y ordénaselo) lo que quieres para ti». He aquí una forma marcial de disponer la vida ajena antes que la propia, la versión reglamentista de libertad positiva, opuesta a la genuina manifestación del sentir ético, expresado como libertad negativa, esto es: «No quieras para los demás lo que no quieres para ti».
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A los agentes del totalitarismo comunista, a los colectivistas, a los progresistas, los ha descrito en unas páginas memorables el escritor húngaro Sándor Márai, que merecen ser reproducidas in extenso:

«En primer lugar, el Progresista Creyente que tenía fe en la Idea. […] Esos pobres de espíritu que creían firmemente que el Reino de los Cielos les pertenecía no eran muchos, pero siempre habrá idiotas en todas partes, y si se alían con el poder pueden resultar incluso peligrosos. […]
»En segundo lugar, estaban los compañeros de viaje cínicos y agresivos, que no eran en absoluto idiotas cuando confesaban: “ya sé yo en qué consiste esta bellaquería, ya sé que arrebatarle a la gente el derecho a la propiedad privada y a la libre empresa, además de las libertades políticas y espirituales, no redunda en beneficio de la masa trabajadora, sino que se trata simplemente de un pretexto para llevar a cabo sus diabólicas empresas y permitir que una minoría cínica y violenta viva bien sin tener ni la condición ni el talento para merecerlo.. Quizá todo acabe mal porque la empresa es inhumana, pero a mí me va a venir bien. Así que… venga, adelante, yo me voy con ellos.” Éstos eran más numerosos que los idiotas, aunque tampoco constituían la mayoría. La mayoría de los cien mil aliados de los comunistas estaba constituida –no solamente en los países que los comunistas habían conquistado por las armas o mediante prácticas violentas, sino también en otros lugares, por todo el Occidente llamado libre– por ese tipo de intelectual neurótico que teme más que nada el peligro de quedarse a solas con su neurosis en medio de la tormenta de un gran cambio. Se trata del neurótico que se refugia en el partido porque no puede, no sabe o no se atreve a quedarse solo, ya que tiene que pertenecer a algún lugar, y sólo se tranquiliza cuando puede protegerse con el trozo de una capa mágica o ponerse el uniforme de la ideología social del momento. Se parece al psicópata que se calma de inmediato al vestir la bata blanca de enfermero, el uniforme de soldado o el hábito de monje, al psicópata que se tranquiliza desde el mismo instante en que le protege un atuendo civil, militar o clerical, ya que así no tiene que enfrentarse solo a la aterradora responsabilidad de su individualidad.»{6}
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Mientras tanto, ¿qué fue de Rousseau?

Vivió Jean-Jacques como un desterrado, un paria (Juan Jacobo Sin Tierra), un republicano errante, lanzando al mundo el profundo lamento de una condenación vagabunda, precisamente el destino que prescribió el paladín de la compasión a todo aquel que no se sometiera a los dogmas de la religión civil que fundamentan la república anhelada, sin cuyo cumplimiento es imposible ser buen citoyen, un buen republicano. El destino asignado a los ciudadanos que no entren en razón (en la razón absolutista republicana) será la muerte:

«Sin poder obligar a nadie a creérselos [los sentimientos de sociabilidad], se puede desterrar del Estado a quien no crea en ellos, no como impío sino como insociable, como incapaz de amar sinceramente las leyes, la justicia y de inmolar si es preciso su vida por su deber. Y si alguien, después de haber reconocido públicamente estos mismos dogmas, se comporta como si los ignorara, condénesele a muerte. Ha cometido el mayor de los crímenes, mentir ante las leyes.»{7}

Este fragmento aparece en las últimas páginas de Del contrato social. Palabras despiadadas, embriagadas de fe republicana, de pulsión socializadora, de violencia totalitaria, de ebriedad cívica… Palabras enloquecidas por la latría secularizada, aparentemente sorprendentes en un filósofo encantado con las delicias de la naturaleza y el dulce sabor de la libertad, apasionado de la soledad, de la individualidad y el ensimismamiento, aunque características del converso fanatizado por el credo político bienhallado, instrumento de salvación nacional...

Corazón dividido y alma atormentada, angustiado por la religión y la fe, huérfano de razón, embriagado de sentimiento, vagabundo y errático, filósofo enemigo de la filosofía y los philosophes, Rousseau no pudo acabar sus días transmitiendo al mundo un mensaje de paz interior, como sí pudo hacerlo, en cambio, Wittgenstein por medio de este mensaje de despedida de la vida y de los hombres: «Dígales que mi vida ha sido maravillosa».

Rousseau no pudo hablar en tales términos, se juzgó siempre a sí mismo demasiado severamente, y lo mismo hizo con el resto de los individuos y con la sociedad. En tan severa aspereza acaso no sea ajeno el espíritu del descontento que tanto amargó las andanzas y las ideas del ginebrino, un destino que le impulsó a buscar en el pasado lo que creyó tener negado en el presente. A Rousseau el descontento le desazona y consume, y en su estado de delirio y resentimiento, de eterno agraviado, quiso ver reflejado el corazón del género humano:

«Descontento de tu estado presente por razones que anuncian a la desdichada posteridad mayores descontentos aún, quizás querrías poder volver atrás; tal sentimiento debe hacer el elogio de tus primeros antepasados, la crítica de tus contemporáneos y el espanto de aquellos que tendrán la desgracia de vivir después de ti.»{8}
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A diferencia de Ludwig Wittgenstein, Jean-Jacques Rousseau fue atacado sin remedio por el fervor de la pasión política y la igualdad impuesta por la fuerza de la ley, por el odio y el descontento, y de esas heridas uno nunca acaba de curarse. Probablemente ello percibió al final de sus días, en ese momento trágico, irreparable, en que debe darse el gran salto, en el que ya no es posible la marcha atrás. Me refiero a una de las últimas Ensoñaciones del paseante solitario (Quinto paseo), donde escribió una sentencia que muy bien podría pasar por epitafio:

«El sentimiento de la existencia despojado de cualquier otro afecto es por sí mismo un sentimiento precioso de contento y de paz.»{9}

Mas, cuando esto escribe, ya demasiado tarde para cualquier enmienda, rectificación o corrección. Demasiado tarde para el apátrida «ciudadano de Ginebra», para Jean-Jacques Rousseau, ese «zascandil altivo, ambicioso y malévolo, que ha escrito con un puñal empapado en la sangre de sus conciudadanos»{10}, según fue descrito por su contemporáneo Voltaire en conversación con James Boswell. Demasiado tarde para un republicano solitario obsesionado con la inocencia, aunque cegado también por las ensoñaciones totalitarias.


Notas

{1} «Escritos de combate». De esta manera tan briosamente republicana ha sido titulada una conocida versión castellana de textos políticos de Rousseau, la cual incluye, claro está, Del contrato social: J.-J. Rousseau, Escritos de combate. Traducción y notas de Salustiano Masó, Alfaguara, Madrid 1979.

{2} J.-J. Rousseau, Las ensoñaciones de un paseante solitario, traducción de Mauro Armiño, Alianza, Madrid 1983, pág. 105.

{3} Idem

{4} J.-J. Rousseau, Del contrato social, pág. 414.

{5} Al emplear la expresión «democracia popular o social» tengo presente este comentario de Hayek: «Creo que la palabra “social” es americana y privó de significado a toda palabra que se conectara con ella. Sé cual es la importancia [...] de la democracia [...] pero no sé lo que es la democracia social», F. A. Hayek, El Mercurio, 24 de abril de 1981, citado en J. M. González y F. Quesada (Coords.), Teorías de la democracia, Anthropos, Barcelona 1992, pág. 275. Tampoco olvido el siguiente fragmento de Alexis de Tocqueville («Discours prononcé à l´assamblée constituante le 12 septembre 1848 sur la question du droit au travail»): «La democracia y el socialismo sólo tienen en común una palabra: igualdad. Pero adviértase la diferencia: mientras la democracia aspira a la igualdad en la libertad, el socialismo aspira a la igualdad en la coerción y la servidumbre.»

{6} Sándor Márai, ¡Tierra, tierra!, Salamandra, Barcelona 2006, págs. 261-263.

{7} J.-J. Rousseau, Del contrato social, op. cit., pág. 524.

{8} J.-J. Rousseau, Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los hombres y otros escritos. Estudio preliminar, traducción y notas de Antonio Pintor Ramos, Tecnos, Madrid, pág. 121.

{9} J.-J. Rousseau, Las ensoñaciones de un paseante solitario, op. cit., pág. 90.

{10} James Boswell, Encuentro con Rousseau y Voltaire. Edición de José Manuel de Prada, Grijalbo Mondadori, Barcelona 1997, pág. 78.
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Pedro Juan Olivi había vuelto a la Provenza, de donde estuvo alejado durante dos años a raíz del ataque violento y prolongado de los frailes menores del ala conservadora. El general de la Orden, para detener un conflicto entre hermanos de religión, le envió a Ancona con tan poca fortuna que, al llegar a aquella ciudad de Italia, había debido soportar el conflicto entre la teología oficial y la espiritualidad de los sencillos. Por fin, estaba otra vez en su querida universidad de Montpellier, donde imitando la humildad de Francisco de Asís, había renunciado al título y al lujoso uniforme de maestro, quedando sólo en lector, y enseñando con el tosco sayal franciscano. Pero, a pesar de eso sus clases eran las que despertaban más entusiasmo, sobre todo por el optimismo de sus profecías, y porque derivaba su teología directamente de los escritos bíblicos.

Gaufredi, general de los mendicantes elegido en 1289, pertenecía al partido de los reformistas, y su primera preocupación había sido devolver a los desplazados a su destino original y darles unos años de sosiego. Olivi proporciona el indispensable armazón teológico a los espirituales, que tienen su epicentro en el territorio de los reinos de Aragón y Cataluña: en nombre de todos ellos, afirmaba como verdad de fe que la Iglesia, y sus monjes, prelados y papas debían seguir, no sólo una pobreza puramente formal, como la de los monjes conventuales, sino una pobreza real –el usus pauper– a imitación de su fundador, que tentado por el diablo había renunciado a todos los bienes y dominios de este mundo. Esta iglesia purificada debía practicar una moral evangélica tan perfecta que será definitiva.

Aquel día del invierno de 1293 la cátedra de teología bíblica como todo el mundo la nombrada con reverencia para desesperación de su humilde vocero, tuvo una visita de lujo: el más eminente te maestro de medicina de la universidad más avanzada en estos estudios estaba interesado por la doctrina de los espirituales, que conocía por sus seguidores de Cataluña y Mallorca y que al parecer gozaba de su simpatía y apoyo. Él mismo había renunciado a la carrera eclesiástica, cuando al iniciar sus estudios tenía ya órdenes menores, y no se cansaba de decir a quien quisiera oírle que lo mismo el fundador que el gran reformador de nuestra religión habían sido dos laicos, sin beneficio ni poder en el mundo. Los estudiantes que llenaban el aula donde enseñaba Olivi, se levantaron de sus asientos, más o menos improvisados, saludando con respeto al maestro Arnau de Vilanova.
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El médico catalán pertenecía a la familia de ilustres profesionales, que durante la Edad Media española y en sus tres culturas tuvo sobre los soberanos un mayor ascendiente. Era médico de palacio, lo mismo que los judíos en las cortes de cristianos o musulmanes, o los árabes que asistían a su califa. Puestos a buscarle un modelo lejano, habría que pensar en Averroes y Abentofail, pues la confianza que por su arte inspiraban a los príncipes almohades se prolongó en una influencia política y teológica. Pero entre los latinos era Arnau indiscutiblemente la figura más eminente, y entre todos los físicos medievales quien tenía una vida y unos conocimientos más variados. Era médico de cabecera de los monarcas de la corona de Aragón, primero de Pedro III, de Alfonso el Liberal, de Jaime II de Mallorca, su mujer y sus hijos. Pero su nombre ya empezaba a ser conocido en todas las cortes de occidente, y en los mismos palacios de los papas de Roma.

Arnau alternaba además la práctica de la medicina, sobre todo ahora en Montpellier, con escritos sobre los temas centrales de su arte. Su tratamiento y diagnóstico de las enfermedades era amplísimo, y abarcaba desde la técnica de la sangría al cuidado de las fiebres en general y más especialmente las periódicas, la gota, los síntomas de la lepra, la prevención de los catarros, la taquicardia o la epilepsia. Además había tratado por escrito asuntos inéditos por su novedad como la salud de la memoria o el método para conservar la juventud y retardar la vejez. Y gracias a sus conocimientos del árabe, había traducido al latín desde la versión de los orientales al latín los opúsculos de Hipócrates, Galeno y Avicena, con lo que su experiencia clínica un se enriqueció con un dominio de la historia antigua y medieval.

El maestro se había dedicado sobre todo a la ciencia médica empírica, y completaba esta rigurosa preparación teórica, con la práctica de su arte, y con la predisposición en contra de todo conocimiento puramente especulativo. En este sentido pensaba que su escrito de biología filosófica –sobre el húmedo radical– no pertenecía a la medicina, pues ni sirve para diagnosticar las enfermedades ni ayuda a curarlas, y sólo es una ilustración del primer principio de que se compone el organismo. En cambio consideraba que eran propios de la técnica de curación, o por lo menos la prolongaban, disciplinas aparentemente tan lejanas como los posibles desarrollos de la higiene y la farmacología
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En consideración a tan ilustre visitante, Olivi, que partiendo de la Biblia y dejando en segundo plano a los filósofos, había construido un completo sistema doctrinal, que abarcaba a Dios, al hombre, al mundo y a la historia, se apartó de sus lecciones sobre las Sentencias y sobre los libros de los filósofos griegos, y pasó a exponer la historia y el presente de los espirituales. Conocía la cercanía de Arnau al movimiento y quería saber si participaba de las visiones proféticas, que anunciaban un futuro que no estaba a la vista y sólo ser objeto de esperanza. Su discurso en que resumía el estado de la cuestión y sus expectativas era, empezó de esta forma:

–El comienzo de la doctrina moral de los monjes y los laicos espirituales se remonta a las profecías del abad Joaquín, que a finales del siglo pasado fundó en Calabria el monasterio de San Giovanni di Fiore para desarrollar su interpretación de las Escrituras. Para Joaquín la Trinidad de Dios es un misterio en sí misma, pero al proyectarse sobre la historia de los hombres se convierte en su centro y su modelo, lo que la orienta y da sentido. La humanidad atraviesa por tres tiempos, que son un reflejo de las tres personas divinas: al Padre corresponde la Antigua Alianza, cuando el hombre era todavía un siervo sujeto a la Ley y la Nueva Alianza, inaugurada con la aparición de Jesús el Hijo, es el de la servidumbre filial, y el de la Iglesia, que toma la forma de una comunidad jerárquica. Falta un último momento, el del Espíritu, cuando por fin los hombres serán libres, desaparecerá toda jerarquía, pasando el protagonismo a monjes contemplativos, rescatados de todo poder. Joaquín de Fiore, a la hora de poner fecha a estos tres momentos de la historia, protesta que el no es profeta, pues no hace más que descifrar –y por cierto con gran sobriedad– los textos sagrados. La duración de la primera edad del Padre, tal como figura en el comienzo del Evangelio de Mateo –exactamente cuarenta y dos generaciones desde Abraham a Jesús–, es clave para fechar los otros momentos de la historia. Aplicando la misma medida, el segundo tiempo del Hijo y de su Iglesia durará también esas cuarenta y dos generaciones, cada una de treinta años, según una cronología universalmente admitida. Como 42 por 30 hacen 1260, el año 1260 habría marcado el fin de todo principado y jerarquía y la llegada del estadio definitivo del Espíritu y de la comunidad de espirituales.
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–El cálculo numérico de Joaquín de Fiore –continuó Olivi– se ha cumplido con exactitud matemática, pero en cambio sí han aparecido, y donde menos lo pensaba, los protagonistas de ese drama histórico y su argumento. Sólo cuatro años después de su muerte, pero fuera de la congregación de San Juan de Fiore, aparece en Italia el predicador de la verdad, en la figura de nuestro padre Francisco de Asís, y desde entonces la orden fundada por él será la encargada de preparar la venida del milenio anunciado por el Apocalipsis. El admirable doctor Rogerio Bacon, y todos los misioneros franciscanos enviados a tierra de tártaros, preparan su conversión y la de los musulmanes y judíos y la llegada de un pontífice universal, que renunciará a sus dominios de Roma y seguirá el camino de los espirituales.

–La otra figura de los tiempos previos al milenio es el gran tirano, un colectivo que simboliza a los poderosos del mundo, tanto emperadores como papas, y sobre todo a la iglesia carnal, constituida por las fuerzas más venenosas de la iglesia visible, amigas de la riqueza y de la jerarquía. El gran tirano perseguirá a los espirituales y los someterá a grandes sufrimientos, y la lucha se prolongará por un tiempo mucho mayor que el anunciado por el abad de Fiore, pero los pobres y los pequeños tienen asegurada su victoria final, porque la historia siempre camina hacia lo más perfecto. Así que en el último momento del mundo desaparecerá lo viejo y gastado, la iglesia activa de Pedro se convertirá en la iglesia contemplativa de Juan, el Evangelio Eterno sucederá al Evangelio temporal y por fin el Reino de Dios se realizará plenamente en el tiempo y aquí en la tierra.

–La concordancia de las profecías de Daniel, que declara bienaventurados a quienes alcancen los trescientos treinta y cinco años, con las siete edades del Apocalipsis figuradas en las siete copas, sitúa la consumación dentro de medio siglo aproximadamente. No podemos precisar el momento con toda exactitud, porque el Maestro no quiso revelar el día y la hora, pero desde entonces la espera no podrá durar más de una década. De esta forma quedan reinterpretados los escritos de Joaquín: su acuerdo entre los dos testamentos, su comentario del Apocalipsis, y su libro sobre los símbolos de las cosas que han de venir.
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Después que Olivi terminó su exposición, Arnau de Vilanova pidió tomar parte en una Cuestión disputada para poner en claro los caminos que pueden seguir los espirituales aparte de la esperanza de un milenario, como ha defendido primero Joaquín y ahora los más rigurosos frailes menores. Los estudiantes celebraron sus palabras, pues un duelo entre maestros era uno de los mayores festines a que podían asistir, mucho más cuando los dos rivales eran el mayor teólogo y el más brillante doctor en artes de Montpellier. Además querían saber cómo el médico catalán reunía dos doctrinas tan contradictorias como una ciencia empírica rigurosa sobre las enfermedades presentes y una esperanza imaginativa en un futuro lejano y feliz: y a esta cuestión central respondió Arnau de la siguiente forma.

–Hasta ahora me he preocupado sobre todo de todas las disciplinas que de forma directa o indirecta combaten las enfermedades, pero desde que conozco la obra del maestro Olivi me he decidido a escribir sobre los monjes y laicos reformistas. Ahora mismo estoy comentando el libro del abad de Fiore sobre las fuentes de las Escrituras, y dentro de uno o dos años, aprovechando mi conocimiento de la lengua hebrea, pienso descifrar con mayor seguridad los enigmas que se encierran en los libros santos, y en fin investigar sobre los tiempos futuros. Pero pronto me dí cuenta de que el tema era mucho más complicado de lo que creía al comienzo, y si emprendía el camino sin la necesaria prudencia, pronto me iba a perder en tan gran laberinto, y por eso necesito, antes de nada aclarar el estado de la cuestión, mucho más que en cualquier otro problema.

–Para empezar, la doctrina de los espirituales es doble. Por una parte y mirando al futuro, anuncia la llegada a fecha fija y de forma irremisible, al mundo y a la tierra, de un estado superior y definitivo de la humanidad, la comunidad de hombres contemplativos y libres. Por otra critica el actual estado de cosas, con su ambición de riqueza y de dominio, porque no sólo es un estorbo para alcanzar ese paraíso, sino su negación. Ahora bien: lo mismo el abad Joaquín, que el hermano Gerardo da Borgo o el maestro Olivi y la mayor parte de sus seguidores, ponen los acentos en la esperanza del futuro y conceden una atención mínima a las calamidades presentes, que son al parecer algo transitorio y no pueden impedir la llegada de ese tiempo feliz.
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En cuanto a mí, no puedo olvidar mi profesión de médico empírico, ni siquiera cuando me intereso por estos temas de alta teología, y por eso mi primera preocupación es encontrar un fármaco capaz de curar todas las dolencias espirituales que sufre el mundo. Pues pretender que esta situación calamitosa produzca con el paso del tiempo un milenio dichoso, es tan temerario como afirmar que de una enfermedad casi incurable se derivará, no sólo la salud, sino un estado del organismo tan favorable que ningún tóxico ni sustancia enemiga pueda alterarle, gozando de una vida prolongada y por siempre libre de achaques. Y así, todos cuantos practicamos la medicina creemos que en estos casos no se deben provocar falsas esperanzas, antes bien aplicar una purga amarga y dolorosísima, que el paciente soportará con juramentos y maldiciones, y por así decirlo, haciendo la guerra a quien busca sanarle.

Y de esta forma, si quiero que los hombres renuncien a las riquezas y dominios a que están tan apegados, no puedo prometerles un milenio feliz en la tierra, pues entonces no se sentirán amenazados, y libres de temor persistirán en su maldad. Al contrario hay que anunciarles el fin de todas las cosas en un plazo próximo pues al darse cuenta de que la configuración de este mundo pasa los que tienen bienes se comportarán como si no poseyesen, y los que gobiernan como si no dominasen. Y como la sentencia que va a dirigir este enérgico fármaco de mis escritos no será una amable profecía sobre el futuro, sino al contrario, la amenaza cierta de destrucción de la historia, quiero que se formule así: ¡Ay del mundo antes de cien años!

Paso a responder a las objeciones que se pueden hacer a mi doctrina. Y así a quienes nieguen mi condición de espiritual, digo que no hago más que trasladar al tiempo presente la purga contra la jerarquía y las riquezas, con harto peligro por mi parte, pues los enemigos de una iglesia pura necesariamente me causarán conflicto y persecución. Y si dicen que mis cálculos son artificiales e in ciertos respondo diciendo que he procurado, consultando libros de las dos alianzas, testimonios de Padres de la Iglesia y de santos obispos, números de los hebreos y hasta oráculos de los paganos que fuesen auténticos y seguros, pero que esta no es su virtud esencial, pues si mis predicciones son equivocadas, por lo menos sirven para que muchos se conviertan a la vida espiritual, y en último término también una medicina es artificial, pero será del todo verdadera cuando tenga la virtud de curar.
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Habían pasado siete años desde este encuentro entre los maestros y en ellos Arnau llevó a la práctica el programa teológico que en tan memorable ocasión defendió. En 1297 había escrito un tratado: Sobre la consumación de los siglos –que en un primer momento pasó inadvertido–, en que cambiaba los anuncios milenaristas de Joaquín de Fiore y sus discípulos por una amenaza de contenido escatológico. Cuando dos años después Jaime II le envió en misión diplomática a la corte de Felipe IV de Francia, aprovechó su cercanía a los pensadores de la Sorbona para iniciar una violentísima polémica contra los escolásticos, que apoyaban sus desarrollos teologales en la filosofía y no en las palabras de Dios. Quienes defendían la doctrina oficial llegaron a encarcelarlo por brevísimo tiempo, y por su parte el médico catalán respondió a sus objeciones con una nueva obra: Tratado sobre el tiempo de la llegada del Anticristo.

Siguiendo el programa que se había trazado en sus discusiones de Montpellier censuró la ambición de dominio que los teólogos de la universidad de París manifestaban al imponer su saber mundano sobre los hombres comunes que justamente lo ignoran. Es cierto que los espirituales censuraban todas las ciencias, pero Arnau interpretó que esta condenación corresponde a la teología, a la filosofía y a las ciencias especulativas, hijas de la ociosidad y la soberbia y madres de la ambición y la jerarquía, mientras que las artes prácticas como la curación, tan presente en la vida de Jesús, sana a los ciegos y leprosos y anuncia la Buena Nueva a los pobres.

Ante la oposición cerrada de los escolásticos de París, Arnau se trasladó hasta Roma, y aprovechando su situación de privilegio como médico de cabecera de Bonifacio VIII, renovó su polémica con los teólogos oficiales. Redactó primero un sombrío mensaje escatológico, Sobre los címbalos de la Iglesia, basado en las visiones de Daniel, profetizando el fin de de este corrompido mundo desde luego antes de cien años y más concretamente en 1378 y presentó después al papa, y con su permiso envió a los reyes de Francia y Aragón su Filosofía católica. Su ataque a los teólogos se hizo cada vez más truculento: «Quedará vacío el nido del marchito Aristóteles, porque el horrible graznar de sus crías atenta contra la verdad, burlándose de sus ministros.»
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Luego que Arnau de Vilanova abandonó la curia compuso un escrito que insistía sobre el mismo tema: en la Apología sobre las perversidades de los falsos teólogos y religiosos, dejó dicho que una de las causas que se oponen a la vida espiritual era la curiosidad de estudiar las ciencias jurídicas para mantener los bienes materiales, y también la filosofía para hincharse falsamente con la teología. El diablo ha engañado así al pueblo cristiano y lo ha dejado vacío a través de los mentirosos que quieren comprender los secretos de Dios y de la Santa Escritura mediante la escolástica. El escrito dio origen a una polémica con los clérigos de Gerona, que habían criticado duramente el mensaje del médico catalán: mientras Arnau afirmaba que no sólo es posible sino no útil, conocer los últimos tiempos, para que quienes estén cerca nos a ellos se armen con las virtudes de la religión cristiana; sus enemigos, denunciaban la soberbia de un casado, médico de profesión, que tenía pretensiones de teólogo.

La animosidad contra la doctrina oficial complicó la misma vida académica de Arnau, que se había visto obligado a abandonar Montpellier, pero ni siquiera entonces aflojó en sus virulentos y agrios ataques en los dos frentes, uno práctico y amenazador, el otro enemigo del magisterio jerárquico. En el palacio episcopal de Marsella levantó acta en tres Denuncias contra el dominico Jofre Vigorós, después escribió contra las Desviaciones de cierto teólogo que se había reído de sus amenazas apocalípticas, y cerró sus ofensivas con un opúsculo de título verdaderamente expresivo: Espada destinada a degollar a los tomistas.

En paralelo con este útil mensaje espiritual, que hace frente a sus dominantes enemigos teológicos, Arnau cultivó en estos años los aspectos más prácticos de su arte desarrollando tratados de medicina en su Régimen de Salud –en principio escrito a petición del rey de Aragón, pero muy pronto difundido por toda Europa– en sus aforismos sobre sustancias dañinas, curativas o preventivas de las enfermedades, o en su escrito sobre cuanto es saludable o nocivo a los miembros vitales. Además se detuvo en temas más concretos, como los vinos, las aguas medicinales, los tóxicos, la higiene a seguir en las enfermedades agudas y hasta el régimen alimenticio de los cartujos. Pero lo que confirmaba todavía más este carácter empírico y práctico fueron sus exposiciones de farmacología, en especial la dosificación de las medicinas, un paso decisivo para tratar un aspecto hasta él muy poco atendido, el método para preparar alimentos y bebidas en caso de enfermedad aguda, y los tratados sobre los antídotos o sobre los medicamentos simples. En uno de sus últimos escritos sobre los objetivos de los médicos, subrayó ya de forma expresa esta dirección pragmática de su oficio y magisterio.
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Confesión de Barcelona

En presencia de los notarios de la ciudad de Barcelona, Miquel Artiga y Bartomeu Marca hago deposición de mi vida pasada, desde mis enseñanzas en la universidad de Montpellier, tal como figuran en el scriptorium que yo mismo establecí en casa de Pere Jutge boticario barcelonés, y así mismo vuelvo a resumir mi pensamiento en presencia del rey Jaime Segundo y con levantamiento del acta pública por el citado Bartomeu Marca, para que la malicia de mis enemigos no pueda apoyarse en ninguna ambigüedad condenando lo que de ninguna forma quise decir, y en cambio conozca la doctrina que con entera libertad confieso.

Y digo en primer lugar que siempre he sostenido y sigo sosteniendo que no sólo es posible, sino útil para curar las dolencias de la iglesia, conocer el tiempo del Anticristo y el final de los tiempos, pues así los pecadores entrarán en penitencia ante la desaparición de toda hacienda y todo dominio. Y digo también que esta amenaza es cercanísima, y aunque renuncio a precisar el año , para que nadie me acuse de temerario, sí puedo asegurar, siguiendo la profecía de Daniel, la gran campana de la Santa Escritura, que, cualquiera que sea la interpretación de sus palabras, el mundo no puede pasar del siglo que ahora empieza, y por eso hay que vigilar, pues el momento es inminente, pero no conocemos el día y la hora.

Digo también que según la revelación de Nuestro Señor Jesucristo a su apóstol Juan, y según la universal interpretación de la Santa Iglesia, su historia pasa por siete momentos, correspondientes a los siete sellos del libro y las siete trompetas que suenan los ángeles, de los cuales seis ya pasaron, el de los apóstoles, de los mártires, de los doctores, de los solitarios del desierto, de los monjes, y de los frailes menores, otro es el presente, donde reinan el Anticristo y sus seguidores, mayormente los religiosos seculares y regulares, amantes del dominio, llenos de soberbia y sembradores de todo vicio y toda injusticia entre los cristianos, después de lo cual será la próxima consumación de los tiempos y el juicio final Y las dos profecías de Daniel y Juan concuerdan, y su repetición significa que todo está firmemente decretado por Dios, y que Dios lo realizará muy pronto. Y finalmente digo, como experimentado en el arte médica, que el conocimiento de este fin de todas las cosas es una purga amarga, pero tan efectiva, que aunque por imposible no se cumpliese mi anuncio, sus amenazas bastarían para llevar a una infinita multitud a la perfección cristiana.










El materialismo histórico
al servicio del alegorismo esotérico

José Antonio López Calle

Las interpretaciones sociales del Quijote (5)
Última parte de la interpretación marxista de Osterc


A la búsqueda de simbolismos esotéricos

Sólo nos resta ya abordar la contribución del cervantista marxista al esclarecimiento de ciertos episodios, que es donde se revela realmente la capacidad hermenéutica de cualquier ensayo de interpretación del Quijote. A diferencia de Vilar y de la mayoría de los críticos, Osterc no se contenta con proponer una interpretación meramente programática, sino que entra en el análisis de algunos episodios, bien es cierto que tampoco emprende una exégesis sistemática de todos ellos, sino que selecciona aquellos que pueden favorecer mejor su concepción marxista de la magna novela.

Su exégesis incurre no pocas veces en el esoterismo desorbitado de Benjumea, cuya obra admira, y de sus seguidores, como Villegas y Polinous. Y aunque les reprocha ver en el Quijote una cifra o logogrifo en muchas ocasiones que hay que descifrar, lo cierto que es que él, como verá el lector, comete no pocas veces el mismo pecado. Así, por ejemplo, los gigantes, como en Benjumea, personifican el mal, pero no el mal metafísico, sino el mal social y político, del que son sus agentes; los «gigantes del mal» son, en realidad, los opresores poderosos y explotadores (op. cit., pág. 323); el mismo simbolismo malévolo atribuye a los monstruos. Cervantes recurre a estos artilugios literarios para encubrir sus vituperios a las opresoras clases dominantes.

Los encantamientos, los fantasmas y los encantadores son asimismo un signo o expresión del mal, cuyo referente simbólico son los opresores y explotadores, y, como tal, son un recurso literario bajo el que velar sus ataques a lo integrantes de las «corrompidas y opresoras clases dirigentes», como en los episodios en los que intervienen los encantadores y fantasmas para justificar las acometidas de don Quijote contra las personas y corporaciones de esas depravadas clases, o como en aquellos en que tales seres figuran como disfraz de los miembros de las mismas clases opresoras, pero en los que éstos aparecen como enemigos de don Quijote, que le maltratan, le persiguen y le humillan como luchador por un mundo mejor, pero con el fin, no obstante, de ponerlos en evidencia y de censurarlos (op. cit., pág. 75).

De acuerdo con esto, Osterc distingue dos tipos de episodios con presencia de encantadores o hechiceros malvados: aquellos en que Cervantes se vale de ellos para disculpar a su héroe de sus acometidas contra los representantes e instituciones de las clases privilegiadas, como el de los monjes benitos (I, 8) y el del cuerpo muerto (I, 19), en los que se ataca a los sacerdotes, y aquellos otros en que los encantadores figuran como integrantes de las «degeneradas» clases directoras, como el de don Quijote encantado y enjaulado por orden del cura (I, 46-8), el del azotamiento de la dueña doña Rodríguez y el del pellizco de don Quijote (II, 48-50). Se olvida Osterc de que también hay encantadores benévolos, como el que, según el caballero manchego, le protege a él.

Otro ejemplo de los abusos del simbolismo esotérico por parte del crítico marxista, que recuerda mucho el método de Benjumea y sus discípulos, es el de su exégesis del episodio de la cueva de Montesinos, donde, sin rebozo alguno, halla nada menos que una alegoría política sobre el «encantamiento» de Felipe III, de la familia regia y de los consejeros de su padre Felipe II, por parte de su privado el duque de Lerma, una alegoría en que el rey está representado por el «desdichado Durandarte, flor y espejo de los caballeros», yacente en su sepulcro sin poder moverse; la emperatriz Margarita figura como la encantada doña Belerma, lo que simbolizaría la reclusión de la emperatriz en el convento de las Descalzas Reales de Madrid, ordenada por Lerma; uno de los ex consejeros (sea el príncipe de Doria o Cristóbal de Moura), relegados y alejados del rey por el valido, estaría representado por el viejo Montesinos; y el anciano Merlín personifica al mismísimo duque de Lerma (op. cit., pág. 230).

No menos esotérica es su interpretación de la aventura de los galeotes, en la que, en la línea de Américo Castro, pero más extremada aún, detecta no ya una ataque embozado al rey y a su justicia, sino a su tiranía, encarnada en los comisarios y guardianes de los galeotes; y la cadena en que éstos iban ensartados simboliza la opresión ejercida sobre el pueblo y contra él, en nombre del rey y con la bendición de la Iglesia católica (a la que, sin embargo, no se menciona en todo el episodio). Se trata de una escena de inspiración revolucionaria, que revela el carácter asimismo revolucionario de las ideas políticas del autor, ya que niega a los órganos de la administración de la justicia, a los tribunales y a los comisarios y guardas, el derecho de ejercer la justicia, confiriéndolo a don Quijote en nombre de una justicia ideal superior y de una utópica sociedad justa, de la que se erige en heraldo (op. cit., págs 245-9).

Poco importa que don Quijote esté loco y que así lo manifiesten el narrador y otros personajes repetidamente, pues, ya se sabe, la demencia del hidalgo es, según Osterc, un mero artilugio usado por Cervantes para velar sus críticas sociales y políticas, y, en este caso particular, su censura a la Corona y a la administración de la justicia. Para él, el hecho mismo de la liberación por parte de don Quijote de los galeotes constituye un acto simbólico de la rebeldía del hidalgo contra la tiranía del rey. No se molesta en examinar el conjunto del episodio y su resolución para determinar su sentido. Si lo hubiera hecho, lo que se lo impiden sus anteojeras ideológicas, habría descubierto que hasta el más perspicaz de los delincuentes, Ginés de Pasamonte, reconoce que el sedicente caballero manchego ha cometido un gran disparate al querer darles libertad, lo que le lleva a pensar que no está muy cuerdo; que el episodio tiene un desenlace cómico, en que los poco agradecidos galeotes terminan apedreando a su liberador, lo que difícilmente se puede relacionar con un ataque al despotismo de la monarquía; y que, mucho más adelante, cuando un cuadrillero se presenta ante don Quijote con un mandato de prendimiento por haber liberado a los galeotes, se salva de ser apresado gracias a la intervención del cura, quien conversa con los cuadrilleros para convencerles de que el hidalgo tiene el juicio trastornado y no es responsable de sus actos, y consigue convencerlos, pues «tanto les supo el cura decir y tantas locuras supo don Quijote hacer, que más locos fueran que no él los cuadrilleros si no conocieran la falta de don Quijote» (I, 46, 474) .

Atropellos en el manejo del materialismo histórico

Y cuando no se entrega a la búsqueda de simbolismos esotéricos a la manera de Benjumea o de Castro, Osterc hace ostentación de una aplicación muy grosera de los principios del materialismo histórico al análisis literario. Un buen ejemplo de ello es su interpretación del episodio de la aventura del pastorcillo Andrés y del de la disputa del baciyelmo. El crítico mejicano hace una lectura del primero en consonancia con la idea marxista de la lucha de clases, de manera que la defensa a mano armada que el protagonista hace del explotado pastorcillo amenazando al rico labrador -un patrón explotador, que amén de no pagarle su salario, lo fustiga sin piedad- con traspasarle con su lanza de parte a parte, si no le paga lo que le debe, revela la posición inequívoca que Cervantes toma en la lucha de clases moderna entre los explotadores y los explotados. Osterc suscribe plenamente la afirmación del crítico hispanoamericano Antonio Rodríguez, según la cual la actitud aguerrida de don Quijote a favor del explotado y en contra del patrón explotador, un representante de las clases opresoras, es «un episodio de las grandes luchas sociales que comenzaban a desarrollarse en el seno de la sociedad capitalista» (op. cit., pág. 161). Todo esto es un dislate. Para empezar, ¿qué tiene que ver el caso de Andrés, aun suponiendo que sea explotado por su amo, con el capitalismo? ¿Acaso un caso así no puede darse en cualquier régimen económico? Una historia como la aquí relatada podría haberse dado, desde luego, en cualquier país de la Europa medieval, pero también en cualquier sociedad antigua desde China y la India a Oriente Próximo o Grecia y Roma.

Además no cabe hablar, en realidad, de explotación y menos aún de lucha de clases a partir de un caso único, como si esa fuese la situación habitual en la relaciones entre labradores y jornaleros. La raíz del conflicto entre el joven pastor y el labrador no reside en que éste quiera apropiarse del salario de su criado sin más, sino en que quiere compensarse con ello de las pérdidas de ovejas que ha tenido debido a que el zagal no vigila bien el hato. De hecho, mientras don Quijote se acerca para ejercer de justiciero, asistimos a una conversación entre amo y criado, al tiempo que lo azota, en que el primero reprende a su pastor por hablar más de la cuenta y vigilar poco («La lengua queda y los ojos listos»), a lo que éste responde expresando su compromiso de enmendarse y de cuidar mejor del rebaño («No lo haré otra vez... Yo prometo de tener de aquí adelante más cuidado con el hato»). Más adelante, el labrador cifra las pérdidas en una oveja diaria a causa del descuido del zagal y de ahí su reticencia a pagarle su soldada, mientras no mejore su trabajo. Lo que no está justificado, en modo alguno, son los azotes, pues si el labrador está descontento con el trabajo del pastor tiene la alternativa de despedirlo en vez de vejarlo con la correa.

Por cierto, la intervención justiciera de don Quijote resulta chapucera, no sólo por el hecho de que fracase y de que a la larga cause, sin quererlo, más mal del que resuelve, sino por el hecho de que, puesto a hacer justicia, no la ejerce de forma imparcial. Enterado de que el labrador le ha pagado a Andrés tres pares de zapatos y dos sangrías, lo que reclama que se descuente de la paga que le debe, el hidalgo resuelve que no hay que descontarlo, porque los azotes recibidos valen tanto como los zapatos y las sangrías, pero le intima a devolver el salario completo, sin tener en cuenta la pérdida negligente de ovejas por parte del criado, cuyo importe habría de deducirse del monto total de la deuda con Andrés. El labrador, quizás por estar asustado ante la amenaza de don Quijote de matarlo si no desembolsa el dinero de inmediato («Díjole al labrador que al momento los desembolsase [sesenta y tres reales], si no quería morir por ello»), no le reclama esto y, viéndose apurado con la punta de la lanza sobre su rostro, cambia de táctica mostrándose dispuesto a pagar lo que sea, pero hábilmente le pide al caballero justiciero que le permita ir a su casa a por el dinero, lo que don Quijote, fiado de su palabra, le permitirá y ello será su salvación, pero la perdición del criado, al que su amo, humillado y vejado por los insultos y amenazas de muerte del hidalgo manchego, volverá a vapulear. En realidad, como le reprochará Andrés a don Quijote en un posterior encuentro con él (I, 31), si el héroe justiciero hubiera seguido su camino y no se hubiera entrometido en asuntos ajenos, su amo se hubiera contentado con darle una docena o dos de azotes y luego le hubiera soltado y pagado cuanto debía, lo que invita a suponer que la situación descrita en el episodio que comentamos se había dado en otras ocasiones y que su amo había terminado pagándole a pesar de su descuido como pastor y del extravío consiguiente de ovejas. Todo lo cual nos manifiesta que el labrador propenso a echar mano de la correa no es un explotador, sino, en todo caso, un maltratador.

Una última consideración acerca del comentario de Ostec de la aventura de Andrés. Don Quijote no interviene en el asunto como campeón de los explotados, sino sencillamente como lo haría un caballero andante a la vista de una persona en apuros, esto es, por la razón formal de cruzarse con un desvalido o menesteroso, y para el caso da igual que lo sea por causas económicas o de cualquier otra índole. Lo que le impulsa a entrometerse es ver a alguien desvalido que no puede defenderse frente a la fuerza que ejerce sobre él el labrador, a quien toma por un caballero. Es luego de estar metido en el asunto cuando se entera del cariz económico del pleito entre ambos. Pero el caballero manchego no actúa, en origen, por la razón formal de que el labrador no pague su salario al criado, sino porque lo vapulea teniéndolo atado a una encina, sin que pueda hacer nada por su parte para impedirlo. Si se hubiera tratado de un mero litigio entre ambos sin uso de la fuerza por parte del amo para imponer su posición, don Quijote habría pasado de largo, sin interesarse por lo que sucede ante él, pues en tal caso el asunto carecería de atractivo para alimentar sus ansias de aventuras caballerescas. En cualquier caso, el caballero andante ha de buscar aventuras allí donde vea una oportunidad de deshacer un agravio o enderezar un tuerto, tanto si el agravio o el tuerto arranca de un conflicto de intereses económicos, como en la aventura de Andrés, como si tiene otras raíces, como sucede en la mayoría de sus aventuras.

En cuanto a la disputa sobre la bacía/yelmo y la albarda/jaez habida en el patio de la venta de Juan Palomeque, el comentario del cervantista mejicano, desde una perspectiva marxista, difícilmente puede ser más estrambótico. Lo que no es más que una divertida burla a costa de la enfermedad caballeresca del caballero manchego que le alienta a ver en una bacía de barbero el yelmo de Mambrino se convierte, de acuerdo con el rígido esquema marxista que le aplica Osterec, en nada menos que un ejemplo ilustrativo de la imposición de la ideología de las clases dominantes del feudalismo a toda la sociedad (véase op. cit., págs. 128-9). Poco importa que el narrador nos diga que maese Nicolás, sabiendo de qué pie cojea su amigo el hidalgo, quiso poner a prueba su desatino llevando adelante la burla, para que todos riesen, que apenas cuatro párrafos abajo repita que todos ayudan a la burla, excepto el oidor, por estar pensativo en los amores de su hija con don Luis, o que dos páginas más adelante hable de la risa provocada en el auditorio de la venta por los disparates de don Quijote al persistir una y otra vez en que la bacía es el yelmo de Mambrino. Osterc nos hace el favor de desvelarnos su supuesto oculto significado, que hasta ahora nadie había sospechado ni remotamente, a saber:

«El sentido filosófico-social de este debate, a pesar de su aparente futilidad consiste justamente en el propósito del autor de mostrar la dependencia que hay entre la ideología de cierta época y sus clases rectoras, dicho en otras palabras, mostrar el interés que estas clases opresoras tienen en engañar a los demás, o bien a las clases inferiores y oprimidas. Y para corroborar esta tesis nuestra, analizaremos la escena, basándonos en el texto respectivo. Primero, los que apoyan la afirmación errónea de don Quijote de que la bacía es el yelmo de Mambrino, son precisamente los representantes de las clases superiores, aquí especialmente mencionados: don Fernando, hijo del duque Ricardo, Cardenio, hidalgo rico –los dos pertenecientes a la nobleza–, y el cura formando parte del clero...Segundo, la gran mayoría de los que sostenían la verdad eran de la clase inferior». Op. cit., pág. 128

 Ni aunque fuesen ciertos los dos hechos aducidos en pro de su tesis, avanzaría un ápice Osterc en el apuntalamiento de la misma. Pero es que ni siquiera los hechos son ésos. No es verdad que los representantes de las clases superiores suscriban la errónea afirmación de don Quijote. Primero, porque se trata de una broma, no asienten en serio al disparate del hidalgo. (Remitimos al lector a nuestro examen, en la cuarta entrega a El Catoblepas, la del mes de Marzo de 2008, de la construcción de la burla). En segundo lugar, porque hay personajes de las clases superiores, nobles como don Luis, o quien ha ascendido en la escala social, como el oidor, además hijo de familia hidalga, que no siguen la broma; y el cura, un párroco de aldea, en cuanto miembro del clero bajo, ni cabe considerarlo como un representante de las clases superiores, sino alguien vinculado al estamento llano, entre cuyos amigos lo mismo está don Quijote, de la baja nobleza, que un villano, como el barbero maese Nicolás, ni asiente a la errónea percepción del hidalgo, sino que se suma a la burla; el mismo maese Nicolás, no siendo un representante de las clases superiores, inicia la burla fingiendo que apoya el desatino de su amigo. Además, hay representantes de las clases inferiores que respaldan la opinión de don Quijote, como el ventero, su mujer, su hija, y Maritornes, quienes se suman a la burla como diversión.

Es verdad que no la gran mayoría, como dice Osterc, sino una mayoría justa de los que sostenían la afirmación correcta de que el objeto de la disputa burlesca es una bacía de barbero pertenecen a la clase inferior. Ésta la respaldan el barbero robado, inicialmente Sancho, bien es cierto que luego, no por convicción, sino por temor al lanzón de su amo, sugiere una opinión alternativa a las dos en litigio: la de que es un baciyelmo; los cuatro criados de don Luis y los tres cuadrilleros, uno de los cuales, al no estar en el secreto de la broma, llega a pensar que los que siguen la opinión de don Quijote contra la correcta del barbero deben de estar totalmente borrachos; pero la respaldan simplemente porque no están al corriente de la burla, pues tanto los criados como los cuadrilleros llegan a la venta cuando la simulada disputa ya está en marcha; a buen seguro que, en caso de haber presenciado desde su inicio la fingida disputa, se habrían sumado con gusto a la burla, fingiendo, como los demás, con independencia de su extracción social, que asienten a la opinión de don Quijote. Y desde luego es una exigua mayoría la que no se pone de parte de don Quijote: si descontamos a Sancho, son ocho los miembros de las clases inferiores que se oponen a la errónea afirmación del hidalgo manchego contra seis – o siete, si tenemos en cuenta Dorotea, que es plebeya, aunque hija de labradores ricos- de estas mismas clases que fingen aceptarla (el barbero maese Nicolás, el cura, el ventero, su mujer, su hija y Maritornes). Pero el papel de este grupo de ocho no es el de participar en la contienda ideológica entre las clases rectoras y las inferiores, sino contribuir a reforzar la comicidad del episodio. Éste en su conjunto resulta más cómico si algunos personajes contradicen a don Quijote que si todos le siguen la corriente, como bien se ve en el gran partido que el narrador le saca al grupo de personajes que le llevan la contraria.

Por otro lado, es ridículo relacionar la materia de la disputa con la ideología de las clases rectoras de la época –es absurdo pretender que la afirmación quijotesca de que la bacía de barbero es el yelmo de Mambrino puede formar parte o tener algo que ver con la ideología de la clase dominante feudal– o con el interés de las clases opresoras en engañar a las inferiores y oprimidas. ¿Por qué habrían de intentar engañar estas clases opresoras a las otras en un asunto tan insignificante y peregrino? ¿Qué beneficio van a sacar con ello, cuando se trata de algo alejado de sus intereses sociales y políticos? ¿No podría incluso volverse contra ellos intentar engañarles en algo tan palmariamente falso, corriendo el riesgo de perder su crédito y autoridad ante unas clases inferiores que perciben que sus superiores han perdido el juicio o, como sostiene el cuadrillero, que están completamente ebrios?

A Osterc le cabe todavía el escape de interpretar el objeto de la disputa en clave simbólica, como la expresión cifrada del tipo de mensajes sociales o morales con que las clases superiores persiguen atraer a los inferiores a aceptar su propia ideología; pero, aparte de que este escape sería una mera especulación gratuita, sin base en la que apoyarse, en tal caso habría que preguntarse por qué los de las clases superiores, por seguir el argumento de Osterc, se empeñan en convertir en objeto de burla lo que, en el fondo, más allá de la superficie aparente, es un importante mensaje ideológico destinado a hacer partícipes a los socialmente inferiores del pensamiento dominante de las clases rectoras y que por tanto merecería tratarse en serio; y asimismo habría que preguntarse cuál es ese mensaje ideológico, su contendido exacto, pues el contenido del pensamiento aparente dirigido supuestamente a los oprimidos está claro, que la bacía es el yelmo de Mambrino; no habría manera de que Osterc= nos diga cuál es el pensamiento equivalente en el orden ideológico feudal. Y todo esto sin contar con que, en el supuesto de que la disputa sobre la bacía/yelmo girase sobre un asunto esotérico indeterminado, el conjunto del episodio se transformaría en algo oscuro e incomprensible y se desdibujaría su construcción como burla cómica.

Pero esto no es todo. La exégesis del crítico marxista del pleito de la bacía/yelmo de Mambrino, sin que él se dé cuenta, vuelve absurda e incoherente la conducta de don Quijote en relación con la interpretación que del protagonista de la novela nos brinda Osterc. ¿No quedamos en que el caballero manchego es un revolucionario progresista que anuncia una sociedad nueva, aunque utópica? ¿Cómo es que, muy contrariamente, en este episodio se nos presenta como un agente al servicio de las clases superiores y opresoras, y haciendo apología de la ideología del feudalismo? Si, como tantas veces repite el cervantista mejicano, don Quijote no está conforme con el sistema del feudalismo, sino que contrariamente en sus discursos, disquisiciones, pláticas y arengas, como en sus acciones, manifiesta su profunda disconformidad con este sistema social opresor, un orden asentado sobre la opresión y la injusticia, contra lo que se rebela, no se entiende cómo ahora es el caballero manchego, junto con los que le apoyan, el que quiera imponer a los demás, a los miembros de las clases inferiores y oprimidas, usando la fuerza coactiva si es preciso (al cuadrillero que osa llevarle la contraria intenta asestarle un golpe con el lanzón, aunque infructuosamente), la errónea afirmación de que la bacía es el yelmo de Mambrino y la albarda de jumento, jaez de caballo. Don Quijote no puede ser a la vez, según convenga, un revolucionario y un instrumento al servicio de las clases dominantes.

La exégesis antiliberal y anticapitalista de Ramón Chao

Terminemos con una observación final. Después de Osterc, no ha aparecido ningún ensayo de interpretación marxista del Quijote de la relevancia del emprendido por el crítico mejicano. Eso no quita para que ocasionalmente se publique algún trabajo en una línea similar. Tal es el caso de la reciente publicación de un artículo, titulado «¿Don Quijote neoliberal?», por el escritor y periodista Ramón Chao en la revista mensual Le monde diplomatique en español (nº 157, Noviembre de 2008), en el que, como en Osterc, al que Chao desconoce, se produce una alianza entre el materialismo histórico marxista y un alegorismo abiertamente esotérico. El intérprete mejicano escribía todavía en un tiempo en que el marxismo gozaba de un gran prestigio académico e intelectual; el periodista español en un tiempo en que se ha producido el derrumbe del marxismo en todos los órdenes y ha quedado hundido en el desprestigio. Quizás por ello Chao no hace gala del materialismo histórico de perfil nítido que maneja Osterc, sino de un materialismo histórico diluido o difuso, que no se atreve siquiera a mentar por su nombre, pero que sin duda opera en su visión del Quijote y que aplica de la misma forma grosera que el exegeta mejicano. Y los resultados son similares a los de éste.

Entre otras lindezas, nos pinta a un Cervantes fustigador del capitalismo emergente de su época y que comprendió el concepto de plusvalía siglos antes que Marx. Como prueba de la hostilidad de don Quijote al capitalismo, nos ofrece toda un perla de alegorismo descabelladamente esotérico en que los gigantes contra los que en la aventura de los molinos combate el valeroso caballero son en realidad los Fugger o, como se le llamaba en España, los Fúgaros, los célebres banqueros alemanes, máximos representantes del capitalismo del siglo XVI, a los que, según Chao, el rumor público atribuía la propiedad de los molinos. Los negocios de los Fúgaros, nos informa, se extendían a los cereales y a los molinos, pero las especulaciones con las cosechas a expensas de los campesinos y sus abusos en la incautación de bienes y casas en caso de impagos fomentaron en el pueblo un odio masivo contra la «multinacional» de los Fúgaros. Pues bien, don Quijote, como paladín de los pobres y oprimidos, no hace otra cosa que expresar el furor vengativo y justiciero del pueblo a través de su batalla contra los gigantes, que no son sino figura de los odiados Fúgaros.

Como remate de su faena, el autor nos regala dos perlas más de esoterismo delirante. Primeramente, nos revela que el subcomandante Marcos cuando denuncia la construcción en Oaxaca de 2.100 molinos de viento que cubrirán 110.000 hectáreas viene a ser la reencarnación del don Quijote combatiente de molinos. Por último, en el terremoto financiero que sacudió el pasado otoño a Bolsas y bancos derrumbando a los «desaforados gigantes» que acosan a las gentes de nuestra época ve nada menos que la venganza de don Quijote.

La interpretación de Ramón Chao se presenta como una reacción contra las interpretaciones liberales o, como le gusta a él decir, neoliberales del  en el artículo «Una novela para el siglo XXI» –publicado como prólogo de la edición del IV centenario del Quijote, al estilo de la ofrecida por Mario Vargas LlosaQuijote (Alfaguara, 2005)–, donde Chao ve un intento de presentar la novela de Cervantes como una prefiguración del neoliberalismo iniciado en 1980 por Margaret Thatcher y Ronald Reagan. Pero en su reacción ante el escándalo que le producen las concepciones de la magna novela del tenor de la de Vargas Llosa incurre en errores similares, aunque de signo diferente, a los que pretende combatir. Como bien sabe el lector que hasta aquí nos ha seguido, después de haber examinado tanto las interpretaciones políticas como sociales del Quijote, está meridianamente claro que éste no respalda, desde luego, la hermenéutica liberal o neoliberal de la gran novela, pero tampoco la hermenéutica marxista, socialista o anticapitalista o simplemente crítica del capitalismo, hacia la que se orienta Chao. Tanto una como otra son sencillamente descabelladas y no contribuyen en nada a entender mejor la obra, sino sólo a tergiversar el verdadero sentido de ésta.

Conclusión

Como balance final del estudio de las interpretaciones sociales del Quijote, concluimos afirmando que la novela no es una alegoría social, cuyo referente simbólico sea la sociedad española o su organización social feudal o estamental o de clases o de castas; que sus figuras principales, o secundarias, no son símbolos sociales, que personifiquen estamentos, castas, clases o sectores sociales y que, como tales, haya que entender su significado y función literaria; y que, por consiguiente, la magna obra no es una novela esencialmente social, cuya moraleja oculta sea una idea de este tenor, todo ello sin perjuicio de que contenga, como bien se ha podido comprobar, un importante arsenal de materiales de carácter social. Este arsenal nos permite reconstruir el marco social sobre o en el que se desenvuelven los personajes investidos de su correspondiente papel en el seno de la sociedad, pero no se debe olvidar que, si bien sin la consideración de su contenido social no se entiende cabalmente el Quijote, tal contenido, cuya importancia hemos analizado y sopesado, no constituye el núcleo de la novela como obra de arte.

No por ello deja de reflejar a la vez, pero siempre en subordinación a superiores designios artísticos, el estado social de la época, bien que selectivamente. Y a la vez que registro selectivo de una época, no deja de dirigir su mirada crítica sobre muchos aspectos de aquella sociedad: censura las penalidades y estrecheces de los estudiantes y de los soldados; alude al abandono de los esclavos negros por agotamiento de sus fuerzas o por vejez; reprocha, a través de Sancho, a los nobles y gobernantes que dedican demasiado tiempo a la caza en detrimento del cumplimiento de sus obligaciones; satiriza a los médicos chapuceros (II, 71 y 47) y a los cirujanos, a los que con desdén se les tacha de «sacapotras»; zahiere a los eclesiásticos mezquinos que gobiernan como consejeros las casas de los nobles; vitupera las corruptelas en la adjudicación de premios en los concursos literarios y en la concesión de licencias universitarias (II, 18), &c.
 









Tecnologías rotas

Fernando Flores Morador

El humanista como ingeniero{1}


Acerca del beneficio del los estudios humanistas

La pregunta acerca de cuál es el beneficio de los estudios humanistas, es, por supuesto, retórica, porque, ¿cómo podría esta pregunta ser objetada si el beneficio no fuera obvio? Cualquier respuesta supone de antemano el comprender qué es lo que estamos preguntando. Además el estudio de «lo que intentamos decir con una pregunta» es uno de los ejes básicos de la epistemología en las humanidades. En cualquier caso, también podemos poner «entre paréntesis» el carácter retórico de la pregunta y tratar de responder a ella. Habría que hacerlo comenzando con un recuento histórico del desarrollo de las ciencias empíricas a partir de la matriz de la teología y la filosofía. Este «proceso de independencia» comenzó en primer lugar con las ciencias naturales, que fueron en su momento «filosofía natural» para convertirse luego en ciencias empíricas de la naturaleza; el siguiente paso fue el proceso de independencia de las ciencias sociales, que pasaron de ser «las ciencias morales» para convertirse en las «ciencias positivas» siguiendo el modelo epistemológico propio de las «ciencias naturales». El estudio y conocimiento del mundo circundante cambió de seguir un modelo especulativo a seguir uno empírico, quedando el estudio de humanidades desplazado a una actividad periférica en la educación de los jóvenes. La formación humanista se entiende hoy como la actividad destinada al desarrollo de la «persona» frente a las exigencias del desarrollo de la «sociedad». La consecuencia inmediata de esta realidad es que en nuestros días, la mayoría de las personas tiene muy poca formación «humanista». Por ejemplo, la gente de nuestro tiempo es entrenada para un uso comunicativo del lenguaje y no para el empleo del lenguaje profundo, el lenguaje destinado a comprender la complejidad del alma humana. Del mismo modo, las grandes mayorías en nuestro tiempo poseen conocimientos superficiales sobre hechos fundamentales del acontecer histórico, su saber carece de la dimensión de la interpretación, es un saber informático en el que la historia es «plana», sin los dobleces enigmáticos de la realidad histórica propiamente dicha.

El mencionado proceso de independencia que las nuevas epistemológicas generaron en el campo del as ciencias a partir de los tiempos de Galileo, fue posible gracias al desarrollo de una nueva praxis. Nuevos problemas sociales que exigieron nuevos conocimientos como consecuencia. Podemos decir que desde hace mucho tiempo, los estudios en lenguaje, historia y filosofía ocupan una parte cada vez más pequeña del tiempo de estudio de los jóvenes al mismo tiempo que el conocimiento se ha cosificado. Vivimos en un mundo materialista pero sobre todo en un mundo «materializado». La materialización de la cultura está cada vez más asociada a la noción de «beneficio». En ese sentido, ciertas prácticas culturales son más proclives a la materialización que otras: el arte es más proclive a la materialización que el lenguaje, la filosofía o la historia, quizás por su cercanía a las artesanías. El lenguaje es más materializable que la filosofía o la historia, en tanto sus estructuras físicas, manifestadas en el habla, lo convierten en objeto de estudios empíricos. Con los últimos avances en informática, una parte fundamental del cuerpo inmaterial de la actividad humana (las ideas, intenciones, sentimientos y conocimientos) se materializa bajo la forma de «realidades virtuales». Ideas e imágenes, sus ritmos y sus estructuras son objeto de materilización a través de su transcripción a programas de ordenador. Programas que más o menos analógicamente reproducen sus «secretos» bajo la forma de mecanismos. Podemos decir, usando otras palabras, que el proceso de evolución epistemológica seguido desde el comienzo de los tiempos modernos, ha consistido en la transformación de la dimensionalidad del objeto de estudio atacando su «potencia real», sus «dimensiones-cero» del puro ser pensable y reproduciendo o recreando éstas en las dimensiones-reales de las cosas tangibles. El objetivo de las ciencias de nuestro tiempo es trabajar e investigar realidades que «puedan ser tocadas y manipuladas». Cuanto más manipulables, más beneficiosos serán sus resultados. 

Sin embargo, hay diferencias irreductibles entre la epistemología de las ciencias de lo humano y la ciencia en general. Las ciencias humanas difieren de los estudios empíricos en el grado de focalización del objeto de estudio. La epistemología humanista focaliza las interconexiones, las fronteras, los límites entre los objetos de estudio. La epistemología humanista focaliza las diferencias y, por tanto, contiene a «la ambigüedad» como su objeto de estudio natural, lo que hace de las humanidades las ciencias de la coherencia por excelencia. Por esta razón, si un ingeniero humanista fuera posible, sería el «ingeniero de los artefactos rotos».

Definiciones

«Las antigüedades conservadas en el Museo, enseres domésticos, por ejemplo, pertenecen a un «tiempo pasado» y sin embargo están aún «ante los ojos» en el «presente». ¿Hasta que punto es este útil histórico, puesto que aún no es pasado?» Martín Heidegger{2}

Hay muchas definiciones posibles del término «tecnología» y me propongo en esta introducción utilizar una definición de Svante Lindqvist{3} que define tecnología de una manera muy intuitiva, como «aquellas actividades, dirigidas a la satisfacción de los deseos humanos, que producen cambios en el mundo material.» Dice también «la distinción entre deseos humanos» y «necesidades humanas» es fundamental, en aras de «no identificar a la tecnología con las funciones básicas destinadas a satisfacer nuestras necesidades materiales esenciales.» Por consiguiente y desde esta perspectiva, una tecnología «rota» podría definirse como aquella actividad, dirigida a la satisfacción de los deseos humanos destinados a producir cambios en el mundo material que: o bien no logra satisfacer esos deseos o bien no produce cambios en el mundo material, o ambas cosas simultáneamente. En cualquier caso, una herramienta o una máquina puede producir un resultado inferior al del cuerpo humano o a la producción de otra herramienta o máquina. Cuando las máquinas y herramientas producen un resultado de nivel inferior al del cuerpo humano, o cuando lo hacen de una manera superior, pero inferior al nivel de otras herramientas o máquinas, las tecnologías que ocultan se rompen. Podemos usar este criterio para definir operacionalmente lo que distingue a una «tecnología plena» de una «rota».

Toda definición de tecnología implica el uso de términos como «actividad» y expresiones como «dirigidas a» que son muy difíciles de definir sin entrar en profundas consideraciones filosóficas. Veremos que evitar una discusión filosófica se nos hará imposible a medida que avancemos a través de los diferentes aspectos relacionados con las tecnologías rotas. Siguiendo la tradición fenomenológica, entendemos la tecnología como el conjunto de los «procedimientos eficaces» inherentes al trabajo humano, o sea, le vemos como la consecuencia inmediata de la intencionalidad, alojada en herramientas y máquinas. Supongamos que dos tecnologías cualesquiera pueden compararse en referencia a una tarea. Aquella que mejor la cumpla puede considerarse una tecnología plena, todas las demás serán entendidas como rotas. Es el «mercado» quien instantáneamente decide los planos de plenitud y ruptura, dado que es el mercado el lugar en el que el acoplamiento entre el artefacto y el mundo tiene lugar. Obviamente, toda tecnología «envejece» y más tarde o más temprano se convertirá en una tecnología rota.

Otro enfoque adecuado para intentar una definición de las tecnologías nos las brinda el término «usabilidad», es decir las propiedades de un artefacto que afectan a su interacción con el usuario. En ingeniería, la calidad de un artefacto está determinada por dos cualidades: su utilidad y su facilidad de uso o usabilidad. Desde nuestra perspectiva la utilidad depende de la relación entre el artefacto y el mundo; por otra parte, la usabilidad depende de sus cualidades desde el punto de vista del usuario. Los objetivos de la ingeniería de la usabilidad se dirigen a producir artefactos que cumplen: a) el artefacto debe ser «más eficiente» (se tarda menos tiempo para realizar una determinada tarea); b) es «más fácil de aprender a usar» (la operación de aprender se reduce a observar el artefacto); c) «el artefacto al ser usado debe producir un satisfacción superior». Usabilidad entonces, se mide a través de los siguientes criterios: Accesibilidad: ¿Cuán fácil es para los usuarios utilizar el artefacto por primera vez?; Eficiencia: Una vez que los usuarios han aprendido el diseño, ¿con que rapidez pueden realizar las tareas básicas?; Retención: ¿Cuánto tiempo toma a los usuarios volver a retomar el uso del artefacto después de un tiempo de actividad interrumpida?; Errores: ¿Cuántos errores se cometen y cuán graves son estos errores? Satisfacción: ¿Cuán agradable es la utilización del diseño? En el caso de las tecnologías rotas, éstas, presentan roturas en todos o algunos de estos aspectos.{4}

Como ejemplo inicial de una tecnología rota, podemos presentar el caso de las tecnologías antiguas, como es el caso de la locomotora a vapor. Comprobamos que esta tecnología todavía «funciona» y podría utilizarse hoy de la misma manera que se utilizó hace cien años. ¿Por qué entonces considerarla una tecnología «rota»? La respuesta que se nos viene de inmediato a la mente es la de afirmar que lo hacemos «debido a su antigüedad», decimos que pertenece a un mundo que ya no existe. Entonces, las tecnologías antiguas podrían ser descritas como «rotas en su temporalidad». 

Pero entonces, ¿cómo considerar las tecnologías alojadas en las máquinas de Leonardo da Vinci, artefactos del siglo XVI? Éstas también son tecnologías obsoletas, pero observamos que además de alguna manera también son diferentes de los casos como el de la locomotora a vapor. ¿Cuáles son esas diferencias? Sabemos que muchas de las máquinas de Leonardo no pasaron de ser bocetos. Ahora bien, afirmamos que si se hubieran construido, no se habrían desempeñado «correctamente». Las diferencias entre estos dos casos de ruptura nos puede decir algo sobre el estado del mundo cotidiano como tal. Observamos que un aspecto importante de estas dos tecnologías rotas es la forma en que sus partes constitutivas interactúan. Un motor de vapor es una tecnología antigua que funciona correctamente porque sus partes componentes son «adecuados entre sí» y además «adecuadas al mundo circundante». Damos a este ajuste el nombre de congruencia. Decimos que la máquina de vapor y el mundo cotidiano son todavía y a pesar del paso del tiempo congruentes. En el caso de de los artefactos de Leonardo, esta congruencia no ha existido jamás, debido a que fueron diseñados haciendo caso omiso de varias leyes físicas.

El hecho de que las tecnologías obsoletas deban ser incluidas en la familia de tecnologías rotas actualiza la importancia del paso del tiempo y, sobre todo, de la «historia» como tal en este estudio. Esto significa que con el paso del tiempo toda tecnología se romperá. Obviamente, no es el «tiempo» quien modifica su estado de plenitud provocando su ruptura, sino la estructura de los deseos y necesidades de los seres humanos a las que estos artefactos están asociados. Comprendemos ahora que la definición de Lindqvist contempla la relación existente entre tecnología y mundo circundante, pero no nos dice nada sobre los cambios que se producen entre el mundo de los artefactos y el «mundo humano» y cómo estos cambios afectan a la naturaleza de la tecnología. Para solucionar este problema vamos a tratar de los fenómenos tecnológicos en el terreno de la praxis y de sus connotaciones históricas. Vamos a llamar a este enfoque «fenomenalismo histórico» estudiando a la tecnología y a los artefactos que habitan el mundo circundante como consecuencias de la intencionalidad humana residente en herramientas y máquinas.

«Tecnología» para nosotros, significa el desarrollo de los «procedimientos eficaces intencionales» que actúan dentro y fuera de los límites de las capacidades humanas. En este sentido, las tecnologías rotas también pueden entenderse como el resultado de la eficacia de procedimientos intencionales de cualquier tipo, pero con la salvedad de que estos procedimientos rotos manifiestan una eficacia menor que la del cuerpo humano, o si le superan, lo hacen de una manera inferior a otros procedimientos intencionales eficaces. Si por el contrario, concebimos a la tecnología como «saber cómo» (knowing how) entendemos a ésta como resultado de un estado cognoscitivo de carácter pasivo, es decir no intencional.

Primer nivel de ruptura

Vamos a considerar otro ejemplo: el de las «tecnologías de la miseria»; que para nosotros son un caso típico de tecnologías rotas. Todos los materiales y artefactos que la sociedad ha descartado y que han ido a parar a la basura, son apropiados en el mundo cotidiano de la indigencia para ser reprocesados utilizando para ello tecnologías adecuadas. Observemos que no nos referimos aquí a los modernos reprocesamientos ecológicos de las basuras, los cuales lejos de ser tecnologías rotas son tecnologías de «punta». Por el contrario, nos referimos a las tecnologías de la escasez, aquellas implementadas por el hombre marginado. ¿Qué es lo que se ha «roto» aquí? Decimos que la ruptura vale para el número y variedad de las formas (noemata) disponibles para ser utilizadas como artefactos y herramientas. El usar una «navaja» como «destornillador», podría ser un buen ejemplo de cómo estas tecnologías redirigen la intencionalidad originaria del artefacto. La cuestión inmediata es la siguiente: ¿En qué consiste la destornillador-idad de la navaja que hace posible la sustitución? Por otra parte, ¿qué es lo que no está funcionando aquí: es el conocimiento de las posibilidades de la navaja, respectivamente del destornillador acerca de las posibilidades de sus respectivos acoplamientos con el mundo circundante? ¿Es este caso, como en el caso de Leonardo, un caso de falta de conocimiento, lo que provoca la indigencia? ¿O será el sistema de creencias aquello que no es congruente en las herramientas? ¿Es posible que exista la creencia de que la navaja es idéntica al destornillador? La respuesta es simple, los medios disponibles no contienen la gama completa de herramientas adecuadas para acoplar el mundo cotidiano y sus entornos. No es un problema relacionado con el sistema de creencias o con el conocimiento implícito, lo que ocurre es que los medios técnicos disponibles en el mundo de la basura son incompletos. Decimos que esta insuficiencia es noemática; es decir, que se trata de una falta inicial de «formas» que exigen el recurso de una reorientación de la intencionalidad. Gracias al estudio de este caso, comprendemos que es necesario distinguir entre lo que depende de los conocimientos y lo que depende de la intencionalidad y la praxis.

El conocimiento puede manifestarse como una forma o idea clara acerca de cómo actúan las diferentes leyes que rigen el mundo cotidiano. Llamamos noema a esta «idea clara». Por ejemplo, la idea de la «tele-transportación» de un artefacto material a un nuevo lugar por la descomposición de su estructura molecular, es una idea tecnológica clara que pertenece a lo fantástico. La idea o noema tecnológico de este procedimiento existe, pero no su «pragma». Como pragma, entendemos el procedimiento práctico que permite la concreción de la idea o noema en la realidad cotidiana. Decimos que las tecnologías fantásticas están rotas en su pragma. Decimos que los pensadores fantásticos «saben lo que quieren» pero que no saben «cómo gestionar» estos deseos. 

El caso contrario es el de las tecnologías mágicas. Éstas tienen una solución pragmática pronta (el «ritual»), pero no tienen claro su noema o base cognoscitiva. 
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La acción de aplicar curaciones a una persona sana para «curar» la enfermedad de una tercera persona enferma, es un procedimiento mágico que muestra la presencia de un «procedimiento efectivo» destinado a producir los resultados esperados. Ahora bien sabemos que este procedimiento no es congruente con las leyes del mundo. Decimos que el mago «sabe cómo hacerlo», pero que no sabe «lo que quiere», y que la tecnología mágica esta rota en su noematicidad. Por supuesto, no todos los casos son transparentes y cada caso es diferente de los demás. Podremos encontrar casos en los que las tecnologías mágicas son «eficaces». Pero en esos casos, la efectividad se debe a razones accidentales ajenas a su naturaleza tecnológica.

En otros casos más complejos encontramos la presencia de noema y pragma en cierto grado congruentes con el mundo. Esa es la situación de las tecnologías de las máquinas de Leonardo, que muestran la presencia tanto de noema como de pragma. Sin embargo, decimos que esta presencia es débil, incluso cuando no podemos indicar con precisión en qué sentido se manifiesta esta debilidad. Estamos tentados a decir que su debilidad afecta a su totalidad, pero de una medida mayor en lo que respecta a sus aspectos pragmáticos que a sus aspectos noemáticos. Entonces uno puede decir que los artefactos de Leonardo están rotos en su ontología. No funcionan correctamente a pesar de tener un noema casi-claro acerca de lo que quieren y una praxis casi-clara acerca de cómo deben trabajar. Las máquinas de Leonardo son un poco más pragmáticas, que las máquinas fantásticas que decíamos que mostraban el pragma roto. Pero sus diferencias son apenas de grado. Siguiendo el mismo proceso mental, podemos decir que las tecnologías de la miseria están rotas onticalmente porque son más débiles en lo que respecta a sus aspectos noemáticos que a sus aspectos pragmáticos. Rotura-noemática, rotura-pragmática, rotura-óntica y rotura ontológica son los cuatro aspectos que para nosotros constituyen el primer nivel de ruptura tecnológica. 

Segundo nivel de ruptura

En el caso de las tecnologías obsoletas como la locomotora de vapor, el problema merece un análisis más profundo que el hasta ahora otorgado. Comprobamos que no hay fallos en sus aspectos noemáticos ni con sus aspectos pragmáticos. Estos niveles son adecuados en todo sentido pero a pesar de ello, estas tecnologías son inútiles. Comprobamos que la rotura histórica no puede ser explicada en términos de las relaciones noemáticas y pragmáticas, ni en función de los aspectos sus onticidad y ontologicidad.
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Identificamos este como el segundo nivel de ruptura, el nivel en el que lo que está roto no es ni de carácter intelectual ni de carácter pragmático sino de carácter dimensional. Es un tipo de rotura que afecta a las dimensiones del tiempo y del espacio, a la duración y la extensión. Afirmar simplemente que las tecnologías de las máquinas a vapor son «antiguas» es no decir nada nuevo; para superar esta simplicidad tendremos que introducir la idea de enigma o «acertijo histórico». Nos referimos a las tecnologías obsoletas como enigmáticas en el sentido de que estando el trabajo que producen «debidamente» ajustado, necesita de todos modos un escenario reconstruido. Se puede ver que en algunos casos, la reconstrucción será significativa mientras que otros casos será imposible. Por ejemplo, si se «olvidan» los procedimientos tecnológicos utilizados durante el tiempo de los Incas en el Perú para la construcción de sus buques, será imposible reconstruir sus naves con exactitud. Otro ejemplo podría el de la desaparición de las tecnologías de cultivo de alguna planta primitiva utilizada en la preparación de alimentos. La pérdida hará imposible la preparación de este tipo de alimentos. Podemos reconstruir la nave y la comida, pero nos será imposible restablecer en nuestra realidad el auténtico fenómeno. Por supuesto, nuestro análisis es también histórico y lo que clasificamos y organizamos depende de nuestro propio punto de vista de los hechos históricos. Lo que para nosotros hoy por hoy está roto, no lo estaba para otros hombres en el pasado.

Tercer nivel de ruptura

La idea de «praxis» es fundamental para nuestro estudio de las tecnologías rotas, y tenemos que dedicar algún tiempo para asegurar el funcionamiento de este término. Praxis para nosotros es un acto y siempre es el resultado de algún tipo de trabajo. Además, estas acciones están espontáneamente relacionadas con la tecnología y con la mano de obra que las pone en marcha. Esto es evidente en el caso de cualquier estudio que se haga sobre máquinas y herramientas.

No se trata aquí de desarrollar una teoría de la acción, pero es importante tener conocimiento de lo que «actuar» significa para nosotros. Aceptamos que la mente se divide en una esfera intencional y una esfera cognoscitiva. Estas dos divisiones de la mente no siempre son distinguibles, pero es posible encontrar algunos criterios para reconocerlas. La esfera intencional es el lugar de creencia y de la acción porque da cuenta del comportamiento del cuerpo identificado con la mente, es el momento en el que el mundo material y el mental se funden. La acción supone un excedente de energía que integra la mente al cuerpo humano y a través de este, al mundo de la vida cotidiana. Sin el cuerpo humano la participación de las ideas en el mundo, no sería posible.
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Para nosotros, la praxis está dirigida a través del artefacto transformándoles en un ser animado. Pensar intencionalmente es actuar traspasando el noema para alcanzar el pragma. Por lo contrario, el conocimiento (en el incluimos la información) no nos exige la praxis y puede ser concebido estáticamente. Por lo tanto, la «tecnología» como intencionalidad es acción, mientras que, entendida como conocimiento, es un estado contemplativo que indirectamente hace posible la praxis. El trabajo utiliza los medios tecnológicos o patrones cognoscitivos de movimiento, como estructuras que regulan la praxis para alcanzar los resultados esperados. La aplicación de una tecnología es siempre un tipo especial de acción al que damos el nombre de «trabajo». Puede haber acciones que no sean implementaciones tecnológicas, pero si lo son, éstas serán siempre acciones laborales. 

En el tercer nivel de ruptura, nos encontramos con tecnologías rotas que como en el caso de los productos del trabajo familiar manifiestan un valor de cambio roto. En este nivel, todo sucede en el marco de la vida social y cultural del «ahora». Nos referimos a un tipo especial de ruptura, que implica rupturas socio-culturales, como por ejemplo es el caso mencionado, tipo de praxis que emplea tecnologías que son congruentes con la esfera de lo privado y en cierto sentido diferente de su correlativo «profesional» remunerado congruente con el «mercado» de la compra-venta de valores de cambio. Decimos que las tecnologías familiares producen una forma de trabajo que esta roto en valor. Valor roto significa que este artefacto no tiene un «precio». Este es el nivel más alto y en el pueden encontrarse tecnologías de niveles inferiores. Por ejemplo las tecnologías de la pobreza pueden estar rotas en valor si sus artefactos carecen de valor de cambio. Lo mismo podría decirse de las tecnologías obsoletas si también carecen de valor de cambio.
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El anti Rousseau

María Teresa González Cortés

¿Puede mantenerse casi 250 años después de la publicación
de El Contrato social que Rousseau fue el paladín de la libertad,
el gran amigo de la democracia?
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«Y cuando el príncipe le dijo: es conveniente para el Estado que tú mueras, él debe morir puesto que bajo esta condición es como ha vivido a salvo hasta entonces, y su vida no es solamente un regalo de la naturaleza, sino un don condicional del Estado.»
«Entonces, todos los resortes del Estado son vigorosos y simples, sus máximas son claras y luminosas, no hay intereses embrollados, contradictorios, el bien común se muestra en todas partes con evidencia.»
(Rousseau, El contrato social.)

Las ideas de Jean-Jacques Rousseau alcanzaron tal nivel de popularidad entre políticos e intelectuales europeos que, once años después de su muerte, su cuerpo sería llevado al Panteón de Francia, al lugar donde tenían que reposar los grandes hombres. Pero, más que un símbolo de la inteligencia, Rousseau fue el que alentó con su lengua délfica la llegada del Romanticismo. Y por usar ad infinitum términos como «pueblo», «bien público», «igualdad»... acabó siendo considerado el padre de la democracia, el inspirador de los derechos humanos y, en último término, quien cimentó la legitimidad de tales principios domesticando los despotismos de la esfera política. Sin embargo, y pese a la fama que imperturbablemente y durante siglos ha escudado a este pensador ginebrino gracias al apoyo de los Jovellanos y Kant de turno, nos preguntamos: ¿fue Rousseau un amante, un paladín de la libertad, un defensor de la tradición liberal occidental? Creemos que no, dado el modo en que Rousseau validó el concepto de Voluntad General o dado ese afán suyo por buscar la armonía social en el marco del Estado Leviatán. Demostraremos que existen dudas más que razonables acerca de las bondades del pensamiento político de Rousseau, sobre todo una vez conocida la intolerancia que anima su libro de fundaciones El contrato social, o Principios de derecho político (1762), libro que por sí mismo pone en entredicho las supuestas conquistas que se adscriben a su autor.

Rousseau y la superioridad moral

En muchas ocasiones por ingenuidad o, quizá, por pereza mental solemos creer en la melodía de las palabras y, con exceso de docilidad, caer en sus redes. Y cuando eso ocurre, y no pocas veces, la palabra acaba hipostasiada y venerada, ajena consiguientemente a la mirada crítica. Por estas maneras tan poco filosóficas de actuar, un relato puede terminar ocupando un lugar desmedidamente privilegiado. Tal es el caso del pensamiento de Jean-Jacques Rousseau, cuyo hechizo procedía de la singularidad oracular con que se expresaba:

«¡Oh tú, hombre, de cualquier país que seas, cualesquiera que sean tus opiniones, escucha! He aquí tu historia tal como he creído leerla, no en los libros de tus semejantes, que son mentirosos, sino en la naturaleza, que jamás miente».{1}

«Yo concibo una empresa que jamás tuviera parangón y cuya ejecución no tendrá imitador. Yo quiero mostrarme a mis semejantes como un hombre con toda la verdad de la naturaleza. Y ese hombre seré yo.
Yo solo. Siento mi corazón y conozco a los hombres. No estoy hecho como ninguno de los que he visto. Me atrevo a creer no estar hecho como ninguno de los que existen».{2}

«En el seno del fanatismo más furioso se hizo oír [la voz de] la suprema sabiduría».{3}

«El fanatismo, aún siendo sanguinario y cruel, es, sin embargo, una pasión grande y fuerte que eleva el corazón del hombre, que le hace despreciar la muerte, que le da un impulso prodigioso y que sólo debe ser dirigida de la mejor manera posible para extraerle las mejores virtudes».{4}

Entre episodios de vanidad, megalomanía... y no pocas dosis de irracionalidad se movía Rousseau. Y el gigantismo moral que siempre exhibió, y nunca ocultó, se convirtió en ese gran aliado que empequeñecía sus abundantes incongruencias filosóficas. Por eso, al pomposo Rousseau, capaz al mismo tiempo de decir algo y su contrario, nadie le afeó la conducta cuando en unos casos defendía lo cultural, lo convencional como elemento que legitimaba el pacto social y, en otros casos, señalaba justo lo opuesto, sosteniendo el valor de lo natural y de cómo lo que es bueno y conforme al orden se debe a la naturaleza de las cosas.{5} Y si hay actos, afirmaba convencidamente Rousseau, que están fundados en la razón, en otros lugares aseguraba que «la religión y, en general, el espíritu razonador y filosófico inducen a aferrarse a la vida, envilecen y vuelven afeminadas las almas, concentran todas las pasiones en la bajeza de los intereses particulares, en la abyección del yo humano».{6}

No le importaban los paralogismos o argumentos falsos. Y como no le causaban transtorno ni contrariedad, este pensador podía criticar que un proceso acabara convirtiéndose en un contencioso a falta de una convención y, en otro lugar, apoyar que las diferencias de ser humano a ser humano son menores en el estado de naturaleza que en sociedad y desde el presupuesto de que la civilización, la cultura, en definitiva, las convenciones constituían formas tan artificiales y dañinas como antinaturales.{7}

Pese a estas y a otras incoherencias, por falta de profesionalidad tales contradicciones pasan desapercibidas a filósofos e intelectuales, entre otros cosas porque Rousseau, el padre de la pedagogía moderna que a sus cinco hijos, sin hacerse cargo de ellos, supo abandonar en orfanatos, ha sido confiado a las inercias verbales de la tradición. De esta manera, vive Rousseau desde hace siglos dentro del estereotipo mágico e inmovilista del «abracadabra», es decir, encerrado en la rutina fonética del «se repite lo que se dice» y, sin variaciones, «se vuelve a utilizar lo que anteriormente de él ha sido dicho».

Las galerías del tiempo

En pleno siglo XVII se fragua e instala en el mundo del Derecho una serie de ideas en torno al contrato social. Dos fueron los defensores del contractualismo: Hobbes y Locke. Y aunque el primero influye en Rousseau y el segundo exhibe su ascendencia en el pensamiento político de Montesquieu, Hobbes y Locke intentaban por igual explicar los orígenes del Estado a partir de hipótesis más o menos verosímiles, y ello con el fin de extrapolar al presente lo que imaginaban del pasado para, de este modo, justificar la naturaleza del poder político.

Inmersos en ese gusto por lo irreal que el uso de argumentos contrafácticos siempre regala, los que apoyaban la teoría del contrato social procedían no solo a iluminar los pasadizos del tiempo, sino a reconstruir las galerías de la Historia dando por cierto un conjunto de circunstancias no acontecidas, pero que en su opinión bien podían haber sucedido.

Locke (1632-1704) compartía con Hobbes (1588-1679) que el abandono del estado natural hizo posible la aceptación de un contrato social que culminaría en la creación de un poder público: el Estado. El funcionamiento del Estado no debía incluir nunca, precisaba Locke, la pérdida, alienación y/o anulación de los derechos naturales que habían existido en el estado de naturaleza.

A diferencia de los presupuestos liberales e iusnaturalistas que mantuvo Locke, en Hobbes lo que prevalecía era la defensa del Leviatán y, desde el autoritarismo del Estado, la búsqueda a ultranza de la obediencia a la Ley. La meta hobbesiana del contrato social no era otra que anular, a favor del gobernante (monarquía) o gobernantes (aristocracia), la capacidad humana de decisión y de acción. Y dado que el Poder valía más que los individuos, más que la libertad de los individuos y mucho más que los derechos de las personas, éstas perdían todas sus prerrogativas naturales en el momento de vivir bajo el paraguas del Estado y de sus instituciones.

En la arena de este duelo entre libertad (Locke) y autoritarismo (Hobbes), entre individualidad (Locke) y colectivismo (Hobbes), tomaría parte años después, y con gran éxito, el filósofo suizo Rousseau (1712-1778). E igual que hicieron los pensadores anglosajones, Rousseau se embarcaría en la aventura de buscar desde el utopismo una respuesta a la constitución del Estado, la dimensión del Poder y las obligaciones ciudadanas. Y con la falsa humildad que siempre caracterizó a ese «nacido ciudadano de un Estado libre», como a sí mismo se definía Rousseau, en su tratado, «el menos indigno de ser ofrecido al público», propuso Rousseau:

«»¿Encontrar una forma de asociación que defienda y proteja con toda la fuerza común la persona y los bienes de cada uno de los asociados, y por la cual cada uno de éstos, uniéndose a todos, solo obedezca a sí mismo y permanezca tan libre como antes?» Éste es el problema fundamental cuya solución proporciona el Contrato social.»{8}

Amistades peligrosas

De Rousseau se omite que era, como Calvino en su Ginebra natal, un ferviente admirador de la dictadura. Y es que Rousseau no solo había invocado en repetidas ocasiones la ínclita figura, a su juicio, de Licurgo, sino que profesaba admiración hacia Esparta. Y además de nombrar a Aristóteles en las ocasiones en que necesitaba hablar del desigualitarismo, Rousseau también se apoyaba en la auctoritas de Platón, a la sazón firme defensor de Licurgo y de la represión espartana.{9}

De otra parte, igual que Morelly, en su Código de la Naturaleza, o sea, el auténtico espíritu de las leyes (1755) cuya autoría algunos adscribieron a Diderot, había defendido que los individuos deben vivir esclavos al carro de las leyes colectivas y encadenados al dictamen del Estado, Rousseau también consideraría y que el ciudadano era, cual vasallo, un administrado, ¿o era al revés? En todo caso, y pese a que le veamos citando al mismísimo barón de Montesquieu, Rousseau siempre optó por la concepción de la indivisibilidad del poder de Bodin.{10}

Pero además de tener mucho cuidado en no citar en El Contrato social la teoría de Montesquieu sobre la división del poder, Rousseau no disimuló el enorme aprecio que sentía por ese tirano llamado Calvino. Y puesto que consideraba la libertad como señal de obediencia, no dejó de mostrar su admiración por filósofos reaccionarios. De hecho, de Hobbes decía Rousseau que era «el único que ha visto el mal y el remedio, [el único] que ha osado juntar las dos cabezas del águila con el fin de conseguir la unidad política, sin la cual jamás Estado ni gobierno estará bien constituido».{11}

Estas y otras amistades peligrosas suelen omitirse en la mayoría de las monografías que analizan la grandeza filosófica de Rousseau. Con lo cual, rara vez logran oírse las voces críticas de Feijoo, Benjamin Contant, Stirner, Bakunin, Albert Camus, Victor Kemplerer, Isaiah Berlin et alii. ¿La razón de tanto silencio? Rousseau, apunta Gustavo Bueno, «fue políticamente disidente con el Antiguo régimen».{12} Y por ese gusto suyo, añadimos, por el republicanismo consiguió ganarse el favor de los intelectuales de su época, así como la simpatía posterior de los revolucionarios franceses.

Añadamos a este cuadro un pequeño matiz: que su oposición a la institución monárquica no le imposibilitó a Rousseau emplear ideas «absolutistas» y términos de alto contenido «aristocrático». De hecho, en 30 ocasiones se ve a Rousseau hablando del príncipe (prince) en su Contrato social. ¿Y ello a qué obedecía? A la necesidad de revalidar el modelo contractual hobbesiano de sumisión al Poder, de sometimiento al Estado, que no libertad dentro del Estado. Y si Hobbes formuló el principio del soberanismo absoluto, Rousseau lo aceptó y acabó aplicándolo sobre la voluntad general hasta alentar que todos los servicios que un ciudadano puede ofrecer al Estado debe prestarlos de manera inmediata y sin dilación, o sea, justo en el momento en que le son exigidos.{13}

El modelo populista de Rousseau

Durante siglos se ha creído a pies juntillas que la noción de «Pueblo» de Rousseau era una señal clara e inequívoca de democracia y de defensa de los derechos humanos. En ello colaboraron los muchos Cloots que, valiéndose de la oratoria rousseauniana, proponían políticamente que «il n’y a pas d’autre dieu que la nature, d’autre souverain que le genre humain: le peuple-dieu» (no hay otro dios que la naturaleza, otro soberano que el género humano: el pueblo-dios).{14} Sin embargo, y pese a tanta retórica y tanta sobreadmiración por Rousseau, ¿es verdad que el modelo populista de Rousseau araba con ideas democráticas?

Jean-Jacques llegó a afirmar, en su Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los hombres (1754), que el desarrollo de la civilización contribuía a reforzar los vicios y debilidades humanas y que, lejos de ser una muestra ilustrada de progreso, la civilización constituía un signo de regreso.{15} Su propuesta, alejada del optimismo cerval del Siglo de las Luces, incluía, pues, inyectar en el corpus político la simiente moral de la virtud, de la perfección y la armonía. Por este motivo, en su obra El contrato social, o Principios del derecho político (1762) revestiría Rousseau del aura de «la perfectibilité» a su proyecto político: el acuerdo mutuo entre cada una de las partes (o pacto social) debería ser capaz de reformar las instituciones políticas, de elevar la condición moral de los seres humanos e integrar dentro del Estado al individuo. ¡La única posibilidad de regeneración espiritual se realizaba por medio de un pacto social!

Que la regeneración espiritual se fraguara en el útero social tenía su importancia, habida cuenta de que esta tesis rousseauniana venía a coincidir con las líneas maestras de La profesión de fe del vicario de Saboya, escrito póstumo en donde Rousseau, al estilo de Morelly, recomendaba que había que eliminar cualquier rastro de impureza y ello con el objetivo de alcanzar un nivel de sinceridad personal tal que fuese posible identificar lo individual con lo universal.

Más allá de sus buenas intenciones, en Rousseau de facto existía el peligro de vivir asociadamente con menos libertad que antes. Y como existía tal riesgo, lejos de ser consecuente con lo que había propuesto: «uniéndose a todos, solo obedezca a sí mismo y permanezca tan libre como antes», el populista Rousseau transitará por caminos dialécticamente opuestos indicando que el mejor medio para la armonía social consiste en someter los intereses de los individuos a un proyecto de convivencia idéntico. Y con la bandera del dirigismo a sus espaldas Rousseau señalará que los hombres no tienen otro remedio que sumar fuerzas, «ponerlas en juego con un solo móvil y hacerlas actuar de mutuo acuerdo».{16}

Sabido esto, resultaba muy difícil que los seres humanos dentro de ese marco de convivencia gozasen de algún margen de actuación, sobre todo tras proponer Rousseau domesticar por medio de la coacción la voluntad del Pueblo. Y desde el argumento demagógico de que «el pueblo quiere siempre el bien, pero no siempre lo ve» justificaría la necesidad de iluminarle, de «mostrarle el buen camino que busca, librarle de las seducciones de las voluntades particulares». Es más, llegaría a proponer que las directrices del pacto social encierran el compromiso «de que cualquiera que se niegue a obedecer a la voluntad general sea obligado por todo el cuerpo: lo que significa que se le obligará a ser libre».{17}

A Rousseau no le importaban las incoherencias que podían surgir de su defensa coactiva de la libertad ni tampoco le daba miedo incurrir en otras contradicciones. De hecho, si a su juicio, y con su perspectiva terriblemente misógina, «razonar» envilece y afemina el alma y la orgullosa filosofía, señaló en otro pasaje, conduce al fanatismo{18}, bien podía Rousseau entonces elaborar, como así hizo, un canto poético a la libertad para a continuación proceder sin ningún miramiento a su negación.

Tamañas incongruencias explicarían por qué Rousseau redujo antidemocráticamente todas las cláusulas de su contrato social a una: a la obediencia, y por qué subrayaba de manera también antidemocrática que el asociado tenía que ceder, transmitir y, en suma, alienar todos sus derechos a favor de la comunidad, de manera que «consumándose la alienación sin reservas, la unión resulta tan perfecta como puede serlo, y ningún asociado tiene ya nada que exigir: pues si a los particulares les quedasen algunos derechos, [...] el estado de naturaleza subsistiría y la asociación llegaría a ser necesariamente tiránica o inútil».{19}

La sumisión al Estado

Cuando se evaporaba el acuerdo común y el objetivo, en lugar de ser único, devenía plural, aparecía el desorden. Y para Rousseau el desorden social no solo era un problema de egoísmo. También constituía un inconveniente muy grave, surgido por el conflicto de intereses. Y esa pluralidad de intereses dentro del Pueblo impedía alcanzar la homogeneidad perfecta, por la que suspiraba él.{20}

Ante un planteamiento tan antiliberal como uniformizador, el pensador alemán Carl Schmitt (1988-1985) llegaría a considerar y muy seriamente que si la unanimidad de los asociados constituía el fin primigenio del Estado rousseauniano, entonces, se preguntaba Schmitt, ¿para qué mantener la ficción de que los seres humanos se reúnan, pacten un contrato social y organicen un Estado cuando todo esto no sirve de nada y lo que vale es la unidad y solo la unidad?{21}

Igual que el viejo Hobbes en su escrito El ciudadano (1642) hubo justificado el poder omnímodo del soberano y sentenciado que la libertad que exonera del cumplimiento de las leyes del Estado no pertenece a las personas, sino que «está reservada a los gobernantes», Rousseau retomaría la línea argumental de Hobbes y señalaría que «así como la naturaleza da a cada hombre un poder absoluto sobre todos sus miembros, el pacto social otorga al cuerpo político un poder absoluto sobre todos los suyos».{22}

Con esta manera de pensar organicista y dictatorial, el disfrute personal de los derechos era, en Rousseau, una muestra de tiranía, mientras que la docilidad, la claudicación, en suma, la alienación jurídica constituían, a su juicio, señales inequívocas de perfección política. La sumisión, que no la libertad, era el hálito que animaba el pacto social de Rousseau. De ahí la sentencia rouseauniana de que «la obediencia a la ley es la libertad». De ahí que Benjamin Constant en una de sus conferencias más célebres anotara que Rousseau, que el abate Mably y otros más habían defendido «que los ciudadanos estén completamente sometidos para que la nación sea soberana, y que el individuo sea esclavo para que el pueblo sea libre».{23}

Digno antecesor de Hegel

Desde la cultura del consenso, sobre la cual había en apariencia edificado su Contrato social, Rousseau no supo diferenciar entre legalidad y legitimidad. Y como al respecto no estableció ninguna distinción, no le quedó más remedio que alegar que los hombres tenían que someterse a los preceptos legales y obedecer los designios que marcaba la Ley, signo visible de la voluntad general. Y no solo porque habían renunciado dentro del Estado a todos sus derechos con tal de vivir asociados, sino también porque la Ley era, en opinión de Rousseau, una emanación perfecta del Todo, un símbolo del poder del Pueblo. Y desobedecer la Ley implicaba renunciar a la perfección inherente de la humanidad y, de paso, transgredir, repudiar y rechazar los fundamentos de la soberanía popular.

En medio de este gran enredo ideológico y lejos de separar el ámbito privado (de la moral) del espacio público (de la política) y, lo más importante, al margen de los argumentos que utiliza para maquillar su gusto por el despotismo, lo cierto es que Rousseau justificó el liberticidio en nombre del Todo. De ahí que su modelo populista abocara a la justificación de la tiranía y con estos argumentos:

1. es de suma importancia suprimir las voluntades particulares y, como las más y las menos se destruyen entre sí, argumentaba Rousseau, «quedará la voluntad general como suma de las diferencias»;

2. como la ley apunta al todo, no a los individuos, la voluntad general es «indivisible», «indestructible» e «indudable»;

3. si hay críticos u opositores al pacto, se debe proceder a su «exclusión»;

4. y si alguien ataca el derecho social, en nombre del Estado es lícito el castigo penal hasta hacer morir al culpable, pero no como Ciudadano, sino como enemigo: «et quand on fait mourir le coupable, c’est moins comme Citoyen que comme ennemi»;

5. «todos necesitan guías. Es preciso obligar a los unos a conformar sus voluntades a su razón, y enseñar al otro a conocer lo que quiere»;

6. al Estado le es legítimo el recurso de «la dictadura» para no debilitarse.{24}

Desde la intolerancia moral en su estadio más elevado, Rousseau incidió en las bondades del arquetipo de convivencia espartana. De este modo, cada sujeto había de vivir en, para y por el Estado y, sin titubeos, volcarse en el ordenamiento civil a fin de encontrar solamente en el ámbito de lo colectivo su desarrollo pleno. Con estas premisas, Rousseau aspiraba a alcanzar, como Hobbes, el horizonte comunitario de la uniformidad. Con estos mimbres, Rousseau creía políticamente beneficioso reunir en una la voluntad de todos los miembros que integraban el Estado. Con una ideología así, Rousseau opinaba que el Estado y el disfrute de los derechos individuales eran realidades tan incompatibles como mutuamente excluyentes.

De otro lado, y por el hecho de que estaba convencido de que la salud del Estado se materializaba en el vínculo de unidad que desprende esa persona colectiva soberana que es el Pueblo, Rousseau aceptó la identidad mística entre gobernante y gobernado. Rousseau admitió que existía «una justicia universal, emanada de la sola razón». Rousseau creyó que, como «la diferencia de un solo voto rompe la igualdad; [y] un solo opositor quiebra la unanimidad», en caso de litigio «lo que generaliza la voluntad es menos el número de votos cuanto el interés común que los une»; que «la ley de la pluralidad de sufragios [...] supone, al menos una vez, la unanimidad»; que la justicia «da a las deliberaciones comunes un carácter de equidad que se desvanece en la discusión de todo asunto, por falta de un interés común que una e identifique la regla del juez con la de la parte»; y que «mientras más armonía exista en las asambleas, es decir, mientras más se acerquen las opiniones a la concordia, más dominará la voluntad general; mientras que los debates largos, las discusiones, el tumulto, anuncian la preponderancia de los intereses particulares y la decadencia del Estado».{25}

En resumidas cuentas: en el modelo político de Rousseau sólo había cabida para una sociedad musicalmente uniforme, no polifónica. Sólo lugar para un proyecto político de corte colectivista. De ahí la necesidad de obligar a los unos a conformar sus voluntades. De ahí que, ante actos de resistencia, oposición o rebeldía, cualquiera que se negara a obedecer a la voluntad general fuera obligado por todo el cuerpo. Y por dos motivos. En primer lugar, porque en opinión del ginebrino «en una legislación perfecta la voluntad particular o individual debe ser nula». Y, en segundo término, porque si los opositores no invalidan el pacto social, entonces no hay más que un contrato en el Estado que «excluye todos los demás», sentenciaba categóricamente Rousseau.{26}

Lo sagrado bajo nuevo formato

Suele admitirse que en Rousseau, también en Kant, «la libertad queda definida como un rasgo de la naturaleza humana que no es preciso ir a buscar como don divino [..., sino] dentro de un nuevo escenario: el diseño de la vida política, emancipada ahora de la religiosidad como moral exclusiva».{27} Esto es cierto, pero solo aparentemente, ya que filósofos, como Rousseau, en su crítica al credo tradicional no escondieron jamás el objetivo de construir una religión civil. Con lo cual, en las paredes de su moral supuestamente «racional» no hubo nunca signos reales de emancipación religiosa y más cuando vemos que no pocos pensadores mantenían, aunque en formato laico, todas las viejas prerrogativas de la fe, incluida la persecución al hereje.

Hay muchas pruebas al respecto, sobre todo tras analizar el empeño que muestra Rousseau a la hora, por un lado, de sustituir la fe cristiana e imponer, por otro lado, su concepción religiosa de lo civil. Recordemos que este pensador suizo señalaba que «quienes diferencian la intolerancia civil respecto de la intolerancia teológica se engañan». Recordemos que en su Contrato social había sostenido que «el orden social supone un derecho sagrado que [...] se funda en convenciones». Recordemos que su teoría del pacto giraba en torno al poder soberano del que, no es capricho, Rousseau predicaba que era «todo absoluto, sagrado e inviolable». Recordemos así mismo que Rousseau insistía en no poner jamás trabas «al sagrado poder de las leyes». Recordemos, en fin, que Rousseau habló de religión civil y, por convertirla en elemento consustancial del Estado, nos regaló perlas como éstas: «Hay, pues, una profesión de fe puramente civil cuyos artículos le pertenece al Soberano fijar, no precisamente como dogmas de religión, sino como sentimientos de sociabilidad, sin los cuales no se puede ser buen ciudadano ni súbdito fiel. Sin obligar a nadie a creer en ellos, puede desterrar a cualquiera que no los acepte; puede desterrarlo no como impío, sino como insociable, como [ser] incapaz de amar sinceramente las leyes, la justicia y de inmolar, en caso de necesidad, su vida en aras de su deber. Si alguien, después de haber reconocido públicamente estos mismos dogmas, se comporta como si no los creyera, que sea castigado con la muerte; él ha cometido el mayor de los crímenes, ha mentido ante las leyes».{28}

Muerte al enemigo

Rousseau inauguró la era del Estado «Iglesia». Y por reivindicar status de antifilósofo y situarse en un estado de inmunidad y superioridad moral creyó estar al margen de los errores del género humano y, por ende, buscó erigir, igual que las antiguas pitonisas, sus ideas sobre sí mismo, esto es, fuera del debate, más allá de la duda y del razonamiento. Es más, por el hecho de que sus pensamientos se fundan en un lenguaje-fósil que gira en torno a Esparta y Roma, Rousseau no solo es ajeno al mundo de la política moderna. Rousseau no solo es un crítico de las conquistas del parlamentarismo democrático de los siglos XVII y XVIII, sino que su concepción calvinista de la regeneración de la Humanidad desde el respeto sagrado a la nueva tradición que él impone, la ley del Estado, aboca a la dictadura.{29}

No obstante y pese a que el ginebrino reflotó, igual que Hobbes, las sentencias políticas del viejo Bodin, por ironías de la vida Rousseau ha pasado a la Historia como símbolo del progresismo en su nivel más avanzado e, incluso, hoy en las universidades es considerado el padre de la democracia, mientras que a Hobbes se le denigra y define como el ideólogo más recalcitrante y rancio del pensamiento político occidental. Lo cual no deja de ser, además de falso, un desatino: fijémonos en que Rousseau, al eliminar cualquier rastro de divergencia ciudadana, admitió perseguir el ateísmo ideológico y, de paso, matar a esos díscolos e incómodos Miguel Servet que aparecieran en su Estado; y bajo el argumento a priori de que «la voluntad general es siempre recta y tiende constantemente a la utilidad pública», defendería que quien transgrede la ley de la voluntad general acaba convirtiéndose en enemigo.

Y es que el suizo por cuestión ideológica justificaba que la relación con el poder fuese servilmente vinculante y, por serlo, no admitió la posibilidad de que hubiera adversarios, tampoco signos de prudencia, tolerancia e imparcialidad. Por eso, no solo procedía a atajar los delitos del pensamiento desde su raíz. Por eso, no solo prohibía la aparición de grupos y asociaciones que fuesen por caminos distintos a la dirección que marcaba la política «soberana». Sino que Rousseau a los opositores al pacto social les aplicaba la muerte civil. ¡Había que tratarlos como «extranjeros entre los ciudadanos»!{30}

Item más. Dado que la neutralidad era un acto que a Rousseau le asqueaba; dado que en su utopía solo cabía la adhesión en cuerpo y alma a los dogmas ideológicos del Estado; dado que en una situación de desacuerdo entre gobierno e individuos, la supervivencia del Estado era incompatible con la conservación de éstos; las relaciones entre Estado y vasallo, entre amo y administrado quedaban imperativamente claras. Y los gobernantes, gracias a los instrumentos del poder, disponían de la potestad de aplicar la muerte física conduciendo al cadalso a los (clasificados como) enemigos del Estado.{31}

Con esta racionalización de la legalidad; con esta defensa del asesinato del enemigo público; Rousseau caía en el dogmatismo más denso y, al emplear el derecho de guerra para dar muerte al perseguido y vencido, justificó (y puso los cimientos de) la violencia por parte del Estado siendo tristemente un precursor de los errores/horrores del Estado contemporáneo.

La cuestión, entonces, es la siguiente: en condiciones políticamente tan coactivas como las que plantea Rousseau, ¿era factible que los disidentes, una vez rotas las cláusulas del pacto social, lograran abandonar esa sociedad estatista y recobraran su libertad natural?, porque si el contrato social podía deshacerse tal y como había señalado Rousseau, ¿entonces cómo explicar el uso de medidas sumarísimas, es decir, cómo ampararse en la bondad punitiva de la normativa militar y proceder al exterminio de los acusados desde el argumento de que ponen en peligro el pacto social y sus instituciones?{32}

El pretexto que cohonestaba las purgas políticas en nombre del bien del Pueblo derivaba de la defensa de la libertad coactiva. Por tanto, como el contrato social tiene como meta la conservación de los contratantes, quien quiere el fin [= la conservación de los contratantes] quiere también los medios, y estos medios, decía Rousseau, son inseparables de algunos riesgos, incluso de algunas pérdidas en vidas humanas. Así razonaba este epígono y conspicuo sucesor de Calvino.{33}

Querencias de totalitarismo

En El Contrato social se insiste en más de 30 ocasiones en la obediencia. Quizá por eso, Rousseau aceptó con total naturalidad la aniquilación de las personas aduciendo que la vida «es un don condicional del Estado», amén de que no podía aceptar que alguien respirara dentro de los muros de la nación sin adherirse patrióticamente y con docilidad al Estado. Pero por otra parte, no lo olvidemos, por el hecho de que hizo un canto a la obediencia Rousseau hablará del rol del súbdito (sujet) y de cómo «las palabras Súbdito y Soberano son correlaciones idénticas cuya idea se integra únicamente bajo la palabra «ciudadano»«.{34}

Dejando al margen la tendencia de el ginebrino a establecer identidades entre «sabiduría y fanatismo», «persona particular y persona colectiva», «juez y parte», «represión y libertad», «gobernante y gobernado», «súbdito y soberano», etc.; lo cierto es que para Rousseau todos eran «iguales por convención y en derecho». Y por ser «iguales» este filósofo incidía en que «en una legislación perfecta la voluntad particular o individual debe ser nula; [...] la voluntad general, o soberana, siempre dominante y norma única de todas las demás».{35} De donde se deduce que todos los individuos tenían que mostrar mansedumbre, respeto y mucha pleitesía al Estado, emanación final de la unidad del Todo. Y, en caso de haber disidentes, sobre ellos caerían la acusación de incivismo y, con la acusación de incivismo, el hacha de la ley, o sea, la pena de muerte.

Prohibida la imparcialidad, perseguida la tolerancia y, claro está, castigada la oposición política en ese bálsamo à la force que era su Contrato social, Albert Camus criticaría las querencias totalitarias de Rousseau e, incluso, le acusará de haber sido el primero en justificar la pena de muerte en una sociedad civil, el primero en validar la sumisión absoluta a la realeza del soberano al establecer «firmemente que hay que saber morir si el soberano lo ordena y que, si es necesario, se debe dar la razón al soberano contra uno mismo».{36}

Así que, de la misma manera que en la Ciudad de Dios era lícito, a juicio del dominico Tomasso Campanella (1568-1639), imponer un Estado por la vía de la fuerza, el suizo Rousseau propondría un escenario similar: la defensa de la dictadura en nombre del Pueblo. Por este motivo o, mejor, por ese sentido tiránico de la autoridad que tan bien le caracterizaba, Rousseau, diría: «El hombre ha nacido libre y en todas partes se encuentra encadenado. [...] ¿Cómo se ha operado este cambio? Yo lo ignoro. ¿Qué es lo que puede legitimarlo? Yo creo poder resolver esta cuestión».{37}

En cualquier caso, Rousseau se dio cuenta de las dificultades que entrañaba su enfoque, mas por buscar frondas políticamente imposibles llegaría a sostener afirmaciones de esta guisa: «¿Cómo los opositores son libres y sumisos a las leyes a las que no han dado su consentimiento?

Yo respondo que la cuestión está mal planteada. El ciudadano consiente en todas las leyes, incluso [...] en las que le castigan cuando osa violar alguna de ellas. La voluntad constante de todos = los miembros del Estado es la voluntad general; es por ella por la que son ciudadanos y libres». Así, en términos tan dogmáticos, zanjaba Rousseau cualquier destello de duda o de desacuerdo ciudadano.{38}

Concluyendo

El paradigma de Estado que el pensador suizo defendió ni fue progresista ni modelo democrático y de derecho. Y amén de que careció de la generosidad de la tolerancia, la defensa cerrada que hizo de la pena de muerte fue tan anticipatoriamente fascista que a día de hoy resulta ininteligible que Rousseau sea considerado el inspirador de los derechos humanos. Y si no arbitró mecanismos que restringieran el poder de las elites gobernantes ni admitió el papel activo de los individuos, nos preguntamos: ¿debemos continuar en torno al laureado Rousseau repitiendo consignas y estereotipos que se han sido venido afirmando de Rousseau desde el XVIII? O mejor, ¿casi 250 años después de la publicación de El Contrato social ha de mantenerse que Rousseau fue el paladín de la libertad, el gran amigo de la democracia? Aunque previamente a Marx hablara a veces de igualdad y soberanía popular, jamás consiguió el ginebrino acercarse a un Estado democrático. Y mucho menos construir una sociedad políticamente plural, libre, abierta y carente de despotismos.
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La labor de Pedro Laín Entralgo como historiador de la medicina, en su doble faceta de investigador y de promotor institucional de esta disciplina, forma parte del aspecto más científico y profesional de su inmensa obra. Fue catedrático de Historia de la Medicina de la Universidad de Madrid, y fundador y director del Instituto «Arnau de Vilanova» del Consejo Superior de Investigaciones Científicas, dedicado a esta disciplina, así como fundador y director de la revista Archivos Iberoamericanos de Historia de la Medicina, que posteriormente cambio de nombre y pasó a llamarse Asclepio.

Sin embargo no puede abstraerse la obra de Laín como historiador de la medicina con otros aspectos y facetas de su pensamiento y obra escrita, especialmente de la antropología. De hecho Laín considero siempre a la historia de la medicina y a la antropología, especialmente la antropología médica, como dos disciplinas tan estrechamente imbricadas que era imposible cultivar una sin la otra.

Los trabajos de Pedro Laín sobre historia de la medicina abarcaron aspectos muy diversos: la medicina hipocrática, la historia de la anatomía, la historia clínica, la teoría de la neurona, las relaciones médico-enfermo, la psiquiatría, las relaciones de la medicina y la religión, la ética médica y un largo etcétera. Además de su impresionante obra escrita, tanto en forma de libros como de artículos, y de su labor docente, dirigió la publicación de una Historia Universal de la Medicina en la que colaboraron los especialistas más prestigiosos de España y de Europa. 

Un estudio exhaustivo de la labor de Laín como historiador de la medicina requeriría no un artículo, sino varios libros. Nosotros nos limitaremos a reseñas los aspectos más importantes de su obra, sus innovaciones metodológicas y de fundamentación teórica, así como el impulso institucional que dio a esta disciplina en la vida académica y universitaria española.
  
Medicina e historia

El año 1941 Laín publicó el libro Medicina e Historia, que era su tesis doctoral, defendida poco antes en la Universidad Complutense de Madrid. El libro se publicó en Ediciones Escorial, ligada a la revista del mismo nombre, con el sugestivos subtítulo de Estudios de Antropología Médica. Aunque el libro no es propiamente una obra de historia de la medicina, pretende realizar una fundamentación teórica de esta disciplina, por lo que su análisis es imprescindible para la comprensión de la obra posterior de Laín.

Encontramos en Medicina e Historia cuatro bloques temáticos fundamentales{1}: una introducción a la sociología de la profesión médica; una crítica del positivismo; una crítica, más matizada del historicismo, y una demarcación de la medicina, como ciencia y como profesión, a caballo entre las ciencias de la naturaleza y las «ciencias del espíritu». Hay que destacar que tanto desde el punto de vista de la filosofía de la ciencia, como de la sociología del conocimiento científico hay importantes elementos innovadores y precursores en la obra de Laín.
  
Sociología de la profesión médica

Es importante resaltar que en el año 1941, cuando se publicó Medicina e Historia, la sociología de la ciencia (e incluso la propia sociología como tal) era una disciplina prácticamente inexistente{2}. La expresión había sido utilizada por primera vez por Augusto Comte, y sus referentes intelectuales más próximos de Laín eran probablemente el libro de Max Weber, El político y el científico, así como el de Max Scheler, Sociología del conocimiento.

En una primera aproximación distingue tres grupos de médicos según su relación con la profesión:

1. El técnico profesional. Es el que trata al enfermo como instrumento de lucro. Según Laín, y aquí asoma su falangismo radical{3}, la moral capitalista- burguesa es la que ha determinado esta aberración de la actividad médica. Este tipo de médico se caracteriza también, por regla general, en que no desarrolla técnicas nuevas, sino que aplica otras ya existentes.

2. El científico puro. Este tipo de médico no trata al enfermo como «persona» sino como «objeto de conocimiento». Según Laín, este médico exclusivamente teórico o intelectual es une chose que pense (una cosa que piensa) , como el espíritu en Descartes, que ha transformado la realidad tangible del enfermo en un racional fascículo de saberes.

3. El médico «curador». Para Laín este es el verdadero médico. No abandona el «saber», pero para él lo decisivo es el «tratamiento». No trata a cuerpos, sino a personas, y de ahí la imposibilidad de derivar hacia el historicismo (al que Laín llama historismo), esto es, la relativización naturalista de su experiencia médica.

De alguna manera, los tipos sociológicos que describe Laín son ideales-tipo, según la terminología weberiana, es decir, no existen en forma pura, pero sirven para aproximarse a la realidad. Pero Laín va mucho más allá de la mera descripción, y entra en una crítica axiológica: solamente el médico curador es el autentico médico.

Una segunda aproximación, que no coincide con la primera pero muestra conexiones con la misma, es la de los tipos de médicos según su posición con la propia historia de la medicina. El grupo más netamente «ahistórico» es el técnico-profesional. Para es este grupo, instalado en el mero presente, la Historia «son historias», según la expresión popular.

Para otro grupo de médicos la Historia de la Medicina interesa solamente como curiosidad erudita o enseñanza anecdótica. Para Laín, la erudición (y esto es extensible a cualquier tipo de erudición, no solamente en Historia de la Medicina) es el conocimiento histórico del hombre trivial, del filisteo de la Historia. 

Un tercer grupo de médicos «ahistóricos» son aquellos que consideran a la medicina en su única dimensión de ciencia de la naturaleza. Cuando estos médicos hacen historia lo hacen desde las premisas ideológicas del positivismo. Posteriormente nos ocuparemos de la crítica a la concepción positivista de la medicina y de la historia.

Cuando un investigador serio se propone un trabajo científico, nos dice Laín, la primera etapa consiste en la «búsqueda bibliográfica», es decir, indagar lo que otros, antes que él, encontraron sobre el tema. Pero esta tarea, si se realiza con un mínimo de seriedad, equivale a desarrollar una mínima monografía histórica. Así por ejemplo, un investigador de las localizaciones cerebrales arrancará su exposición histórica del momento en que sobre ella existan hechos objetivos científicamente recogidos y comunicados: desde lo trabajos de Broca, o los de Bouillard o Daxs. 

Otro investigador que se ocupe de la tuberculosis comenzará su recopilación histórica en las necropsias de Laënec. Puede citarse en estos estudios, de manera puntual, algún hallazgo consignado en el Corpus Hippocráticum, o en las obras de Galeno, pero únicamente cuando el dato se refiera a un hecho. Las consideraciones antiguas, las teorías patogénicas, las actitudes pretéritas sobre el tema en cuestión son abandonadas como fábulas absurdas o, en el mejor de los casos, como curiosidades eruditas divertidas.

Para Laín, y esta es la tesis que defiende en el libro Medicina e Historia, la auténtica historias de la medicina debe fundamentarse en las siguientes premisas:

1. Consideración de la medicina con un carácter bifronte, entre las ciencias de la naturaleza y las «ciencias del espíritu».

2. Superación de la concepción positivista de la medicina y de la historia.

3. Superación del historicismo a relativismo histórico.

4. Consideración de la medicina como «tejné», es decir, como arte de curar. La medicina, para Laín se fundamenta en «la instancia amorosa médico–enfermo», en la «procura» heiddegeriana de un hombre (el médico) hacia otro que sufre (el enfermo). Esto es anterior a cualquier conocimiento científico y mantiene al médico auténtico al margen o a salvo del relativismo. 

Solo quien entiende la medicina de esta manera puede hacer auténtica Historia de la Medicina. Veamos cual es le camino hacia ello.
  
Superación del positivismo

Entendemos por positivismo la tradición filosófica que se inicia en la obra del filósofo francés Augusto Comte. El positivismo tuvo una gran difusión y éxito entre finales del siglo XIX y principios del XX{4}. Podríamos resumirlo en tres datos fundamentales:

· La idea de que la ciencia (entendida como ciencia natural) es la forma superior y definitiva del conocimiento humano. La ciencia se caracteriza por obtener conocimiento a partir de un «método científico» que, según la concepción positivista debe ser inductivo, es decir, llegar a proposiciones generales (leyes) a partir de los hechos. Todo conocimiento que no esté fundado en hechos es rechazable, y por esta razón el positivismo rechaza la metafísica y cualquier filosofía especulativa.

· Una clasificación de las ciencias, que incluye por primera vez a la sociología, pero que rechaza a la psicología.

· Una determinada teoría de la historia. Para el positivismo la historia de toda cultura o civilización atraviesa tres etapas: la mítica o religiosa, en la que la interpretación del mundo se fundamenta en la intervención de dioses (o de un Dios), y cuya figura más representativa es la del sacerdote; la metafísica, en la que la interpretación del mundo se fundamente en principios abstractos, y cuya figura más representativa es la del filósofo especulativo; finalmente la científica o positiva, autentica edad adulta de la humanidad, cuyas figuras más representativas son el científico y el técnico, y cuya única filosofía legitima es la positiva, es decir una reflexión sobre el método y la clasificación de las ciencias.

La crítica del Laín al positivismo se realiza en dos frentes: hacia la concepción positivista de la medicina y hacia la concepción positivista de la historia. Hay que señalar también que su crítica se dirige hacia el positivismo clásico, pero que no hay ninguna mención al llamado neopositivismo, empirismo lógico o filosofía del Circulo de Viena. Esta corriente filosófica, nacida en la década de los años veinte alrededor de la cátedra de Filosofía de las Ciencias Inductivas de la Universidad de Viena, ocupada por Moritz Schilck, era continuadora de los aspectos positivistas relativos a la teoría de la ciencia, sin interesarse en absoluto por los aspectos históricos. Resulta curioso que Laín, buen conocedor de la filosofía y de la ciencia alemana, no mencione en ningún momento al neopositivismo{5}.

Laín critica al positivismo desde su propia concepción de la medicina. En ella encontramos elementos procedentes de las ciencias de la naturaleza, y otros procedentes de las «ciencias del espíritu»; pero por debajo de ellos hay una «tejne» o arte de curar que se fundamente en la «procura», en la «instancia amorosa del medico hacia el enfermo», que es de carácter axiológico o ético. 

Además Laín parte de una concepción del conocimiento, de origen claramente fenomenológico, según el cual la aproximación del sujeto al objeto puede hacerse en tres niveles: la descripción, la explicación y la comprensión. Los dos primeros niveles de conocimiento son comunes a las ciencias de la naturaleza y las del espíritu (a las cuales hoy llamaríamos ciencias sociales o humanas); pero la comprensión se refiere al sentido, y es específico de lo humano. Se puede describir y explicar la caída de una piedra (como cae la piedra y porqué cae la piedra), pero no se puede comprender la caída de una piedra, por ser este un fenómeno carente de sentido.

Para Laín el enfoque positivista de la medicina es insuficiente, y nos lo muestra con el siguiente ejemplo: que la rama de un árbol fracture el húmero de un hombre primitivo, o que un poste telefónico lo quiebre a un obrero de un país industrializado son dos hechos objetivos análogos, que parecen obedecer a un mecanismo físico igualmente valedero en cualquier lugar y tiempo. Es evidente que las reacciones que provocaran en ambos organismos serán las mismas o muy parecidas: contracciones musculares protectoras, fenómenos de regeneración local, modificación de la calcemia, &c.

Pero las analogías terminan aquí. El drama humano que acompaña al proceso «rotura del húmero» no tienen nada que ver cuando acontecen a un sujeto que vive en una sociedad que apenas le puede ofrecer atención médica, a otro que vive en una sociedad que le ofrece gran posibilidad de procesos curativos. Una fractura ósea o una cardiopatía no son lo mismo en Manhattan que en Kalahari.

Pero Laín no termina aquí su razonamiento. Imaginemos, nos dice, que el obrero está asegurado contra accidentes, esté orgulloso de su destreza deportiva o proyecte casarse en poco tiempo. Tenemos aquí una serie de intereses personales que pueden interferir, modificar o acelerar el proceso de curación y la formación del callo. A partir de aquí cita las observaciones de Troescher, según las cuales entre obreros asegurados un mismo tipo de fractura ósea, fractura costal, tarda tres semanas en consolidarse cuando el obrero no conoce el índole de su lesión, y ocho semanas cuando la conoce. Concluye que la acción personal sobre el proceso curativo es evidente.

Hasta aquí parece que la crítica de Laín al positivismo no es una crítica epistemológica. No dice que el positivismo sea inadecuado para la ciencia natural, sino que dice que es inadecuado para la medicina, pues esta, tal como ya hemos visto, no es solamente ciencia natural, sino también ciencia «del espíritu» (ahora diríamos social o humana), y por esta razón sostiene que el enfoque positivista es insuficiente{6}.

Sin embargo más adelante la crítica de Laín al positivismo entra ya de lleno en cuestiones epistemológicas. Nos dice textualmente que los hechos, sin un hilo teórico que les de orden y significación, no le sirven de nada al médico. En este sentido cita a Claudio Bernard y hace su suya su afirmación de que la idea vinculada por el descubridor al hecho descubierto es lo que realmente constituye el descubrimiento.

Pero la crítica de mayor calado filosófico la dirige Laín a la concepción positivista de la historia. Comienza señalando una evidente contradicción en el pensamiento de Comte y sus seguidores: por un lado se declaran empiristas, quieren atenerse solamente a los hechos observables y rechazan la metafísica; por otro lado afirman una teoría de la historia (los tres estadios del espíritu humano) que no es sino metafísica de la historia, producto de la especulación y no de la observación de hechos.

A continuación Laín hace suyas la tesis de Dilthey sobre la autonomía de lo histórico frente al mundo de la naturaleza{7}. No olvidemos que Dilthey fue uno de los iniciadores de la escuela de pensamiento llamada historicista, a la que Laín también criticara posteriormente en el libro del que estamos tratando, bajo el nombre de «historismo». Pero tal como veremos más adelante, la crítica al historicismo (o historismo) es de otro estilo; no se refiere a la epistemología, sino a la teoría de los valores: Laín critica al historicismo porque este lleva al relativismo, y defiende la tesis que la medicina a quedado a salvo del relativismo porque por debajo de su componente científica está su carácter de «tejne», de arte o misión.

Para Laín la metafísica de la historia que propone el positivismo forma parte de la utopía progresista, y esta tiene un carácter primario. Esto significa que todo progresismo no es una idea consecutiva a observar el progreso real de la ciencia racional natural y de la técnica, sino una utopía mítica que se va extendiendo por el pensamiento europeo desde la segunda mitad del seiscientos, y viene a sustituir a las que sirvieron de sustrato a las guerras de religión. La filosofía de la historia comtiana es una construcción para sus fines reformadores: en realidad no expresa tanto una predicción como un deseo. No nos dice tanto «lo que va a pasar» sino «lo que debería pasar».

Así pues el positivismo no es rechazable solamente por trasponer al mundo histórico, de forma gratuita, los métodos de la ciencia natural, sino sobretodo por entender la historia desde una idea mítica (sociedad positiva, estado final) sin concreción temporal ni espacial (en esto consiste la utopía), y por tanto, ahistórica. Es evidente, por otra parte, que está crítica podría hacerse extensible a otras corrientes de pensamiento de tipo progresista utópico, como el marxismo.

Por otra parte Laín es consciente de que esta crítica podría extenderse también a la visión cristiana de la historia, por eso no puede dejar de añadir que esta parte de una idea sobrehistórica, como es la idea de Redención, y que la concepción cristiana introduce la idea sobrehistórica en la teoría del acontecer universal con plena conciencia de su ahistoricidad (es decir, de su sobrenaturalidad) y por tanto, en la categoría de la creencia. 

Superación del historicismo

Tal como ya hemos señalado, la crítica de Laín al historicismo (al que llama «historismo») es mucho más matizada que su crítica al positivismo. De hecho Laín comparte muchos de los asertos básicos del historicismo, pero le preocupa el relativismo de valores que puede comportar esta concepción de la historia.

Debemos comenzar por una explicación, aunque sea somera, sobre que es el historicismo{8}. Conocemos como tal una escuela de pensamiento que nace en Alemania a finales del siglo XIX y principios del XX. Hay que tener en cuenta que el siglo XIX fue el siglo de los grandes historiadores alemanes de la política, el arte, la filología y la filosofía. Recordemos entre otros a Ranke (1795-1886), a Mommsen (1817-1903), a Zeller (1814-1908), a Rhode (1845-1898) o a Wilamowitz (1848-1931).

En este interés por la historia se advierte sin duda el influjo del romanticismo, su sentido de la tradición, su culto a la conciencia colectiva de los pueblos y su voluntad de revivir el pasado dentro de la propia situación histórica. Por otra parte Hegel, a pesar de lo abstracta que era su filosofía de la historia, había enseñado a no mirar a la misma como un amontonamiento de hechos separados entre sí, sino como una totalidad en desarrollo dialéctico.

Con base a estos elementos no es difícil de entender la génesis y al evolución del movimiento historicista, cuyos representantes más notables fueron Dilthey{9} (1833-1911), Simmel (1858-1918), Spengler (1880-1936), Troeltsch (1865-1923), Meinecke (1862-1954), y Max Weber (1864-1920). El historicismo no es una filosofía compacta, pero entre sus diversas expresiones hay sin duda una características comunes, que sumarizadas serían:

1. La consideración abstracta de las fuerzas históricas se substituye por una consideración de sus características individuales.

2. La historia no es la realización de un principio espiritual infinito (Hegel), ni una serie de manifestaciones individuales del «espíritu del pueblo» como pretendían los románticos. La historia es obra de los hombres, de sus relaciones recíprocas, condicionadas por su pertenencia a un proceso temporal.

3. Los historicistas rechazan la filosofía comtiana de la historia, y la pretensión de reducir las ciencias históricas al modelo de las naturales, pero coinciden con los positivistas en lo referente a la exigencia de una investigación concreta de los hechos empíricos.

4. Los historicistas consideran que la labor de la filosofía consiste en una tarea crítica que determine el fundamento del conocer y de las actividades humanas. Es decir, pretenden extender el ámbito de la crítica kantiana a todo aquel conjunto de ciencias que Kant no había tenido en cuenta: las del «espíritu» o histórico-sociales.

5. Resulta fundamental la distinción entre historia y naturaleza. En consecuencia, los objetos del conocimiento histórico poseen un carácter específico, en el sentido de que se distinguen del conocimiento natural.

6. En relación con el punto anterior, los historicistas intentan encontrar las razones de la distinción entre las ciencias histórico-sociales y las naturales, así como la fundamentación filosóficas de las primeras.

7. El objeto del conocimiento histórico es la individualidad de los productos del conocimiento humano, que se opone al carácter uniforme y repetible de los objetos de las ciencias naturales.

8. Si la explicación causal es el instrumento de la ciencia natural, la comprensión es la herramienta propia del conocimiento histórico.

9. Como las acciones humanas tienden a determinados fines, los acontecimientos históricos hay que contemplarlos siempre desde la óptica de unos determinados valores. Por esta razón en los pensadores historicistas hay siempre una teoría de los valores, más o menos elaborada.

10. Para los historicistas el sujeto del conocimiento no es el sujeto trascendental kantiana con sus funciones a priori, sino los hombres concretos, históricos, con poderes cognoscitivos condicionados por la perspectiva y el contexto histórico en que viven y actúan.

Resulta bastante evidente, en función de lo que hemos ido considerando hasta ahora, que Laín comparte muchos de los asertos del historicismo. De hecho Laín, más que una crítica al historicismo pretende una reformulación del mismo. Así se plantea dos problemas, uno de tipo axiológico y otro de tipo epistemológico. El problema axiológico, eso es relativo a los valores, se refiere al relativismo al que forzosamente conduce el historicismo. El problema epistemológico se refiere a las relaciones entre Medicina e Historia y hasta que punto estas se ven afectadas por el historicismo.

Si todo lo humano es producto de la historia todos los valores son relativos. Es decir, una visión profunda de la historia nos sume en un inexorable y congojoso relativismo. De hecho este problema tiene poco que ver con la historia de la medicina, y si lo planteamos en este capítulo es por la solución que de Laín al mismo: el médico «autentico» es decir, el médico «curador», según la definición que hemos dado anteriormente, ha podido permanecer a salvo del relativismo porque su labor le ha abierto el camino a un manojo de verdades existenciales, anteriores a cualquier conocimiento científico{10}. La práctica de la autentica medicina nos lleva a la curación del «historismo».

Los pensadores historicistas, nos dice Laín, han sido conscientes del problema de la relativización de todos los valores, y han intentado solucionarlo, han intentado superar el relativismo, pero desde dentro de la propia historia. Pero dentro de la historia del pensamiento moderno, la tentativa más profunda de explorar fenomenológicamente el fundamento y el límite de la historicidad humana la debemos a Martin Heidegger.

Para Heidegger existen tres realidades con las que se encuentra de inmediato la existencia humana: el mundo, en el que se encuentra constitutivamente el ser humano, y que está a su mano, como utensilio o instrumento. Por otro lado el hombre se encuentra con otras existencias humanas, a las cuales llega mediante un nuevo modo de comportarse, la procura. Por fin, la existencia se encuentra consigo misma, y se encuentra como cuidado.

Para Heidegger hay tres existenciales básicos que son al ser de la existencia como las categorías kantianas al ser de las cosas: el encontrarse, al que ya nos hemos referido, el comprender, y el saber, que se expresa en el habla. El contemplar y el saber serían posteriores al encontrarse y al primario comprender.

Laín fundamentará su idea de la medicina, y en consecuencia su interpretación de la historia de la medicina, en estos existenciales procedentes de la filosofía de Heidegger. El encontrarse con la enfermedad, y en consecuencia con el hombre (o mujer) enfermó, y la procura del mismo constituye el acto existencial básico de la actividad médica. El comprender la enfermedad y el saber curarla vendrán después, y esto vale tanto si analizamos cada acto médico particular, que empieza con encontrarse el médico y el enfermo, como si analizamos la historia de la medicina en su conjunto, especialmente en sus orígenes.

Por esto la medicina es a la vez ciencia natural y ciencia humana (del espíritu). Pero antes que ciencia, la medicina es «arte», «tejné», misión. Al fundamentarse en el encuentro y en la procura dan al médico un conjunto de certezas existenciales anteriores y superiores a los conocimientos. Los conocimiento médicos están sometidos al relativismo histórico, por su doble condición de ciencia natural y ciencia humana. La actividad del médico, del autentico médico, salta por encima de este relativismo y nos proporciona, según Laín, la «curación del historismo».
  
El programa de investigación historiográfica

A partir de estas premisas, de lo que podríamos considerar una «filosofía de la medicina», Laín desarrolló, a lo largo de toda su vida académica, un programa de investigación historiográfica. La columna vertebral de este programa lo constituyeron sus ediciones de los Clásicos de la Medicina, y su monumental Historia Universal de la Medicina, obra colectiva de 8 volúmenes, en la que colaboraron, bajo su dirección los especialistas más prestigiosos de esta materia a nivel español y europeo. Además Laín investigo otros muchos aspectos de la historia de la medicina (historia de la anatomía, de la psicoterapia, de la historia clínica, &c.).

Tal como ya hemos señalado, no podemos ocuparnos de la obra de Laín como historiador de la medicina en su totalidad. Intentaremos analizar cuales son los elementos fundamentales de su programa de investigación historiográfica, y ver, aunque solo sea de pasada, algunos de sus trabajos más notables en este campo.

En la introducción de su Historia de la medicina{11} Laín sumariza de forma muy clara cual su concepción de la disciplina, y cual es la utilidad que su estudio puede aportar al medico. Comienza Laín explicando su concepción de la historia, para aplicarla después a la historia de la medicina. Hay que señalar que cuando Laín escribe este libro no está definiendo un programa para el futuro, como ocurría en Medicina e Historia, sino que está de alguna manera justificando una obra docente e investigadora que se encuentra en la plenitud. Pero a pesar del tiempo transcurrido y de la lógica evolución del autor, las líneas maestras de programa son fieles a las ideas vertidas en Medicina e Historia.

Para Laín la historia es el curso temporal de las acciones del género humano; a lo largo de este curso los hombres (y las mujeres) van creando u olvidando posibilidades para hacer su vida, y, por tanto, incrementando o empobreciendo su capacidad para vivir como seres humanos. Esta producción de posibilidades de vida es el resultado de una serie de actos de libertad creadora; pero a pesar de esta libertad, está condicionada por las siguientes instancias:

1. La naturaleza étnico-cultural del pueblo en que surge.

2. El sistema de creencias e intereses propio de la situación histórico-social a que sus creadores pertenecen.

3. El sistema social y, dentro de él, la estructura socioeconómica correspondiente a dicha situación.

En resumen la creación histórica arranca de una experiencia, posee un contenido, cobra existencia en una determinada situación y dentro de un horizonte, descansa sobre un fundamento y ofrece un haz más o menos amplio de posibilidades. Teniendo en cuenta estas premisas, nos dice Laín, el historiador de la medicina deberá atender a las siguientes reglas:

· Procurará que su relato sea, como dice Ortega, «un entusiasta ensayo de resurrección».

· Tratará de que sus descripciones dejen ver la estructura y el dinamismo de la realidad histórica.

· Ordenará su exposición de manera que esta muestre la sucesión real de los paradigmas que han regido la historia del saber médico; entendiendo por paradigmas, tal como los ha descrito T. S. Kuhn{12}, los modelos o patrones intelectuales y metódicos que regulan una etapa en el desarrollo de una ciencia determinada.

· Hará ver como la sucesión de real del pasado, en este caso la medicina pretérita, es un tácito «sistema» para la constitución y la intelección de la medicina actual, desde la cual él entiende y describe el pasado.

La historia de la medicina es, para Laín, la serie de las actividades personales, colectivas e institucionales que los hombres (y las mujeres) han ido realizando, conforme a determinados paradigmas científicos y dentro de situaciones histórico-sociales diferentes, para entender, curar y prevenir la enfermedad, y, más ampliamente, para promover la salud.

A partir de aquí Laín aborda una justificación de la historia de la medicina, es decir, intenta demostrar la utilidad de esta disciplina para la formación del médico. Nos dice en primer lugar que para el médico es un camino hacia la integridad de su saber, pues por rico que intelectualmente sea el presente de una disciplina no agota todo lo que en relación con el tema de esta ha llegado a saberse. En segundo lugar sostiene que el médico adquiere dignidad moral en su profesión se conoce el origen de los términos y conceptos que maneja. De esta manera es fiel a sus orígenes, es «bien nacido», según la expresión que utiliza el propio Laín.

En tercer lugar nos dice que el conocimiento histórico de la propia disciplina aporta claridad intelectual en el ejercicio de la misma. Aporta también libertad de la mente, pues evita la confusión entre lo «actualmente válido» con lo definitivamente válido». Finalmente, y en quinto lugar, afirma que la formación histórica da al médico opción a la originalidad por las siguientes razones: 

· Toda investigación científica seria supone una instalación intelectual en la situación a que ha llegado el tema objeto de la misma, y ello es imposible sin una perspectiva histórica.

· El conocimiento riguroso del pasado no nos enseña solamente lo que «fue», sino también «lo que pudo ser y no fue», y ello nos permite percatarnos de las posibilidades intelectuales o técnicas del mismo presente.

· La adecuada presentación de una hazaña antigua puede despertar en el lector el deseo de emularla o superarla.

· Determinados hallazgos y saberes del pasado pueden haber sido olvidados por la ciencia ulterior a ellos.

Aparte de estos elementos justificativos de la historia de la medicina, bastante parecidos a las habituales justificaciones que encontramos en muchos historiadores de la ciencia, resulta interesante en la Historia de la medicina{13} la manera como Laín ordena los periodos históricos, y como aborda su estudio. Distingue seis grandes periodos en la historia de la medicina, cuya caracterización viene dada por elementos históricos, religiosos, políticos o técnicos, es decir, factores exteriores a la propia medicina (lo que en la jerga de los historiadores de la ciencia se llaman «factores externalistas»). 

Esto significa que Laín no pretende hacer una historia de la medicina puramente internalista, lo que seria una historia escueta de los saberes médicos y las técnicas curativas, sino que pretende insertar estos conocimientos en el conjunto de la historia, lo que da una gran modernidad a su proyecto. Los periodos que nos presenta son:

1. Medicina pretécnica. Las grandes civilizaciones de la antigüedad, anteriores a Grecia (Egipto, India, China, Babilonia, &c.).

2. Medicina y «physis» helénica. La medicina en la Grecia clásica. De hecho el origen de la medicina racional la sitúa Laín en este periodo. 

3. Helenidad, monoteísmo y sociedad señorial. Periodo que abarca la caída del Imperio Romano, la extensión del Cristianismo y la organización de la sociedad feudal, es decir, la Edad Media.

4. Mecanicismo, vitalismo y empirismo (siglos XV-XVIII). Del Renacimiento a la Ilustración, es decir, la época de la Revolución Científica.

5. Evolucionismo, positivismo y eclecticismo (siglo XIX). La Revolución industrial y sus consecuencias más inmediatas.

6. La medicina actual: poderío y perplejidad. El siglo XX, es decir, la medicina contemporánea.

Además de la temporización histórica resulta también ilustrativo el análisis del método que Laín utiliza para estudiar cada uno de estos períodos. En cada uno de ellos, con las ligeras variaciones que proporciona cada situación histórica Laín estudia de forma secuencial:

· La concepción del universo.

· Las ideas y el conocimiento sobre el cuerpo humano

· Las ideas y el conocimiento de la enfermedad

· La praxis médica

· Las relaciones medicina-sociedad.

La concepción del universo, sea mítica, filosófica, científica, religiosa, o una combinación de todas ellas, es el marco general que es necesario conocer, aunque sea de forma somera, para situar la historia de la medicina en un momento histórico concreto. Así, por ejemplo, no es concebible el origen de la medicina racional practicada por los médico hipocráticos sin la filosofía de los presocráticos y su concepto de physis.

Las ideas y el conocimiento sobre el cuerpo humano no se refiere solamente a la anatomía y fisiología del mismo, sino a otras cuestiones relacionadas con el ideal de belleza física, las proporciones, la representación artística de la figura humana, o otros temas relacionados. Las representaciones del cuerpo humano en el antiguo Egipto, en la Grecia clásica, en la Europa Medieval o en la Renacentista son bastante diferentes, y estas diferencias nos pueden decir mucho sobre cada uno de estos periodos históricos.

Una cierta idea sobre el cuerpo humano implica una idea sobre la enfermedad. Aunque esta se fundamenta en ciertos datos objetivos, es evidente que también se da una construcción social en torno a la misma. La misma noción de normalidad, correlativa a la de enfermedad, está sometida a una evolución histórica.

La praxis médica se refiere a la capacidad real para curar enfermedades. Es evidente que está relacionada con las ideas sobre el cuerpo humano, la salud y la enfermedad, pero también con las posibilidades técnicas al alcance del médico.

Finalmente, las relaciones medicina-sociedad cubre un amplio espectro de cuestiones, desde la profesionalización de la medicina y su regulación, la enseñanza y reclutamiento de médicos, el acceso de los distintos sectores sociales a los servicios médicos, así como la relación de las distintas formas de vida con la salud y la enfermedad.

Otra obra fundamental en el proyecto historiográfico de Laín lo constituye su edición de los Clásicos de la medicina. La obra, muy ambiciosa en su intención, pretendía llegar hasta los 50 volúmenes, cada uno de los cuales contendría una selección de textos del autor o autores en él tratados, precedidos por un amplio estudio sobre el mismo. Laín intentó ser el propio editor de su trabajo, y las dificultades económicas hicieron naufragar la empresa, que quedó reducida a tres volúmenes, dedicados a Bichat, Claudio Bernard, y Harvey{14}. Posteriormente el proyecto pasó al Consejo Superior de Investigaciones Científicas, que lo continuó parcialmente con el volumen dedicado a Laennec (1954) y a los textos hipocráticos (1976).

Es un proyecto basado en la idea de que la ciencia la hacen las grandes figuras, idea no demasiado en línea con las corrientes dominantes en la actualidad en la historia de la ciencia. En revisiones posteriores{15} Laín ha matizado esta posición, escribiendo que la ciencia la hacen todos los hombres, la Humanidad, incluidos en ella, claro está, los grandes creadores.

El método de aproximación histórico que sigue Laín en torno a estas grandes figuras de la medicina es el mismo que hemos visto en su Historia de la medicina para los grandes periodos históricos. Así, en el volumen dedicado a Bichat, vemos que se inicia el estudio investigando los momentos histórico-intelectual (la reacción vitalista al mecanicismo), histórico-político (la Revolución Francesa) e histórico-social ( Bichat no fue aristócrata, pero si contrarrevolucionario). 

Una vez fijadas estas coordenadas podemos ya enfrentarnos a la obra de Bichat, la Anatomía General donde, por primera vez, se aborda una clasificación de los tejidos. Aunque el trabajo de Bichat es fundamentalmente anatómico, y no llegó a escribir un proyectado tratado de fisiología, al final, y como corolario, Laín se ocupa de sus ideas fisiológicas.

Para los demás autores encontramos métodos de aproximación muy parecidos: fijar las coordenadas históricas del personaje, en su triple vertiente intelectual, política y social, para pasar después a la consideración de su obra médica y científica. Hay, por tanto, un interesante proceso de inserción de la obra científica en un proceso histórico complejo, que no abarca solamente las cuestiones internas de la ciencia, sino otros elementos que, sin ser propiamente científicos, van a influir en el desarrollo de la obra científica de los autores estudiados.

Para completar nuestro estudio sobre el trabajo de Laín en el terreno de la historia de la medicina (estudio que, repetimos, no puede ser exhaustivo), vamos a ocuparnos a continuación de algunos de los problemas estudiados, los que estimamos más significativos, de su larga y extensa obra.
  
Los orígenes: la Medicina Hipocrática

El interés por la medicina hipocrática es una constante en los trabajos de Laín sobre historia de la medicina. Aunque su gran aportación a los estudios hipocráticos, La Medicina Hipocrática, se publicó en 1970{16}, desde los inicios de sus estudios de historiografía médica ya se había ocupado de la cuestión. Ya en 1943 había publicado en la revista Emérita el artículo «El escrito De Prisca medicina y su valor historiográfico». En el año 1958 apareció otro libro, La curación por la palabra en la antigüedad clásica, al que volveremos a referirnos más adelante cuando tratemos la historia de la psicoterapia{17}, en el que también se ocupa de cuestiones relacionadas con la medicina griega.

Para Laín este no es un periodo más en la historia de la medicina, sino que en él hay que situarse los orígenes de la medicina racional, de la que la medicina científica moderna es una continuación. Según su tesis a lo largo de los siglos la curación del enfermo se ha intentado realizar en tres formas distintas: la empírica, la mágica y la técnica.

La empírica consiste en un saber hacer fundado en la repetición de resultados favorables y en la evitación de resultados erróneos. Así, viendo que ciertas hierbas hacen vomitar, y otras tienen efectos sedantes, comenzaron a practicar la medicina empírica algunos pueblos primitivos.

El proceder mágico tiene como fundamento la apelación a poderes que sólo actúan en determinadas condiciones y son superiores a las posibilidades de la mayoría de los seres humanos. Así la cura mágica puede ser practicada según el «quién»(poderes especiales del chaman o hechicero), según el «cómo» (ejecutando ciertos ritos) y según el «donde» (presunta eficacia sanadora de algunos lugares privilegiados).

A estas dos formas sustituyó, primero en el mundo occidental, después en el mundo entero, la medicina técnica, que consiste en la racionalización de la experiencia mediante una atención metódica, no a un «quién», «cómo» o «donde» concebidos mágicamente, sino al «que» de las cosas: que es la enfermedad y el medicamento tal como la experiencia lo muestra.

El haber pasado de una medicina empírica o mágica (o una combinación de ambas, la llamada empírico-credencial) a una racional (tékhne iatriké, ars médica o «arte de curar») fue la hazaña de los médicos que hoy llamamos hipocráticos. En la isla griega de Cos y en la ciudad litoral de Cnido, durante los siglos V y IV a. de C., estos médicos compusieron la mayor parte de los escritos anónimos que hoy conocemos con el nombre de Corpus Hippocraticum.

Fiel a su método de aproximación, Laín comienza estudiando las condiciones sociopolíticas en que se desarrolla esta medicina. Se ocupa después del contexto intelectual de la misma. Viene a continuación la concepción del hombre, de la salud y de la enfermedad y, finalmente de las posibilidades terapéuticas.

Para Laín los creadores de la tékhne iatriké fueron griegos coloniales. No se contenta con esta frase y añade habían de ser griegos y coloniales. Desde que los escritos homéricos nos dan noticia de la aparición de los griegos en la historia, estos se distinguieron por su curiosidad ante el mundo y por su afición a la novedad. Los médicos de Cos y de Cnido eran, además, coloniales, es decir, descendientes de los que se habían visto obligados a abandonar la Grecia peninsular y que habían fundado las ciudades de la consta jónica, Sicilia y la Magna Grecia.

Escaso apoyo de la tradición y necesidad imperiosa de ejercitar el ingenio en la creación de una vida nueva fueron dos notas esenciales de las «polis» jónicas, sicilianas e itálicas. No es por azar que, mientras en la Grecia continental se desarrollaba la Tragedia como máxima expresión artística y religiosa, en ellas nacía el logos, lo que nosotros llamamos «razón», que sirvió de fundamento a la medicina hipocrática.

Frente a la enorme variedad de las cosas y los movimientos observables, esta razón, primero «mítica» y después científica, exigía imaginar una principio unitario, apto para explicar el origen unitario y la sucesiva configuración de esta variedad. La idea de physis (en latín natura, en castellano «naturaleza») fue el resultado de esta imaginación creadora.
  
Esta physis universal (la Naturaleza con mayúsculas) se concreta en la physis de cada cosa, en su naturaleza propia , y esta se manifiesta en las propiedades naturales, que especifican y caracterizan individualmente a la cosa en cuestión. El qué de una cosa, lo que una cosa realmente es , consiste en el conjunto de sus propiedades naturales.

Todo ello constituye la fundamentación filosófica de la medicina racional que, con Hipócrates como figura epónima, crearon los médicos de Cos, Cnido, Crotona, Cirene y Rodas. Esta medicina fue el resultado de aplicar la idea de physis a la resolución de todos los problemas que planteaba el oficio de tratar a los enfermos: que es el hombre, que son la salud y la enfermedad, como se debe realizar el diagnóstico y como hay que aplicar el tratamiento.

El hombre es concebido como parte del cosmos. Helenizando una idea persa, los médicos hipocráticos ven al hombre como un cosmos en pequeño, como un microcosmos. En la realidad de hombre están presentes todos los modos de ser del universo (mineral, vegetal y animal) específicamente humanizados. Del conocimiento científico del hombre son expresión hipocrática una rudimentaria y poco sistemática anatomía, una doctrina de la composición del cuerpo humano, la doctrina humoral (con variaciones en distintos escritos, pero siempre con la idea de que el elemento del cuerpo humano era el «humor»), y también una elemental fisiología descriptiva.

El estado de salud es entendido a través de cuatro epítetos muy significativos: díkaios (justo en el sentido físico, no moral: el cuerpo sano esta «bien ajustado»); katharós (limpio, sin impurezas); kalós (bello) y metriós (bien medido, bien proporcionado). En el hombre sano los elementos materiales de su cuerpo, los humores, están mezclados en la proporción debida. La salud es la manifestación de la eukrasía, de la «buena mezcla» de los humores que componen el cuerpo: la sangre, la pituita, la bilis amarilla y la bilis negra. 

En lógica consecuencia, la enfermedad tendrá como notas características la dyskrasía («mala mezcla» de los humores), la adikía (el mal ajuste de las partes del cuerpo), la akhatarsía (las impurezas resultantes de la corrupción de los humores), y como consecuencia de todo ello la perdida de la belleza inherente a la salud: el enfermo es aiskhrós, feo o deforme. Y así como la buena mezcla de los humores, la eukrasía, es el fundamento físico de la salud, la enfermedad será dyskrasía o mala mezcla de ellos.

La enfermedad genérica o nosos se manifiesta en el enfermo como pathos (afección), algesis (dolor, sufrimiento) y asthéneia o incapacidad funcional. Pero la afección morbosa es siempre individual. Aunque haya un tipo general de enfermedad, que hace que en todos los que la padecen se den unas notas comunes, en el modo de manifestarse hay variaciones importantes de índole individual.

A pesar de esta idea individual de la enfermedad, en los escritos del Corpus, hay distintas consideraciones sobre los diversos modos de enfermar. Por la duración de su curso se distingue entre enfermedades agudas y crónicas. Por su causa y pronóstico hay otra importante distinción entre las enfermedades: las debidas al «azar» (katà tykhen) y las que son «por necesidad» (kat'anánkhen); solamente las primeras son susceptibles a ser tratadas por el médico; ante las segundas este debe abstenerse de actuar, pues son incurables o mortales «por necesidad».

En un terreno más concreto se encuentran en el Corpus descripciones de enfermedades concretas. Según Laín hay que citar distintas fiebres periódicas, la disentería, la tisis, la pulmonía, la litiasis urinaria y otras.

Especial atención merece el tema del diagnóstico. Según Laín sin el «juicio diagnostico» o simplemente diagnostico, no seria posible la medicina racional. El diagnostico sería el conocimiento de la physis de una determinada enfermedad a través de la correcta utilización del «logos». Según Laín esta operación intelectual comportaba la resolución de distintos problemas:

1. La distinción entre lo sano y lo morboso

2. La decisión de si la enfermedad que va a tratarse es «por azar» o «por necesidad». En el segundo caso nada podrá el arte médico.

3. El establecimiento, para el caso observado, de la katástasis (estado ocasional), eidos (aspecto específico) y tropos (aspecto típico).

4. Entender lo que ocurre en el interior del cuerpo. Sería lo que ahora llamamos anatomía patológica y fisiopatología.

5. Detectar la causa inmediata de la enfermedad (su prophasis) y la causa remota (su aitía).

Para solucionar estos problemas, el médico hipocrático utilizaba unos métodos determinados, que según Laín pueden resumirse en tres:

· La anamnesis (recuerdo), que consiste en la conversación previa con el enfermo.

· La inspección. Falto de otro instrumental, el médico hipocrático exploraba al enfermo con todos los sentidos. Indica Laín que un pasaje del tratado Sobre las enfermedades II indica que su autor llego a practicar la auscultación inmediata del tórax.

· El razonamiento: la aplicación del logos a los datos de la experiencia para solucionar los problemas antes consignados.

Los recursos terapéuticos del médico hipocrático eran, según Laín básicamente tres: la dieta, entendida como régimen de vida y no solamente como prescripción alimentaria; el medicamento, ordinariamente de origen vegetal, y la cirugía de cuya práctica son un buen testimonio los tratados sobre fracturas y luxaciones.

Los principios que dieron fundamento a la actividad terapéutica de los médicos hipocráticos fueron, según Laín, los siguientes:

1. El «amor al hombre», es decir, la estimación del alto valor de la existencia humana y del cuidado de su perfección.

2. La convicción de que la naturaleza del enfermo (salvo en las enfermedades «por necesidad»), tiende a la curación.

3. El médico, con su arte, ayuda a la tendencia sanadora de la naturaleza.

4. La regla de «favorecer y no perjudicar» debe presidir y orientar todo tratamiento médico.

5. Cumpliendo rectamente estos preceptos, la actividad del médico procura la salud y el alivio de los enfermos y conserva el buen aspecto de los sanos.

Para acabar Laín dedica su atención a la ética médica de los hipocráticos, tomando como base el famoso Juramento Hipocrático{18} y el tratado Preceptos. Laín destaca de este último tres mandamientos relativos a la percepción de honorarios por parte del médico: 

· No se piense en el salario sin el deseo de buscar instrucción. Es decir, sin la voluntad de aprender algo en el caso tratado.

· Considérense las riquezas y recursos del enfermo, pero sin inhumanidad.

· La asistencia médica puede ser gratuita para devolver un favor recibido, para lograr buena fama y cuando el enfermo es extranjero y pobre.

Historia de la Anatomía

El interés por la historia de la anatomía es otra constante en la obra historiográfica de Laín. Ya en el año 1949, en el primer numero de la revista Archivos Iberoamericanos de Historia de la Medicina publica un interesante artículo sobre el tema{19}. A lo largo de su extensa obra en el terreno de la historia de la medicina el tema de la anatomía ira apareciendo de forma constante{20}.

Quizá una de las aportaciones más notables de Laín a la historia de la anatomía es de orden teórico y metodológico: su definición del estilo descriptivo. Para Laín una descripción anatómica (la anatomía es ciencia descriptiva por antonomasia) está siempre constituida por dos ingredientes: su contenido, o suma de conocimientos anatómicos concretos, y su estilo, es decir, el modo según el cual está hecha la exposición de estos conocimientos.

A su vez en el estilo hay dos elementos fundamentales: la idea descriptiva, cuya expresión es el esquema ordenador de la descripción, la figura ideal según la cual cobran unidad los conocimientos anatómicos; en segundo lugar tenemos el método de la descripción particular, o modo de describir cada una de las formaciones anatómicas.

Veamos a modo de ejemplo ilustrativo la transición de la anatomía de Galeno a la de Vesalio, es decir, la anatomía «antigua» y la «moderna». La idea descriptiva de Galeno es el animal vivo y en movimiento; el método de sus descripciones consiste en mostrar la conexión «natural» que hay entre la forma anatómica, la función y la finalidad de la región corporal descrita. 

Vesalio se sitúa en una actitud nueva: su idea descriptiva va a ser la estatua, la «fabrica» arquitectónica del cuerpo humano quiescente. En consecuencia el método de sus descripciones particulares se propondrá hacer patente la estructura espacial, la pura composición de los órganos y de las regiones anatómicas.

De este modo Galeno comienza su tratado De usu partium describiendo el aparato locomotor: mano y brazo, pie y pierna. En contraste, Vesalio empieza el Libro I de la Fabrica por los huesos y los cartílagos, prosigue con el estudio de los ligamentos y los músculos{21}.

Debemos pues distinguir entre los datos positivos de la anatomía y los modos de saber anatomía. Vesalio supo mucha más anatomía que Galeno; esto significa que su saber anatómico abarca una cantidad mucho mayor de datos positivos. Pero reduciendo hipotéticamente la suma de datos contenidos en la Fabrica vesaliana a los que contiene el tratado galénico De usu partium, ambas obras diferirían considerablemente en cuanto al modo de concebir, presentar y ordenar el conocimiento anatómico del cuerpo humano.

Establecido este importante elemento de análisis del conocimiento anatómico, distingue Laín dos grandes concepciones del cuerpo humano en la historia de la anatomía: el cuerpo humano como forma quiescente, y el cuerpo humano como forma cambiante{22}.

En la visión del cuerpo humano como forma quiescente (o cadavérica) el dato positivo puede referirse a la estructura elemental del cuerpo viviente, o a su aspecto general, es decir la figura visible total o parcialmente considerada. En el primer caso el concepto fundamental es el de elemento biológico, y la disciplina morfológica que lo estudia es la estequiología, nombre derivado del término griego stoikheion, que significa «elemento». Así el «humor» fue el elemento biológico de la estequiología hipocrática, tal como hemos visto, y la fibra el de la estequiología fibrilar. Para Bichat el elemento biológico fue el «tejido», y para la estequiología biológica vigente en la actualidad habría dos elementos, una primario, la célula, y otro secundario, el tejido.

Sin consideramos el aspecto general del cuerpo viviente, y nos referimos por tanto al conocimiento de las formas pluricelulares y macroscópicas, el saber anatómico se presenta como anatomía descriptiva o eidológica (del griego eidos, aspecto o figura), y el elemento fundamental lo constituye la parte anatómica.

Laín llama parte anatómica a cada una de las unidades macroscópicas perceptibles en que el anatomista divide al cuerpo humano. La conceptualización de estas partes anatómicas ha ido variando a lo largo de la historia. Hasta bien entrada la modernidad los anatomistas llamaban partes (mória en griego) no sólo a los órganos (partes disimilares), sino también a las unidades morfológicas que hoy denominamos tejidos (partes similares). En la actualidad la expresión «parte anatómica» se refiere únicamente a cada una de las porciones que el anatomista distingue en la totalidad de cuerpo, y ya no se acepta esta expresión para los tejidos.

Esta conceptualización de la parte anatómica puede hacerse, según Laín, desde seis puntos de vista diferentes:

1. El punto de vista inmediato o intuitivo. Así el hombre de la calle llama «mano» a una parte del cuerpo, y «cara» a otra. Pero expresiones como «huesos de la mano» o «músculos de la cara» pueden aparecer en el más científico de los tratados de anatomía.

2. El punto de vista local y estructural. La parte anatómica es discernida y conceptuada según el lugar que ocupa en el cuerpo , y según la forma y estructura con que se muestra. Así designamos como «hipofisis» (en griego «formación hacia abajo») a un órgano que es una formación encefálica, alojada en la silla turca, y compuesta por dos lóbulos y una parte intermedia.

3. El punto de vista dinámico o funcional. La parte anatómica queda delimitada y descrita no tanto pos su situación y apariencia como por la función orgánica que se le atribuye, Así hablamos de «aparato digestivo» o de «sistema nervioso».

4. El punto de vista genético o evolutivo. La parte anatómica es considerada como el resultado de un proceso morfogenético, y en éste se ve la razón de su apariencia y de su estructura. La concepción filogenética de ciertos órganos, llamados residuales (el coxis, el apéndice ileocecal) es el ejemplo más claro de este modo de proceder.

5. El punto de vista alegórico o representativo. En determinadas etapas de la historia de la anatomía, la parte anatómica ha sido vista y entendida según lo que parece representar dentro de una concepción mítica del cuerpo humano. Éste significaría algo en la totalidad del cosmos, y conforme a tal significación son concebidas la situación y la forma de cada una de sus partes. Así aconteció en las anatomías construidas sobre la visión del cuerpo humano como microcosmos. Tal visión no se da solamente en las culturas arcaicas, sino que también la encontramos en Harvey respecto del corazón, o en los Naturphilosophen del Romanticismo alemán. Algo parecido sucede con la simbología de las partes anatómicas elaborada por el psicoanálisis. En esta actitud mental se halla el anatomista cuando se refiere al «tendón de Aquiles» o al «monte de Venus».

6. El punto de vista utilitario o pragmático. Más o menos fundamentado en la visión inmediata o intuitiva, el descriptor delimita las partes anatómicas en función de una determinada finalidad, que suele ser la intervención quirúrgica o la exploración manual. Así se habla del «triángulo de Scarpa» o del «fondo del saco de Douglas».

Hay otra concepción del cuerpo humano en la historia de la anatomía que hay que tener en cuenta: la que considera el cuerpo humano como forma cambiante. Según Laín las descripciones puramente estequiológicas o eidológicas son el resultado de una abstracción metódica. La forma biológica es considerada en ellas como la apariencia de una realidad quiescente, es decir, desconociendo por convención o por método que la forma descrita cambia sin cesar en el cuerpo al que pertenece.

La vida es movimiento , cualquiera que sea la manera de entender científica y filosóficamente el proceso material de ella. Esto obliga al morfólogo, si quiere serlo de cuerpos vivos y no de cadáveres idealizados, a estudiar la realidad del cuerpo humano como un conjunto cambiante y fluente de formas.

El cambio de las formas biológicas se produce en dos modos totalmente distintos entre sí: el funcional y el genético; es decir, la modificación espacial de la forma anatómica ya constituida, y el proceso con el que genéticamente se constituye dicha forma.

Llevando a cabo la función que le es propia el corazón cambia de forma. Lo mismo le ocurre al estómago, al bíceps branquial o a la articulación de la cadera. Es el cambio funcional que puede tener lugar a tres niveles:

· El cambio macroscópico, que es una modificación espacial de su forma, en un conjunto de desplazamientos espaciales de la parte, en su totalidad o en alguna de las porciones de ella.

· El cambio microscópico no implica modificación macroscópica visible, sino que se refiere a la multiplicación de las células de la parte al ejecutar esta su actividad vital.

· El cambio molecular, que se refiere a modificaciones a nivel de moléculas orgánicas, y que puede ser biofísico o bioquímico.

Se trata pues de conceptuar y describirlas formas anatómicas teniendo en cuenta los cambios funcionales. En mayor o menor grado siempre lo ha hecho así el anatomista, incluso cuando el punto de vista de sus descripciones ha sido el local o estructural. A partir de Renacimiento, la conexión esencial entre la forma y la función en los seres vivientes ha sido entendida según dos líneas contrapuestas. Para una de ellas lo radicalmente primario en la materia viva es la forma, y a la peculiaridad de esta se atribuye la índole de la función, la cual es concebida desde la forma.

Para la otra visión lo radicalmente primario en el ser vivo es la fuerza que se realiza como movimiento vital, en definitiva, como función.; el órgano es como anatómicamente es por y para hacer lo que fisiológicamente hace. Así Von Bertalanffy llama a los órganos «funciones demoradas».

Pero además de funcional, el cambio de las formas biológicas puede ser constituyente, Es el cambio genético, Actualizada por Harvey, la biología aristotélica lego a la biología moderna dos conceptos generales contrapuestos entre sí: la epigénesis y la metamorfosis. En la epigénesis la forma viviente se va constituyendo , como el ánfora en manos del alfarero, por adición de materia indiferenciada que, poco a poco, va adquiriendo figura orgánica. Las partes, dice Harvey, «crecen mientras se forman y se forman mientras crecen».

En la metamorfosis las partes se forman por la distribución y paulatina diferenciación de la materia embrionaria, sin adición de materia nueva. El todo sería anterior a las partes. Como Aristóteles, Harvey clasificó a los animales según estos conceptos embriológicos: los animales superiores se reproducen por epigénesis y los inferiores por metamorfosis. La taxonomía moderna ha seguido otros caminos, pero los conceptos de metamorfosis y de epigénesis conservaran su vigencia en el curso posterior de la embriología.

Historia de la Psicoterapia

La psiquiatría en general y la psicoterapia en particular fueron siempre temas que interesaron a Laín. No olvidemos que nuestro hombre ejerció de psiquiatra durante un corto periodo, en una institución de salud mental en Valencia. De su prolija obra escrita encontramos dos libros dedicados a esta cuestión, La obra de Segismundo Freud, publicada en 1943, y La curación por la palabra en la antigüedad clásica{23}, que apareció en 1958. Seguiremos el hilo histórico (y no el cronológico) y nos ocuparemos de esta última obra en primer lugar, para continuar después con la segunda.

Cuenta Laín{24} que cuando era aprendiz de psiquiatra leyó la traducción española del libro colectivo Psychohenese und Psychotherapie körperlicher Symtome, publicado en Viena en 1925, cuyo editor, O. Schwarz, había hecho estampar al frente de sus páginas un fragmento del Cármides platónico, en el cual Sócrates, transmitiendo las enseñanzas de cierto médico tracio, dice que para curar el cuerpo es también preciso curar el alma, y que el alma solo se cura mediante ciertos diálogos.

Años más tarde Laín tuvo acceso a la versión original del libro, y pudo ver que el texto alemán utilizaba la expresión Besprechungen, que no solo significa «entrevista» o «conversación», sino también «ensalmo» o «conjuro». El propósito de indagar en el sentido del término epodé en la obra de Platón fue el germen del primer libro del que vamos a ocuparnos.

La investigación sobre el termino epodé llevó a Laín a épocas anteriores a Platón (Homero, los poetas líricos, los trágicos, los sofistas), su fugaz aparición en el «Corpus Hippocraticum), así como a la actitud de Aristóteles ante el poder de la palabra.

En su revisión del epos homérico cita dos ejemplos demostrativos de la altísima importancia que desde su origen histórico concedieron los griegos a la expresión hablada. 

El primero (Il., XV) se refiere a cuando Patroclo cura la herida de Eurípilo, el cual según el poeta permaneció en su tienda, deleitándole con palabras y curándole sus heridas con drogas que le mitigaran sus acerbos dolores. Bajo la forma de terpnós logos, o «decir placentero» la palabra actúa como remedio natural capaz de aliviar el dolor.

El segundo ejemplo (Od. XIX) describe como los hijos de Autólico curan a Ulises de la herida que le ha infligido la dentellada de un jabalí. Practican un vendaje y entonan un salmo (epaoidé) para restañar el flujo de sangre. Por primera vez aparece en un documento escrito el término epodé (en su forma arcaica epaoidé), que significa ensalmo en que intervienen la palabra y la música.

En los líricos y los trágicos de los siglos VI y V a. C. prosigue el empleo de la palabra epodé en su sentido mágico, juntamente con otra, thelkterion , que significa «hechizo». Pero tanto una como otra son a menudo usadas en un sentido netamente metafórico, como «palabra grata y benéfica».

Los filósofos presocráticos, Pitágoras y Empédocles en primer término, y poco más tarde los sofistas. Siguieron cultivando el tema del poder de la palabra. Sobre todo los sofistas, que hicieron de ella profesión.

Platón dio un paso más en la racionalización médica del ensalmo mágico, de la epodé. Hasta 52 veces aparece esta palabra en los diálogos platónicos. ¿En qué consisten estos «ensalmos terapéuticos? ¿como se produce su acción sanadora?. Para que sean realmente eficaces el terapeuta debe cumplir estas tres reglas:

1. El empleo combinado del fármaco y de la épode. Incumplen esta regla los médicos que pretenden tratar al alma y al cuerpo por separado.

2. La práctica de la epodé debe ser anterior a la administración del fármaco. Éste será eficaz cuando en el alma del paciente impere la sophrosyne, es decir la «serenidad y buen orden del alma».

3. Para que la epodé actúe realmente es preciso que el enfermo «presente su alma» al terapeuta. Así las palabras de éste podrán ser logos kalós, «bello discurso», es decir, un discurso verdaderamente adecuado a la condición y a la situación anímica del paciente.

Platón fue, sin duda alguna, el inventor de la psicoterapia verbal, técnicamente concebida. Pero los médicos hipocráticos no supieron hacer suya la lección médica de Platón. En el tratado Sobre la enfermedad sagrada aparece la palabra epodé pero tomada en su sentido más crasamente supersticioso y mágico, y que es, por supuesto, rechazada por el autor del tratado.

A lo más que llegó el médico hipocrático fue a la utilización de la virtualidad sugestiva de las palabras (el logos pithanós o decir persuasivo) como recurso para lograr la buena disposición del enfermo ante el tratamiento.

La acción psicológica y social de la palabra fue magistralmente estudiada por Aristóteles en su Retórica. Tres son, según el discípulo de Platón, los géneros de la persuasión retórica: el deliberativo o político, el judicial o forense y el demostrativo o epidíctico. La tesis de Laín es que la doctrina aristotélica acerca de la acción de la palabra autorizaría a incluir un cuarto género: el terapéutico.

La otra gran aportación de Laín a la historia de la psicoterapia lo constituye La obra de Segismundo Freud. Meditaciones de un historiador de la medicina sobre algunos temas del psicoanálisis, publicada en el año 1943. En síntesis podemos decir que su posición sobre la obra del médico vienes es de alabanza por el descubrimiento del inconsciente, y de crítica al pansexualismo.

Fiel a su método histórico, Laín se aproxima a la obra de Freud analizando cuatro circunstancias que condicionan el origen del psicoanálisis: el momento social, el momento histórico, el momento clínico y el personal.

El momento histórico sería la crisis del racionalismo, el descubrimiento de lo irracional que se da en la cultura posromántica europea, con figuras como Nietzsche, Bergson, Unamuno, Maeterlinck, D'Annunzio, Barrés y otros.

El momento social coincide con el dominio de la burguesía y de la mentalidad burguesa. Y como sutilmente hizo notar Max Scheler, el nervio de la moral burguesa no es Kant, el imperativo categórico, sino el cant, palabra con la que los ingleses designan la hipocresía. La doble moral, es decir la partición de la conducta individual entre la moral pública y la privada. En la Viena de la monarquía austro-húngara, donde vivió Freud, era especialmente notable la tensión entre el catolicismo o pseudocatolicismo de la vida oficial y el hedonismo de la vida privada. El anverso y el reverso de aquella vida vienesa destaca muy claramente en las historias clínicas de los pacientes de Freud.

Sobre el momento clínico destaca Laín que a finales del siglo XIX el enfermar neurótico se hizo especialmente frecuente en todos los países del mundo occidental. El estrés de las clases dirigentes en las sociedades industrializadas, la conflictiva estructura de la vida moral, antes señalada, y el desajuste vital, tanto económico como psicológico, del naciente proletariado urbano, fueron las causas principales de este fenómeno sociopatológico. 

Los médicos se vieron obligados a introducir el componente emocional de la vida en el análisis patogenético del proceso morboso. Los francesas Charcot y Bernheim, los alemanes Mörbius y Strümpell y los ingleses Carpenter, Tuke y Bennet, se distinguieron en tal empeño, En lo relativo a la neurosis, la experiencia del clínico pedía el giro de pensamiento que inició la obra de Freud.

Sobre el momento personal destaca Laín la marginación que sufrió Freud en la sociedad de su época, que procedía del hecho de ser judío, y de su denuncia de la hipocresía personal que llevaba consigo su interpretación de la neurosis. Destaca también su rigor como investigador, y el carácter racional y constructivo, así como su voluntad enérgica y paciente.

Laín distingue dos grandes aportaciones conceptuales de Freud a la doctrina del origen de la neurosis: el pansexualismo y el descubrimiento del inconsciente. Respecto al pansexualismo nos dice que el psiquiatra vienes no actuó a través de procedimientos aprioristas, sino a partir de una rigurosa experiencia clínica. A pesar de ello Laín critica la postura de Freud, y nos dice que este confunde el impulso vital con el sexual. Sostiene Laín, frente al pansexualismo de Freud, la idea de que la actividad instintiva del individuo humano debe desglosarse en tres grandes pulsiones, cualitativamente diferentes entre sí: el instinto de conservación (nutrición, economía de los movimientos fisiológicos ), instinto sexual e instinto de dominación o poderío

Cada una de estas pulsiones instintivas habría sido reivindicada por los llamados.pensadores de la sospecha: Nietzsche la voluntad de poder; Marx la economía y Freud la sexualidad. También sostiene Laín la idea de que cada una de estas formas de expresión del impulso vital podía transmutarse en cualquier otra.

Una valoración mucho más positiva la encontramos en torno al tema del insconsciente. Nos dice Laín que el dualismo antropológico cartesiano había llevado a la identificación del psiquismo con la conciencia. Pero desde finales del siglo XIX diversos psicólogos y filósofos habían empezado a plantear el tema del inconsciente como momento constitutivo de la realidad humana y de la consiguiente existencia de procesos psíquicos inconscientes.

Para Laín, el camino que lleva a Freud al descubrimiento del inconsciente tiene una doble vertiente: por un lado la observación clínica, la afirmación de que en la vida del neurótico, y por extensión en la de todo hombre, hay una actividad psíquica a la que no llega la conciencia; por otra parte una vía formalmente antropológica, más teórica, según la cual la región inconsciente del psiquismo tiene una importancia fundamental, con frecuencia decisiva, en la determinación de los actos humanos.

Laín define la doctrina psicoanalítica como una mecánica irracional de la existencia psíquica del hombre. Mecánica, porque la formación científico-natural del médico Freud, y quizá también la nativa peculiaridad de su mente, le llevaron a concebir en términos especiales y mecánicos la estructura interna y el dinamismo de la psique. Irracional, porque lo que originariamente promueve la actividad psíquica es una fuerza, la líbido, anterior a la razón y más radical que ella en la realidad del hombre.

Así la psique se hallaría espacialmente constituida por dos escenarios superpuestos: uno superior, en el que acontecen los procesos psíquicos conscientes (pensamientos, voliciones, &c.), y otro inferior, lo inconsciente como subconsciente, en el cual tienen lugar las actividades psíquicas, aquéllas en que las vivencias reprimidas cobran forma nueva y actúan sobre la vida del sujeto, enteramente inaccesible a la luz de la conciencia. El preconsciente, como espacio intermedio, serviría de lugar de tránsito entre los dos principales.

El escenario inferior es un recinto en el que ciertos personajes, los elementos psíquicos que constituyen el contenido del inconsciente, actúan de forma invisible, se funden o condensan entre sí, cambian de figura o se subliman. El psicoanalista puede «ver» a estos personajes mediante una oportuna exploración técnica.

El fenómeno primario en la patogénesis de una neurosis sería la represión de las representaciones y de los afectos libidinales, incompatibles con las convenciones y exigencias morales de la sociedad a la que el paciente pertenece, y la consiguiente formación de un «afecto arremansado» en el recinto inconsciente de la psique; afecto concebido como líbido, destinado a sufrir procesos inconscientes de simbolización, condensación, somatización y sublimación, y capaz de dar lugar, en ocasiones, a la producción de complejos nocivos.

Después de describir y valorar las aportaciones freudianas Laín realiza una crítica de las mismas. Esta se centra en dos puntos: la total separación de los escenarios consciente e inconsciente, y la naturaleza única de carácter afectivo–libidinal de los elementos y fuerzas de la vida psíquica. Ordena su propuesta en tres puntos:

1. Distinción metódica y bien conceptualizada entre la conciencia actual, el paraconsciente y los diversos modos de insconsciente; el actualizable, que puede aflorar a la conciencia; el no actualizable, que no puede aflorar, y el fisiológico.

2. Descripción de los tres grados básicos en el conocimiento de sí mismo: el autosentimiento (integración de las sensaciones cenestésicas); la autovislumbre (cualificación y localización de la vivencia del propio cuerpo), y la autointerpretación, a la que define como este saber claro y distinto, que a veces es falso, por obra del cual uno es «novelista de si mismo».

3. Discernimiento de las cuatro instancias que presiden la conversión del autosentimiento: el objeto propio de la vivencia en cuestión (un plato apetitoso despierta las ganas de comer, un desnudo femenino el impulso sexual) ; el total contenido de la conciencia en el momento de experimentar esta vivencia (la visión del plato apetitoso no es vivida de manera idéntica cuando uno está libre de preocupaciones que cuando está sometido a ellas), el sistema de fines e ideales en el momento de experimentar la vivencia de que se trate (la presencia del plato apetitoso no es vivida de igual manera por el asceta que por el glotón) y la idea de si mismo que tenga el sujeto.

Pedro Laín y la Historia de la Medicina en España

La labor de Pedro Laín en el terreno de la Historia de la Medicina no ha sido solamente de investigador y escritor. A través de la docencia y la actividad institucional ha sido el creador de la tradición de investigación de esta materia en España, como lo prueban su gran número de discípulos.

Desde el año 1942 desarrolló sus actividades docentes en la Cátedra de Historia de la Medicina de la Universidad de Madrid, al principio únicamente en cursos de doctorado, y, desde el año 1953, también de licenciatura. El año 1951 la sección que regentaba en el Consejo Superior de Investigaciones Científicas (CSIC) se convirtió en el Instituto «Arnaldo de Vilanova», que pasó a llamarse en 1971 Instituto «Arnau de Vilanova» de Historia de la Medicina y Antropología Médica. 

A partir de 1974 se acondicionó en el pabellón 5º de la Facultad de Medicina de la Ciudad Universitaria este departamento, en el que se alojaban ambas instituciones: la cátedra y el Instituto del CSIC, ambas dirigidas por él hasta su jubilación en 1978. Posteriormente el Instituto se convertiría en el actual Departamento de Historia de la Ciencia, dentro del Centro de Estudios Históricos del CSIC. La actividad de Laín no fue solamente semilla de la Historia de la Medicina, sino de la Historia de la Ciencia en España.

Dentro de su actividad institucional hay que citar también la fundación en 1949 de la revista Archivos Iberoamericanos de Historia de la Medicina, en el seno del CSIC, y dirigida conjuntamente por Laín y por Aníbal Ruiz Moreno desde Buenos Aires. En 1954 la revista pasó a llamarse Archivos Iberoamericanos de Historia de la Medicina y Antropología Médica; diez años más tarde cambió su nombre por Asclepio, y en la actualidad de llama Asclepio. Revista de Historia de la Medicina y de la Ciencia, y sigue publicándose en el seno del CSIC. A lo largo de treinta y ocho años esta publicación ha cultivado los más diversos temas de historia de la medicina, de la ciencia y de la antropología médica, llevando el nombre de España a bibliotecas, universidades y centros de investigación de Europa y América.

La actividad docente e institucional de Pedro Laín en el terreno de la Historia de la Medicina ha dejado numerosos discípulos (y discípulos de discípulos) que han constituido la columna vertebral de la Historia de la Medicina en España y ha contribuido de forma decisiva al despliegue institucional y académico de la Historia de la Ciencia en España.

Cronológicamente hay que citar en primer lugar a Juan Antonio Paniagua, pionero en el estudio de la obra de Arnau de Vilanova, así como estudioso de la medicina occidental en Puerto Rico. Mención aparte merecen las tres figuras más representativas de la historia de la medicina en España, formadas a la sombra del magisterios de Laín: Luis Sánchez Granjel, Agustín Albarracin Teulón y José María López Piñero.

Granjel, que ejercía la psiquiatría en Salamanca, acudió a Laín para que le orientara en la confección de su tesis doctoral, que versó sobre la religión en la obra de Jung. Por mediación de Antonio Tovar, entonces rector de Salamanca, se creó en esta universidad la cátedra de Historia de la Medicina, la primera después de la de Madrid, a la cual accedió Granjel, y en la cual ejerció la docencia durante treinta años.

Agustín Albarracin tenía más o menos decidida su vocación de pediatra, pero asistió a un curso impartido por Laín, y esto le hizo cambiar la dirección de su proyecto profesional. Dedico su tesis doctoral, aconsejado por Laín, a la medicina en la obra de Lope de Vega. Posteriormente sería su principal colaborador en la monumental Historia Universal de la Medicina, de siete volúmenes y en la que participaron 117 colaboradores, y que fue editada por Salvat.

Un cambio de vocación parecido se dio en José Maria López Piñero; parece que iba para cardiólogo, pero la audición de un curso de Laín pronunciado en 1954 en la Universidad Menéndez Pelayo le hizo cambiar de idea. Al cabo de unos años consiguió la cátedra de Historia de la Medicina de Valencia, donde ha ejercido una importante labor como docente e investigador. Su trabajo se ha extendido en tres líneas fundamentales: el documentalismo histórico-médico, la historia de la ciencia española, y la formación de una importante escuela de investigadores en el terreno de la historia de la medicina y de la ciencia.

Entre estos discípulos hay que destacar a María Luz Terrada, Luis García Ballester, Juan Riera, Emilio Balaguer, Rosa Ballester, Elvira Arquioloa, José Luis Peset, Pedro Marset, Guillermo Olagüe y Francesc Bujosa. También a José Luis Barona, que actualmente ejerce la docencia en Valencia, y a Ion Arrizabalaga, que dirige el Departamento de Historia de la Ciencia, en el Instituto «Mila i Fontanals» (CSIC) de Barcelona.

Entre estos merece una especial atención Luis García Ballester, fallecido ya hace unos años, que fue catedrático de Historia de la Medicina en Granada, y miembro del equipo del CSIC de Barcelona. Sus trabajos sobre la obra de Galeno y sobre la medicina en la Baja Edad Media le sitúan como un importante investigador a nivel mundial.

Por su parte José Luis Peset, que paso de Valencia a Madrid y allí dirigió el Departamento de Historia de la Ciencia del CSIC, , ha trabajado sobre la historia de las universidades españolas, los aspectos éticos y sociales de la asistencia psiquiátrica y sobre diversos aspectos de la Ilustración española. También merece una especial atención Juan Riera, catedrático en Valladolid y actual presidente de la Sociedad Española de Historia de las Ciencias y de las Técnicas.

En Madrid hay que nombrar las figuras de Elvira Arquiola, y, especialmente, de Diego Gracia, sucesor de Laín en la cátedra de Historia de la Medicina. Gracia es además director de la Fundación Xavier Zubiri. Procedentes del magisterios de Arquiola y de Gracia hay que citar a Luis Montiel, Delfín García Guerra, Ángel González de Pablo, Miguel Sánchez González, Pedro Navarro, José Martínez López, Azucena Couceiro y Carlos da Costa.

Hay que citar finalmente dos escuelas históricas ubicadas en la Universidad de Barcelona que han mantenido un fluido contacto y colaboración con Laín y sus discípulos: los arabistas especialistas en ciencia árabe y medieval, con Juan Vernet y Julio Samsó, y la escuela hipocrática, en torno al Instituto de Estudios Helénicos, dirigido por el profesor José Alsina Clota, con Eulalia Vintró y Juana Zaragoza (hoy profesora en Tarragona) como representantes más destacadas.

Toda la historia de la medicina española y buena parte de la historia de la ciencia son deudoras de la obra científica, institucional y docente de Pedro Laín Entralgo.


Notas

{1} Que no coinciden con los cuatro capítulos.

{2} Sobre los orígenes académicos de la sociología ver Alain Touraine (1978) Un deseo de historia. Autobiografía intelectual, Ediciones Zero, Madrid.

{3} No olvidemos la fecha en que se publicó Medicina e Historia, que coincide con el periodo de mayor compromiso de Laín con el falangismo radical.

{4} Ver José Alsina, «El positivismo, ideología de la sociedad industrial». Hespérides, vol. II, nº 12, 1997, págs. 994-1009.

{5} Para más información sobre el neopositivismo ver Josep Lluis Barona, Ciencia e Historia, Seminari d’estudis sobre la ciencia, Valencia 1994, págs. 30-33. Ver también, José Alsina, «Ciencia, Tecnología y Sociedad: ¿es posible una técnica sometida a valores?», Hespérides, vol. III, nº 16/17, 1998, págs. 834-847.

{6} Una crítica más profunda del positivismo, tanto para las ciencias naturales como para las sociales, la encontramos en el libro de José Antonio Maravall, Teoría del saber histórico, Revista de Occidente, Madrid 1958.

{7} Ver Wilhem Dilthey, Introducción a las Ciencias del Espíritu, Revista de Occidente, Madrid 1956 (primera edición alemana en 1883).

{8} Giovanni Reale y Darío Antisieri, Historia del pensamiento filosófico y científico: III Del romanticismo hasta hoy, Herder, Barcelona 1988, págs. 404-432 (primera edición italiana 1983).

{9} El libro de Wilhem Dilthey, Introducción a las ciencias del espíritu, publicado el año 1883, se considera la primera manifestación del movimiento historicista alemán.

{10} Ver José Alsina, «Medicina e Historia», Hespérides, vol. IV, nº 19, 1999, págs. 119-134.

{11} Historia de la medicina, Salvat Editores, Barcelona 1978. 

{12} Ver el libro de Kuhn, La estructura de las revoluciones científicas, Fondo de Cultura Económica, Madrid y México 1975.

{13} Que en realidad es un compendio o resumen de la obra colectiva, dirigida por Laín, Historia universal de la medicina.

{14} Publicados respectivamente en 1946, 1947 y 1948 en Ediciones el Centauro

{15} Pedro Laín Entralgo, Hacia la recta final, Galaxia Gutenberg/Círculo de Lectores, Barcelona 1998, págs. 113-116

{16} Pedro Laín Entralgo, La Medicina Hipocrática, Revista de Occidente, Madrid 1970.

{17} Pedro Laín Entralgo, La curación por la palabra en la antigüedad clásica, Revista de Occidente, Madrid 1958.

{18} Aunque hay autores que sostienen que el Juramento es posterior, pues ven en él influencias de la filosofía estoica.

{19} Pedro Laín Entralgo, «Conceptos fundamentales para una historia de la anatomía», Archivos Iberoamericanos de Historia de la Medicina, 1, 1949, págs. 419-423.

{20} Ver como ejemplo, entre otras, La Antropología en la obra de Fray Luis de Granada, CSIC, Madrid 1946; o también El cuerpo humano: Oriente y Grecia antigua, Espasa Calpe, Madrid 1987.

{21} Ver La Antropología en la obra de Fray Luis de Granada, págs. 136-140.

{22} Ver El cuerpo humano: oriente y Grecia antigua, págs. 20-28.

{23} Hay también una Introducción histórica al estudio de la patología psicosomática, Ed. Paz Montalbo, 1950, de la que no nos ocuparemos por su importancia menor que las dos obras reseñadas.

{24} Hacia la recta final, obra citada, pág. 195.
    









Redefinición del materialismo

Rubén Franco González

A propósito del Ego Trascendental
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En mayo de 2008 apareció en la digital Revista de filosofía un artículo de Ricardo Sánchez Ortiz de Urbina titulado «¿Para qué el Ego Trascendental?», cuyo contenido podría resumirse en el rótulo de su trabajo. Siguieron a éste, intervenciones de Silverio Sánchez Corredera, Pelayo Pérez y Alberto Hidalgo en la misma revista. En octubre de 2008 apareció en El Catoblepas un artículo de Javier Pérez Jara titulado «El Ego Trascendental como Ego lógico en el materialismo filosófico». Después de éste, Alberto Hidalgo publicó otro artículo (la continuación del primero), José Manuel Rodríguez Pardo aportó su punto de vista en «Noetología, la ciencia que se busca», Francisco Miguel Pérez Herranz interviene en la discusión, y de nuevo Silverio Sánchez, en su artículo sobre realidad virtual, toca el tema.

Las sesiones de la Fundación Gustavo Bueno, que se inician en octubre y se desarrollan los lunes, se dedicaron el curso 2008-09 a analizar la cuestión del Ego Trascendental en el materialismo filosófico. Como resultado de estas sesiones, en abril de 2009 sale publicado el número 40 de El Basilisco, dedicado íntegramente al artículo de Gustavo Bueno «El puesto del Ego Trascendental en el materialismo filosófico». Es de este último escrito del que vamos a hablar, en cuanto muestra lo que supone el Ego Trascendental en y para el materialismo filosófico en 2009 según Gustavo Bueno{1}.

Pensamos que el artículo es una redefinición del materialismo filosófico. Esto no quiere decir que se cambie de posición acerca de lo defendido hace veinte o treinta años sobre E o sobre M. Lo que significa es que en 2009 se vuelve a definir el materialismo filosófico, contando con todas las aportaciones y desarrollos (incluidas las críticas, claro está) de los que se han acercado al materialismo filosófico en estas últimas cuatro décadas. El propio Gustavo Bueno admite la idea de redefinición:

«José Manuel Rodríguez Pardo ha formulado, por contraposición, la relación que el materialismo filosófico establece entre E, Mi y M y mediante la cual se redefine el sistema del materialismo filosófico» (pág. 90, subrayado nuestro.)

Como nos vamos a referir básicamente al artículo de Bueno sobre el Ego, cuando citemos unas líneas y pongamos el número de página, nos estaremos refiriendo a ese artículo.

El artículo de Bueno no se presenta actu signato como una crítica a las críticas de sus críticos, sino como una elaboración de la idea de Ego Trascendental del materialismo filosófico treinta y siete años (en rigor aún no se han cumplido) después de haber sido introducida en los Ensayos materialistas (por razones sistemáticas, como mostraremos ulteriormente). Siendo así, actu exercito se está defendiendo la importancia del Ego Trascendental y respondiendo a las objeciones de los críticos. Quienes entienden que Bueno construye su artículo con la arquitectónica que tiene para irse por las ramas y no responder a las objeciones de sus críticos, no han leído con suficiente atención el artículo (como veremos, ya que no se trata de afirmarlo gratuitamente).

El artículo de Bueno se sitúa «a otra escala» del de sus críticos{2}. Bueno no entra a discutir punto por punto con sus críticos, lo cual no quiere decir que no les haya prestado atención –pensar es siempre pensar contra algo o contra alguien–. Y no hace falta citar explícitamente el nombre de alguien para darse cuenta que cuando se está exponiendo una cuestión referente a objeciones hechas, se está contestando a los críticos. 

Estos debates siempre son interesantísimos porque obligan a repensar las cosas, y sirven para establecer criterios de demarcación entre distintos quehaceres filosóficos. Sirven para no hacer pasar por materialista un pensamiento positivista o fenomenológico, pongamos por caso.

Vamos a comentar en este artículo ideas que consideramos importantes (acaso centrales) para el sistema del materialismo filosófico y que están desarrolladas (o apuntadas) en el artículo sobre el que trabajamos. Con esto queremos decir que no vamos a resumir linealmente, epígrafe por epígrafe el artículo, sino que al estudiar ciertas ideas, éstas se hallan cursadas en distintos puntos del artículo. No queremos por nuestra parte realizar un resumen del artículo, sino centrarnos donde nos parece más importante, y criticar ciertas interpretaciones sesgadas, erróneas y malintencionadas del artículo{3}.

En este artículo intentaremos aportar nuestro humilde punto de vista acerca de la cuestión del Ego Trascendental en el materialismo filosófico. Repetimos por si no ha quedado suficientemente claro: en el materialismo filosófico. No se trata de analizar el Ego en Descartes o en Husserl, por poner dos ejemplos. Sin duda, es requisito indispensable conocer la historia del Ego para el desarrollo de una teoría del Ego Trascendental en el materialismo filosófico. Bueno dedica en su artículo muchas páginas para explicar lo que ha supuesto la idea de Ego Trascendental a lo largo de la historia. Se trataría de ser capaz de explicar desde la idea de Ego Trascendental del materialismo filosófico las ideas de Ego en otros sistemas filosóficos –y no al revés– (esto lo ha hecho Javier Pérez Jara en su artículo y Bueno se encarga de subrayar el acierto en el enfoque del mismo; Marcelino J. Suárez Ardura también ha sabido ver esto con agudeza en su artículo «Materialismo filosófico y literatura», nº 88 de El Catoblepas){4}.

Puede parecer osado escribir o apuntar cosas acerca del Ego Trascendental en el materialismo filosófico después de haber estudiado el artículo de Bueno. Tendríamos que decir aquello que comentó Óscar Wilde al ver representada una obra suya: «¿Quién soy yo para corregir esta obra maestra?». Pero, dicho esto, nadie tiene la última y definitiva palabra, porque los asuntos siguen estando ahí, y de lo que se trata entonces es de añadir algo interesante (no queremos hacer mera rapsodia), ya que si no, no tiene sentido abrir la boca o teclear en el ordenador. Así que el lector juzgue si seguimos o no el proverbio hindú que dice «Procura que tus palabras sean mejores que el silencio».

El artículo comienza hablando del mito y de la filosofía como mapa mundi. Bueno ha utilizado la palabra «mito» en cinco de sus libros hasta la fecha. Opta por la distinción entre mitos luminosos, oscurantistas y claroscuros (la mayoría){5}. Y se nos dice que el Mapa del Mundo del materialismo filosófico es un mito. Pero un mito luminoso. Y lo es debido a que no se interpreta al Universo como una totalidad «finita, cerrada y autocontenida» (como hace, por ejemplo, la teoría del Big Bang). Y para que no suceda esto hay que recurrir a lo que no es el Universo, a lo que no es Mi. Y esto es M. Y este mapa mundi con Mi y M lo traza un sujeto histórico, que ejerce la función de demiurgo de Mapa del Mundo. Esta conciencia demiúrgica es la misma conciencia filosófica: el Ego Trascendental.

El campo de la filosofía (materialista) es el Universo visible y tangible (U). Es el Universo fenomenológico, el Mundus Aspectabilis. Con esto estamos diciendo que el objeto del materialismo no es en primer lugar el análisis de la Materia Ontológico General. El punto de vista filosófico materialista debe de partir de las cosas que vemos y tocamos, de las cosas con que se puede operar. Y el privilegio de las operaciones, como tantas veces se ha dicho, no es ontológico sino gnoseológico. Así, los sujetos interpretan el mundo a su propia escala, es decir, a nivel antrópico. Los quarks (por citar un caso) no son unidades absolutas, sino que están dados a escala del hombre. Esto nos lleva al Homo mensura de Protágoras, que puede interpretarse de diversas maneras, y en alguna de ellas es utilizable para el materialismo. 

Sobre la importancia de la perspectiva antrópica:

«Mediante la metáfora del filtro de M a través de E, se dice también que la morfología de los contenidos de Mi (en los distintos géneros de materialidad) no ha de entenderse como absoluta, sino como determinada en función de los otros contenidos dados a su escala, que en nuestro caso es la escala antrópica (o la escala zootrópica) (...) Sólo presuponiendo el principio de Protágoras, en su forma estricta, cabe aplicar el principio de anamórfosis en el momento de dar cuenta de la morfogénesis de los organismos vivientes.» (pág. 89.)

«Concluimos: E es, en cuanto actúa a través de un sujeto operatorio, la «conciencia filosófica», que reúne en la unidad del Mundo (Mi) a M1 U M2 U M3 a título de Géneros supremos de materialidad, de los que se compone el Universo. Esta totalización, es decir Mi, es resultado de una «operación» (totatio) que no podría considerarse ultimada al margen del enfrentamiento del Universo Mi, «finito e ilimitado», con lo que no es él, es decir M, como idea negativa en el terreno gnoseológico» (pág. 90.)

Pero no en el ontológico, ya que es una materialidad ontológico general (o una materialidad trascendental, como se decía en El papel de la filosofía en el conjunto del saber).

El resto de la realidad que no es el Universo (Mi), lo denominamos M, cuyo contenido positivo desconocemos, pero no quiere decir que no haya contenidos suyos en Mi ni que esté dado en potencia. Es una idea límite a la que llegamos de manera dialéctica, y desde luego, no cabe operación alguna con M. La existencia de M nos sirve para no hispostasiar el Mundo (Mi) o alguno de los géneros de materialidad que lo componen. Y lo que media entre Mi y M es el Ego Trascendental, introducido «necesariamente», por razones sistemáticas. Una de las cosas que quisiéramos que quedase clara es la estrecha vinculación entre E y M. E es fundamental para poder establecer M. Si E no existiera, M tampoco.

Explica Bueno por qué en el opúsculo Materia no aparece la idea de Ego Trascendental. Ella no aparece porque tampoco se habla directa y explícitamente de M. El trabajo era un encargo para una enciclopedia alemana (la Europäische Enzyklopädie zu Philosophie und Wissenschaften) y «hubiera sido improcedente y aún de mal gusto» aprovechar la ocasión para hablar de M y de E. Así, «parecía más adecuado, por no decir elegante» adoptar la posición general que un artículo de estas características debe poseer. Ya se dice en las solapas y en la página 7 que «La estructura de este opúsculo está ajustada a las normas propuestas por la dirección de la citada Enciclopedia para un Hauptartikel de la misma». Y una vez leído el texto no se comprende por qué se ha de interpretar la ausencia de E como una prueba de que se pueda cancelar sin afectar a la estructura del sistema. !Pero si es que tampoco se habla de M! Si se está hablando de la Historia del materialismo de Lange o de Materialismo y empiriocriticismo de Lenin, y se dispone de un espacio muy reducido, ¿cómo se va a adoptar otra escala para detallar la ontología del materialismo filosófico? Para eso ya está Ensayos materialistas y se citan en la literatura para que el público alemán (o de la nacionalidad que fuera) tenga la referencia y pueda acudir a ellos. Donde se apuntan estudios a realizar en un futuro desde el materialismo es en el capítulo 7 («Problemas abiertos»).

Una cosa es hablar de las correspondencias de M1, M2 y M3 con otras ideas de la tradición filosófica, y otra muy distinta, creer que hay una identidad entre los tres géneros de materialidad especial y otras tres ideas de algunos sistemas filosóficos.

«Resulta particularmente grosero decir –dice Bueno– que el materialismo filosófico «bebe de un Wolff prekantiano» como dice Quintín Racionero (...) Ese tipo de críticas olvida que el materialismo se constituyó a su vez [no es cosa de ahora] como una crítica del propio idealismo trascendental» (pág. 8.){6}

A muchos sorprenderá que Bueno diga que la semilla del Ego Trascendental pueda encontrarse en Yahvé («Yo soy el que soy»), y en Egos teológico-políticos vinculados a los Imperios universales. Otros lo verán como un nuevo intento de ajustar la idea de imperio en otros contextos del materialismo filosófico. El propio Bueno sabedor de las «sensibilidades» que va a herir, deja constancia de ello y advierte que sólo se puede «recuperar» filosóficamente la idea de Ego de Yahvé desde una idea de Ego Trascendental análoga a la del materialismo filosófico. Desde el materialismo no hay por qué dar privilegio a ideas de Ego de los llamados «filósofos». Desde una auténtica filosofía materialista libre de prejuicios y de dogmas pasados, hay que reanalizar muchos asuntos, y a lo mejor, muchas cuestiones que harían tornar la cabeza a muchos denominados materialistas (como por ejemplo, el Dogma de la Encarnación cristiano), son más aprovechables que otras avaladas por la tradición. Y para ejemplificar que esto no es ni mucho menos de ahora:

«El desarrollo del pensamiento cristiano constituye uno de los tramos más ricos e interesantes de la historia del materialismo.» (Ensayos materialistas, págs. 73-74.)

Se hace la distinción entre primum cognitum y primum ontologicum, y se dice que el Ego del materialismo no es ni uno ni otro. Se habla de primum cognitum como un primer conocimiento, pero en sentido gnoseológico, no psicológico o epistemológico. La idea de primun cognitum tiene una estructura dialéctica, y se distingue entre cognitum, incognitum y praecognitum. Para el materialismo, el ego cartesiano (el yo pienso) es un primum cognitum, pero no un primum ontologicum (un summum ontologicum). Éste es Dios, y si no existiera, yo no podría estar seguro de que dos y dos son cuatro. Pero desde el materialismo hay que decir que «en el círculo constituido por la tríada E, Mi, M, no cabe señalar, como en ningún círculo, ningún primero absoluto, porque todos son primeros respecto de los demás» (pág. 16).

Al tratar del Ego el primer problema con el que nos encontramos es el de la ambigüedad, ya que no se sabe muy bien de qué se está hablando. La principal confusión suele estar en el uso del Ego Trascendental y de lo que se llama Ego psicológico. Pero hay muchos más. Bueno hace una clasificación (pág. 18) donde distingue entre denominaciones extrínsecas e intrínsecas del ego. Ésta última es el Ego institucional que comprende a los egos categoriales y al Ego Trascendental. Puede el lector ver en el artículo el desarrollo que se hace de cada tipo de ego. Labor fundamental pero que nosotros no nos vamos a detener aquí en ella.

Muchos psicólogos que acudan corriendo a la lectura del artículo de Bueno pensando que allí se habla «de algo suyo», se llevarán una gran decepción. Ellos entenderán que el Ego es asunto de su campo. Y esta idea gremialista que poseen del Ego como una idea unívoca, está prácticamente asimilada por la sociedad. A ello seguro que ha contribuido mucho Freud, cuya resonancia se deja notar en los más variados ámbitos (Bueno dedica unas páginas a Freud).

El Ego Categorial nos mantiene en el ámbito de Mi, y el Ego Trascendental no es que se sitúe en M, sino que media entre Mi y M. Pero podríamos decir que el Ego categorial se desarrolla en el ámbito de la ontología especial y el Ego Trascendental en el de la ontología general. El Ego Trascendental es un sujeto operatorio, histórico que actúa como un Ego Lógico al totalizar los contenidos de Mi, incluido M2, claro está (y no supone ningún trastorno bipolar).

Como se ve, al tratar de mostrar lo que puede significar E para el materialismo, no nos queda otra que referirnos constantemente a Mi y a M. De otra manera, estaríamos hipostasiando E y recaeríamos en la metafísica. Así, como también estamos hablando de M, se comprenderá que el artículo de Bueno es un trabajo sobre la Materia Ontológico General, en el que se indican muchas cosas interesantes. No hace falta que el artículo se titule «El puesto de la Materia Ontológico General en el materialismo filosófico» para que se trate de ella (lo cual no quiere decir que Bueno no publique dentro de un tiempo otro artículo sobre M, si lo considera oportuno).

Aunque la filosofía parta de la ontología especial, solamente podremos comprenderla desde la ontología general.

«En el sistema del materialismo filosófico el horizonte de la Ontología especial, el Universo, solamente se perfila desde la Ontología General de la materia ontológico general, que presupone el «cierre» del Universo como totalidad finita.» (pág. 18.)

Sobre la relación de E, Mi y M, se dice:

«Si el Ego E del sistema del materialismo filosófico asume su papel de Ego Trascendental, clave en el sistema (sin necesidad de ser un primum cognitum) es en la medida en la cual ese Ego se define en función de Mi (del Universo) y, por tanto (puesto que Mi como universo totalizado finito presupone necesariamente a E como sujeto operatorio de la operación totalización), en función de M (la Materia Ontológico General). Materia M entendida, entre otras cosas, como el «reverso virtual» o «entorno virtual» de un Universo finito pero ilimitado, que no tiene propiamente ni reverso ni entorno» (pág. 19.)

Como decíamos, es una tesis fundamental para el materialismo la de la condición antrópica del Universo, que se opone al Universo absoluto:

«El Universo antrópico es una idea que implica la Ontología General (a M), mientras que «antropomorfismo» es una idea crítica dada en el marco del Universo antrópico, cuando en él nos atenemos a las relaciones diaméricas entre partes del mismo» (pág. 37.)

El Ego no es una cuestión individual, sino social. Es un Ego institucional, y en este sentido es un artículo noetológico. Además, el Ego se encuentra ejercitado en el seno de algún Imperio Universal:

«El Ego, como institución, tiene necesariamente un origen institucional, circunscrito a un nosotros social, y al mundo entorno de su dominio, de donde se deduce que la vía de ampliación de ese ego, desbordando los límites originarios, sólo puede abrirse paso en el mismo proceso de ampliación de los horizontes de esos grupos, en el enfrentamiento con otros grupos, a fin de incorporarlos (incluyendo a los territorios respectivos) a su dominio intencional o «aureolar». El límite dialéctico (por catábasis, o por metábasis) de estos precios de ampliación del ego nos acercará al ego trascendental, que encontramos ejercitado (antes que representado en cuanto tal) a través de los dioses vinculados a los Imperios Universales, como puedan serlo Atón, Enlil y sobre todo, Yahvé, cuando dijo a Moisés: «Yo soy el que soy». Y con esto Moisés desborda definitivamente el horizonte de la Psicología, porque el «yo soy el que soy» (interpretado no necesariamente como Ipsum esse, sino como un dios real), no es un «contenido psíquico» (pág. 46.)

Si se presta la suficiente atención se verá el sumo cuidado con que se utilizan las palabras al exponer estos espinosos temas ontológicos. Se hace uso de las comillas y así, se habla de «un momento», «una fase», «el horizonte», «el eslabón», &c.

La operación de establecer la totalización de Mi la realiza E. Como lo que no es Mi, la complementaria de Mi es M, podemos decir que es absolutamente fundamental («un eslabón imprescindible») para la constitución de las ideas de Mi y M.

Una de las ideas brillantes del artículo es la utilización del concepto de «topología globular discontinua» referida al Ego. Se utiliza porque «preferimos utilizar el concepto de «glóbulo», o el de «ovoide», en lo que tenga de común entre una esfera y un toro de proporciones finitas, dados a la escala de los organismos o de los egos individuales. El góbulo, el ovoide orgánico, esfera o toro, contiene pues una convexidad y una concavidad» (pág. 59). Y Bueno utiliza la topología de los organismos como un argumento para criticar a quienes defienden la existencia de un cuerpo interno.

Nos parece de una concentración de contenido inmensa (por así decir) el apartado 6.4 del capítulo IV titulado «El paso de Mi a M a través de E». En estos seis párrafos se viene a decir que sabemos que existe M debido a la condición antrópica del Universo (no sólo aquí, desde luego). Como el Universo visible y tangible (es muy importante la idea de luminosidad) no es la realidad misma, tenemos que hablar de M. En este epígrafe se habla de la notable distorsión que representa M2, al tratarse de una «porción» muy pequeña de Mi. Los contenidos M1, M2 y M3 no «agotan» Mi debido a la condición antrópica del Universo. Se presenta a M como «fuente» de donde brota M1, y luego, a través de éste, M2. Se puede observar (e incidimos en ello otra vez) el sumo cuidado con el que se utilizan las palabras para referirse a los procesos de M1 o M. Se habla de que Mi no queda «agotado» por M1, M2 y M3; que M1, M2 y M3 actúan como «filtros» a través de los cuales la realidad se nos muestra como Universo visible; M como «fuente» de donde brota M1, &c. Y no estará de más recordar la condición de mito luminoso de la que se habla al principio del artículo.

El Ego Trascendental no es un ego categorial (por ejemplo, psicológico) ni tampoco el sumatorio de los egos individuales (entendidos de manera psicológica, además). Es una idea lógico-sistemática, no empírica, y que cumple uno de los papeles centrales en el sistema filosófico del materialismo. Se le puede eliminar, pero se estará haciendo otra cosa (se estará filosofando de otra manera).

La idea de Materia Ontológico General no está dada previamente a Mi. La función de E consta de dos fases «dialécticamente implicadas en un proceso circular», a saber, la de totalización de M1, M2 y M3 en Mi, y la de nexo o eslabón entre Mi y M. No cabe totalizar Mi al margen de E, y a su vez, esta totalización no podría tener lugar al margen de la complementaria de Mi, lo que no es Mi, es decir, M. Y M se nos manifiesta como «la parte de M» filtrándose a través de E, en la medida en que este E, en cuanto sujeto operatorio lógico mantiene la condición de sujeto corpóreo (no cabe hablar desde posiciones materialistas de sujetos incorpóreos o de conciencias hipostasiadas).

Se pone en relación el desarrollo del Ego Trascendental y el proceso de las organizaciones totalizadoras, de las que se habla ya en El papel de la filosofía en el conjunto del saber, ilustrándolo con los ejemplos de la Iglesia Católica y la URSS (en El mito de la derecha ya se habla de «instituciones totalizadoras» (pág. 208), los Imperios universales). Bueno recuerda que el sentido con el que se citaba a la Iglesia Católica como una organización totalizadora era en el de una totalidad distributiva o parcial. Afirma que existe alguna diferencia notable respecto a lo que se escribió en 1968 de la Iglesia como institución donde maduró la filosofía cristiana. En realidad, «filosofía cristiana» sería una expresión contradictoria, y lo que de veras, habría sido, es Teología Dogmática. Pero habría sido esta Teología Revelada presisamente (y no la Natural) «la que habría determinado la verdadera «revolución copernicana» de la filosofía antigua, es decir, la transformación de la filosofía griega mediante la cual definimos a la filosofía moderna (ya sea en su dirección idealista, ya sea en su dirección materialista)». Así, la filosofía moderna no sería otra cosa que la «vuelta del revés» que el cristianismo habría efectuado a la filosofía griega{7}.

Bueno insiste bastante en su artículo en destruir la distinción cuerpo externo/cuerpo interno. El cuerpo es un concepto primogenérico, y por tanto, el cuerpo es siempre cuerpo externo (sería incluso redundante). Así, no hay tal cuerpo interno o intracuerpo, por lo que es una distinción errónea, residuo espiritualista del alma alojada en el cuerpo (del «animismo corporeísta primitivo»). Sería una hipóstasis de M2 o de alguna parte suya.

Las páginas finales del artículo de Bueno se dedican a poner unos ejemplos del papel que pudo desempeñar el Ego en la filosofía antigua, enlazando con la fasificación de la Historia de la Filosofía que se proponía en la introducción a La metafísica presocrática atendiendo a la posición de E en relación a Mi y a M.

El Ego no es cuestión sólo de M2, sino también de M1 y M3. El interpretar el Ego como M2, el psicologismo, es el gran error y la gran confusión a la hora de comprender y teorizar sobre el Ego Trascendental. Para decirlo con Bueno, «el Ego es una entidad demasiado importante como para dejarla en manos de los psicólogos» (pág. 66).

Vamos a transcribir parte de la respuesta de Bueno (14 Noviembre 2006) a las preguntas formuladas por Pérez Jara con las que quería saber «¿Por qué el materialismo filosófico se vio obligado a apelar a la idea de Ego Trascendental?»:

«El Ego es un ego lógico más que psicológico (...) El Ego Trascendental tiene que ver sobre todo con un ego que es sujeto operatorio y que está operando (diríamos, lógica y gnoseológicamente) al establecer análisis del mundo con los géneros de materialidad (...) El Ego Trascendental no tiene que ver con el segundo género de materialidad (que es psicológico), y la predicación que está haciendo de los tres géneros de materialidad es trascendental en el sentido escolástico (no kantiano) (...) El materialismo filosófico apeló a la idea de Ego (sobre todo) por razones sistemáticas, no por razones empíricas (...) El Ego no es un conocimiento empírico.»

Si lo que queremos es tener conocimiento empírico del Ego, lo que hacemos es adoptar una posición nominalista y acabamos en el sumatorio de todos esos egos individuales. Pero eso no es el Ego Trascendental ni desempeña una posición similar a la que éste ocupa en el materialismo filosófico.

La cuestión del Ego no involucra el asunto de la filosofía verdadera más de lo que lo puede hacer M, el espacio antropológico o el concepto de eutaxia. Desde luego, para nosotros el materialismo filosófico es verdadera filosofía. Y si alguien piensa que E fue introducido ad hoc para demarcarse de otras filosofías y erigirse en la filosofía verdadera, se estará equivocando y no habrá entendido el puesto que desempeña la idea de E junto con otras muchas del materialismo filosófico (y en lo concerniente a la ontología, junto a M, Mi, M1, M2 y M3). Sin duda, hay muchas filosofías que no tienen la idea de Ego entre las ideas de su sistema. Tantas como las que sí la tienen. Y el materialismo es un sistema filosófico con la idea de Ego Trascendental, y salvo que se entienda de modo metafísico (sustantificando a E), no se ve por qué debería suponer un hito respecto a la valoración del materialismo como una filosofía verdadera (tengamos presente la importancia de la idea de symploké). Y esto no contradice en absoluto lo que se dice en Ensayos materialistas de que toda filosofía verdadera ha de ser materialista{8}.

Acordémonos que lo que motivó a Bueno a publicar el artículo sobre el Ego fue la polémica suscitada a partir del artículo de Urbina. Y en él se dice, en efecto, que el Ego Trascendental es un filosofema ocioso. Pero no sólo eso. En realidad no se está criticando sólo E sino cualquier intento de establecer una ontología general (que será declarada tan ociosa y superflua como E). De este modo, M también será ocioso. Por lo que se estará trabajando desde un (llamémosle así si queremos) materialismo fenomenológico{9}.

¿Pudo haber sido introducido el Ego en los Ensayos materialistas como criterio de demarcación frente a las Ciencias Humanas? Y si no fuera así, ¿por qué no figura en El papel de la filosofía en el conjunto del saber? Pues por la misma razón que no figuran ni M (llamada así) ni Mi. Porque no distingue entre ontología especial y ontología general (eso lo hará precisamente en los Ensayos materialistas). Porque el libro está escrito apresuradamente para contraatacar las tesis de Sacristán (Bueno dice que utilizando sólo los libros fáciles de coger en la estantería y no los que se encuentran arriba del todo). Porque es un libro en el que se hallan multitud de ideas seminales, esbozadas, que un futuro serán desarrolladas. Porque es un primer libro publicado por otro motivo distinto al de establecer una ontología materialista (esta oportunidad se la brindará el padre Aguirre). Porque es un cajón de sastre en el que unos años después se cogerán unos elementos, se pulirán y se desarrollarán. Porque aún no se había sistematizado y conceptuado las ideas ontológicas del materialismo. Fijarse sólo en el hecho de que no aparece E, como si lo hiciesen el resto de ideas del materialismo filosófico de forma expresa, nos parece que es un modo incorrecto de argumentar.

Hay quien defiende que Bueno recela referirse al sujeto psicológico y a utilizar la idea de conciencia en un sistema filosófico materialista. Esto, al parecer, se vería refrendado por expresiones de Bueno del tipo: «La Conciencia, ¿quién es esa señora?» Cosas de este tipo gustarían a un auditorio «positivista» (por ejemplo, de médicos o químicos), y Bueno poco menos que estaría «dorando la píldora» al público para conseguir lectores. Quienes dicen esto no saben lo que están diciendo. Bueno lo que está criticando es la hipóstasis de la conciencia, el hablar de La Conciencia. Y lo mismo vale para La Solidaridad, La Tolerancia, &c. Las conciencias no existen de manera aislada (no cabe hablar de una Conciencia solitaria).

«Lo cierto es que las críticas muy fundadas a la sustantivación del ego (o de la conciencia) en la dirección del espiritualismo, arrastraron a los contenidos M2. Este arrastre alimentó en gran medida al que hemos llamado tabú del ego. Tesis fundamental para el materialismo es la de la materialidad de M2, y, por tanto, la negación de su separabilidad, supervivencia o metempsicosis de la conciencia egoiforme. En cualquier caso, M2 no se reduce al ego, así como tampoco el ego se reduce a M2. M2 tiene contenidos que no son egoiformes (...) Consideramos inconveniente la conceptuación de M2 como «vida psíquica interior» (...) Al contraponer la «vida psíquica» a la «vida física», se está de algún modo sustancializando aquella vida psíquica, con el peligro de entenderla como si fuera el «alma sensitiva» de la tradición escolástica (...) Lo importante es que veamos a los contenidos M2 como involucrados en el mismo organismo M1.» (págs. 59-65.)

Dicho esto, se equivocan quienes acusan a Bueno de negar la existencia de un ego subjetivo o psicológico (o diminuto{10}). Se distingue entre el Ego tal como es tratado por los psicólogos profesionales (Wundt, Lipps, William James o Freud) y el ego diminuto, narcisista (en nuestra sociedad, los culturistas de gimnasio –habría que ver si es que se diferencia de la vigorexia– y los que se someten a operaciones de cirujía estética). Así, quienes ridiculizan o parodian las posiciones del materialismo filosófico distorsionándolas por completo, lo hacen o por desconocimiento o por mala fe (quizá podríamos enjuiciarles en una miseria de tipo M2 según la teoría expuesta por Tomás García, que se publica en este mismo número de El Catoblepas).

El hombre tiene siempre una dimensión histórico-social. Esta tesis es fundamental en el materialismo. Y el Ego tiene un origen social, no individual («proceso de transformación del Ego Trascendental como un proceso que tiene lugar mediante la acción de fuerzas suprapersonales –sociales, históricas, comunitarias, políticas–», pág. 79). Respecto a M2:

«Lo que queremos subrayar es que la materialidad de la vida psíquica se manifiesta, ante todo, precisamente en el momento de totalizar todas las vidas psíquicas actuantes en las «convexidades de los glóbulos subjetivos vivientes», momentos en los cuales todos esos glóbulos subjetivos vivientes, constituyen una unidad discontinua, con «soluciones de continuidad» entre cada glóbulo. La «topología discontinua globular» de M2 la entendemos como una totalidad discreta que se va organizando (a menos que se admita la generatio aequivoca) a lo largo de una evolución derivada de la transformación de los organismos» (pág. 62).

Quien vea en el artículo de Bueno sobre el Ego algo que contradiga lo expuesto sobre M2 en Ensayos materialistas, que lo demuestre.

Hay quien identifica M2 y sujeto humano. Se está confundiendo y olvidándose de la etología como uno de los referentes de nuestro presente. Hay contenidos segundogenéricos no sólo en el hombre sino que

«reconoceríamos, en principio, alguna forma de materialidad segundogenérica ya a escala celular (protozoos, tales como amebas o infusorios) y, desde luego, a escala de organismos pluricelulares (como puedan serlo las esponjas, los pólipos, los equinodernos, los gusanos, los artrópodos, los moluscos o los vertebrados). Los contenidos segundogenéricos de las «concavidades globulares» especificadas de tan diversos modos, es decir, lo que llamamos «vida psíquica», no se circunscribe pues a los primates o a los vertebrados (...) El reconocimiento de la vida psíquica de los animales (en nuestros términos, de M2), como es sabido, tuvo que abrirse camino frente a la concepción tradicional del cartesianismo que, siguiendo la doctrina de Gómez Pereira sobre el automatismo de las bestias, consideraba a los animales como máquinas desprovistas de toda vida psíquica, es decir, de materialidad segundogenérica.» (pág. 62.)

Bueno reinterpreta la doctrina de la Inhabitación de la Santísima Trinidad en el alma de los justos y la pone en relación con las transformaciones del Ego. El ego individual o psicológico no se transforma por sí mismo en Ego Trascendental, sino que lo hace en función de condiciones sociales, históricas y supraindividuales (y que en la teología cristiana era la Gracia). Por otro lado, se pone en relación las tres personas de la Trinidad con los tres géneros de materialidad especial: M1 con el Espíritu Santo, M2 con el Hijo y M3 con el Padre.

Todas estas cuestiones del Ego y de la Materia Ontológico General pueden parecer a muchos totalmente estériles. Asuntos no comprobables empíricamente, y por tanto carentes de valor. Pero se estaría olvidando la importancia del pensamiento abstracto (que sin duda tiene), y por tanto, de la filosofía. Recordamos el papel luminoso que pueden jugar algunas construcciones, algunos mitos. Quien vea en la construcción de una ontología materialista algo infértil no comprenderá como se puede invertir tiempo en esta temática, más que a modo de pasatiempo. Una vez que la ciencia nos ha descubierto «la realidad» y que nos explicará lo que aún no conocemos, ¿qué necesidad hay de perder el tiempo en oscuras cuestiones metafísicas?¿En discusiones bizantinas, cosas de curas o pura imaginación? Este fundamentalismo científico ha calado hondo entre el gremio de filósofos, y se recela del hecho de establecer una ontología. Pero se olvidan que cuando los físicos están hablando de muchas cosas, ya no están dentro de su campo categorial, y están tratando con ideas. De este modo, están haciendo filosofía, y de lo que se tratará es de (como tantas veces se ha dicho) evaluar si es mala o menos mala. Y en cuanto a un exceso de imaginación por parte de los «filósofos» («no hay tontería que no haya sido dicha ya por un filósofo»), no estará de más acordarnos de muchos modelos de astrofísicos acerca del Universo{11}.

Gustavo Bueno sabe que la importancia de estas cuestiones ontológicas no son menores, pero como ninguna editorial a nivel nacional se atreve a pedirle estos temas (y se puede entender, porque probablemente poco venderían –por motivos distintos al de otras cuestiones, como la pena de muerte, que es tabú–) y además serían vistos como algo esotérico (quizá empezando por las propias facultades de Filosofía), pues hasta que no sale una polémica como ésta, no se publican. En una de las entrevistas a Gustavo Bueno que figuran en la tesis doctoral de José Andrés Fernández Leost (2006), el primero dice:

«Lo que pasa es que eso ya supone una ontología muy fuerte, la ontología materialista, que supone volver a unos temas, que yo ya los tengo muy tratados, pero que no los publico porque no te los leen, porque además te desprestigian, la gente dice: «¿pero qué es esto?» Son una temática de ontología general, y si publicas eso dicen que estás en plan metafísico, aunque no es eso.» (La teoría política materialista de Gustavo Bueno: Gnoseología, Estado y Moral, pág. 393.)

Un error que nos parece común a la hora de enjuiciar al materialismo filosófico es el de ver a éste desde un gran pensador (un «clásico») de la tradición filosófica; desde Platón o Aristóteles hasta Heidegger o Husserl pasando por San Agustín, Santo Tomás, Descartes o Hume. El gran reto del materialismo y que se lleva haciendo de una forma u otra durante los últimos cuarenta años es el de redefinir, reinterpretar toda la Historia de la Filosofía precisamente desde las coordenadas materialistas. Para poner un ejemplo rápido de un pensador reciente y de gran importancia para la filosofía materialista: desde el materialismo filosófico se puede interpretar a Marx, pero no al materialismo filosófico desde Marx. Se trata de estudiar cada autor y cada sistema filosófico desde otro sistema presente en la actualidad sin violentarlos. El objetivo no es retorcer toda la Historia para que ajuste a nuestro «lecho de Procusto» (con la filosofía materialista), sino de comprobar si se posee la potencia filosófica necesaria como para reestructurar la historia del pensamiento filosófico. Y este titánico esfuerzo no es sólo cosa de Gustavo Bueno, sino que son partícipes otra mucha gente que ejercita la filosofía materialista, siendo así que el materialismo filosófico no se acaba ni mucho menos en Gustavo Bueno. No podemos saber qué futuro le espera a la filosofía materialista, pero a juzgar por el número creciente de personas que la cultivan, parece que seguirá presente (aunque no hay que hacerse ilusiones respecto al dominio del materialismo frente a otras filosofías).

Pola de Siero, lunes 13 de Julio de 2009


Notas

{1} Que nos centremos en este artículo no quiere decir que no hayamos estudiado cuidadosamente los artículos anteriores y no los tengamos presentes a la hora de escribir estas líneas.

{2} Un estupendo ejemplo de situarse en una perspectiva distinta, general, es el de Javier Pérez Jara, mostrando que la idea de Ego Trascendental es fundamental en el materialismo filosófico, y para nada, un filosofema ocioso.

{3} Si hemos de ser sinceros, estábamos dudando si realizar este artículo comentando el trabajo de Bueno. Entre los distintos quehaceres diarios se va postergando. Pero nos ha espoleado a escribirlo (para bien o para mal) ciertas lecturas equivocadas del artículo –como intentaremos mostrar–. Así, agradecemos a esas «lecturas» que nos hayan «obligado» a escribirlo.

{4} Algo similar ocurre a la hora de clasificar ciertos sistemas filosóficos como materialistas. Algunos que pasan por ser materialistas de cabo a rabo y que parecería heretico decir lo contrario, igual no lo son desde el materialismo filosófico, y otros que nunca figurarían como pensamiento materialista en ningún manual, a lo mejor resulta que pueden ser calificados como materialistas.

{5} Marcelino J. Suárez Ardura ha llamado la atención sobre esta distinción conceptual en su artículo antes citado. Sobre la idea de mapa mundi nos remitimos a la introducción al Diccionario filosófico de Pelayo García Sierra.

{6} No sólo él. Manuel A. Fernández Lorenzo también insiste en ello. La última vez (o penúltima ...) en lo que vendría a ser el Studia Philosophica VI, publicación bienal de la Facultad de Filosofía de la Universidad de Oviedo, titulado La oscuridad radiante. Lecturas del mito de la caverna de Platón. (En homenaje al profesor Santiago González Escudero) (2009). En la nota 12 de su artículo (pág. 211) se rechaza la idea de Materia Ontológico General porque «desde el punto de vista de una filosofía crítica (Kant) es una nueva forma de dogmatismo filosófico (...) lo cual nos lleva al rechazo del materialismo por ser incompatible con tal modo de fundamentación (platónica-reinholdiana)».

{7} Véase el artículo de Javier Pérez Jara, en El Basilisco nº 39 titulado «Europa y cristianismo».

{8} «La tesis de este ensayo es mucho más radical: el materialismo no es una doctrina filosófica más o menos respetable y defendible entre otras. El materialismo estaría tan estrechamente vinculado a la conciencia filosófica que toda filosofía verdadera ha de ser entendida como materialista, incluyendo por tanto, aquellas construcciones filosóficas que puedan ser consideradas como no materialistas, y que habrán de aparecérsenos como necesitadas de una enérgica, aunque rigurosa y probada, reinterpretación» (pág. 24, Ensayos materialistas.)

{9} Bueno en la página 6 dice que «Urbina parece haber asumido (quizá recuperado) la perspectiva de un ‘materialismo fenomenológico’».

{10} Como el de Pedro Ruiz que entre el sábado 4 y el domingo 5 de julio de 2009 se sometió a la entrevista en directo más larga de la historia de la televisión. La entrevista de doce horas fue emitida por Veo 7 TV (El título promocional de la entrevista era «Doce horas sin piedad» en alusión a la ópera prima de Sidney Lumet Doce horas sin piedad (Twelve angry men, 1957), con guión de Reginald Rose, y que en España fue adaptada y dirigida por Gustavo Pérez Puig en 1973 para un Estudio 1).

{11} En esta revista se ha discutido sobre cuestiones de cosmología y ontología, siendo destacado actor en la polémica Javier Pérez Jara, el cual ha seguido insistiendo en estos puntos en sus estupendos y extensos artículos posteriores.
        









El yobel calceatense
y otras reliquias numinosas

Iván Vélez

La presencia en los templos católicos de cuernos, ya sea en forma de yobel o integrados en la media luna que se sitúa a los pies de las vírgenes, da cuenta de la particular y potente racionalidad inherente al catolicismo, expresada a través de cuerpos, frente al espiritualismo incorpóreo mahometano o protestante{1}
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El día 22 de abril de 2009, tuvo lugar en el Centro Riojano de Madrid la conferencia titulada «Santo Domingo de la Calzada en el 900 aniversario de su muerte y Año Jubilar», acto que corrió a cargo del clérigo Francisco Suárez y del filósofo Gustavo Bueno Sánchez. En dicho evento, centrado en la vida y obra del santo, se hizo una breve alusión al yobel que se conserva en la catedral de dicha ciudad. El presente artículo pretende someter a análisis esta y otras reliquias de origen animal desde las posiciones propias del Materialismo Filosófico, sistema fundado por un ilustre calceatense: Gustavo Bueno Martínez.

La palabra hebrea «yobel», designa la trompeta con que se anuncian los años jubilares, siendo éste un instrumento musical confeccionado originariamente con el cuerno de un morueco o yobel, vocablo que, por metonimia, acabaría sirviendo para dar nombre a una institución objetual mucho más refinada en su manufactura, y de la cual el de Santo Domingo de la Calzada, constituye un excelente ejemplo.

El año jubilar, celebrado en su origen por los judíos, acarreaba numerosas acciones que tenían por objeto la regeneración del orden existente, a costa incluso de hacer tabla rasa con lo anterior. En este sentido, puede citarse el hecho de dejar en barbecho las tierras como imagen agrícola del regeneracionismo antes aludido. Pero si esta acción era importante, máxime teniendo en cuenta la gran dependencia que aquella sociedad tenía con respecto a la agricultura, relación que según nuestras coordenadas es propia del eje radial del espacio antropológico, el conformado por las relaciones entre hombres y objetos inanimados; el año jubilar también contemplaba la restitución de las tierras a sus antiguos propietarios, la liquidación de deudas, o la liberación de esclavos –percibidos a menudo como animales–, operaciones todas ellas de carácter circular, es decir, establecidas entre unos hombres y otros.

La Iglesia Católica terminaría incorporando esta institución judía. Así, tras diversos ajustes llevados a cabo por los papas Bonifacio VIII y Clemente VI, los jubileos quedarían establecidos como celebraciones que cerraban intervalos de 25 años, siendo Jerusalén, Santiago de Compostela, Caravaca de la Cruz y Santo Toribio de Liébana –repárese en el origen español de tres de ellos–, los únicos lugares con potestad de celebrar Año Santo a perpetuidad. En el caso de Santo Domingo el jubileo que ahora se celebra es un hecho excepcional en el cual no sólo intervienen aspectos exclusivamente religiosos.

Pero regresemos al yobel, para lo cual expondremos de forma somera las líneas maestras de la filosofía de la religión a la que nos acogemos. El Materialismo Filosófico distingue entre un núcleo, un curso y un cuerpo de la religión. El núcleo originario lo constituirían los númenes animales, por tanto, corpóreos y dotados de voluntad, con los que el hombre se relacionaría. Tras la domesticación de los animales, o en el caso de algunas fieras, su exterminio, los númenes se proyectarían sobre la bóveda celeste en forma de zoo-diaco o darían lugar a los dioses zoomorfos representativos de la segunda fase de la religión. Finalmente, tras llegar a la etapa final del curso religioso, encontraríamos a las religiones terciarias, de la cual el catolicismo es fiel exponente. Religiones que incorporan en su cuerpo, componentes filosóficos a menudo de la mano de la Teología, pero que a su vez mantienen materiales anteriores tales como el yobel del que estamos tratando.

A la luz de lo expuesto, ¿cómo cabe analizar el cuerno o yobel que se halla en la Catedral de Santo Domingo de la Calzada? La respuesta nos la da la Teoría de la Historia fenoménica también debida a Gustavo Bueno. Así, la Historia, y el catolicismo es una religión histórica al margen de otras muchas caracterizaciones, sólo podría construirse mediante el concurso de reliquias y relatos{2}. En efecto, la religión que ha servido para erigir la propia ciudad riojana, es pródiga en el uso de reliquias de santos y, ni que decir tiene, en relatos, no en vano es una de las religiones «del libro». Hasta tal punto fueron importantes las reliquias, que para albergar éstas y facilitar su veneración por parte de los fieles sin interferir en el culto, surgieron espacios específicos para su contemplación, las girolas en las cabeceras de las catedrales, e incluso propiciarían la traza del Camino de Santiago, si se entiende como reliquia el supuesto sepulcro «hallado» en tierras gallegas .

El yobel calceatense, por lo tanto, puede definirse como una reliquia en la que perduran componentes numinosos, pues no en vano es una parte formal de un animal que ha sobrevivido a la putrefacción. Un fetiche, en suma, que conecta al catolicismo con su «verdad» originaria, de la cual tardaría en desprenderse, como nos recuerda el Libro, la Biblia, en el episodio que recoge la historia de Aarón y el becerro de oro –¿acaso un regreso al culto al buey Apis?– que Moisés destruiría tras recoger en el Monte Sinaí las Tablas de la Ley entregadas por un dios que carece ya de pezuñas y cuernos, cerrando así este episodio de idolatría, de religión secundaria según nuestras coordenadas, para dirigir al pueblo elegido hacia el estado terciario de la religión.

Sea como fuere, lo cierto es que los astados, ya sean éstos carneros, pero especialmente el toros, en su doble condición de animales numinosos y de bestias domésticas, han acompañado al hombre desde hace milenios formando parte de ceremonias de todo tipo, ya sea como animal vivo o a través de algunas de las partes formales que no desaparecen tras su muerte.

Por lo que se refiere a la participación ceremonial del toro en tanto que animal vivo, su presencia ha llegado hasta nuestros días por diversos cauces. Muchas de ellas ya están desaparecidas, tal es el caso del taurobolio, sacrificio del toro con fines sanadores dedicado a la diosa Cibeles que daría lugar a la construcción de edificios dedicados a tales ceremonias como es el caso de Santa Eulalia de Bóveda, en Lugo, posteriormente aprovechada como templo cristiano. Dejando atrás el taurobolio o incluso las más antiguas ceremonias cretenses, el ejemplo más evidente de institución con el toro por protagonista en la cual persisten vestigios religiosos, es obligado referirse a la tauromaquia, estudiada con brillantez por Alfonso Fernández Tresguerres en su libro Los dioses olvidados. Caza, toros y filosofía de la religión (Pentalfa, Oviedo 1993). Por su parte, los bueyes, y aun a pesar de la facilidad con que se podrían haber sustituido por vehículos de motor, continúan plenamente incorporados en romerías, concurso que se sostiene en gran medida debido a su percepción como animales que en modo alguno son máquinas.

Pasemos ahora al uso de las astas percibidas fundamentalmente como soporte material para elaboración de instituciones objetuales. Podemos comenzar por referirnos a las diversas venus talladas en cuernos, huesos o colmillos, e incluso, como veremos, venus que manipulan cuernos. Estas representaciones figurativas, las suponemos incorporadas a rituales mágicos que operarán sobre la «Naturaleza» o sobre los hombres que circundan al mago, con la «fertilidad» como común objetivo de la manipulación de las tallas. Una breve enumeración de estas venus, podría comenzar con la que hasta la fecha es la figura humana más antigua conocida, datada en unos 35.000 años. Se trata de una mujer tallada en marfil de mamut con sus atributos sexuales sobredimensionados que mide apenas 60 milímetros, descubierta recientemente en la cueva alemana de Höhle Fels. Podríamos continuar nuestra serie citando la Venus de Tarte, tallada en asta de reno durante el Magdaleniense. El uso de los cuernos para la confección de estas venus y otros objetos –recipientes, instrumentos musicales &c.– es antiquísimo, prueba de ello es la llamada Venus de Laussel que, realizada en piedra caliza, sostiene en su mano un cuerno de bisonte. Según sostienen los estudiosos de esta reliquia, el cuerno sería una cornucopia, un cuerno de la abundancia.
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Desligándose de aspectos religiosos, los cuernos, pasarán a ser percibidos como simple material equiparable a la madera o la piedra, un material que, no obstante, ofrece características tan específicas como su propia forma, cualidad que lo sitúa en el origen de diversos instrumentos musicales. En este sentido podemos citar rudimentarios instrumentos populares que han llegado hasta nuestros días, como la chifla de Campoo, o diversas gaitas confeccionadas con el citado material. No hemos de olvidar, por otro lado, el uso de cuernos como reclamo para la caza, o el empleo de los mismos en una institución rural castellana, la dula, consistente en la reunión de las caballerías de varios propietarios, de los cuales se hace cargo un mozo contratado al efecto, el dulero, que toca su cuerno para reunir a las bestias en el terreno comunal denominado ejido. De este modo dichos cuernos, que mantendrán dicho nombre aun cuando se vean sustituidos por caracolas, al involucrar en su uso a animales domésticos o salvajes, reintroducen el eje angular a nuestro análisis.

Pero regresemos a Santo Domingo de la Calzada. El yobel que, junto al gallo y las gallinas, se custodian en dicho templo, son reliquias conectadas tanto con el origen «animal» de la religión católica, cuanto con los milagros que se atribuyen al fundador de la ciudad. Unos milagros que no son exclusivos de esta ciudad, sino que, muy al contrario, forman parte del cuerpo de la religión terciaria que es el catolicismo. En el caso de los milagros atribuidos al santo tanto en vida como tras su óbito, Gustavo Bueno ha elaborado una precisa clasificación en su artículo «Los milagros de Santo Domingo»{3}. En dicho trabajo, el filósofo distingue entre milagros materiales y formales, siendo así que los milagros «realizados» por Santo Domingo serían de tipo material, o dicho en palabras del propio Bueno, se trata de milagros «cinematográficos»{4}. Dichos milagros también se ordenarán en relación con los tres ejes del espacio antropológico.

Dejaremos en este punto La Rioja para, siguiendo un camino análogo al abierto por Bueno, tratar otros «asunto de cuernos».
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Como dijimos, la casuística milagrosa es inabarcable, por lo que habremos de optar por algún conjunto de milagros que graviten en torno a algún santo o virgen que sirva a nuestros propósitos. De este modo, nos decantaremos por los milagros descritos por don Francisco Antonio Fuero, cura nacido en el pueblo conquense de Cañizares, dentro de una potente saga eclesiástica, quien en 1765 publicó el libro titulado: Breve noticia del aparecimiento de María Santísima de Los Hoyos, y situación de Ercávica sobre la Hoz de Peñaescrita en la ribera del río Guadiela{5}. En el volumen impreso en Universidad de Alcalá de Henares, el religioso, además de polemizar con otros autores sobre la localización de la ciudad romana de Ercávica y otros episodios de la Historia de España, relata cómo la imagen de la virgen que en el siglo noveno enterrara el obispo Sebastián de Ercávica, en su huida a Galicia por causa de la invasión islámica, es descubierta por una joven vaquera llamada Polonia enterrada junto a una campana que habría de tañer en la espadaña de la ermita que en aquel sitio erigieron los fieles para venerar la recobrada talla.

Lo narrado por Fuero recuerda otras muchas leyendas que involucran a bueyes o toros, como la localizada en Cabezón de la Sal, según la cual, una imagen de la virgen fue descubierta por los cuernos de un toro cuando se disponía a beber agua en un bebedero. Por citar otro ejemplo, podemos referirnos al caso del municipio cordobés de Encinas Reales, que debe el levantamiento de su templo al hecho de que los bueyes que transportaba la imagen de un Ecce homo, se detuvieron, sin poder avanzar, hasta quebrarse las patas en su esfuerzo, en el punto en que hoy se alza la iglesia.

El relato narrado por Antonio Fuero es de carácter arquetípico, y se adecua a la costumbre de enterrar imágenes sagradas, tanto de vírgenes, como de crucifijos o santos. Tales enterramientos eran norma habitual para aquellas tallas que se habían quedado «anticuadas» con el paso del tiempo y que habían sido sustituidas por otras más acordes con el gusto artístico de épocas posteriores, por lo que aquéllas se emparedaban o enterraban. No se podían destruir, ni mucho menos arrojar al fuego, por eso se optaba por esas alternativas para hacerlas desaparecer. Prueba de esta práctica es el hecho de que hoy, al realizar obras en los templos, no es extraño encontrar piezas de este tipo ocultas bajo el pavimento, o al vaciar algún arco o ventana e incluso detrás de algún retablo. En el caso que nos ocupa, la cuestión de la imagen enterrada ofrece numerosas y fundadas dudas, pues la huida del Obispo de Ercávica se produjo en el siglo IX, por lo que su viaje se inscribe en el período de las fuertes reacciones iconoclastas inauguradas por León III de Bizancio. Al margen de esto, hemos de añadir que las primeras imágenes de vírgenes que se conservan son posteriores a esta fecha, siendo la figura del Salvador, heredera del Pantocrator acompañado del tetramorfo, la más frecuente en la época en que suceden los hechos que narra Fuero. Por último, según la documentación estudiada por el propio cura de Azañón, la primera imagen venerada dataría del 1389, año en que es encontrada en las ruinas de Ercávica, es decir, cuatrocientos años más tarde de la huida de Sebastián, dato que posibilitaría su condición de talla románica o gótica.

Sea como fuere, lo que nos interesa es hablar de los milagros atribuidos a la Virgen de los Hoyos, milagros que, por de pronto, se diferencian de los del santo riojano en que la Virgen no los realizaría «directamente», como ocurrió con las sanaciones y resurrecciones debidas a los «poderes» de Santo Domingo. En el citado libro, el clérigo que oficiaría en la villa de Azañón, da fe de multitud de milagros que podríamos clasificar como milagros materiales si atendemos a los criterios empleados por Bueno. Ante la invocación de la Virgen de Los Hoyos, los ciegos vuelven a ver, los tullidos recuperan la verticalidad y las fuerzas, los males de ojo son anulados, se producen curaciones de ultramar, incluso sanan los animales, brutos los llama Fuero, en claro paralelismo con la terminología empleada por Feijoo, de quien el de Cañizares fue un ávido lector. Así lo narra el cura conquense:

«Es cosa maravillosa por el concurso de gente, que viene a esta Santa Casa de los Hoyos, y quantos sana de enfermedades terribles, unos en sus tierras encomendándose antes que vengan, otros viniendo, en el campo otros, estando en esta Santa Casa otros; otros bolviendose tocados con la Santa Imagen, que en esta Iglesia con tanta veneracion está; otros con llevarles algunas cosas tocadas á Nuestra Señora á los enfermos. Dios que los obra por intercesion de su gloriosa Madre, sabe bien estas maravillas; y tantos quebrados sanos, y desvencijados niños, y niñas, mozos, y á hombres viejos, y muchachos de mal de corazon, hombres, y mugeres, especialmente siendoles tocados con la Santa Imagen en el corazon es como red abarredera en esta enfermedad; y mugeres sanas de sangre lluvia, de perlesía, de locura, de falta de vista, de sordera, de manquéz de manos, y tullicion de pies, de quartanas, tercianas, y de otras muchas enfermedades...»{6}

Conseguida la increíble curación, los feligreses, agradecidos, no dudan en ofrecerle a la Señora las penitencias prometidas, o los bienes ofrecidos en momentos tan delicados. Entre los exvotos de cera –reproducciones de extremidades fundamentalmente– muletas y aparatos ortopédicos que se ubican el altar, destacó, hasta hace escasas décadas la presencia de una reliquia numinosa, un reptil disecado del que nos ocuparemos más adelante. Es interesante, por otro lado, detenernos, parafraseando a Bueno, en la mayor «descarga» de milagros acaecidos con la ermita y la Virgen como epicentro. Volvamos al libro:

«Casi todos los milagros autenticados en la referida forma sucedieron por los años de 1560 hasta el 1583 y despues acá no se han experimentado tan singulares, y frequentes. El necio, y preocupado vulgo está persuadido, a que Maria Santissima de los Hoyos no hace tantos prodigios despues que dieron nueva encarnación los Pintores al sagrado rostro de su Imagen, pero á mi me parece que por dos razones, que no subsisten al tiempo presente obró Dios Nuestro Señor por medio de este antiguo, y adorable Simulacro de su Madre Santissima tantos portentos, y maravillas en los referidos años, en que era de mayor necesidad el uso de los milagros.»{7}

Mientras que el vulgo, atribuiría la ausencia de milagros a la falta de «eficacia» de la nueva imagen, estableciendo una férrea relación fetichista entre la figura y los milagros, Fuero ve en dichas muestras externas del poder ultraterreno, una réplica, «por la vía de los hechos milagrosos», al auge logrado por los reformistas, que habrían puesto a la católica España en su punto de mira. Demos de nuevo la palabra a Antonio Fuero:

«Concluido el Concilio de Trento en el año de 1563, y condenados los errores de Lutero, y de Calvino, empezaron sus sectarios con el mayor esfuerzo á propagar sus malditos dogmas que hicieron infelicismo este siglo, infestando la Ingalaterra, Olanda, Dinamarca, Suecia, y la mayor parte de Alemania: Negaron estos perfidos heresiarcas el culto de las Sagradas Imagenes, como el que dios obre Milagros por la veneración que los Catholicos con humildad, y rendimiento les tributan; y era de temer se extendiese á nuestra Hespaña tan pestilente doctrina, yá por estár dominante en gran parte de la Europa, y yá por el esfuerzo que los mismos Hereges hicieron para introducirla con varios Libros, segun refiere el Padre Famiano Estrada: pero se opuso Maria Santissima como Maestra de la verdad a la incredulidad temeraria de estos Hereges, no permitiendo que á su amada Hespaña contaminase la heregía, que como negaba este monstruo la existencia, y certidumbre de los milagros, quiso el poder divino obrarlos en copioso numero por invocacion y culto de la Imagen de Maria Santissima de los Hoyos. Cómo á vista de esto se dexarian engañar los Hespañoles, viendo, y experimentado por sí mismos, lo que negaban los impios Luteranos? Ni como havian de contestár los Fieles el desprecio de las Santissimas Imagenes, experimentando en su veneracion estupendos prodigios?»{8}

Al margen de los diversos milagros, como se puede apreciar, en torno a la Santa Casa de los Hoyos, se celebraban muchas y diversas ceremonias, con la romería que ha perdurado hasta hoy como acontecimiento cumbre. Entre estas celebraciones, Fuero no se resiste, para reprobarlas, a citar las comedias allí representadas –arte fuertemente ligado al catolicismo–, los bailes, e incluso, los toros que en sus aledaños se lidiaban, volviendo de este modo a aflorar, siempre según nuestras coordenadas, componentes de la religión primaria.

A la narración dada a la imprenta por Antonio Fuero, y al margen de la obra de teatro escrita también en el siglo XVIII por Julián Manzano del Pino bajo el título: El asombro de la tierra, en milagros y devotos: Nuestra Señora de los Hoyos, se superpondría posteriormente otro relato, en este caso de carácter oral. La leyenda popular, que por los datos que aporta, y por no figurar en la obra del erudito párroco cañizariego, podría situarse en el siglo XIX, dice que un pastor de la zona domesticó a un lagarto –hecho por lo demás nada extraordinario pues el que esto escribe ha sido testigo de cómo estos reptiles llegan incluso a comer de la mano del hombre– en el monte. Dicho pastor tuvo que marchar a la guerra –no se especifica cuál– y al regresar, tras llamar al lagarto, éste acudió convertido en un reptil de grandes proporciones que intentó atacar a su otrora protector. El muchacho, aterrorizado, corrió hacia la ermita invocando a la Virgen, y ésta, aplastó al lagarto cerrando de golpe las puertas de la ermita al paso de éste.

Lo interesante de este popular milagro es que tuvo un correlato físico que sobrevivió hasta hace unas décadas en el altar de la citada ermita. Se trataba, al parecer de un reptil disecado, si bien otros, más escépticos, rebajando así el nivel de adecuación entre reliquia y relato, dicen que en realidad era una figura artificial que representaba a un saurio. En definitiva, al margen de su «fidelidad» y adecuación con el modelo que protagoniza la leyenda, lo que se exhibió en la ermita fue otra reliquia numinosa. Dado que Fuero habla de milagros de ultramar, bien pudiera ser que el animal disecado o una representación realista del mismo, fuera allí enviada por algún indiano.

Junto a los exvotos aludidos, la figura central del templo es la Virgen de los Hoyos. La imagen que allí se venera, porta en sus manos al Niño y su cabeza está coronada bajo un nimbo de estrellas en el que se inserta una paloma que simboliza al Espíritu Santo. A sus pies se halla una media luna en cuarto creciente, resultando ser una composición que encaja a la perfección con la cita que el evangelista S. Juan hace en el capítulo 12 del Libro del Apocalipsis:

«Una gran señal apareció en el cielo: una Mujer, vestida del sol, con la luna bajo sus pies, y una corona de doce estrellas sobre su cabeza.»

Será de nuevo uno de los atributos simbólicos de la Virgen, lo que nos permita recorrer, en el sentido inverso, las diversas fases de la religión. Nos estamos refiriendo a la media luna que se posa sobre sus ropajes. Este símbolo, que algunos exegetas relacionan con san Juan Bautista y otros con el Islam derrotado por la Cristiandad –una cristiandad, en cualquier caso, hispana– permite una interpretación diferente a las citadas. La luna nos pondrá de nuevo en contacto con las astas de los toros. Una vez más habremos de recurrir a Gustavo Bueno, en concreto a su magna obra. En el cuarto todo de su Teoría del Cierre Categorial, en un contexto en el que se refiere a la separación de las identificaciones fenoménicas, el riojano recurre a un ejemplo de gran utilidad para nuestra argumentación:

«El Sol de identificará con el fuego, por semejanza que su calor y su luz presentan con el calor y luz de una hoguera, de la misma manera que, en épocas anteriores, los cuernos de la Luna se identificaban con los cuernos de la vaca Athor o del toro Mitra.»{9}

Esta identificación nos situará ya en la fase secundaria de la religión. Los cuernos de la luna darían cuenta del paso del numen físico, el toro, a su proyección en los cuerpos celestes, en el zoodiaco, una proyección de las astas del toro que, por otro lado, sigue un proceso similar al establecido entre la bóveda arquitectónica, y su análoga en el cielo visible.

Interpuestos entre la Luna y la Virgen cristina, habremos de citar a deidades femeninas que presentan iconografías muy similares a las actuales. Entre ellas cabe destacar a la diosa Isis, diosa de la maternidad, representada con cuernos y un disco solar entre ellos, cuyo culto también se dio en España hasta el punto de que ciertas vírgenes negras podrían ser directamente representaciones de dicha deidad adaptadas al cristianismo hispano. En este sentido, la «aparición» de muchas tallas no sería sino la recuperación de imágenes de Isis reutilizadas en el nuevo culto.

Finalizamos. La presencia en los templos católicos de cuernos, ya sea en forma de yobel o integrados en la media luna que se sitúa a los pies de las vírgenes, da cuenta de la particular y potente racionalidad inherente al catolicismo, expresada a través de cuerpos, frente al espiritualismo incorpóreo mahometano o protestante. A nuestro juicio, este es un motivo más que suficiente para conservar dichos vestigios de religiosidades pretéritas. Vaya desde aquí nuestra felicitación a los clérigos riojanos por el mantenimiento de esta reliquia numinosa dentro del templo calceatense, hecho que permite que el yobel siga formando parte del cuerpo de la religión. Sacar del templo al yobel, desacralizarlo, supondría enfrentar a esta reliquia, en tanto que fetiche, con otros fetiches artísticos que, al calor del Mito de la Cultura, anegan los museos y son contemplados con la misma veneración que un católico admira una crucifixión, como podemos comprobar, por ejemplo, al leer a Juan-Eduardo Cirlot, quien en el capítulo titulado «Concepto mágico del objeto», que forma parte de su libro El mundo del objeto a la luz del surrealismo, afirma lo siguiente:

«Al lado del «conocimiento técnico» del objeto (que lo estudia según su función), del estético, (que se ocupa de su belleza y perfección formal), del «físico» (que trata de las condiciones relacionadas con el objeto, como cuerpo en el espacio y como materia dotada de ciertas propiedades) y, añadiríamos, del «sentimental», que prescinde de todo lo anterior, para atender sólo a relaciones extraobjetivas que dependen de conyunturas externas y personales, hay el concepto «mágico» del objeto. La cosa es, a su luz, considerada como un receptáculo de fuerzas universales, como un centro que irradia poderío místico.»{10}

Tras la lectura de estas líneas debidas a la pluma del insigne crítico de arte barcelonés, cabe plantearse hasta qué punto una serie de movimientos artísticos nacidos tras la llamada «inversión teológica», y al amparo de sociedades no católicas, han conducido a la sacralización de objetos banales y descontextualizados tras los cuales no se halla ni la embestida animal ni el dios trinitario, sino, a menudo, el capricho de un demiurgo autosatisfecho que trabaja para un público igualmente complacido que circula en días festivos por las nuevas girolas artísticas y devora, con anhelos eucarísticos, las sagradas escrituras de comisarios y críticos. 


Notas

{1} El presente trabajo resulta de la ampliación de un artículo titulado «El yobel calceatense, una reliquia numinosa», publicado en el nº4, correspondiente a junio de 2009, de la revista Rioja abierta, editada por el Centro Riojano de Madrid.

{2} Consúltese «Reliquias y relatos: construcción del concepto de ‘historia fenoménica’», (El Basilisco, 1ª época, nº 1, 1978, páginas 5-16), disponible en http://www.fgbueno.es/bas/bas10101.htm

{3} www.nodulo.org/ec/2009/n087p02.htm

{4} Para ahondar en estas cuestiones recomendamos la lectura del artículo de Gustavo Bueno titulado «¿Qué significa cine religioso?» (El Basilisco, 2ª época, nº 15, 1993, pág. 15-28), disponible además en: http://www.filosofia.org/rev/bas/bas21502.htm

{5} En adelante nos serviremos de una edición facsímil de esta obra realizada en el municipio conquense de Priego, accesible en el Convento de San Miguel de las Victorias, construido en conmemoración de la Batalla de Lepanto.

{6} Op. cit., pág. 19.

{7} Ibid., págs. 21-22.

{8} Ibid., pág. 22-23.

{9} TCC, tomo 4, pág. 1085.

{10} El mundo del objeto a la luz del surrealismo, Anthropos, Barcelona 1986.
       









La sociedad secreta
de las mujeres ultraístas argentinas

May Lorenzo Alcalá

El protagonismo de Norah Lange en las huestes ultraístas
no implica que fuera la única mujer que se acercó a ese grupo


En el primer ensayo sobre el ultraísmo argentino{1}, su autor, Néstor Ibarra, dice que Norah Lange fue la única poetisa abiertamente ultraísta y en un trabajo reciente, el prólogo a las Obras Completas{2} de la citada, Sylvia Molloy reitera el status excepcional de Lange, (como) mujer dentro del grupo ultraísta (…) compuesto totalmente por hombres. Como todos los asertos categóricos, esta suerte de convicción consuetudinaria debe ser matizada.

Es verdad que Norah Lange ya aparece mencionada por Borges en sus Memorias{3}, como parte del equipo de las pegatinas de la revista mural Prisma (1921-1922), cuando sólo tenía dieciséis años, y que sus poemas se incluyen en los tres números de la revista Proa primera época (1922-1923) –Tres poemas, Anochecer, y Poemas, en orden cronológico. También es cierto que ella no se limita a escribir y publicar sino que, según cuenta Georgie en una carta su amigo mallorquín Jacobo Sureda, recauda fondos para que la última revista de esa serie logre ver la luz.

Pasada esta primera etapa, que va de 1921 a 1923 y que puede considerarse del ultraísmo dogmático, Borges no sólo la ayudará a publicar su primer libro, La calle de la tarde{4}, sino que lo prologa, como bendiciendo pero a la vez legitimando el carácter profesional de la escritura de Norah Lange, ya que era muy frecuente considerar a la poesía femenina como un mero desahogo de la efervescencia adolescente que no debía tener consecuencias ulteriores.

En el caso de Norah Lange las tuvo hasta su muerte, dejando una novela inconclusa, El cuarto de vidrio{5}. No sólo abandonó la poesía por la narrativa, introduciéndose en un género considerado todavía más masculino, sino que consiguió dar a su prosa unas características tales que, como dice Molloy, puede considerarse que es en ese paso –o más bien en el espacio que deja libre ese paso, tierra de nadie– donde el ultraísmo de Lange se vuelve de veras fecundo, creador. En otras palabras, que la joven de cabellera llameante consiguió lo que ningún hombre pudo: reutilizar las propuestas del ultraísmo, que era una corriente estrictamente poética, en la prosa y, a través de este género, hacer perdurarla en el tiempo.

Sin embargo este legítimo protagonismo de Norah Lange en las huestes ultraístas no implica que fuera la única mujer que se acercó al grupo o que tuvo interés en la estética. Existen, por lo menos, dos documentos de relevancia que demuestran que hubo un serio intento de incorporar dos o tres poetas mujeres más, al reducido grupo capitaneado por Jorge Luis Borges, en el Buenos Aires de 1921 a 1923.

[image: Nosotros, número 160, septiembre de 1922]
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El primero, en el número 160 de la revista Nosotros, publicado en septiembre de 1922, que contiene una suerte de pequeña antología, anunciada en la tapa bajo el título de Poemas ultraístas, con colaboraciones de Jorge Luis Borges, F. Piñero, Norah Lange, Clotilde Luisi, Elena Martínez, Roberto A. Ortelli, Guillermo Juan y E. González Lanuza.

Los cuatros mosqueteros, Borges, Piñero, Guillermo Juan (Borges) y González Lanuza, más Norah Lange y Ortelli, y dos desconocidas: Clotilde Luisi y Helena Martínez, con H, como aparece dentro de la revista y en el resto de las referencias de que disponemos. Una de ellas es la propia Proa primera época, nº 1, donde publica Poemas.

Me asomé y ví
De púrura y oro vestido mi jardín
Mas su esplendor tenía lo apagado del matiz otoñal
Temblé
Sentía cerca el frío que debía llegar
No entendí
El velo que atenuaba la ardiente florescencia
Era la paz serena dada por la Presencia
Fraguada en el Amor
Traslúcida mi alma era un tenue cristal
Que ceder parecía al peso de la luz
 
El bosque encendido había quedado
Cual leño seco consumido
El árbol seco devorado
Alzaba sus ramas como gritos
Clamando por la luz devastadora.
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El segundo documento que aporta información complementaria es la Revista de Casa América-Galicia (como se llamó originalmente Alfar de La Coruña, dirigida por el poeta y Cónsul del Uruguay, Julio Casal), del 29 de mayo de 1923, que contiene un artículo de Guillermo de Torre, Tres nuevas poetisas argentinas: después de criticar a una vaca sagrada como Alfonsina Storni, a quien califica de sensiblera, presenta a Norah Lange, Helena Martínez Murguiondo y María Clemencia López-Pombo, ilustrando el artículo con poemas de las tres.

«He aquí los nombres impolutos, [dice.] de tres novísimas poetisas, aún inéditas, extremadamente jóvenes, surgidas ante la reverberación vital de Buenos Aires. Muy líricas y muy femeninas: esta sencilla calificación superlativa lleva en sí el mejor elogio que pueda hacerse de tal fragante tríptico primaveral. Pues la cualidad femínea, neta y desenfadadamente femenina, hasta los últimos límites audaces de la sinceridad erótica, es la que más resplandece en estas sentimentales cantoras porteñas.»

Y después agrega que

«(…) nos atrevemos a presentar hoy a las tres poetisas argentinas aludidas, formadas bajo la égida de Norah Borges: El plural fervor estético de esta pintora ha prendido en el alma de estas aurorales poetisas, demasiado tiernas e imprecisas aún, mas para las que, solicitando la sonrisa comprensiva del lector, nos bastará solo insistir sobre su radiante juventud: ninguna de ellas rebasa todavía la línea meridional de los veinte años.»

Como en otras oportunidades antes de formalizar su compromiso con Norah Borges, se evidencia la intención de Guillermo de halagar a su futura mujer –la inclusión de un capítulo dedicado a los grabadores, que después desaparecería, en la primera edición de Literaturas europeas de vanguardia{6}, por ejemplo–, pero no por ello debe descartarse la influencia social que la hermana de Jorge Luis ejercía sobre las jóvenes de su clase con inclinaciones artísticas.

Ella es notoria en la mencionada María Clemencia López Pombo que, en realidad no se dedicaría a la poesía –los tres poemas publicados en esa oportunidad, Deseo, Invernal y Derrotero, posiblemente sean de los pocos conocidos–, sino y por algunos años, al grabado y la ilustración, colaborando con Proa segunda época, la revista Verde de Minas Geraes{7}, e ilustrando La guitarra de los negros de Ildefonso Pereda Valdez{8} y la Antología de la moderna poesía uruguaya{9} que éste publicaría en 1927.
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Pero, excluyendo a Norah Lange por reconocida y a María Clemencia por fugaz en la disciplina, aún quedan dos poetas incluidas en Nosotros como ultraístas, Clotilde Luisi y Helena Martínez Murguiondo. La primera, nacida en Paysandú en 1882, pertenecía a una familia de origen italo-argentino, de numerosa prole, entre ella la primera mujer abogada, Clotilde, y la primera médica, su hermana Paulina, recibidas en Uruguay. Estudió magisterio igual que todas sus hermanas y luego egresó de la Facultad de Derecho en 1911. En el Primer Congreso Internacional de Estudiantes Americanos, fue la única mujer que integraba la delegación de su país y es factible que haya desarrollado alguna actividad diplomática en Europa.

De su producción juvenil solo conocemos el poema incluído en Nosotros, Vi lo más bello en sueños,

Era un color liso
un amplio color puro
más allá del violeta
un libro en blanco
un muro sin ornamentos
un país sin historia
un hombre que no ha escrito nada
un espejo
el desierto de arenas
el mar
la voz de la vida
que no se oye porque no se calla
la luz que no se ve
porque no tiene tinieblas
 
He visto en sueños lo más hermoso
era el tiempo sin fin.

Sin embargo, si tenemos en cuenta su fecha de nacimiento, es posible que en Uruguay hubiera publicado antes y después de ése. La producción tardía de Clotilde no es poética: publicó Regreso y otros cuentos, en 1953, y Treinta jóvenes poetas italianos (con José Ma. Podestá, que era su marido) en 1958, ambos en Montevideo. Murió en 1969, en Italia.

En cuanto a Helena Martínez Murguiondo, nació en 1895 y era descendiente directa del Brig. Gral. Enrique Martínez que acompañó a San Martín en la Campaña de los Andes, por lo que estaba emparentada con la familia de Leonor Acevedo. Hija de Enrique Ruperto Martínez Martínez, fallecido a pocos meses de nacer ella, y Elena Murguiondo Alzaga, su madre y Helena coincidieron la familia Borges en su primer viaje a Europa y, aunque permanecieron en París, volvieron casi contemporáneamente, en 1920, a Buenos Aires. Allí retomaron la vinculación, por lo que la joven Martínez Murguiondo frecuentaba a los amigos de Georgie junto a Norah.

Como los Borges, su familia tenía linaje patriótico pero no fortuna, por lo que vivió con su madre y una tía segunda, María Cherno Alzaga, en la casa de su abuela, Trinidad Alzaga de Murguiondo, y trabajó como profesora de francés y de religión. Si bien hizo votos perpetuos en forma privada en 1923, recién ingresaría al Convento de las Benedictinas de la Epifanía, de Belgrano en 1961, después de la muerte de su madre. Fue conocida como Sor Helena y por su incansable trabajo a favor de las empleadas domésticas, después de su muerte sucedida en 1972, hubo un movimiento que promovió su beatificación.

Por lo que puede verse, los casos de Clotilde y Helena presentan diferencias muy marcadas. La inclusión de la primera en la pequeña antología de Nosotros es un hecho único aunque relevante, que evoca esas participaciones especiales de artistas prestigiosos en un solo capítulo de una miniserie televisiva, cuyo elenco permanente, en cambio, se repite de principio a fin.

Existe la hipótesis no comprobada de que la selección de los autores de los poemas ultraístas la haya hecho uno de los directores de la publicación, Alfredo Bianchi (1882-1942), lo que no sólo explicaría la inclusión de Roberto Ortelli, administrador de la revista, sino posiblemente la de Clotilde Luisi, que era contemporánea de Bianchi, por tanto mucho mayor que los jóvenes ultraístas y que, como se dijo, no volvió a aparecer asociada a ellos. El hecho de que la hermana de Clotilde, Luisa, poeta modernista colega de Juana de Ibarbourou, Delmira Agustini y María Eugenia Vaz Ferreira, fuera una colaboradora frecuente de Nosotros refuerza esa idea.

Helena, en cambio, pasó por las páginas de Nosotros,

Poemas
 
Las flores se apagan a la tarde
y en lo más interior se recogían
Se esperaba el Silencio
(Tal vez llegara entre la noche envuelto)
y bajo el arco que el Dolor blandía
como un poniente corazón cantaba
 
II
 
Crucificar el corazón
Para que libre
pueda el Dolor en él hundir sus manos
hundirlas frenéticas del gozo
de abrazar torturando
hasta que exhale
todo el perfume en un cantar de fuego.

Proa, con el poema transcripto más arriba, en el que ya puede leerse la sublimación del amor terrenal a cambio de la paz serena dada por la Presencia, y Alfar –donde publica los mismos poemas de Nosotros– es decir, que acompañó el ultraísmo durante 1922 y 1923, y Guillermo de Torre se ocupa de ella con idéntica intensidad que de Norah Lange. O sea que la presentación y el desarrollo de Martínez Murguiondo como poeta se hizo en el seno del grupo capitaneado por Borges y, a partir de que éste se disgrega, por la prematura muerte de Pancho Piñero y el segundo viaje de la familia Borges a Europa (1923), se pierde su huella literaria –posteriormente solo escribiría poesía religiosa, recogida póstumamente en el libro Hablo del amor (1985).
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Después de su muerte, la Hna. María Leonor Lorenzo, priora del Convento referido escribió su biografía, posiblemente como documento para la gestión de beatificación, Hermana Helena Martínez: el Evangelio fue su vida{10} donde se consigna, además de los datos sobre el parentesco con los Borges y la coincidencia en el viaje a Europa, una información que puede resultar reveladora:

«Una vez Dios permitió que fuera probada su fidelidad. Había regresado de Europa. Frecuentaba las amistades de la familia Borges. Conoció ahí a un poeta que se enamoró profundamente de Helenita y ella continuó eligiendo al Señor. El poeta se va al campo y muere trágicamente. Dos veces le pregunté si había tenido algún pretendiente y se mostró reticente. Esto lo supe por Norah Borges de Torre.»

El único poeta amigo de Borges muerto prematuramente{11}, en un accidente en Río Negro y por esa época, es Francisco Pancho Piñero quien, según su amigo Hipólito Etchebéhére{12}, se negó a que lo llevaran al único hospital de Viedma porque pertenecía a una congregación religiosa y, cuando llegó a Patagones, el hospital más cercano, falleció. La fatal tozudez de Piñero siempre se adjudicó a su ateismo militante, pero la información del párrafo anterior y la secuencia de las fechas de la profesión de votos de Helenita, 2 de febrero de 1923, y de muerte de Pancho, 30 de mayo de 1923, hace sospechar un violeto y metafórico rechazo a los hábitos que le habían robado el objeto de su adoración.

Tal vez la frustrada historia de amor entre Helena Martínez Murguiondo y Francisco Pancho Piñero haya sido la más cinematográfica e ignorada tragedia romántica de la vanguardia argentina.


Notas

{1} Néstor Ibarra, La nueva poesía argentina. Ensayo crítico sobre el ultraísmo 1921-1929, s/mención editorial, Buenos Aires 1930.

{2} Norah Lange, Obras Completas, Beatriz Viterbo Editora, Buenos Aires 2005.

{3} El Ateneo, Buenos Aires 1999.

{4} J. Samet, Buenos Aires 1925.

{5} Incluída en op. cit., en 44.

{6} Caro Raggio, Madrid 1925. En la segunda edición, Historia de las Literaturas de Vanguardia, Ediciones Guadarrama, Madrid 1965, aumentada, ese capítulo desaparece. En la primera edición también se incluyen los nombres de Norah Lange, Helena Martínez Murguiondo y María Clemencio López Pombo, en el capítulo denominado Los poetas ultraístas. Esquema para una antología crítica.

{7} La revista Verde fue dirigida por el joven poeta brasileño Rosario Fusco, discípulo de Mario de Andrade, en la localidad mineira de Cataguazes. Salió entre 1927 y 1929, y estaba vinculada al movimiento modernista brasileño.

{8} Editoriales Cruz del Sur y Martín Fierro, Montevideo-Buenos Aires 1926.

{9} El Ateneo, Buenos Aires 1927.

{10} Colombo, Buenos Aires, 1974

{11} Francisco (Panchito) López Merino se suicidó en 1928 y no participó del grupo ultraísta.

{12} Hecho narrado en el Prólogo de: Francisco Piñero, Cerca de los hombres, Samet, Buenos Aires 1923.
 









Las transformaciones de la democracia

Pedro Carlos González Cuevas

Los acontecimientos más recientes han venido a demostrar que los diagnósticos de los críticos de los regímenes demoliberales actuales distan mucho de haber perdido vigencia


1. Las ilusiones del progreso

El mundo en que vivimos nos disgusta. Su vida carece de alegría sincera, a pesar de los progresos que brillan en las industrias, en la tecnología o en la legislación social. Otrora la respuesta al disgusto era la apuesta revolucionaria; pero la revolución ha sucumbido como horizonte del hombre europeo, a causa de sus estrepitosos fracasos históricos. El disgusto subsiste, la salida resulta dudosa, el agobio no cesa. Una civilización como la nuestra, tan ávida de incentivos, necesita de los estímulos del mito en el terreno de la política. Sin la irrupción de los mitos en el terreno de la política no hubieran sido posibles ni la revolución rusa ni las revoluciones de sus secuaces; y tampoco puede el historiador entender sin ellos acontecimientos tan importantes para el siglo pasado como la marcha de Mussolini sobre Roma o la ascensión de Hitler a la cancillería del Reich. Derrotados en la II Guerra Mundial, el fascismo y el nacional-socialismo, y cuarenta años después, desaparecido el comunismo, fruto de sus errores económicos, políticos y filosóficos, tan sólo parece quedar la denominada democracia liberal representativa como horizonte político de las sociedades humanas. En ese sentido, la democracia liberal se ha convertido en el auténtico mito del siglo XX; pero aún no sabemos si seguirá siéndolo en el XXI. El mito tiene, sin duda, una función movilizadora e incluso terapeútica; pero en modo alguno puede ser aceptado de manera acrítica, porque no deja de ser una forma de conocimiento esencialmente primitiva y fácil, que ha de ser evaluada por el tribunal de la razón.

Conviene precisar, en ese sentido, qué es lo que hoy podemos entender por democracia, porque se trata de un concepto que ha sufrido numerosas transformaciones desde el siglo XVIII a nuestros días. En nuestro contexto social, económico y tecnológico, luego incidiremos en ese tema de forma más detallada, la definición de democracia defendida por Jean Jacques Rousseau, basada en la noción metafísica de «voluntad general» como expresión directa de la soberanía incondicionada del cuerpo social, aunque sigue utilizándose, no pasa de ser un mero recurso retórico{1}. Y lo mismo podemos decir de la celebérrima definición de Abraham Lincoln, en su discurso de Getysburg, como el «gobierno del pueblo, por el pueblo y para el pueblo».{2} Claro que en la tradición norteamericana el concepto de soberanía carece de los supuestos absolutistas e incluso totalitarios insertos en la lógica del discurso rousseauniano.{3} Desde el perspectiva federalista, la soberanía política se encuentra limitada y dividida en una pluralidad de centros de poder independientes y coordinados, con una incisiva atenuación de las instituciones típicas de la soberanía del Estado nacional europeo. Sin embargo, es preciso subrayar que en Norteamérica la democracia se convirtió, desde sus orígenes, en una auténtica religión. Como ha señalado el historiador Emilio Gentile, la «religión civil» norteamericana tiene como fundamento la creencia de que los Estados Unidos son una nación bendecida por la divinidad con la misión providencial de defender y difundir en el mundo «la democracia de Dios». Hemos tenido oportunidad de verlo, a lo largo de las ceremonias de toma de posesión presidencial de Barack Obama: el presidente de los Estados Unidos no es sólo el jefe político de la nación, sino, además, el pontífice de la «religión civil»{4}.

Lejos de esta retórica visionaria y de esa concepción teológico-política, la teoría democrática actual, dejando a un lado las concepciones economicistas de un Gordon Tullock y de la Public Choice, tiene, en gran medida, por padre al sociólogo e historiador de la economía Joseph Schumpeter, en cuya estela se sitúan Raymond Aron, Robert Dahl, Ralf Dahrendorf, Norberto Bobbio o Giovanni Sartori. Como defendió en su célebre obra Capitalismo, Socialismo y Democracia, sólo existen regímenes democráticos en presencia de una estructura pluralista –«poliárquica», dirá Dahl– del mercado político: un sistema en que operan varias elites que compiten entre sí por la conquista del liderazgo y confían la decisión de la contienda a elecciones políticas libres y no al uso de la fuerza. Desde esta perspectiva «poliárquica», el Estado pierde sus caracteres soberanos de estructura monista, centralizada y omnipotente. Sus órganos decisorios se convierten en sedes de compromiso y de mediación entre sujetos que operan por cuenta y en nombre de grupos organizados –partidos, sindicatos, organizaciones profesionales, empresas económicas, &c.–, que son portadoras de poderes autónomos y que, por lo tanto, inciden en los procesos de toma de decisión del Estado{5}.

La euforia demoliberal, tras el ocaso de los regímenes de «socialismo real», se extendió igualmente al ámbito de la economía. Amartya Sen, Premio Nobel de Economía, consideraba –y considera– la democracia como un requisito para el despegue económico industrial.{6} Una tesis que podemos considerar no sólo meramente retórica, sino falsa desde el punto de vista histórico. No existe correlación entre democracia y crecimiento económico. Chile, en la época del general Pinochet, se desarrolló más rápidamente que sus vecinos hispanoamericanos democráticos. La China autoritaria supera, al menos por el momento, a la India liberal. En cuanto al pasado, Japón despegó bajo un régimen autoritario, lo mismo que Corea. La Alemania imperial, a finales del siglo XIX, progresó con la misma rapidez que la Francia republicana o el Reino Unido parlamentario. En el caso español, no deberíamos olvidar que el despegue económico y la industrialización se produjo durante el régimen del general Franco.

Sin embargo, el utopismo demoliberal llegó, frente a la prudencia inherente a los discursos de Schumpeter, Aron, Dahl, Dahrendorf o Sartori, aún más lejos; y, lo que es peor, con resultados trágicos. No pocos políticos y pensadores llegaron a albergar la presunción de que ya sólo existía un régimen político dotado de legitimidad: el demoliberal en su versión norteamericana. Se hizo referencia, con un ímpetu más religioso que científico, a la emergencia de la «democracia global». La teología-política demoliberal del presidente Bush y sus intelectuales llevó a una auténtica cruzada militar y política. Como ha señalado John Gray, el Estado norteamericano, bajo la dirección de una contradictoria «derecha utópica», se comportó como «un régimen revolucionario», a la hora de intentar exportar, manu militari, su modelo político a los países de Oriente Medio, y en particular a Irak. Los tristemente célebres «neocons» no eran, en ese sentido, conservadores, sino «unos intelectuales revolucionarios con una visión confusa del mundo en el que la mayoría de la humanidad vive realmente»{7}. Su proyecto político globalizador, cosmopolita, de base kantiana, iusnaturalista, racionalista y constructivista, provocó, a la hora de intentar hacerse realidad, no sólo aculturación y desarraigo, sino reacciones de inusitada violencia terrorista.{8}

Una muestra menor, pero significativa de este pathos político-intelectual fue la repercusión en la prensa española y mundial del artículo de Francis Fukuyama, The End History?, donde se afirmaba la tesis de que, a través de los cambios producidos en la Europa oriental y en el Este, no advenía ni una convergencia entre capitalismo y socialismo, ni la muerte de la ideología, sino la victoria absoluta del liberalismo económico y político, y que dicha victoria comportaba el «final» de la Historia. No se negaba en el artículo ni en ulteriores libros del autor, la posibilidad de nuevos acontecimientos; de lo que se trataba era de afirmar que el marco ideológico dentro del cual se producirían no podía ser otro que la democracia liberal y el sistema económico de mercado.{9} La tesis fue muy criticada por la derecha y la izquierda; pero resulta muy discutible que las elites políticas, intelectuales y mediáticas españolas y europeas discreparan en profundidad de sus fundamentos filosóficos y consecuencias políticas. Pocos discuten hoy, al menos en el establishment europeo y español, según se deduce de sus ideas y planteamientos, que el ser humano es racional; que la historia sigue, en el fondo, una teleología, o que se ha encontrado ya la fórmula político-social perfecta, es decir, la democracia liberal. En su etapa de plenitud política, José María Aznar aceptó, con su peculiar estolidez intelectual, el diagnóstico de Fukuyama, y así lo manifestó en sus discursos y escritos. El líder del Partido Popular consideraba que el liberalismo no era ya una ideología entre otras ideologías, sino el último punto de llegada del pensamiento político moderno, y por ello nada menos que «la única ideología con derecho de ciudadanía en el mundo contemporáneo».{10} De esta forma, la democracia liberal dejaba de escribir, como recomendaba el lúcido Aron, en prosa{11}; ahora lo hacía en verso.

Bien es verdad que tamaña ilusión duró poco. El 11 de septiembre de 2001 supuso un cambio cualitativo. Como señaló el politólogo Robert Kagan, se produjo un auténtico desquite de la Historia. El mundo no se había trasformado. En todas partes, el Estado-nación seguía siendo tan fuerte como antes, al igual que las ambiciones nacionalistas, las pasiones y las competencias entre naciones. Estados Unidos quedaba, sin duda, como única potencia; pero emergía de nuevo Rusia y China escalaba posiciones, lo mismo que Japón, India e Irán. El viejo antagonismo entre liberalismo y «autocracia» resurgía nuevamente. Y revivía la disputa aún más antigua entre islamistas y potencias modernas y laicas. La conclusión era obvia: «Hemos entrado en una era de divergencia».{12}

No es que, al menos de momento, en las sociedades industriales desarrolladas se haya perdido la fe en la democracia liberal. Un pensador de segunda fila, Gilles Lipovetsky, considera que la política se encuentra, en esas sociedades, desacreditada, pero la democracia está confirmada, porque, según él, «en la época individualista hipermoderna domina la pacificación política de la decepciones».{13} Sin embargo, a nivel de elites intelectuales esta situación resulta distinta. Las críticas al modelo político demoliberal han sido generales. Totalmente escéptico ante el revival del liberalismo político, John Dunn opinaba que, en las postrimerías del siglo XX, la democracia era «el nombre que se da a las buenas intenciones que a sus gobernantes les gustaría hacernos creer que poseen», advirtiendo sobre el hecho evidente de que en los Estados modernos «por muy en serio que se tomen la igualdad social o económica su propia estructura les impide dar al ideal de igualdad política un reconocimiento que pase de lo meramente simbólico».{14}

Mas militante se muestra el filósofo Alasdair MacIntyre, para quien el liberalismo no pasa de ser «la política de un conjunto de elites cuyos miembros, mediante el control de la maquinaria de los partidos y de los medios, predeterminan en su mayor parte el abanico de posiciones políticas que se abren a la gran masa de los votantes». «De esos votantes –continúa MacIntyre–, aparte de ejercer sus opciones electorales, lo único que se requiere es la pasividad. La política y el ambiente cultural que la rodea se han convertido en áreas de una vida profesionalizada, y entre los profesionales más relevantes a ese respecto están los manipuladores profesionales de la opinión pública. Más aún, la entrada y el éxito de las áreas de la política liberal ha exigido cada vez más recursos financieros que sólo puede aportar el capitalismo empresarial; unos recursos que les aseguran como contrapartida a quienes los tienen una capacidad privilegiada de influir en las decisiones políticas». Su conclusión final resulta desoladora: «El liberalismo, pues, asegura en gran medida la exclusión de la mayor parte de las personas de cualquier posibilidad de participar activa y racionalmente a la hora de determinar la forma de la comunidad en que viven»{15}.

Podría objetarse que estas críticas son consecuencia directa del antiliberalismo militante del autor. MacIntyre, comunitarista católico, fue marxista en su juventud. No obstante, la crítica se ha extendido hacia los liberales de izquierda, como Ronald Dworkin, profesor de Derecho en la Universidad de Nueva York y de Jurisprudencia en la University College de Londres. Para este autor, la situación social y política norteamericana es tan insatisfactoria que llega a preguntarse si, en realidad, la democracia es posible. La política nacional norteamericana no satisface, en su opinión, «siquiera los requisitos de un debate de instituto aceptable». Los candidatos «nos hacen sentir vergüenza cuando se aclaran la garganta antes de hablar». La inmensa mayoría de la población se haya «horrorosamente desinformada e ignora cuestiones importantes». El dinero tiene una influencia determinante en el desarrollo de la vida política y ejerce un dominio incontrolado sobre las cadenas televisivas. La vida política americana resulta ser, en consecuencia, «una política de baratillo». Dworkin distingue entre dos tipos de democracia: el mayoritario y el asociativo. El primero se basa en «la voluntad de la mayoría»; mientras que el segundo lo está en «la condición y los intereses de cada ciudadano en tanto asociado de pleno derecho de esa empresa». El profesor norteamericano rechaza el modelo mayoritario: «La concepción mayoritaria de la democracia es defectuosa, ya que no puede explicar por sí misma qué es lo bueno de la democracia. El mero peso de los números por sí solo no aporta ningún valor a una decisión política». El modelo asociativo tendría como horizonte la garantía de «la igualdad de consideración y el autogobierno».{16} Las reflexiones de Dworkin son significativas en su dramático diagnóstico de la situación norteamericana; pero se trata de un autor plenamente inserto en los mitos fundantes de la religión política americana; y, por lo tanto, es incapaz de salir del horizonte utópico característico de esa tradición política. De ahí que su diagnóstico y sus soluciones tan sólo sean operativas en el marco de contexto político-cultural de la sociedad norteamericana.

Existen otros autores que merecen una mayor atención y detenimiento en este proceso de deslegitimación y desacralización de los fundamentos de las democracias liberales, lo mismo que el análisis de su funcionamiento real: Danilo Zolo y Guy Hermet. Sus obras constituyen, a mi juicio, los análisis más penetrantes y sugestivos sobre los fundamentos histórico-sociológicos del régimen demoliberal, su crisis, la debilidad de sus bases intelectuales y políticas, sus disfuncionalidades y, ¿por qué no?, de la posibilidad de su ocaso o de su evolución hacia nuevas formas de dominación social y política.

2. Danilo Zolo: complejidad, realismo político y democracia

Catedrático de Filosofía del Derecho y de Filosofía del Derecho Internacional, Danilo Zolo es conocido en España sobre todo como uno de los críticos más lúcidos del globalismo jurídico y político.{17} Teórico del realismo político, su obra Democracia y complejidad, traducido al castellano 1994 en Argentina, no en España, merece, por su rigor metodológico, su agudeza crítica y su valentía intelectual, una exposición pormenorizada. Se trata de una obra que sintetiza amplios saberes filosóficos, científico-políticos y sociológicos. Para el autor, nociones como «soberanía popular», «bien común», «participación», «consenso», «pluralismo», «opinión pública» parecen cada vez más palabras vacías de contenido y que han perdido significado originario. En ese sentido, sostiene la necesidad de una «reconstrucción» de la teoría democrática a partir de la reconsideración general de la noción de «democracia representativa». A su entender, ese concepto adolece de una fundamental falta de realismo y de complejidad en cuanto mantiene la asunción clásica de la autonomía, racionalidad y responsabilidad de los ciudadanos. Y es que en las modernas sociedades informáticas dominadas por las altas tecnologías y por el poder persuasivo de los media, la autonomía individual no se puede dar por descontada. De ahí que Zolo recomiende la elaboración de una teoría posrepresentativa del sistema político inspirada en los grandes maestros de la tradición realista como Maquiavelo, Hobbes, Marx, Weber, Schmitt, Luhmann y los elitistas italianos. El autor estima que el punto esencial del realismo político, frente al moralismo reinante en la filosofía política anglosajona, es la «disminución del miedo mediante una regulación selectiva de los riesgos sociales». La política, para los realistas, no es el ámbito de la justicia, sino de la «prudencia».{18}

Tras esta declaración de principios, Zolo parte de la premisa según la cual el concepto de «complejidad» permite un análisis realista de las condiciones y del destino de los sistemas políticos demoliberales en las sociedades posindustriales. El autor entiende por «sociedades posindustriales» aquellas que han sido investidas de la «revolución informática» en sus tres principales desarrollos: el telemático, el robótico y el de los medios de comunicación de masas.Y por «complejidad», la situación cognitiva de un sujeto, sea individuo o grupo, según la cual, dadas ciertas condiciones más o menos complejas, serán las relaciones que «construye» y proyecta sobre el ambiente en un intento de orientarse, es decir, de ordenar, prever, proyectar, manipular; y compleja será, en definitiva, la relación del sujeto con el propio ambiente. Siguiendo en lo fundamental a Niklas Luhmann, la «complejidad social» vendría caracterizada por una serie de rasgos. En primer lugar, en las sociedades industriales la «complejidad social» se manifiesta como variedad y discontinuidad semántica de los lenguajes, de los movimientos, de las técnicas y de los valores que son practicados en el interior de cada subsistema y de sus ulteriores diferenciaciones. A la tendencia a la autonomía de los códigos funcionales, se acompañan fenómenos de creciente interdependencia entre los diferentes subsistemas, lo que, por otra parte, representa una condición de su propia capacidad de coordinarse en el interior del sistema social en su conjunto. La morfología de la interdependencia presenta una adaptación de tipo difuso y policéntrico, con una acusada tendencia a la superación de las estructuras jerárquicas. La diferenciación de experiencias favorece la movilidad social. A una sociedad centrada y orgánica, anclada en principios universales e inmutables, le sustituye el pluralismo de los espacios sociales regulados por criterios contingentes y flexibles. El politeísmo moral y un difuso agnosticismo sobre las cuestiones últimas sustituye a las creencias colectivas institucionalizadas, presididas por la coerción. Así, desde el punto de vista de los sujetos o sistemas individuales, niveles más elevados de diferenciación comportan una mayor despersonalización y abstracción de las relaciones sociales. La multiplicidad de las experiencias posibles genera una suerte de sobrecarga selectiva en un contexto de creciente inseguridad e inestabilidad. Si se dilata el espectro de las opciones posibles se hace más urgente y arriesgada para cada sujeto la exigencia de seleccionar las alternativas y reducir la complejidad.{19}

Al mismo tiempo, la «complejidad social» exige, en opinión de Zolo, la complejidad epistemológica, es decir, una «epistemología reflexiva». Se trata de una situación cognitiva que impide toda posibilidad de certeza o de acercamiento a la verdad, en la medida en que el sujeto mismo está dentro del ambiente que pretende hacer objeto de su propio conocimiento. Y es que el propio sujeto puede darse cuenta críticamente de la situación de circularidad en que se encuentra, pero no puede sustraerse al propio horizonte histórico y social, liberándose de los prejuicios de la propia comunidad científica, de la cultura o de la civilización a la que pertenece y que influye en su propia autopercepción. Así, la concepción epistemológica reflexiva sostiene que el punto de partida y de llegada de todo proceso cognitivo es, circularmente, las proposiciones de la comunicación lingüística y no los datos o los hechos de una supuesta objetividad ambiental, precedente y externa al lenguaje. Por otro lado, con una epistemología reflexiva desaparece toda posibilidad de explicaciones nomológico-deductivas, sea en el ámbito de las ciencia naturales o en el de las ciencias político-sociales.{20}

Para Zolo, la epistemología reflexiva resulta incompatible con los paradigmas teórico-políticos sobre los cuales se fundan algunas de las más acreditadas concepciones de la democracia hoy vigentes. En primer lugar, las teorías económicas de la democracia, que introducen en el análisis de los sistemas políticos la asunción de la «racionalidad» de los actores sociales, reducen drásticamente la variedad de motivaciones de las expectativas y de los objetivos sobre la base de los cuales operan los actores políticos efectivos en un régimen de democracia liberal, a la par que ignoran la lógica funcional específica de los sistemas políticos modernos. Con respecto a las teorías «clásicas», Zolo estima que se basan en el mito de los polis griega y en el mito de la ekklesia como perfecta realización de la democracia, en definitiva, de una visión aristotélica de la centralidad, universalidad y total inclusividad del sistema político, lo cual resulta incompatible con las sociedades complejas y diferenciadas del Occidente posindustrial, en los cuales el sistema político no ocupa una posición central en la estrategia de la reproducción social, sino que es un mero subsistema funcional al lado de otros subsistemas. A ese respecto, la idea de «bien común» no es más que una especie de «residuo etico-metafísico de la concepción organicista y solidaria de la polis clásica y de la ciudad medieval». En realidad, según Zolo, «la dimensión de la política coincide exactamente con la esfera agonística de los disensos, de los conflictos y de los antagonismos que no pueden ser reducidos por vía argumentativa y, tanto menos, en base a criterios universales de imparcialidad o de justicia distributiva».{21}

No sale mejor parada la teoría «neoclásica» defendida por Schumpeter y sus seguidores. Este modelo presenta, a los ojos del autor, junto a notables aciertos, aspectos de incongruencia teórica y de debilidad analítica que lo convierten en escasamente operativo a la hora de captar las condiciones de funcionamiento de los regímenes democráticos contemporáneos. En particular, esta teoría construye un modelo de mercado político cuya racionalidad continúa dependiendo de la presunta racionalidad de los electores singulares, esto es, de la autonomía intelectual y moral, y no simplemente de la «libertad negativa», entendida ésta como no impedimento y ausencia de coerción física. Para Zolo, el examen realista del funcionamiento de las instituciones representativas debería reconocer que el sistemas de partidos opera según reglas incompatibles con las de la libre competición pluralista; que gran parte del poder político se ejercita dentro de circuitos «invisibles» al margen de cualquier lógica de mercado; que los ciudadanos se encuentran en poder de fuerzas incontrolables; y que son incapaces de volición política, apáticos y desinformados, pese a ser física y jurídicamente libres. Por todo ello, Zolo entiende que, desde el punto de vista de la relación entre complejidad y democracia, es necesaria la reconstrucción de la teoría democrática.{22}

Como ya sabemos, Zolo se sitúa en la tradición del realismo político. A su juicio, el realismo político encuentra su fundamento, en las sociedades modernas, en el proceso de diferenciación funcional y en el consiguiente aumento de la complejidad social: «La moral y la política se expresan dentro de esferas diferenciadas y obedecen a «códigos» que no se pueden superponer sin que se comprometa el funcionamiento y el sentido general». En sus supuestos antropológicos, Zolo sostiene el carácter histórico y no natural ni ontológico de las facultades humanas, junto al reconocimiento de la plasticidad de los sujetos humanos. Esta plasticidad radica en la raíz biológica de la tensión entre la búsqueda de seguridad y la necesidad de libertad, puesto que la falta de especialización instintiva puede ser interpretada como la razón profunda tanto de su particular miedo como de su coraje en la búsqueda de experimentación libre y arriesgada. En ese sentido, el autor cree que la función del sistema político ha de ser la de «regular selectivamente la distribución de riesgos sociales, y, por lo tanto, la de reducir el miedo a través de la asignación agonística de valores de seguridad». Los mecanismos políticos para el logro de esos fines serían, reduciendo la complejidad del ambiente, fundamentalmente dos. En primer lugar, la definición de un confín interno/externo: «La delimitación de un «espacio político» proyecta más allá de los confines del grupo, factores de riesgo, mientras que en el interior se organizan los factores de seguridad. De este modo el grupo social incluye sujeto y comportamientos compatibles con la propia estabilidad y promueve (…) la definición colectiva de los sujetos extraños y de sus comportamientos desviantes que entiende contraproducentes para la propia supervivencia». Y, en segundo lugar, la relación poder/subordinación, que se encuentra «estrechamente ligada al proceso a través del cual el sistema político, para desarrollar su función reguladora, se concentra en específicas instituciones de autoridad». La regulación sería, ceteris paribus, que a un máximo de poder le corresponde un mínimo de inseguridad social, así como a un máximo de subordinación le corresponde un mínimo de seguridad.{23}

A partir de estos supuestos realistas, Zolo toma nota de los riesgos evolutivos de la democracia. A ese respecto, su punto de partida es que las sociedades complejas son gobernadas por una lógica sistémica, antes que representativa, no sólo en las relaciones entre el sistema de partidos y su ambiente, constituido por un público indiferenciado de ciudadanos, sino igualmente por las relaciones entre el sistema político y otros sujetos de la «poliarquía». En consecuencia, es necesario abandonar categorías obsoletas ligadas a la idea clásica de representación, como, por ejemplo, la distinción entre Estado, entendido como esfera pública de los intereses generales, y la «sociedad civil», concebida como el espacio de los intereses privados y particulares. En ese sentido, Zolo insiste en que «el aumento de la diferenciación y de la complejidad social arriesga hoy a producir en las sociedades posindustriales una radical dispersión de la esfera pública, hasta el límite de la cancelación del horizonte mismo de la «ciudad política» como espacio de ciudadanía». En su lugar, las funciones de prescripción e integración social son ejercitados por un «archipiélago de gobiernos privados –los partidos políticos y los otros sujetos de la poliarquía corporativa– siempre más autónomos, siempre menos representativos y «responsables» y, además, privados de la capacidad necesaria para dar una solución eficiente y tempestiva a los problemas generales y complejos». Para el autor, esta dispersión de la esfera pública asume una triple morfología: la autorreferencia del sistema de partidos, la inflación del poder y la neutralización del consenso.

En el primero de los casos, Zolo sostiene que el sistema de partidos no se presenta como un mecanismo colector y propulsor de la voluntad política que emerge de las bases sociales, sino más bien como «la fuente, preventiva y consecutiva conjuntamente, sea la propia (auto-)legitimación procesal e institucional, sea de la legitimación del out-pout burocrático-administrativo», de tal forma que esta estructura autorreferencial se constituye en uno de los mayores riesgos evolutivos de las democracias de los países desarrollados.

El fenómeno de la inflación del poder es producto de la complejidad del ambiente y dificulta el control de sus variables, dado que se trata de conocer, prever y programar en condiciones de entropía creciente. Y, además, aumenta al mismo tiempo la dificultad de producir y ejercer un poder de signo positivo, a causa de la heterogeneidad y fragmentación de las expectativas sociales emergentes en una sociedad fuertemente diferenciada. A partir de esta situación, surge el problema de la gobernabilidad democrática. Según Zolo, existen procesos decisionales segmentados, percepciones rígidamente selectivas de los problemas, respuestas adaptativas, incoherentes, que definen el contorno de lo que Luhmann ha denominado «el oportunismo decisional», es decir, una técnica de «gobierno débil» que se orienta conscientemente según valores entre sí inconmensurables y mudables en el tiempo, que asume como variables independientes el equilibrio del sistema y como objetivo estratégico el aligeramiento de las presiones y de los riesgos que tienden a asumir un carácter crítico. Se produce así una triple disfuncionalidad: déficit de coherencia, déficit estructural y déficit temporal, a los cuales se puede añadir el déficit de capacidad regulativa del aparato normativo del Estado de Derecho. A ese síndrome del gobierno débil y del déficit de poder, se encuentra estrechamente ligado el fenómeno de la inflación del poder, en la medida en que la cantidad creciente de problemas que requieren una decisión y, por lo tanto, el ejercicio de un «poder positivo», corresponde una cantidad de empeños programáticos suscritos y sistemáticamente desatendidos por los partidos.

Complemento de este fenómeno político-social, es el de la neutralización del «consenso». Frente a las tesis «neoclásicas», Zolo entiende que ni el Parlamento ni ninguna otra institución constituyen un espacio público donde los ciudadanos se encuentren en condiciones de conocer y evaluar conscientemente las ofertas del mercado político y sus posibles alternativas, tanto más cuanto los actores del establishment se mueven como peones de ajedrez internacional cuyas estrategias sobrepasan las políticas nacionales y se sustraen a los poderes de intervención de los parlamentos y de los gobiernos. Privatización, secreto y fragmentación del mercado político constituyen los elementos de un cuadro institucional que prescinde, en gran medida, del «consenso» de la mayoría de los ciudadanos, dado que, al resguardo de la ficción institucional de la representación, los sujetos de la «poliarquía» pueden asumir por de contado el «consenso» de todos aquellos que no se encuentran inmersos en la lógica del régimen político y no están en condiciones, por tanto, de ver, controlar y disentir, gracias a la influencia directa de los mass media: «Es claro que la democracia, en un contexto informático, coincide, en gran parte, con el margen de visibilidad de los procesos comunicativos y, sistemáticamente, con el grado de reducción de los arcana communicationis».

Zolo describe, en fin, los regímenes democráticos actuales, en su funcionamiento real, como «sistemas autocráticos diferenciados y limitados, es decir, oligarquías liberales». En ellos se ha realizado un nuevo equilibrio entre las instancias opuestas de la seguridad y de la complejidad/libertad. La estructura oligárquica del poder es garantía, en su seno, del pluralismo de los «gobiernos privados», y este pluralismo está funcionalmente conexo a la multiplicidad de ámbitos sociales diferenciados y autónomos. A su vez, tanto la articulación interna de las funciones potestativas –es decir, la división de poderes– como el reconocimiento constitucional de la libertad «negativa» –el Estado de Derecho– se corresponde a la exigencia de conservar el nivel de diferenciación y complejidad de las modernas sociedades industriales. Los derechos individuales son las instituciones y los procedimientos a través de los cuales se realiza y viene formalmente sancionada la recíproca autonomía del subsistema político y de los otros subsistemas sociales. En ese sentido, la conservación de la complejidad social contra la hegemonía funcional de un particular subsistema –el productivo, el científico-tecnológico, el religioso, el sindical y, sobre todo, el político– es la promesa que la democracia liberal debe mantener si pretende distinguirse en términos no puramente formales de los regímenes despóticos o totalitarios. Los riesgos evolutivos de la democracia constituyen, ya en sí, elementos para dudar de la posible supervivencia de las instituciones democráticas tal y como las conocemos; pero la situación se hace cada vez más delicada si a estos problemas les sumamos riesgos externos, como la explosión demográfica, la emigración, el permanente riesgo de guerra o el terrorismo. Para el autor, esta problemática se hace tanto más alarmante en cuanto no existe un pensamiento ni una capacidad de gobierno a ese nivel de amplitud, complejidad e interdependencia de los problemas a resolver.{24}

Para prevenir los riesgos evolutivos de la democracia, Zolo propone algunas soluciones institucionales: constitucionalización de los partidos políticos, cuyo reconocimiento formal se debería acompañar de un rigurosa definición y limitación de sus funciones; una nueva división del poder, que tome conciencia del declive funcional de las asambleas legislativas, atribuyendo la capacidad de decisión al gobierno, mientras que a los órganos electivos deberían ser conferidos amplios poderes de inspección y de control sobre la actividad de la administación; y, por último, promoción de una espacio comunicativo democrático, liberando a los mass media de su subiordinación al sistema político y económico y emancipándole del paradigma publicitario que siempre acompaña a estos dos subsistemas.{25}

3. Guy Hermet: el advenimiento de la Gobernanza

La trayectoria intelectual del politólogo e historiador francés Guy Hermet es más conocida en España que la de Danilo Zolo. Director de estudios emérito de la cátedra del Instituto de Estudios Políticos de París y titular de la cátedra internacional de la Universidad Libre de Bruselas, es, además, doctor honoris causa por la Universidad Complutense de Madrid. Sus estudios de historia contemporánea española, y en particular Los católicos en la España franquista, han sido muy celebrados. Su última obra El invierno de la democracia. Auge y decadencia del gobierno del pueblo, incide en la problemática planteada por Zolo, a quien cita en varias ocasiones, y de cuyos planteamientos es complementario. No obstante, el libro de Hermet es mucho menos ambicioso y enciclopédico que el del filósofo italiano. El politólogo galo ya se había aproximado al tema en algunas obras anteriores como El pueblo contra la democracia o Populismo, democracia y buena gobernanza. Hermet se siente escandalizado por el contraste entre «el éxito superficial de la democracia» y «la pérdida de sustancia de la democracia en profundidad». A su entender, el «verano de la democracia» comenzó tras el final de la II Guerra Mundial, pero en 2006 las esperanzas que había suscitado aquella victoria contra los totalitarismos «ya no tenían fundamento»: «La democracia está llegando a su invierno, aunque no hay por qué temer un infarto inminente. Estamos entrando en la estación invernal de la democracia tardía, en la estación de la vejez». Y es que tanto el proceso de globalización de la economía como las anteriores protestas sociales de finales de los años setenta del pasado siglo y, sobre todo, la crisis del petróleo, pusieron fin al período de crecimiento económico posterior a la guerra, minando «el modelo de cohesión social y política establecido tras 1945». A ello se une la caída en picado de la natalidad en la mayoría de los países desarrollados, algo que pone en cuestión el mantenimiento de las pensiones y la propia existencia del Estado benefactor. En tal contexto, los dirigentes políticos apenas tienen capacidad para cumplir sus promesas electorales, que «sólo se aplicarán en la medida en que coincidan con las orientaciones trazadas por las corrientes trasnacionales que desprecian los deseos de los pueblos». Como consecuencia de ese proceso social, decae igualmente la fidelidad partidaria e ideológica, que se percibe, en la actualidad, según el autor, como «una manifestación de rigidez mental, cuando no de falta de inteligencia». Los grandes proyectos políticos y la idea de progreso colectivo han desaparecido del horizonte social y político: «Cada persona o cada grupo, encerrado en su isla mental –las madres solteras, los homosexuales, los estudiantes, los cazadores o moteros– se preocupan sólo por obtener el reconocimiento de sus intereses específicos por parte de una autoridad pública considerada como portero reconocido y legítimo cuando admite tal o cual demanda, pero vista como una determinación tiránica en caso contrario». A ello se une el fenómeno del «multiculturalismo», «ajeno a la noción de interés general y que interviene a todos los niveles incluso en ausencia de referente étnico o de signo distintivo».{26} No menos alarmante resulta la aparición e institucionalización del «absolutismo democrático». A pesar de la crisis de sus instituciones y valores, a la democracia se le rinde culto como forma política «insuperable e imperecedera», como «algo absoluto, más intransigente aún en cuanto a su supremacía desde el momento en que ésta se agota». Sus críticos se hallan sometidos a «una especie de ostracismo sin violencia»; y «la libertad de opinión ya no está reconocida». En el contexto de la «democracia absoluta», el debate intelectual y político se reduce «a una disputa de marionetas». El pasado, objeto del debate historiográfico, «ya no existe más que como una memoria oficial debidamente sellada o como una curiosidad del patrimonio controlada y retocada al gusto del momento». Ante tal situación, se impone entre los pensadores e intelectuales una clara «autocoacción», perdiendo «más aún el control de sus propias ideas». Y es que, de hecho, se ha instaurado una «liturgia política obligatoria» y «un civismo punitivo».{27}

La «democracia absoluta» instaura igualmente una «neolengua», cuyo motivo conductor no es otro que «inculcar a la gente pensamientos correctos, tópicos, jerga estereotipada o «palabras maletas». Ejemplos de esta «neolengua» son «la noción de flexibilidad», clave para ocultar el proceso de desmantelamiento del Estado benefactor; «fascista», para descalificar los pensamientos o movimientos políticos inasimilables por el sistema; y lo mismo puede decirse de la «sacralización de los derechos humanos, entendidos como una serie de facultades que han pasado a ser obligaciones absolutas bajo pena de sanción judicial ( y está claro que la lista de dichas facultades obligatorias puede cambiar, alargarse o acortarse de forma discrecional por parte de una red poco reconocible de controladores de los sentimientos)». De la misma forma, el politólogo galo denuncia la «democracia balística», basada en el intervencionismo militar y en «el certificado de buena conducta a escala mundial, otorgado por el club de las potencias a los gobiernos que mendigan su consentimiento reduciendo en lo posible la desestabilizadora expresión de las aspiraciones populares en el interior».{28}

Sin embargo, el punto más significativo del libro de Hermet es su descripción del «nuevo régimen» a su juicio emergente en las sociedades desarrollada: la gobernanza, cuyo horizonte ideológico es el «pensamiento contable» y cuyo modelo político ideal resulta ser la «Unión Europea». El régimen emergente ha ideo creando paulatinamente su propio lenguaje, basado en las nociones de «diálogo social», «socios», «modelo social europeo», «subsidiariedad», «transpariencia», «flexibilidad», «código ético», «criterios de convergencia», «eliminación de obstáculos», &c., &c. A juicio del autor, el nuevo régimen sería una mezcla de populismo y gobernanza: «una práctica populista y plebiscitaria en el campo de la competición electoral acompañado de un recurso a la «democracia participativa» en los asuntos locales, abandonados en parte a los autoproclamados representantes de la «sociedad civil»; y, por otro lado, unos métodos relativos a gobernanza reservados a la minoría, que serían orientaciones económicas, sociales y políticas de envergadura nacional, regional o global negociadas entre actores cooptados, a salvo del humor demasiado voluble de los electores».{29} Se trata de un régimen «deslocalizado», es decir, que se encuentra ubicado en múltiples espacios topográficos o geográficos –regiones, Estados, «la Bruselas de los burócratas y de los representantes nacionales…». En este desarrollo, domina la creencia en el «autoajuste de los procesos en un equilibrado automático de los fenómenos, tal como se observa en la cibernética»; y la preeminencia de «la norma negociada sobre la ley democráticamente votada y, con ello, la superioridad de la autoridad de los jueces sobre la del legislador (por lo menos del legislador nacional), exiliado por su parte en una especie de «cuerpo en extinción».{30} La finalidad de este mecanismo político es acercarse a lo que los economistas elitistas han denominado el «óptimo de Pareto», o sea, «liberarse de la trama democrática básica, claro que sin descuidar a priori la consulta más o menos oficiosa de ningún sector (por ejemplo, en el caso de las relaciones con un sindicato, se procedería a negociaciones directas y rápidas con los líderes sindicales que no tendrían que rendir cuentas al conjunto de los afiliados)». La gobernanza procede, a juicio de Hermet, de una forma de «desencanto de la política», análogo al que se ha producido por la erosión de la divinidad de los emperadores romanos o por el con que cultural de la «muerte de los reyes» en el siglo XVIII. Desde esta perspectiva, el nuevo régimen se orienta en «una dirección normativa, moralista, prescriptiva, represiva, gestionadora o de análisis y modelación científicas», que, en el fondo, se presenta como «una alternativa a la democracia representativa». Su legitimidad radicaría en «la excelencia de los resultados económicos y en la eficacia en la consecución de beneficios concretos en general». Al final de la obra, Hermet concluye con unas palabras muy significativas: «La consigna general del mundo actual es la democracia. Sin embargo, no hay que ilusionarse. La democracia viene a transformarse hoy en día en un mero vocablo de la «diplomacia estratégica», desprovisto de significado preciso desde que se convirtió simplemente en «una etiqueta del orden mundial ortodoxo (suprime la pena de muerte, deja de fumar en los aeropuertos, habla de Estado de Derecho para cualquier cosa y serás democrático)»{31}.

4. España: un régimen «cerrado» y oligárquico

Como viejo hispanista, Hermet dedica algunas páginas de su libro al análisis del actual sistema político español. Junto a las alabanzas de rigor sobre la madurez del pueblo y la agudeza del monarca, la posición del politólogo galo no es excesivamente entusiasta. A su entender, la nueva lógica de la gobernanza contemporánea resulta especialmente visible en la sociedad española: «Una lógica que induce al abandono de las ideas de voluntad nacional o de interés general, reemplazados por acuerdos negociados o, peor aún, por el mercadeo, como el que practican los dirigentes de las comunidades autónomas, que tienden a comportarse de la misma manera que los representantes de los poderes centrales. En España, ha desaparecido el poder, que sólo funciona en vertical, de arriba abajo. Además, este misma lógica permite explicar que la autoridad se inscriba no tanto en un lugar o en un aparato de poder (la capital y el Estado) como hasta ahora, sino en un proceso difícilmente localizable y cuyos actores ampliamente cooptados no resultan siempre identificables». El Estado español no ocupa un «territorio privativo»; es «como si se tratara de una especie de Vaticano no religioso, cuyos trabajadores residentes, al igual que los religiosos, que sirven en él, podrían ser asimilados al concepto de pueblo, y que estaría gobernado por un papa que ni tan siquiera trataría de obtener su consentimiento». Un conjunto de «pueblos fraccionados y no solidarios» que «acaban dominando a ese otro pueblo nacional reprimido en la leyenda». Y concluye el autor: «Una muestra más del hecho de que España sigue siendo relativamente diferente, aunque esta diferencia no le proporcione ningún tipo de protección frente al enfriamiento democrático…».{32}

No es una mala descripción ni un mal diagnóstico de la situación actual de la sociedad española. Tanto en la obra de Zolo como en la de Hermet podemos encontrar, sin excesiva dificultad, pautas analíticas muy útiles a la hora de evaluar el carácter de nuestro régimen político. Empecemos por el mundo intelectual y cultural. Hasta hace relativamente poco tiempo, ha dominado entre la mayoría de nuestros intelectuales una especie de inconsciencia cívica y de complicidad con el poder, sobre todo si éste era ocupado por la izquierda. A ese respecto, puede hablarse, parafraseando a Julien Benda, de una auténtica «traición de los intelectuales» a la sociedad española. Y es que el nuevo régimen político favoreció la influencia de una «oligarquía cultural», que fue muy eficaz a la hora de crear una «neolengua» y, a través de ella, mediante múltiples ritos de exclusión simbólica y mediática, establecer un sistema de segregación basado en la distinción nítida entre «discutidores legítimos» y «excluídos» del debate público. La «oligarquía cultural», vagamente izquierdista, ejerció su función de manera tan absoluta como incontestada, a través de diarios como El País y del conjunto de los medios de comunicación. El sociólogo liberal Víctor Pérez Díaz señaló, hace tiempo, la preeminencia, en los medios, de lo que denomina «líderes exhortativos», es decir, de intelectuales al servicio de los partidos y su tendencia a estrangular la emergencia de nuevas ideas, mediante el recurso a la tergiversación, la demonización y, lo que es peor, del «silencio sistemático».{33}

La «neolengua», difundida machaconamente por los mass media, insistía en palabras tales como «país», «Estado español», «consenso», «Constitución», «constitucionalista», «autonomía», «democracia», «libertad», «tolerancia», &c., cuyo contrapunto negativo era «conservador», «fascista», «derecha», «ultra», «intolerante» o «españolismo». Más tortuoso aún fue el discurso histórico instaurado por el nuevo régimen, en el que sobresalía una perspectiva teleológico-providencialista, sobre el proceso de transición hacia la democracia liberal. Se articuló, por parte de los historiadores al servicio del poder, una paradigma de «transición modélica» y todo un cortejo litúrgico-ideológico-mediático-simbólico basado en el carácter «sacral» de la Constitución de 1978; en la Monarquía parlamentaria como «institución ejemplar»; en el «consenso» como modelo de acción política; y en la valoración, no ya positiva, sino acrítica del denominado «Estado de las Autonomías». Una visión casi angélica, que apenas deja espacio a la sospecha de que haya sido, y sea, una de las coberturas ideológicas de las oligarquías políticas que dominan, desde hace treinta años, el escenario político. Sin embargo, esa labor historiográfica fue tan eficaz como la llevada a cabo por los creadores de la «neolengua». Prueba de ello es que, hasta hace poco tiempo, casi nadie se atrevió a poner en solfa seriamente la interpretación oficial.{34} Así las cosas, la realidad cotidiana de la vida cultural y política española ha sido –y, en gran medida, sigue siendo– un bostezo permanente, la antítesis del pluralismo ideológico y del debate intelectual. Los medios de comunicación hegemónicos convirtieron a la mayoría de los intelectuales y al mundo universitario en meros secuaces de lo que Jorge Santayana denominaba «ley de la moda».{35} Muy pocos pensadores fueron capaces de escapar o superar el cúmulo de presiones o coacciones de todo tipo a las que han sido –y son– sometidos cotidianamente. Podemos decir, en ese sentido, que lo que ha dominado, desde los comienzos del proceso de transición a la democracia liberal, es una especie de «tolerancia represiva»{36}, tan eficaz como subrepticia. No se olvide que la idea de tolerancia es siempre selectiva. Y que es el poder, en última instancia, quien decide qué significa tolerancia y a quien puede beneficiarse de ella. Un pensador tan insidioso como John Locke, que pasa por ser uno de los padres del liberalismo británico, excluía, sin ningún remordimiento, a los católicos y a los ateos de los beneficios de la tolerancia.{37} Forzoso resulta reconocer que las cosas no han cambiado demasiado, pese a las apariencias. Buena prueba de ello fue los conflictos generados por la victoria del líder nacional-populista Jean Marie Le Pen sobre el socialista Lionel Jospin en la primera vuelta de las elecciones presidenciales francesas del 21 de abril de 2002. No fue únicamente que el otro candidato, Jacques Chirac, se negase a entablar debates con Le Pen; lo más significativo fue la agresiva campaña antilepeniana de prácticamente todos los medios de comunicación franceses y, sobre todo, las masivas manifestaciones de la izquierda en una campaña de «antifascismo sin fascismo»{38}, con las consiguientes coacciones sobre el electorado y la militancia del Frente Nacional. Un fenómeno que demuestra no sólo que en las democracias liberales sigue existiendo esa tolerancia represiva, sino unas claras tendencias plebiscitarias y aún totalitarias. Como señaló el filósofo Alain Badiou, el resultado de las elecciones se encuentra siempre «precodificado»: «Está destinado exclusivamente al «demócrata», a un auténtico «republicano». Si a él llega alguien sospechoso de no serlo, alguien que es representado como heterogéneo a la codificación del lugar, entonces se desencadena, como cuando un infiel toda una reliquia sagrada, la emoción pública de los guardianes del templo».{39}

Con mayor osadía aún, se intentó establecer una «memoria oficial» y controlada que divide a los españoles en «buenos» y «malos» según su ubicación ideológico-política durante la guerra civil y el régimen de Franco. No otro es el hilo conductor de la tristemente célebre Ley de Memoria Histórica, que pretende regular de forma coactiva el pensamiento y el comportamiento de los ciudadanos en general y de los historiadores en particular. Al modo de la «democracia absoluta» que denuncia Hermet, se ha pretendido como complemento de la Ley de Memoria Histórica, un orden moral acorde con los planteamientos de la izquierda cultural. Tal es el proyecto que anida en la no menos discutible asignatura de Educación para la Ciudadanía.

Claro que, a fuer de sinceros y realistas, hay que señalar que la «democracia absoluta», hegemonizada por un gaseoso y adulterado pensamiento de izquierdas, no se ha reducido sólo a la coacción psíquica o a la «violencia simbólica» sobre unos intelectuales sinceros, pero inermes. El régimen actual ha sido lo suficientemente astuto para crear lo que Marc Fumaroli ha denominado «Estado cultural», con la misión de crear y difundir su proyecto de religión laica.{40} La Administración ha copado los resortes de la promoción cultural, creando intelectuales orgánicos, filósofos orgánicos, escritores orgánicos, cineastas orgánicos y pintores orgánicos, mediante premios, subvenciones, catálogos, comisiones, jurados, &c. En contraste, muy pocos intelectuales han resistido las coacciones o los cantos de sirena del poder. Merecen subrayarse los nombres de algunos intelectuales insobornables, que, con sus obras, han contribuido a contrarrestar la tortuosa hegemonía del pensamiento único y de su esterilizadora «neolengua»: Gonzalo Fernández de la Mora, Gustavo Bueno, Manuel Ramírez, Ignacio Gómez de Liaño, Ignacio Sánchez Cámara, o Dalmacio Negro Pavón.{41} Por desgracia, su labor crítica no ha sido, ni es lo suficientemente conocida, al chocar con el boicot de los medios de comunicación y, sobre todo, por la falta de apoyo de los sectores de la derecha política y mediática. A ese respecto una de las características más negativas del sistema político actual es el bloqueo conciente de la emergencia de nuevas alternativas políticas. En treinta años, no ha surgido ningún partido político nuevo. Ciudadanos o Unión Progreso y Democracia son, en el fondo, disidencias de los partidos políticos hegemónicos. El régimen se ha esforzado claramente en eliminar y alejar aquellos que juzgaba extraño a su visión de las cosas o a sus intereses. Y lo mismo se ha hecho en las comunidades autónomas, sobre todo cuando están dirigidas por gobiernos nacionalistas. La derecha política ha seguido, por una parte, las líneas generales del pensamiento políticamente correcto elaboradas por la izquierda cultural –ahí está, como ejemplo arquetípico el azañismo de José María Aznar– o, lo que es aún peor, ha intentado conectar con los denominados «neocons» norteamericanos, una tendencia ideológica, como ya hemos señalado, profundamente revolucionaria en el fondo, y que en España ha generado algún que otro pastiche presuntamente doctrinal.{42} Por su parte, la extrema izquierda ha sido incapaz de elaborar un proyecto político alternativo. Centrada en su crítica al neoliberalismo económico, ha olvidado la crítica al liberalismo político y no ha dudado en apoyar a los movimientos nacionalistas en el País Vasco, Cataluña y Galicia, rechazando cualquier vinculación con el nacionalismo español. A nivel de pensamiento político, ha destacado por su profunda indigencia. Los discípulos de Manuel Sacristán han realizado muchos homenajes a su maestro, que tampoco era una lumbrera, pero han pensado muy poco. No existe, a día de hoy, un paralelo español de Antonio Negri, Alain Badiou o Etienne Balibar.{43}

Por otra parte, hay que destacar que, en la práctica política cotidiana del régimen político español se verifica claramente la tesis de Danilo Zolo sobre la autonomía del sistema de partidos con respecto a la voluntad de unos electores supuestamente libres e iguales. No es sólo el ya señalado proceso de coacción psíquica y de violencia simbólica que, a través de los medios de comunicación, obstaculiza la formación de la conciencia política y de manifestar, en consecuencia, su propia voluntad en el ejercicio del sufragio; es que, además, una vez finalizadas las lides electorales, los electores carecen de control efectivo sobre la acción gubernamental. Los programas electorales quedan atrás como meras promesas. En la fase parlamentaria, se lleva a cabo, por lo general, un programa nuevo, el real. La democracia representativa, hegemonizada por los partidos políticos, veta que se pueda retirar la representación concedida sin ninguna garantía; por el contrario, sobreprotege al diputado elegido incluso frente a una posible persecución judicial. El Parlamento, teórica manifestación de una utópica soberanía popular, resulta así enteramente independiente de ella. La partitocracia y sus más graves consecuencias –la disciplina de partido, la incapacidad de control del ejecutivo, &c.– impiden igualmente establecer un «consenso» real entre los gobernantes y los gobernados. Del Senado poco hay que decir; después de treinta años, nadie sabe para qué sirve. Y lo mismo podemos afirmar de la institución monárquica.

Sin embargo, el mayor error de los artífices del régimen político actual fue el proceso de descentralización y la construcción del llamado Estado de las Autonomías. Estos cambios han tenido consecuencias muy negativas. Por de pronto, han reducido el aparato estatal central a condiciones cuasi-anoréxicas. Al mismo tiempo, han debilitado la identidad nacional española en beneficio de alternativas secesionistas en Cataluña, el País Vasco y Galicia. No menos grave ha sido su bloqueo a la acción del Estado en su labor de disminución del miedo mediante una regulación selectiva de los riesgos sociales; lo que ha provocado que zonas importantes del territorio nacional, y en particular el País Vasco, vivan en una situación muy próxima al hobbesiano «estado de naturaleza». Además, el sistema autonómico ha favorecido claramente la difusión y consolidación del clientelismo de partido, sobre todo en Extremadura y Andalucía.{44}

Tal es la situación en que se encuentra, a nuestro juicio, el sistema político español. Llamarle democracia sería demasiado elogioso; por mi parte, preferiría denominarlo régimen de partidos. Claro está que siempre podrán recurrir algunos a la clásica máxima de Winston Churchill: «La democracia es la peor de todas las formas políticas, a excepción de todas las demás». Sin embargo, pese a que este tipo de razonamiento suele tomarse como un argumento a favor a la democracia liberal, no deja de ser una clara expresión de profundo escepticismo. Aparte que sería igualmente necesario recordar otras frases del célebre político británico, sobre todo aquellas en que consideraba a Benito Mussolini «el más grande legislador viviente», que «con el régimen fascista ha establecido un centro de orientación del cual los países que están empeñados en la lucha cuerpo a cuerpo con el socialismo no deberían titubear en ser guiados».{45}

En estos momentos, la crisis económica actual posibilita e incluso obliga a la crítica del capitalismo en su versión liberal y, con ella, a todo lo que ha venido acompañándole, como la democracia representativa, con especial atención a sus riesgos evolutivos, que pueden llevar, como han señalado Danilo Zolo y Guy Hermet, a sistemas claramente autocráticos, aún conservando sus características exteriores formales. En consecuencia, sería necesario abandonar las posturas consensuales o centristas, en pro de un «pluralismo agonístico», que, como propugna Chantal Mouffe, sirva a la creación de nuevas identidades colectivas en torno a posturas políticas claramente diferenciadas.{46} Los acontecimientos más recientes han venido a demostrar que los diagnósticos de los críticos de los regímenes demoliberales actuales distan mucho de haber perdido vigencia y pueden ser de gran utilidad a la hora de perfilar alternativas a ese mundo, a esa realidad que tan profundamente nos disgusta.
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La Historia de España de los últimos
75 años y el fenómeno revisionista 

Jesús Mª Montero Barrado

El uso que han hecho miembros del equipo de redacción de la revista El Catoblepas de las obras de los escritores de obras de Historia, sorprende
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El fenómeno del revisionismo histórico en España ha alcanzado unos niveles de promoción y difusión elevados en algunos sectores de la población, sin que exista el rigor exigible en sus publicaciones para que se le pueda dar la categoría de científicas. De esta manera se adultera la realidad histórica, mientras desde esos escritores y publicistas, que no historiadores, y quienes les siguen se menosprecia interesadamente el trabajo de quienes realizan una labor encomiable y rigurosa para conocer más de la historia de los últimos 75 años.

Hace cuatro años leí dos artículos sobre Franco y el franquismo, publicados en el número 45 de esta revista, cuyos autores, Juan Manuel Rodríguez Pardo («Franco, treinta años después») y Felipe Giménez Pérez («Franco»), son miembros del equipo de redacción. Me quedé sorprendido no tanto por lo que habían escrito, que ya en sí llamaba la atención, como por los argumentos dados para embellecer la figura de Franco. Al poco tiempo elaboré un escrito de réplica que, por distintas razones, no envié. Ahora lo hago, sin que haya variado nada de lo que escribí.

En torno al revisionismo histórico de la España franquista

El revisionismo histórico existente en España en torno a los periodos históricos de la Segunda República, la Guerra Civil, el Franquismo y la Transición, es decir, de los últimos 75 años, es un fenómeno muy curioso por lo que tiene de presentismo y, como consecuencia, de justificación de determinadas actuaciones políticas en nuestros días, que, en el caso que nos ocupa, se corresponden con posiciones políticas conservadoras. Se trata de un fenómeno editorial protagonizado por un número (reducido) de profesionales de la escritura histórica, que han alcanzado un gran éxito de ventas en sus libros, en gran medida porque disponen de un gran apoyo de determinados medios de comunicación y de un público presto a leer lo que escriben. Podemos destacar entre ellos a Pío Moa, César Vidal y Ángel David Martín Rubio{1}, herederos del octogenario Ricardo de la Cierva y, con él, de los propagandistas del franquismo. Para ello no han reparado en utilizar a su antojo las fuentes en las que se han apoyado, muchas de ellas, además, provenientes de propagandistas de los años de dictadura; en repetir hasta la exasperación los mismos argumentos, como si de un guión preestablecido se tratara, en cada uno de los libros; en aportar poquísimas pruebas acerca de sus argumentos; en interpretar parcial o erróneamente los datos; y, por último, en desechar las numerosísimas investigaciones realizadas y sus conclusiones (no todas, como se dice despectivamente, por «los historiadores profesionales de las universidades») que desmontan el discurso propagandista de los propagandistas de la dictadura y sacan a la luz la política de tierra quemada contra personas y documentos (es decir, contra la memoria) que se llevó a cabo desde el régimen franquista{2}.

Se trata de obras, las de estos historiadores revisionistas, que han puesto patas arriba, dando un giro de 180 grados, a interpretaciones históricas consistentes y bien asentadas, bastante documentadas y en proceso de investigación que están permitiendo más aportaciones y conocimiento, con frecuencia desde las mayores dificultades, lo que supone de hecho una heroicidad personal y científica{3}. Obras también, las de los historiadores revisionistas, que siguen insistiendo en negar, por ejemplo, lo ocurrido en Guernica{4}, en Badajoz{5} o con García Lorca{6}, o en minimizar la represión del bando sublevado durante la guerra y durante el régimen franquista, cuando no hacer un panerígico de Franco y su régimen, hasta el punto de convertirlos de hecho en algo así como protodemócratas. Obras, en fin, las de estos historiadores, que buscan relacionar el pasado y el presente de una forma ahistórica y malintencionada sobre grupos y personajes de hoy, a los que, en mor de la lucha política actual, conviene desprestigiar, como los casos del PSOE o de Carrillo{7}.

Prefiero, no obstante, centrarme en mi interpretación histórica de los periodos relacionados con la figura de Franco como político y gobernante, para, de esta manera, intentar aclarar el fondo de los comentarios hechos en el artículo antes citado.

La II República

Durante la dictadura del general Franco fuimos instruidos en el odio a la IIª República, periodo donde –nos decían– se habían acumulado todos los males y demonios de nuestra historia. Tenía su lógica, porque este país fue ahogado en sangre durante la Guerra Civil y su postguerra. Sin embargo, mucha gente es consciente de lo que ocurrió durante esos años, como si ese ejercicio de amnesia colectiva pudiera liberarnos del fantasma que inventó el franquismo. Las movilizaciones de importantes sectores de la población tras las elecciones municipales del 12 de abril de 1931, donde los partidos monárquicos sufrieron una clara derrota política (sólo ganaron en el mundo rural, paraíso de los caciques, que decidían sobre el destino y voto de la gente), hicieron que el día 14 naciera la IIª República española, dejando atrás la dictadura surgida en 1923 y la larga etapa de corrupción de la restauración borbónica. Que por segunda vez en nuestra historia la jefatura del estado (la primera tuvo lugar en 1873) fuese elegida y no perteneciera al privilegio de una familia, ya era de por sí un gran avance. Como también lo fue que la Constitución aprobada en octubre de 1931 estructurara el primer régimen político democrático habido en nuestro país. Con la posibilidad de dotarse de estatutos de autonomía por los distintos territorios se abrió el camino de una descentralización política y administrativa (Cataluña aprobó su estatuto en 1932; el País Vasco, en 1936; Galicia, que lo había plebiscitado, no pudo aplicarlo por la guerra civil; en Andalucía se elaboró un anteproyecto...). El voto de las mujeres fue una novedad, lo que, unido a otros reconocimientos civiles y políticos (igualdad jurídica de ambos sexos, divorcio, etc.), permitió su acceso a la vida pública (trabajo, política, educación, universidad, etc.) en unos niveles sin precedentes hasta entonces. La formación de un estado laico se expresó en la libertad de culto, en que la educación pasase a ser sobre todo una tarea pública, en el reconocimiento de los matrimonios civiles, etc., limitando los privilegios que la iglesia católica había tenido desde siglos. En el fuerte impulso que la educación tuvo, son claras muestras la construcción de numerosas escuelas, la introducción de la coeducación o el fomento de las bibliotecas. La legislación laboral posibilitó importantes avances en materia de jornada (ocho horas), enfermedades, accidentes, contratos, vacaciones (una semana), etc. No se trata de mitificar un periodo histórico que, por otra parte, fue mucho más complejo. Porque las fuerzas políticas que posibilitaron las reformas antes señaladas (republicanos de izquierda y socialistas) no fueron capaces de satisfacer otras necesidades, como fue el caso de la reforma agraria, insuficiente en su aplicación, pero también en su planteamiento. Amplios sectores populares querían más (querían la revolución, por qué no decirlo), bajo la influencia sobre todo del anarcosindicalismo, pero también de socialistas y comunistas. Hubo sectores republicanos conservadores que se decantaron por las clases sociales adineradas frente a las más humildes. Buena parte de la burguesía, especialmente la agraria, los grupos monárquicos, sectores militares o la jerarquía de la Iglesia Católica –lo que Manuel Tuñón de Lara denominó en su día como el bloque de poder de la Restauración- desde el primer momento hicieron todo lo posible por acabar con la República, defendiendo unos intereses forjados en décadas –y también en siglos– basados en los privilegios sociales, la manipulación política, el oscurantismo cultural o la explotación económica.

Contradicciones y paradojas de la II República

El periodo resulta enormemente controvertido por la intensidad con que se vivieron esos años y las secuelas que dejó después de la Guerra Civil. Dos aspectos se pueden diferenciar. El primero deriva del intento por democratizar la vida política y desarrollar unas medidas socioeconómicas que acabaran con los graves problemas derivados de las décadas anteriores, en especial el problema agrario. El segundo aspecto deriva de su fracaso. Esto último ha hecho que, dentro de la historiografía, se haya tendido a simplicar en exceso lo ocurrido como una lucha entre derecha e izquierda, revolución y orden, progreso y reacción, reformismo y contrarrevolución, república y monarquía, etc. Las actuaciones de los distintos gobiernos tendieron a ser reformistas entre los gobiernos de izquierda o a frenar y derogar buena parte de dichas reformas entre los gobiernos de derecha. Convendría hacer algunas matizaciones, no obstante. Hubo reformas que continuaron durante el segundo periodo (alguna, educativa, como el nuevo bachillerato; hasta determinado momento, la reforma agraria), en ocasiones se tomaron posturas en contra de los propios principios (la postura de los partidos republicanos de centro y de izquierda contraria al sufragio femenino), la propia derecha marginó a quienes proponían medidas, en su ideario, demasiado avanzadas (la CEDA con Giménez Fernández)... Fue la movilización de las gentes lo que reflejaría posiblemente mejor el clima existente. Por ejemplo, en el caso de la reforma agraria, la lentitud en su aplicación generó una gran decepción entre el campesinado afectado, que le llevó, auspiciado por grupos políticos obreros, a ocupar frecuentemente las tierras o a enfrentamientos con los propietarios o fuerzas del orden. En el caso del trato a la Iglesia, bien por los ataques directos de sectores de población (quema de iglesias) o bien por las medidas del gobierno, una buena parte de personas católicas lo vio como una agresión a sus valores tradicionales. En cuanto a la CNT, dada su implantación e influencia, era un grupo que, por principios, estaba en contra de la República y desde que estuvo controlada por la FAI y expulsó a los treintistas (en el mismo 31), apostó claramente por la acción revolucionaria, llegando a organizar varias insurrecciones.

A lo antes dicho habría que añadir los cambios que sufrieron algunos grupos. El PSOE aumentó su división interna desde 1933, a la vez que el ala de Largo Caballero, que llegó a controlar al sindicato UGT y las juventudes, se radicalizó hasta el punto que propugnó la revolución socialista. El PCE pasó de un extremismo inicial a propugnar la unidad de la izquierda en su conjunto, moderando su mensaje revolucionario, pero no el antifascista. La CNT, golpeada por sus fracasos insurreccionales, llegó a tolerar implícitamente el apoyo a las candidaturas del Frente Popular. Entre la derecha, el crecimiento electoral y en afiliación de la CEDA llevó a que, dentro de la pluralidad de tendencias que coexistían en su seno, fueran ganando terreno las posiciones fascistas o cuasi fascistas, sobre todo en sus juventudes.

En algunos momentos se dieron casos contradictorios, cuando no paradójicos. A modo de ejemplos: la ley de reforma agraria, apoyada en las Cortes por la mayoría de partidos republicanos, excepto los agrarios, y cuya aplicación fue tardía y limitada, a lo que no fueron ajenas, en cuanto al retraso, las indecisiones del PSOE en 1931 (se opusieron a un proyecto más radical que el aprobado finalmente, éste último, es verdad, aprobado en la coyuntura especial del golpe de Sanjurjo). Durante 1934, con gobiernos de centro-derecha, se llevó a cabo el mayor número de asentamientos campesinos, si bien hay relacionarlo con la preparación que en el año anterior se había hecho, hasta que la reforma fue paralizada y finalmente contrarreformada. El anticlericalismo era más propio de sectores de republicanos (radicales y de izquierda) y anarquistas, aunque el partido radical se alió con la CEDA desde 1933. Lo del voto de las mujeres, que contó con la oposición de partidos y personas que votaron en contra de sus principios (los republicanos radicales y de izquierda), tuvo una buena dosis de temores más irracionales que reales hacia las mujeres (aducían que no era el momento oportuno, dado que las mujeres estarían influidas por la Iglesia). Los grupos monárquicos de derecha, por el contrario, apoyaron el voto femenino, si bien en las décadas anteriores habían hecho gala de una alta misoginia. La derecha y una gran parte del ejército, por su parte, que tenían en la idea del orden uno de sus pilares ideológicos, veían con frecuencia, como una obsesión, un mayor peligro en la influencia de la masonería que en otros factores, a pesar de que la filas de los militares sublevados contaron con masones.

La Guerra Civil

Fue un periodo histórico corto, pero intenso, donde confluyeron simultáneamente varias realidades: los restos que quedaban del periodo inmediato anterior; el naciente nuevo estado que caracterizará la larga época del franquismo; y unas experiencias históricas que, aunque efímeras, han hecho de nuestro país una referencia internacional por sus realizaciones. La división profunda de la sociedad española estalló durante estos tres años de guerra en un contexto internacional tenso y bipolarizado. El sueño reformista de la IIª República quedó atrás y dio paso a dos formas de entender el mundo contrapuestas, el de las dos Españas. Una de ellas, la perdedora, heterogénea, hundía sus raíces en amplios sectores populares y dos ideologías (la anarquista y la marxista) que le sirvieron desde el siglo anterior para luchar por su dignificación humana. La otra, la vencedora, recogía buena parte de las tradiciones más o menos lejanas (sociales, políticas, militares, religiosas), pero se embadurnó de las nuevas doctrinas antiliberales y autoritarias del momento. Por último, hay quien ha hablado también de una tercera España, minoritaria, de sectores intelectuales y de la burguesía liberal{8}.

El plan organizado por el general Mola desde Pamplona se puso en marcha el 17 de julio, cuando los regimientos ubicados en el norte de Marruecos se sublevaron contra el gobierno. En los días siguientes fueron pronunciándose en las capitales de provincia los militares involucrados en el golpe: Mola (Pamplona), Fanjul (Madrid), Goded (Palma de Mallorca), Queipo de Llano (Sevilla) y Cabanellas (Zaragoza). Franco viajó el día 19 desde las islas Canarias hasta Tetuán, poniéndose al frente de las tropas en Marruecos. El objetivo era formar un directorio militar presidido por el general Sanjurjo. En donde triunfó el golpe se impuso la ley marcial y se ilegalizaron los partidos y los sindicatos. Pese a la muerte de Sanjurjo, el 23 de julio se formó en Burgos la Junta de Defensa Nacional, presidida por Cabanellas y con Mola como hombre fuerte. La reacción inicial del gobierno, presidido por Martínez Barrio, fue de una gran pasividad, intentando neutralizar el golpe con el apoyo de militares fieles. La reacción popular no se hizo esperar, sobre todo donde la presencia de los grupos obreros (PSOE, PCE, POUM, CNT y UGT) era más activa, es decir, las principales capitales y las áreas minero-industriales. El día 19 Giral, nuevo jefe de gobierno, cedió ante la presión popular para la entrega de armas, lo que resultó decisivo para el fracaso de los objetivos iniciales de los militares sublevados. La movilización popular hizo que capitales tan importantes como Barcelona y Madrid quedaran bajo el gobierno republicano, aunque fracasó en otras, como Sevilla, Zaragoza, Córdoba, Granada u Oviedo. Fracasado el golpe el país quedó dividido en dos zonas, desarrollándose a lo largo de tres años un enfrentamiento bélico.

Las transformaciones económicas, sociales y políticas durante la Guerra

La división geográfica, que recuerda a los versos de Antonio Machado («una de las dos Españas / ha de helarte el corazón»), estuvo acompañada de modelos políticos, sociales y económicos muy diferentes. Se puede decir que si la sublevación militar se justificó como una medida de precaución contra una revolución en marcha{9}, lo cierto es que lo que provocó finalmente fue una verdadera revolución en los territorios fieles a la República. En el caso del bando sublevado se restauró el poder social de la vieja oligarquía bajo la dirección política de los jefes militares. También hubo grupos y personas que, según el momento, no optaron por ninguno de los bandos, siendo la salida del país o el silencio durante la guerra la respuesta que dieron, de ahí que se hable, como ya hemos aludido, de una tercera España.

El bando republicano formalmente mantuvo sus instituciones (Cortes, gobierno central, gobiernos autónomos de Cataluña y el País Vasco, etc.), aunque su autoridad efectiva varió según el momento. La gran diversidad de grupos que lo apoyaron (republicanos de izquierda, nacionalistas catalanes y vascos, socialistas, anarquistas, comunistas prosoviéticos y comunistas disidentes), tenían en común el antifascismo, manteniéndose la pluralidad política. Durante las primeras semanas de guerra la influencia del gobierno central fue mínima, estando el poder en manos de los numerosos comités que surgieron en cada localidad y que estaban controlados sobre todo por los partidos obreros y sindicatos. Estos comités organizaron las primeras resistencias frente a los sublevados, desarrollaron una tarea depuradora contra los enemigos internos (fascistas, derechistas y clero) y reorganizaron la economía colectivizando numerosas propiedades. El gobierno que formó en setiembre de 1936 el socialista Largo Caballero, compuesto por todas las tendencias, incluida el anarquismo, fue el inicio de una nueva etapa que buscaba recuperar la autoridad política, pero conservando los cambios revolucionarios. El estado nacionalizó la banca, la industria de guerra y el comercio exterior, mientras que las colectivizaciones de tierras, industrias y servicios variaron según el grupo que predominara. Se extendieron en Cataluña y el este de Aragón, donde era mayor la influencia anarquista, o en Jaén, por el ala radical del PSOE. En el resto de territorios se optó por el reparto de tierras y la protección de la pequeña propiedad, contando con el apoyo del PCE (el ministro de Agricultura era de ese partido), el ala moderada del PSOE y los grupos republicanos, incluido el gobierno catalán. De esta manera desapareció la gran propiedad privada, conviviendo un sector de pequeña propiedad y otro de propiedad estatal o colectiva. En el País Vasco (en realidad, Vizcaya) fue diferente, dado que la mayor influencia del PNV hizo que apenas se dieran colectivizaciones.

Las diferencias entre los grupos escondían estrategias de guerra diferentes: una era la de priorizar la revolución para ganar la guerra (defendida por casi toda la CNT, el ala radical del PSOE y el POUM); otra, priorizar la guerra para poder avanzar en la revolución (PCE/PSUC y un sector de la CNT); por último, los republicanos de izquierda querían mantener las conquistas del periodo 1931-33. En el mes de mayo de 1937 tuvo lugar en las calles de Barcelona un enfrentamiento entre los partidarios de las dos primeras posturas que se saldó con la victoria de los segundos (el POUM fue responsabilizado, sufrió una dura persecución), dando lugar a la formación de un nuevo gobierno, dirigido esta vez por el socialista moderado Juan Negrín. A partir de ese momento la autoridad del gobierno central fue mayor, para lo que contó con el apoyo del PCE/PSUC, pero dio lugar a un progresivo desencantamiento de importantes sectores de la población, tanto los influidos por los grupos más radicales como por los más moderados.

A medida que las ofensivas militares republicanas fueron fracasando y el desánimo fue aumentando, el gobierno de Negrín se centró, primero, en lograr una paz negociada (los «13 puntos», en abril de 1938) y, finalmente, en la resistencia hasta hacer coincidir la guerra española con la que se avecinaba en Europa. La pérdida de Cataluña originó la dimisión de Azaña como presidente de la República y la marcha del general Rojo, y tuvo como momento culminante en marzo de 1939 con la sublevación contra el gobierno del coronel Casado y la formación de un Consejo Nacional de Defensa (integrada por militares, anarquistas y socialistas), que buscaron una «rendición honrosa». Esta acción, sólo respondida por las unidades militares controladas por el PCE, no hizo más que precipitar la derrota republicana. Las cárceles, los fusilamientos o el exilio fueron el destino de las personas que defendieron la república.

En el bando sublevado los objetivos iniciales que se marcaron sus jefes coincidieron únicamente en la asunción del poder por los militares y la persecución de quienes formaban parte de los grupos de izquierda. Entre ellos diferían en el tipo de gobierno, de manera que, por ejemplo, Mola quería una dictadura militar; otros dependían de sus orientaciones políticas: republicanos (Cabanellas, Queipo de Llano), alfonsinos (Kindelán), carlistas (Varela), falangistas (Yagüe)...; y no faltaban quienes, como Franco, aunaban una amalgama de influencias de tipo conservador, ultranacionalista, monárquico, anticomunista, etc. Algo parecido ocurría con los apoyos políticos recibidos: monárquicos alfonsinos (CEDA, RE), carlistas y falangistas. Los jefes militares asumieron la autoridad plena, pero permitieron que la Iglesia Católica (en lo ideológico) y la vieja oligarquía (en lo social y económico) recuperaran el dominio alterado durante los años anteriores. La dura represión que desarrollaron (a cargo del ejército, fuerzas del orden y patrullas de falangistas) no sólo estuvo dirigida contra aquellos sectores políticos considerados enemigos, sino que tuvo una contenido ejemplarizante, afectando más a algunos colectivos sociales que por su beligerancia o influencia social pudieran generar peligro (jornaleros, obreros industriales, maestros, etc.).

El nombramiento del general Franco en setiembre de 1936 como máxima autoridad militar (generalísimo) y jefe de gobierno resultó decisivo. A lo largo de la guerra fue consolidando su poder, ayudado por sus éxitos militares, pero también por el apoyo militar que le prestaron desde el principio Alemania e Italia, y la Iglesia Católica, que caracterizó la guerra como una cruzada. A su alrededor Franco fue consiguiendo un grupo de adeptos como base política de un proyecto a largo plazo, producto de lo cual fue la unificación en abril de 1937 de los grupos más combativos (falangistas y carlistas) en la FET de las JONS, de la que asumió su jefatura. Las medidas tomadas durante los tres años de guerra por la Junta Técnica, primero, y desde 1938 el gobierno como tal fueron sentando las bases de un régimen que duró cuatro décadas. Unas dieron satisfacción a sus apoyos sociales, como la devolución de las tierras de reforma agraria de 1936 o la recuperación de las competencias de la iglesia sobre la sociedad (matrimonio, enseñanza, etc.), y otras estuvieron influidas por los regímenes fascistas, como la intervención del estado en la economía (industria, precios) o el Fuero del Trabajo de 1938, que establecía una regulación corporativa de las relaciones laborales.

Los aspectos internacionales de la Guerra

Ninguno de los dos bandos fue ajeno al apoyo recibido desde otros países y a los intereses de las potencias. El contexto internacional estaba siendo condicionado por un gobierno nazi alemán que estaba iniciando el rearme y amenazaba con la expansión territorial, y el temor franco-británico a que se alteraran las bases del tratado de Versalles. Fracasado el golpe militar, desde el principio de la guerra cada bando buscó los recursos necesarios para fortalecerse, basándose sobre todo en las afinidades políticas, aunque los resultados, por desiguales, fueron de gran importancia. Mientras los sublevados consiguieron el apoyo alemán e italiano sin grandes dificultades, las autoridades republicanas sólo lo recibieron de la URSS, sufriendo la neutralidad francesa y británica. El gobierno conservador británico se negó a intervenir a favor del bando republicano por las pocas simpatías hacia el curso revolucionario que siguió y temerosa de una reacción negativa de Alemania. El gobierno francés, pese a su orientación de centro-izquierda, siguió los mismos pasos. Entre los dos países formaron en setiembre de 1936 un Comité de No Intervención.

Italia envió tropas de infantería, que llegaron a alcanzar un total de 70.000 soldados, interviniendo con desigual éxito: fracasaron en Guadalajara, pero fueron decisivos en la toma de Málaga. La ayuda alemana tuvo un carácter más cualitativo y fue más importante. Estuvo compuesta de armamento, asesores militares y aviones, que intervinieron con eficacia y experimentando, en el caso de la conocida legión Condor, los bombardeos sobre la población civil, un método que luego emplearía durante la guerra mundial. Los apoyos a los sublevados se completaron con el gobierno portugués, que impidió que los partidarios de la república se refugiaran en su país, y de algunas compañías de EEUU, como el caso de Texaco, que suministró petróleo.

El bando republicano encontró en la URSS la ayuda negada por los gobiernos francés y británico. El apoyo soviético se materializó en armas y asesores militares, pero sirvió también como una vía de influencia en la sociedad. Stalin intentó que la situación interna en el bando republicano no se radicalizase y mostrara una faceta democrática{10}. Así se entiende el papel jugado por el PCE. Cuando en agosto de 1938 Francia y Gran Bretaña cedieron en el pacto de Munich a las demandas alemanas de apropiarse los Sudetes, la URSS redujo su ayuda. Tampoco deben menospreciarse los miles de voluntarios de otros países (unos 40.000), reclutados en su mayoría por la Internacional Comunista, que llegaron a España para luchar contra el fascismo, formando las Brigadas Internacionales.

Al final de la guerra el gobierno de Negrín buscó que el conflicto español se uniera al que se avecinaba de ámbito europeo, dado el cariz que iban tomando los acontecimientos internacionales (anexión por Alemania de Austria y los Sudetes en 1938) y la pasividad francesa y británica. El intento fue, sin embargo, infructuoso, porque ya en febrero de 1939, antes de que las tropas sublevadas entraran en Madrid, el gobierno de Franco empezó a ser reconocido por quienes en el verano de 1936 negaron su ayuda a la IIª República española.

A vueltas con Franco y el franquismo

Franco murió hace más de 30 años, pero su figura y su régimen son motivo en estos meses de recuerdo y, en cierta medida, de debate, lo que está dando lugar a que los medios de comunicación, revistas de Historia y editoriales hayan puesto en circulación programas, colecciones y demás, aprovechando ese interés que existe en la sociedad por lo histórico. Curiosamente hace unos años Franco fue también motivo de debate en Italia, cuando algunos periodistas (los Romano, Montanelli...){11} negaron en ese país que Franco y su régimen fueran fascistas, a la vez que lo presentaban como la primera muestra de contención del comunismo, minimizando los costes humanos habidos. Tesis, desde luego, nada original, pues fue la preferida por los sublevados contra la IIª República al poco de empezar la guerral, y perfeccionada y oficializada sobre todo desde 1945, cuando el propio Franco y sus más fieles, temerosos ante la victoria de los aliados en la guerra mundial, se aprestaron a lavar la cara del régimen, eliminando los saludos fascistas que hasta los obispos habían hecho uso, dejando a los falangistas en un lugar menos visible o aprobando un Fuero de los Españoles a modo de pseudoconstitución.

A todas estas opiniones, ideas o argumentaciones se podría contestar en una doble dirección. Una, relacionada con lo que sabemos desde la investigación histórica, que no es poco. Sabemos que los distintos sectores del régimen, de su reparto de tareas (militares, en la represión y seguridad; falangistas, en los sindicatos; carlistas, en la justicia; católicos, en la educación...) y de su evolución en relación a las circunstancias históricas (mayor presencia falangista hasta 1945, nacional-catolicismo siguiente y protagonismo de los tecnócratas del Opus desde 1959){12}. Sabemos de la habilidad de Franco para neutralizar las familias entre sí y utilizarlas según el momento con el fin de prolongar su poder y su régimen, pero también sabemos de las dificultades por las que pasó en los primeros años con los militares sobrevivientes de mayor graduación{13} (Kindelán, Orgaz, Varela, etc., que le eligieron Generalísimo en 1936, pero no dictador perpetuo) y sobre todo cuando al acabar la guerra mundial sufrió un aislamiento internacional que fue superado en 1951 cuando los EEUU vieron en el régimen un aliado barato frente a la URSS (recuérdense, si no, las cuatro bases militares que se instalaron en nuestro suelo, incluidas las de suelo andaluz de Rota y Morón). Sabemos del papel que jugaron los monárquicos alfonsinos, engañados unos pocos por una restauración que no llegaba, pero oportunistas en su mayoría, que no dudaron en obtener puestos y prebendas mientras con la boca chica o en vacaciones se acordaban de un don Juan instalado en Estoril y se encargaban de educar como príncipe y sucesor de Franco a su hijo Juan Carlos. Sabemos de la responsabilidad de la Iglesia Católica{14}, parte del mismo régimen, al que legitimó desde el principio de la guerra, y del que al menos en sus postrimerías empezó a desprenderse. Sabemos, en fin, quiénes fueron los grandes beneficiarios, quienes, partiendo de la recuperación de la hegemonía social y económica por parte de la vieja oligarquía de terratenientes, banqueros y grandes industriales (amenazada durante los años de la República), fueron incrementándose con los años mediante las aportaciones de las nuevas capas de ricos (falangistas, estraperlistas, opusdeístas), provechosos de la sempiterna corrupción, y que culminaron en los años del desarrollismo de los 60.

¿Y quiénes salieron perdiendo? Entramos así en el segundo de los dos caminos apuntados en esta explicación. Descafeinar al dictador y su régimen resulta insultante para quienes los sufrieron. Recuerda a quienes minimizan, e incluso llegan a negar, el holocausto cometido por los nazis. ¿Qué pueden decir las personas fusiladas, encarceladas, torturadas, depuradas, exiliadas o humilladas después de acabada la guerra en 1939 por el delito de ser rojas o familiares? ¿Qué pueden decir las personas que desde el principio arriesgaron su vida para ayudar a compañeros o familiares, o combatir al régimen? ¿Qué pueden decir quienes no habiendo vivido la guerra se fueron sumando a la lucha por restablecer las libertades y la democracia desde su puesto de trabajo o lugar de estudio? ¿Qué dirían las personas muertas que se llevaron a la tumba el horror y el sufrimiento? Sabemos bastante de la política de represión y de venganza desarrollada durante los primeros años{15}, pero falta saber más. Sabemos que el régimen supo hacer desaparecer desde el principio documentos, lugares y personas que podían ser motivo de prueba en su contra. Que actuaron contra la memoria histórica no sólo para falsificarla, cuando lo hicieron, sino también para hacerla desaparecer, como hicieron tan frecuentemente. Falta mucho por saber de la represión de los años intermedios y últimos del régimen{16}, represión que, aunque no era la terrorífica de la postguerra, siguió existiendo durante la agonía de Franco en el otoño de 1975. Y es que hay opiniones que, por falsas, duelen mucho.

La Transición

El tema de la Transición volvió hace unos años a nuestra cotidianeidad a través de libros, vídeos, coleccionables de periódicos, documentales o debates, con motivo de determinados aniversarios, ofreciéndonos algo que parecía desconocido por muchas personas, olvidado por otras tantas, presente por las menos e incluso escondido por unas pocas interesadas. Ahora, al hilo del treinta aniversario de la muerte de Franco, no han faltado alusiones frecuentes a sus orígenes, como no faltan testimonios de protagonistas de la época que se suman a los méritos.

Se ha repetido el carácter ejemplar que tuvo y destacado la figura del rey, considerado poco menos que artífice de la misma. Bien es verdad que no ha faltado resaltar un hecho trascendente: los cambios en la sociedad española desde los años sesenta, que dieron lugar, entre otras cosas, a un desarrollo de las clases medias. Pero recordemos algunos hechos: 1967, nombramiento de Carrero Blanco{17} como jefe de gobierno; 1969, designación de Juan Carlos como sucesor de Franco a su muerte; 1973, muerte de Carrero Blanco tras un atentado de ETA; 1974, enfermedad de Franco, y formación por la oposición de la Junta Democrática{18} (en el 75, la Plataforma de Convergencia Democrática{19}); 1975, muerte de Franco en noviembre y proclamación de Juan Carlos como rey; 1976, nombramiento de Adolfo Suárez como presidente de gobierno y aprobación de la ley para la Reforma Política; 1977, legalización del PCE, celebración de elecciones y firma de los Pactos de la Moncloa{20}; 1978, aprobación de la Constitución.

Dando a todo esto un poco de sentido, parece evidente que los planes de sucesión iniciales de Franco se trastocaron con la muerte de Carrero y que su enfermedad obligó a un replanteamiento del futuro entre los franquistas, algunos de los cuales diseñaron una tibia apertura (Arias Navarro y su "espíritu del 28 de febrero"). La oposición democrática a su vez creó organismos unitarios (de ámbito estatal y en las nacionalidades) e intensificó las actividades y movilizaciones (la demanda de amnistía, libertad, un gobierno provisional o restablecimiento de estatutos de autonomía era lo normal), acompañado de una conflictividad laboral que perseguía libertad sindical y mejoras salariales. La respuesta a todo esto por el régimen fue clara: apaleamientos, detenciones, torturas, multas e incluso muertes. La muerte de Franco aceleró los movimientos aperturistas entre los franquistas, que se dividieron en reformistas e inmovilistas, y la oposición, que incrementó las movilizaciones y se unió en torno a Coordinación Democrática. El nombramiento de Adolfo Suárez{21} fue clave en la transformación legal del régimen franquista hacia otro de libertades (ley para la Reforma Política{22}), pero, sobre todo, en la búsqueda de un acuerdo con la oposición, a la que dividió neutralizando primero al PSOE, nacionalistas catalanes y democristianos, y finalmente al PCE. Se consumó de esta manera la ruptura pactada{23}, que permitió las primeras elecciones libres desde 1936 (ganadas en minoría por los franquistas reformistas de la UCD y Suárez){24} y que se consagró en los Pactos de la Moncloa y la Constitución: partidos políticos, sindicatos, libertades y autonomías serían sus resultados... Pero también se conservaron intactos viejos poderes e instituciones del franquismo (y de otros tiempos) como la monarquía, el ejército{25}, la policía o la banca.

Las elecciones del 15 de junio de 1977

Ese día contendieron numerosos partidos, alianzas y agrupaciones electorales. Unos cuantos partidos arrancaron, sin embargo, con ventaja. Los dos principales de la derecha (UCD y AP), porque venían del régimen y el primero, además, disponía de hecho del gobierno. Otros, además del dinero, al haber sido legalizados con anterioridad, amén de la tolerancia que habían gozado desde años antes, como ocurrió con el PSOE o el PSP. El primero había celebrado su congreso en diciembre 1976{26}. El propio PCE fue declarado legal en abril{27}, sólo dos meses antes, tras grandes dificultades, bajo la amenaza de una intervención militar y a costa de unas renuncias importantes (reconocimiento de la monarquía y de su bandera). Hubo varios partidos, de la izquierda radical, que no estaban todavía legalizados y hubieron de presentarse bajo otras siglas, como fue el caso de los comunistas PTE, ORT, MC y LCR{28}, o el Partido Carlista{29}.

Las Cortes a formar no tenían por sí mismas carácter constituyente; aunque se marcaran como primer objetivo la elaboración de una constitución, no fueron disueltas de inmediato una vez cumplido el objetivo{30}. El Senado estuvo compuesto en esa primera legislatura a la vez por personas elegidas y por otras nombradas por el propio Rey. El sistema electoral para la elección del Congreso se hizo mediante un sistema proporcional corregido (D'Hont), favorecedor de los partidos más votados, pero penalizador de los más pequeños (el propio PCE, con casi 10% de votos obtuvo sólo el 5% de representantes){31}. La distribución de los escaños favorecía a las provincias con menor población (sobre todo las dos Castillas, tradicionalmente más conservadoras) en detrimento de las más pobladas (las áreas industriales y Andalucía, donde más intensa había sido las lucha contra el franquismo). Todavía hoy se siguen manteniendo algunas de estas medidas (sistema electoral o reparto provincial de escaños).

¿Que había pasado? Las elecciones habían sido la culminación de un proceso político iniciado en los últimos años del franquismo con la intención de reformarlo, con Franco en las últimas y Carrero Blanco por los aires. La reforma pasó por varios momentos y situaciones, donde actuaban a la vez los continuistas del régimen, los aperturistas y la oposición democrática. La propia oposición aumentó la presión contra el régimen (formación de organismos unitarios como la Junta Democrática y la Plataforma de Convergencia, movilizaciones por la amnistía, aumento de la conflictividad laboral...). En esa dialéctica fueron surgiendo nuevas situaciones, como el hecho de que el propio Rey fuera imprimiendo un mayor ritmo a la reforma para que no fracasara, como se fue constatando en los gobiernos de Arias-Fraga-Areilza (diciembre 75) y Suárez (julio 76). Fue este último quien fue más audaz en la apuesta reformista, presentando la ley para la reforma política que fue aprobada primero por las Cortes franquistas (noviembre 76) y después refrendada en una consulta sin libertad a finales de 1976{32}. Esta ley fue la pieza legal que precipitó definitivamente el triunfo de este proceso de tránsito hacia un régimen de libertades. Pero contó, en los últimos momentos, con la colaboración de algunos grupos de la oposición, como fue el caso del PSOE, el PSP o Convergencia Democrática de Cataluña, quienes ya en diciembre aceptaron presentarse a las elecciones aun cuando no estuviese legalizado el PCE u otros partidos. El 15 de junio de 1977 representó, pues, el triunfo definitivo de la operación reformista del régimen franquista, donde su resultado final fue producto de la confluencia de factores antes señalados. Ese día los partidos más votados fueron los que protagonizaron los momentos finales de la reforma, esto es, la UCD de Suárez y el PSOE de González.

Las víctimas olvidadas de la Transición

Todavía falta recordar y conocer más sobre la represión contra los demócratas durante los últimos años del franquismo. En el olvido quedan muertes (víctimas de ejecuciones, de torturas o de disolución de manifestaciones), torturas, detenciones, encarcelamientos, multas, apaleamientos, despidos, destierros, expedientes, separaciones forzosas de la Universidad... y miedo. Todo un aparato policial, judicial y de bandas fascistas actuaron legal o paralegalmente contra quienes luchaban contra la dictadura y demandaban libertades políticas. Recordar a sus víctimas, muertas o heridas por botes de humo o balas disparadas al aire o a quemarropa, detenidas torturadas o lanzadas por las ventanas, apaleados sin piedad...

Por ejemplo, los sucesos de enero de 1977, reflejados por Juan Antonio Bardem en su película Siete días de enero. ¿Qué ocurrió en esos días? ¿Fue una dramática coincidencia? ¿O fue la puesta en escena de lo que entonces se conoció como la estrategia de la tensión? ¿Fue urdida por los partidarios de mantener la dictadura? ¿O fue un vehículo de desmovilización, atemorizándola, de la oposición democrática? La gravedad de los hechos fue, sin duda, enorme al poco de haberse aprobado la ley para la reforma política, donde se legalizaba la transición hacia la democracia a la vez que se neutralizaba a buena parte de la oposición. Difíciles respuestas, sobre las que conviene investigar y profundizar más. Otros ejemplos: las numerosas muertes en manifestaciones, como las de Granada e Irún, en 1970; Madrid, en 1971; El Ferrol, en 1972; El Besós, en 1973; Vitoria, Montejurra, Santurce, Sestao, Tarragona o Basauri, en 1976; Madrid y Ortuella, en 1977... La muerte del joven almeriense que hacía una pintada, en 1976. Los «vuelos» desde las comisarías, con muerte en el caso de Enrique Ruano, en Madrid en 1969, o graves heridas, del estudiante vallisoletano José Luis Cancho en 1974. No se trata de hurgar en viejas heridas, sino de no olvidarlas.

Para acabar

La Historia es una disciplina muy compleja. El conocimiento de lo social es tan amplio, que sistematizarlo resulta altamente complicado. Eso llevó hace años a que hubiera historiadores (Lucien Febvre, Marc Bloch{33}) que plantearan la necesidad de que en esa tarea fuese necesario seleccionar la información, pero desde una metodología científica para que sus resultados fuesen fiables. También ha habido quien ha puesto de relieve la confusión entre objetividad y neutralidad (Barrington Moore Jr.){34}. La primera, es decir, la capacidad de investigar y la voluntad para descubrir el error, debe ser la base de un trabajo científico. La segunda, es decir, la neutralidad, no sería más que una ilusión. El problema es cuando hay quien, confundiéndolas, cree mostrarse neutral y objetivo, produciendo obras que adulteran, en mayor o menor medida, el conocimiento histórico 

¿Son objetivos los escritores revisionistas? Por lo que he expuesto en este trabajo habría que concluir que evidentemente no. ¿Lo son los historiadores y las historiadoras que en numerosas obras rigurosas y documentadas han trabajado y siguen haciéndolo, con mayores o menores dificultades, para aportar más al conocimiento histórico? El uso que han hecho miembros del equipo de redacción de la revista El Catoblepas de las obras de los escritores de obras de Historia, sorprende. A mí, al menos, mucho.


Notas

{1} Pío Moa es autor de una trilogía sobre la República y la Guerra Civil española: Los personajes de la República vistos por ellos mismos, Los orígenes de la guerra civil y El derrumbe de la II República y la guerra; así mismo, es autor de otros libros como De un tiempo y de un país  (memorias de sus tiempos de militante antifranquista y del GRAPO), Los crímenes de la Guerra Civil y otras polémicas, Los Mitos de la Guerra Civil y, el último, Franco, un balance histórico. César Vidal, por su parte, al margen de diversos libros sobre otras épocas, ha escrito de los periodos que nos ocupa Checas de Madrid. Las cárceles republicanas al descubierto o Las Brigadas Internacionales. Por último, Ángel David Martín Rubio, además de sus primeros trabajos, como fueron La represión roja en Badajoz, La persecución religiosa en Extremadura durante la Guerra Civil (1936-1939) y Paz, piedad, perdón... y verdad. La represión en la guerra civil, ha publicado recientemente Los mitos de la represión en la Guerra Civil.

{2} Sin hacer una exhaustiva relación de las críticas vertidas hacia el grupo de historiadores revisionistas, Francisco Espinosa (precisamente, historiador no universitario), en su obra El fenómeno revisionista o los fantasmas de la derecha española, ha hecho un riguroso, preciso y sintético análisis en el que desmonta en gran medida los métodos utilizados por estos historiadores, en especial Pío Moa. El mismo autor también desentrañó anteriormente en La columna de la muerte los, cuando menos, débiles argumentos utilizados por determinados historiadores en la mayoría de sus obras sobre la represión en Extremadura y, en especial, la provincia pacense. El nada sospechoso de izquierdismo Javier Tusell escribió en El País (8-07-04) un artículo, titulado «El revisionismo histórico español», en el que llegó a decir que «quien tome en serio esos libros no es que sea un amante de originalidades excesivas, sino que viste intelectualmente de prodigioso hortera».

{3} La documentación existente y conocida del franquismo, en relación a la generada, resulta mínima. Las expurgaciones (¿quemas?, ¿apropiaciones privadas?...) son una de sus características. Otra, las dificultades para acceder a determinados archivos oficiales, cuando se accede, con frecuencia son verdaderas aventuras. La fundación Francisco Franco, de carácter privado, dispone de importante documentación, pese al carácter público de su figura, pero es un cortijo para nostálgicos de la figura del dictador. Como ha señalado Francisco Espinosa, «el fascismo español no sólo acabó con la memoria de los vencidos, sino que (...) borró gran parte de su propia historia» (La columna de la muerte).

{4} La obra de Southwort La destrucción de Guernica. Periodismo, diplomacia, propaganda e historia, 1977, resulta contundente para conocer la dimensión de la catástrofe y la responsabilidad directa de los mandos militares sublevados, al margen de la más admitida responsabilidad alemana.

{5} Francisco Espinosa ha hecho un riguroso y muy documentado estudio del papel jugado por las tropas sublevadas en Badajoz y su entorno, y con él de la represión en Badajoz, en La columna de la muerte. El avance del ejército franquista de Sevilla a Badajoz, 2003.

{6} Ian Gibson, El asesinato de Federico García Lorca, 1979.

{7} Pío Moa y otros intentan atacar al PSOE actual (por lo demás, un partido que en lo fundamental defiende el mismo modelo social y político que le PP) como una continuidad del PSOE de los años 30. César Vidal (Paracuellos-Katyn, 2004) y otros insisten en la responsabilidad de Carrillo en la matanza de Paracuellos, un suceso que, no obstante, no se ha negado en su naturaleza y dimensión desde la historiografía tan denostada por los historiadores revisionistas.

{8} Término, al parecer, originario de Salvador de Madariaga, quien sería uno de sus principales exponentes junto a otros como Ortega, Alcalá Zamora, Unamuno, etc., personas que se «abstuvieron» del conflicto bélico y, como consecuencia, se mantuvieron equidistantes de los dos bandos. Se pueden destacar tres alusiones, en distintos momentos, sobre las tres Españas: la de Juan Marichal en su artículo «Los intelectuales y la guerra», en La Guerra de España. 1936-1939, coleccionable de El País, [1989]; la de Paul Preston, en Las tres Españas del 36, 1998; y más recientemente, Enrique Moradiellos, en 1936. Los mitos de la Guerra Civil, 2004.

{9} Algo estudiado con maestría por Southwort en su obra El lavado de cerebro de Francisco Franco. Conspiración y Guerra Civil, 2000.

{10} Daniel Kowalsky, en La Unión Soviética y la Guerra Civil española. Un revisión crítica, 2003, ha puesto de manifiesto la sobredimensión que se ha hecho de la presencia y ayuda de la URSS en la guerra.

{11} La polémica surgió en Italia en 1998 con la publicación de un libro, prologado por el senador Sergio Romano, donde aparecían los recuerdos de dos ex combatientes italianos de la Guerra Civil española. Lo que Romano planteaba (al margen de su consideración de que hubo dos guerras en el bando republicano: una, antifascista, hasta 1937, y la otra, anticomunista) era de hecho una revisión de las interpretaciones históricas acerca del carácter antidemocrático de los sublevados de 1936 y del régimen implantado tras la guerra, llegando a minimizar dicho régimen. La polémica tuvo su vertiente en nuestro país, donde se llegó a publicar en 1999 el libro originario, con el añadido de un artículo de Paul Preston, titulado La Guerra Civil: ¿dos o tres Españas?

{12} Amando de Miguel, Sociología del franquismo, 1975; Stanley Payne, El régimen de Franco, 1987; Paul Preston, Franco, «Caudillo de España», 1993; Javier Tusell, La época de Franco, 1997...

{13} Gabriel Cardona, Franco y sus generales. La manicura del tigre, 2001; Stanley Payne, El régimen de Franco, 1987; Paul Preston, Franco, «Caudillo de España», 1993; Javier Tusell, La época de Franco, 1997...

{14} Hilari Raguer, La espada la cruz (La Iglesia 1936-1939), 1977; y La pólvora y el incienso. La Iglesia y la Guerra Civil española (1936-1939), 2001; Julián Casanova, La Iglesia de Franco, 2001...

{15} Los estudios sobre la represión durante la postguerra han abundado en los últimos años y una conclusión evidente es que las cifras de las víctimas manejadas en un principio están aumentando. Se pueden destacar, por ejemplo, los libros colectivos dirigidos por Santos Juliá (Víctimas de la Guerra Civil, 1999) o Julián Casanova (Morir, matar, sobrevivir. La violencia en la dictadura de Franco, 2002). Se han hecho investigaciones más concretas sobre desapariciones (Rafael Torres, Desaparecidos, 2002); el uso de mano de obra esclava (Rafael Torres, Los esclavos de Franco, 2000; José Luis Gutiérrez Molina y otros, El canal de los presos (1940-1962), 2004; los maquis (Francisco Moreno, La resistencia armada contra Franco. Tragedia del maquis y la guerrilla, 2001; Secundino Serrano, Maquis. Historia de la guerrilla antifranquista, 2001); la aparición de fosas comunes (Enrique Silva y otros, La memoria de los olvidados, 2004)... La bibliografía es tan extensa en estudios provinciales y locales, que resultaría imposible reproducirla aquí.

{16} Los estudios de estos años no están todavía muy sistematizados, si bien se va conociendo más de ello. Es de gran interés el libro de Juan José Águila El TOP. La represión de la libertad (1936-1977), 2001.

{17} Principal colaborador de Franco, actuó desde la secretaría de la Presidencia hasta 1967, en que fue nombrado vicepresidente del gobierno, siendo finalmente nombrado jefe de gobierno en 1973. Fue el artífice de la entrada de los ministros «opusdeístas» que protagonizaron las reformas económicas desde finales de los 50 y de la conocida como operación príncipe, que permitió la sucesión monárquica de Franco a través de la figura del príncipe Juan Carlos, que fue designado oficialmente sucesor de Franco en 1969. Su muerte en diciembre de 1973 por un atentado de ETA provocó cierta crisis en las altas esferas del régimen sobre la sucesión, aunque finalmente el príncipe Juan Carlos acabaría ocupando el trono.

{18} Organismo unitario de grupos y personas independientes nucleado en torno al PCE e integrado también por el Partido Socialista Popular (liderado por Tierno Galván), el Partido Carlista y el Partido del Trabajo de España (marxista-leninista) y el sindicato CCOO. Entre las personalidades independientes destacaban Rafael Calvo Serer, José Vidal-Beneyto o Antonio García-Trevijano.

{19} Organismo unitario nucleado en torno al PSOE y formado también por Izquierda Cristiana (dirigido por Joaquín Ruiz Jiménez, ex ministro de Franco), el PNV, la UGT, el Partido Carlista y los grupos marxistas-leninistas Organización Revolucionaria de Trabajadores y Movimiento Comunista de España.

{20} Acuerdo firmado en el otoño de 1977 entre el gobierno, la Unión de Centro Democrático y los grupos de oposición (PSOE, PCE y Convergencia Democrática de Catalunya), que con el apoyo de los sindicatos CCOO y UGT. Permitió, de entrada y hasta la aprobación de la Constitución en 1978, una garantía en la democratización del sistema y el aumento de gastos sociales a cambio de la moderación en las reivindicaciones salariales con el fin de bajar los altos niveles de inflación existentes.

{21} Si bien su nombramiento como jefe de gobierno fue una sorpresa, por ser poco conocido, Adolfo Suárez era el prototipo de joven alto funcionario del tardofranquismo: gobernador provincial, en 1968; director general de TVE y Radio Nacional, en 1969; vicesecretario general del Movimiento, en marzo de 1975; secretario general del Movimiento, en diciembre de 1975; y jefe de gobierno, en julio de 1976.

{22} Ley aprobada por las Cortes franquistas en noviembre de 1976 y refrendada por la población en diciembre que establecía, entre otras cosas, la monarquía como forma en la jefatura del estado, la convocatoria de unas elecciones libres y los sistemas de elección de las dos cámaras a formar.

{23} Término que designa a la forma en que se plasmó definitivamente la transición española, después de los proyectos políticos divergentes existentes: de un lado, la idea de reforma que defendieron desde el régimen franquista; de otro, la ruptura defendida por los grupos de oposición. Lo primero implicaba partir de las leyes e instituciones existentes, mientras que lo segundo suponía acabar con ellas y partir de una convocatoria de elecciones libres para elegir la forma de estado y de gobierno. Pese a que el primer proyecto fue el que resultó triunfador, lo cierto es que las indecisiones iniciales en los sectores reformistas del régimen acabaron con la designación de Suárez, teniendo en cuenta además la presión cada vez mayor que imprimían los grupos de oposición mediante las movilizaciones.

{24} Los resultados en % de los cinco partidos de ámbito estatal que obtuvieron escaños fueron: UCD, 34,4%; PSOE, 29,3%; PCE-PSUC, 9,3%; AP, 8,2; y PSP, 4,5.

{25} El protagonismo del ejército durante esos años fue grande. Muy vinculado en sus altas esferas a la ideología franquista, no pararon de conspirar contra los gobiernos postfranquistas. La acción más sonada fue la del 23 de febrero de 1981, cuando un grupo de guardias civiles, dirigidos por el teniente coronel Antonio Tejero entró en el Congreso, mientras se debatía la investidura de Calvo Sotelo, y secuestró al conjunto de diputados y diputadas. Tras una tarde y noche de tensión, donde no faltaron movimientos de tropas (División Acorazada de Madrid, capitanía general de Valencia, dirigida por Miláns del Boch...) e indecisiones, de madrugada el rey se dirigió al país anunciando el control de la situación. Detrás de todo ello había distintas tramas golpistas, que se superpusieron en aquel momento, y que reflejaban la inestabilidad política existente, con una UCD dividida, la dimisión de Suárez, las acciones de ETA, etc. Se ha hablado de una o dos tramas vinculadas a sectores franquistas y de otra, más blanda, dirigida por el general Armada, ex colaborador del rey, que buscaba un gobierno de concentración presidido por él mismo e integrado por miembros de todos los partidos. Tras el juicio posterior habido en 1982 no se llegó a conclusiones claras sobre el trasfondo de los sucedido, la dimensión de los apoyos, el papel de personajes relevantes de la política, desde el rey hasta algunos dirigentes de partidos políticos, etc.

{26} Es sabido que el PSOE apenas mantuvo una postura activa contra el franquismo, por lo que su organización e influencia política eran muy limitadas. El célebre Congreso de Suresnes (Francia) de 1974, que eligió a una nueva dirección (donde se encontraban Felipe González, Alfonso Guerra, Nicolás Redondo, Enrique Mújica o Javier Solana), le permitió sentar las bases políticas y organizativas para afrontar la nueva situación. La ayuda económica de otros partidos socialdemócratas, sobre todo el alemán, a través de la Fundación Ebert, fue más que destacable. El PSOE tuvo que afrontar, además, otro problema, que era la división y rivalidad del campo del socialismo. Era el caso del PSP, dirigido por Enrique tierno Galván, y de los numerosos partidos socialistas de carácter regionalista o nacionalista que se habían llegado a agrupar en la FPS (Federación de Partidos Socialistas). En las postrimerías del franquismo el PSOE vivió una situación de tolerancia, hasta el punto que la UGT celebró legalmente en abril de 1976 su 30º Congreso y el PSOE en diciembre el 27º, al margen de la nula represión vivida por sus militantes durante esos años.

{27} Las circunstancias de la legalización del PCE fueron, en cierta medida, pintorescas. La presión de los altos mandos militares para evitarla y la inhibición de la administración de justicia hicieron que tuviera que ser una decisión personal del propio Adolfo Suárez, que meses atrás se había comprometido a hacerlo frente al mismo Carrillo, la que acabara con la incertidumbre. EL PCE fue legalizado en plena Semana Santa (el «sábado santo», 9 de abril). Pese a las dimisiones inmediatas de los ministros militares, la crisis se resolvió rápidamente, sobre cuando Carrillo, junto a los componentes del comité ejecutivo de su partido, hizo una declaración pública aceptando la monarquía y su bandera.

{28} Eran los partidos de la llamada izquierda revolucionaria (sin contar los que propugnaban la lucha armada, caso del PCEm-l, con el FRAP, o el PCEr, con los GRAPO) que tuvieron más influencia. Habían surgido durante los últimos años del franquismo y se mostraron muy activos en la lucha contra el régimen, sobre todo en algunas áreas industriales (la ORT, en Navarra y Madrid), del campo andaluz (el PTE) y en medios universitarios. Los tres primeros se consideraban marxistas-leninistas y, en mayor o menor grado, estaban vinculados al maoísmo (se les llamaba con frecuencia los «chinos»), mientras que la LCR (Liga Comunista Revolucionaria) pertenecía al campo del trotsquismo. Tuvieron que presentarse a las elecciones haciendo uso de subterfugios legales. De esta manera, el PTE se presentó dentro del FDI (Frente Democrático de Izquierdas), la ORT, como AET (Agrupación Electoral de Trabajadores), el MCE, como CUP (Candidatura de Unidad Popular), y la LCR, como FUT (Frente de Unidad de Trabajadores). El que afrontaran las elecciones por separado, unido a que la edad mínima para votar se fijó en 21 años, les llevó a unos resultados muy exiguos, que en su conjunto se quedaron en el 1,39% (unos 250.000 votos): 0,68, del PTE % (sumando los votos de Cataluña, donde se coaligó con ERC, llegó al 1,46); 0,44, de la ORT; y el resto, de los otros dos.

{29} El Partido Carlista estaba dirigido por el pretendiente de esa rama de los borbones, Carlos Hugo de Borbón. Pese al origen reaccionario del movimiento cuando apareció en los años 30 del siglo XIX, durante los últimos años del franquismo y la Transición, cuando se creó el partido, evolucionó hacia unos planteamientos políticos bastante avanzados: la democracia y el socialismo autogestionario. No todo el carlismo estuvo en esa línea, hasta el punto que un hermano de Carlos Hugo, Sixto, siguió defendiendo las ideas tradicionales y el régimen franquista, llegando a protagonizar los conocidos sucesos de Montejurra en mayo de 1976, cuando varios pistoleros de extrema derecha provocaron 2 muertos de carlistas progresistas durante la romería que cada año celebraban en ese monte navarro.

{30} La Constitución fue sometida a referéndum el 6 de diciembre de 1978 y las elecciones siguientes, convocadas el 1 de marzo de 1979, se celebraron el 20 de marzo. No fue una convocatoria inmediata, aunque tampoco tardía. Al parecer en el seno del gobierno y de la UCD había discrepancias, al margen de que, según la Constitución, era posible que se mantuvieran las cámaras formadas en 1977 hasta 1981. La convocatoria o no era, pues, una decisión de oportunidad política, que Suárez resolvió convocando sucesivamente nuevas elecciones generales y las primeras municipales, éstas últimas, el 3 de abril.

{31} Esta situación se ha seguido dando a lo largo de todas la elecciones. IU es la fuerza de ámbito estatal que más lo sufre. En la diferencia entre % de votos y de escaños el PSOE ha tenido siempre una sobrerrepresentación que llegó a alcanzar 10,4 puntos en 1982 y 1989, habiendo sido de 1,6 en 2000; el PP la tuvo moderada hasta 1996, pero en 2000 alcanzó 7,8 puntos; PCE/IU, por el contrario, la ha tenido siempre negativa, alrededor de -4,5 entre 1989 y 1996, y de -3,2 en 2000.

{32} Las posturas de los distintos grupos políticos en torno a esta ley fueron diversas. Contrarios se mostraron los sectores continuistas del régimen y favorables, los aperturistas. La oposición al régimen defendió la abstención, pero formalmente manifestando la naturaleza antidemocrática y sus limitaciones políticas, de ahí que se denominara esta postura como de abstención activa. Los resultados fueron favorables al gobierno, ya que la participación fue del 77,7% y el sí obtuvo el 94,1% de votos entre la población mayor de 21 años, mientras que la abstención se quedó en un 22,3%. Todo ello, no obstante, sin que existiera la posibilidad legal y material de defender su postura los grupos de la oposición.

{33} Respectivamente, Combates por la Historia, 1975; e Introducción a la Historia, 1974.

{34} Harvey J. Kaye, Los historiadores marxistas británicos. Un análisis introductorio, 1989.










Ráfagas de otros paisajes

Fernando López-Laso

Sobre el libro Viajes por círculos extraños. Culturas diversas,
de José María Laso
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Muy bien puede la famosa fórmula del Filebo platónico, «las maravillas en torno a lo uno y lo múltiple» (14 D), expresar el espíritu filosófico de este gran libro de José María Laso, Viajes por círculos extraños. Culturas diversas. Evidentemente, porque no es éste un libro de viajes al uso. Claro que se nos narran en sus páginas los viajes del autor en el Tansiberiano, por las rutas de Marco Polo y de la seda, por el Polo Norte, Japón y China, y por otros muchos círculos geográficos –de mayor o menor grado de extrañeza– donde florecen las diversas culturas a las que alude el título. Sin embargo apenas puede concebirse algo más ajeno a su pulso emocional, a su peculiar pathos podríamos decir (en el sentido acuñado por Aristóteles en la Retórica), que una narración apegada frívolamente a las seducciones del exotismo, por no hablar de la clase de descripción convencional de una guía de viajes. José María Laso es un hombre dotado de esa rara pasión por la búsqueda de las causas de los hechos que es el verdadero eros platónico. Y por ello este libro es tan ameno y de amable lectura como ilustrativo, al ser pródigo en interés científico y filosófico.

Las razones que impulsan a nuestro autor a realizar tantos y tan variados viajes son naturalmente múltiples, según nos explica en la Introducción a la obra, si bien acentúa que «una de las causas más relevantes ha sido convertir en realidad los sueños suscitados por mis lecturas de adolescente. Así, cuando leí Miguel Strogoff, de Julio Verne, soñé con viajar por Siberia, objetivo que conseguí en 1981, cuando viajé en el Transiberiano desde Moscú a las puertas de Vladivostok. Al leer de niño Las tribulaciones de un chino en China, también de Julio Verne, decidí viajar a China y así lo hice en 1980, 1985 y 1988, de tal forma que he recorrido ese país de norte a sur, de oeste a este y en diagonal».

Entre estas páginas encontramos, pues, junto a Verne –a veces nombrados y otras sin serlo– a Jack London, al legendario micer Polo, a nuestro Blasco Ibáñez, y a un sin fin de escritores conocidos y menos conocidos, como el rival político de Franklin D. Roosevelt, Wendell L. Willkie, quien recorrió en 1942 –en plena convulsión bélica– Oriente Medio, la URSS y China, entrevistándose con el mariscal Montgomery, el general De Gaulle, Stalin, Chang-Kai-Chek, y un largo etcétera de grandes personalidades. Las referencias a episodios de la Segunda Guerra Mundial y a las luchas revolucionarias del siglo XX son, por lo demás, abundantísimas en los capítulos que conforman el libro, algo que no puede sorprender en tan buen conocedor (siendo además tan representativo él mismo) de las epopeyas de su tiempo.

Viajes por círculos extraños es una obra difícil de clasificar por sus poco comunes cualidades, tan excepcionales como la misma personalidad de Laso. Destaca por su extremada versatilidad, sus referencias eruditas, su estilo llano y despojado de otras pretensiones que las propias de la claridad expositiva, su universal interés y su entusiasmo por la diversidad del mundo y de sus gentes. Una abigarrada diversidad en la cual la mirada sabia del autor encuentra siempre la unidad de lo humano, esa unidad que –como le complace repetir recordando a Terencio– nunca podrá serle ajena, y otorga al libro el anclaje de su dimensión filosófica.

Nuestro admirado Gustavo Bueno ha comparado reiteradamente a Laso con el filósofo estoico Posidonio de Apamea, ilustre representante del estoicismo medio que vivió en el siglo II a.n.e., y también a propósito de este libro resalta lo acertado de la comparación. Posidonio, maestro filosófico de Cicerón y de Pompeyo, ha sido elogiado por los estudiosos ante todo por la universalidad de su espíritu. Es obvio que no podemos detenernos aquí ni siquiera en un muy somero análisis de las aportaciones de Posidonio a la filosofía y a las ciencias, pero sí tiene sentido reparar en determinadas razones de esta semejanza. El filósofo griego fue un gran viajero que visitó y describió las sociedades bárbaras, se implicó en la política de su tiempo y cultivó, además de la filosofía, la geografía, la historia, la astronomía, la matemática, la retórica, &c., dejando patente en sus escritos un impresionante saber enciclopédico perfectamente organizado según criterios filosóficos. Por la geografía en particular albergaba una pasión tan viva que aprovechó sus vínculos con los dirigentes políticos romanos para sufragar los gastos de sus expediciones. El gran Posidonio se sentía ya, plenamente, un «ciudadano del mundo». No obstante, el contraste entre estas dos personalidades lo encontramos en ciertas orientaciones filosóficas, y especialmente entre el espiritualismo de Posidonio y el materialismo gramsciano de Laso.

Otra figura de la Antigüedad que inevitablemente es evocada por estos relatos viajeros es Pausanias, geógrafo y viajero del siglo II de nuestra era, conocido por su extensísima Descripción de Grecia. Con Pausanias coincidiría nuestro autor en el interés prioritario por los aspectos humanos de la geografía, en la minuciosa precisión de las descripciones, en la asombrosa erudición y en la ausencia de toda afectación estilística. Y, entre otras evidentes diferencias, la principal radica a mi entender en que, mientras Pausanias atiende sobre todo a los vestigios de un pasado glorioso, José María Laso, como filósofo y hombre de acción, recurre al pasado para explicar el presente.

Son muchos los momentos memorables que pueden encontrarse en las narraciones de Viajes por círculos extraños. Destacaré, antes de concluir, algunos de mis preferidos.

Por ejemplo, esta descripción de la llegada al lago Baikal durante el primer viaje en el Transiberiano: «Ya la propia carretera que nos conduce de Irkutsk al lago permite contemplar un magnífico paisaje en el que los bosques y la taiga se contrapuntean con las límpidas y majestuosas aguas del río Angara. En la embocadura de éste, junto a la típica aldea de Lysvianka, topamos de bruces con el lago Baikal: el paisaje es impresionante, tanto por la inmensidad y limpieza de sus aguas como por el trasfondo de montañas nevadas que circunda el lago. Es éste otro de los momentos estelares de un viaje que colma una ilusión y asegura su perdurabilidad en el recuerdo».

Uno de los pasajes más representativos del libro y de las cualidades de su autor como erudito, divulgador de la historia de la ciencia y filósofo marxista, es esta explicación sobre la importancia de Samarcanda, tras aludir al inevitable reinado de Tamerlán: «El nuevo florecimiento cultural de Samarcanda está todavía más ligado al nombre de Mirza Mehmet Turgay (1394-1449), conocido en el mundo entero bajo el sonoro nombre de Ulug Beg –el célebre astrónomo– que al de Tamerlán, su abuelo, cuya potencia estaba basada en el pillaje y la explotación de sus pueblos sometidos. Ulug Beg, por el contrario, expresó en sus escritos una valerosa opinión insólita para su época: «las religiones se disipan, los imperios se hunden, pero la obra de los sabios subsiste en el tiempo ...». Ulug Beg, como heredero de su abuelo Tamerlán, reinó sobre Samarcanda y sus amplios territorios adyacentes. Empero fue, ante todo, un destacado matemático y astrónomo; en 1420 construyó el observatorio astronómico de Samarcanda. En él compiló sus catálogos de estrellas, donde situaba y describía 1018 cuerpos estelares. Allí calculó también la duración del año, con un error de sólo 1/25 segundos. Ulug Beg reinaba de día y estudiaba los astros por la noche. En una de esas noches fue asesinado por fundamentalistas musulmanes, debido a que negaba la existencia del séptimo cielo. Su observatorio fue incendiado por sus asesinos. Durante siglos el observatorio astronómico de Ulug Beg permaneció oculto bajo la arena (…)

«Ulug Beg es esencialmente el mismo tipo de persona que Galileo. Según nos recuerda el escritor alemán Peter Schutt, Ulug Beg nunca renunció al conocimiento científico que había adquirido, a pesar de las amenazas que recibió de los integristas musulmanes. Por ello, a pesar de ser el soberano de un imperio, fue acusado de herejía y pérfidamente asesinado por señores feudales reaccionarios. El asesinato de Ulug Beg –al que las autoridades soviéticas rindieron homenaje poco antes de visitar nosotros Samarcanda– es actualmente considerado como uno de los acontecimientos históricos más regresivos no sólo para el Asia Central sino para toda la Humanidad. Ulug Beg fue uno de los primeros dirigentes políticos que aspiró a un orden social basado en la ciencia y el progreso social y no en la guerra.»

Como a José María Laso nunca le ha faltado tampoco un peculiar sentido del humor, citaré por último un pasaje del viaje a la Península Indostánica en el cual, al norte de Agra, sucedió lo siguiente:

«Visitamos un templo donde nos extrañó que, contrariamente a lo que en general sucedía en la India, allí se sacrificaban diversos animales. Se lo dije al sacerdote que oficiaba en el templo y éste me contestó que no se sacrificaba ningún animal sin su previa autorización. Para comprobarlo, se le lanzaba un cubo de agua y si reaccionaba temblando, se consideraba que ya había concedido tal autorización. Como yo le dije que tal explicación me resultaba poco convincente, respondió: ‘Ustedes saben que nosotros, por razones religiosas, creemos en la reencarnación. Por lo tanto, entendemos que tales animales fueron anteriormente personas que, por sus pecados, se reencarnaron en animales. Como ya han purgado sus pecados, al degollarles se les hace un favor, ya que después pueden reencarnarse en personas purificadas’.»

La cuidada edición de Tribuna Ciudadana, patrocinada por la empresa Sedes, es excelente tanto por la reproducción del texto como por la de las fotografías, y el único reparo que puede añadirse se refiere a lo reducido de la tirada, de apenas 500 ejemplares. Confío en que, en lo sucesivo, este magnífico libro pueda reeditarse y alcanzar la amplia difusión que sin duda merece.

Para finalizar esta breve reseña, no se me ocurre nada mejor que citar los últimos versos del poema que dedicó a José María su gran amigo el poeta Marcos Ana, con motivo del treinta y tres cumpleaños del primero en la cárcel de Burgos. El poema está encabezado por la dedicatoria «A J.M. Laso, mensajero de vida»:

«Y en la palabra pura de tus ojos
El sol de otro paisaje rafaguea»
  









La Provincia del Paraguay en los prolegómenos de la independencia hispanoamericana
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Herib Caballero Campos (Asunción, 1975) es un joven historiador muy activo en distintas instituciones académicas de Paraguay, que ha desarrollado una prolífica obra con varias publicaciones de interés sobre la Historia de su país. Dos de ellas son los que traemos aquí al lector: un opúsculo sobre la legislación de la Provincia del Paraguay en los años previos a la independencia respecto a España, y un estudio minucioso y muy documentado sobre rentas de productos circulantes en la provincia y su administración en idéntico período.

Respecto al libro de Los bandos de Buen Gobierno, el Prólogo de Ignacio Telesca no cae en los tópicos de opresión y mal gobierno que suelen surgir contra España, sino que haciendo honor al título, habla de los bandos de Buen Gobierno señalando que estos decretos «no tienen por qué ser vistos como meros “instrumentos de represión”. La intención del gobernante era instaurar un cierto orden en una sociedad en continuo crecimiento, con sus problemas del día a día» (pág. 7). Y por otro lado, «Ante la proximidad del bicentenario, este tipo de trabajos se presentan como imprescindibles para entender a la sociedad de la independencia. Una sociedad que no surge en 1811 ni con el Dr. Francia, sino que se viene conformando de una manera particular desde la expulsión de los jesuitas entre 1767 y 1768». Mientras, se abren nuevos espacios al sur del Tebicuary y al norte del Manduvirá, así como la conquista del norte con la fundación de Villa Real de Concepción en 1773. La población aumenta con los indígenas que llegan de las misiones y se incorporan a la vida urbana y rural. Una nueva afluencia de población que vive de su tierra y a la que hay que mantener en un cierto control, en una sociedad en la que la ganadería junto al cultivo de yerba mate son las principales actividades (págs. 8-9).

Define Herib Caballero los bandos de buen gobierno a través de una cita del argentino Táu Anzoategui como «un mandamiento de autoridad competente dirigido a todos los vecinos y habitantes de la ciudad y su jurisdicción, que contiene un conjunto articulado de disposiciones sobre diversas materias relativas a la vida local, que se daba a conocer públicamente a toda la población». No eran nuevos: «Este tipo de instrumentos ya existía en los siglos XVI y XVII, pero fue durante el siglo XVIII cuando tuvieron un auge importante. La obligatoriedad de su confección fue determinada por la Real Ordenanza de Intendentes del Río de la Plata (1783), dictada por el rey Carlos III. Entre las obligaciones de los Intendentes se incluían las de dictar los Bandos de Buen Gobierno, "para reformar las costumbres"» (pág. 13).

Es interesante asimismo que el autor cita, en la nota 5 de la página 14, que señala a autores como Pedro Andrés Porrás Arboledas sobre los autos de buen gobierno en Motril, Granada, asimilando así la legislación en los Virreinatos a la aplicada en la Península Ibérica, una prueba de que «las indias no eran colonias», como afirmaba Ricardo Levene.

Superando investigaciones de autores previos, se centra en el bando de Pedro Melo de Portugal, que gobernó la Provincia en la primera etapa de estudio de la obra, de 1778 a 1787. Su bando, dictado al poco de asumir el cargo, ya muestra su carácter popular, el nivel más popular del ordenamiento jurídico, para garantizar así que el conocimiento de sus normas llegaba a los distintos estratos de la sociedad. «Es decir, eran las obligaciones las cuales el poder quería que fueran inteligibles para todos los habitantes en su jurisdicción, por lo que “para la mayoría de la población analfabeta, estos bandos fueron posiblemente las normas jurídicas que más pudieron influir sobre su conducta”. En el caso del Paraguay, el documento debía ser explicado en guaraní a los que no entendiesen el castellano, como lo ordenaba el gobernador Pedro Melo de Portugal» (págs. 15-16)

Prosigue su estudio con los otros intendentes de los que se conserva el bando dictado. El primero es el Teniente Coronel Joaquín de Alós y Brú, Intendente del Paraguay de 1787 a 1796, que avanzó en el crecimiento económico de la provincia, a costa de enfrentamientos con la elite capitular. El siguiente, el capitán Lázaro de Ribera, que asumió su cargo en 1796 y dictó el Auto de Buen Gobierno el 23 de diciembre de ese mismo año. 

El bando, sistema de legislación que se remonta a la Edad Media , era un sistema de transmisión inmediata de la legalidad vigente a la totalidad de la sociedad, sobre todo importante en el caso de la Provincia del Paraguay, territorio fronterizo tanto respecto a los indígenas chaqueños que solían arrasar las poblaciones cercanas al limes del Imperio Español, como a los portugueses donde existía una institución denominada el Ramo de Guerra, «un fondo especial del Cabildo de Asunción destinado a sufragar los costos de armamentos y bastimentos para la defensa de la provincia frente a los indígenas chaqueños y a las fuerzas portuguesas» (pág. 21). Asimismo, Pedro Melo de Portugal prohibió todo tipo de comercio con los indígenas chaqueños, al igual que Alós, que en 1788 «redactó un Auto prohibiendo la compra de caballos y todo tipo de ganado por parte de los vecinos de la provincia a los indígenas de la Reducción de Remolinos, por ser robados», so pena de excomunión o incluso el destierro perpetuo de la provincia (págs. 46-47). Como el comercio con los Guanas persistía, en 1801 el gobernador Ribera mediante un Auto «reiteró la prohibición de dicho comercio a cambio de armas ofensivas».

Por lo tanto, los Bandos de Buen Gobierno no reflejan una especial brutalidad o imposición ilegítima sobre los distintos estamentos de la sociedad hispanoamericana, sino que eran estrictos en virtud de emitirse en un territorio de frontera como la Provincia del Paraguay, donde los ecos de la expulsión de los jesuitas, la amenaza terrorista de los bandeirantes paulistas o los indígenas del Chaco en el limes norte, que habitualmente arrasaban las ciudades paraguayas, estaban muy próximos.

El opúsculo se complementa con un Anexo que incluye los bandos de los tres intendentes citados, una fuente de gran interés para futuras investigaciones.

* * *

El otro libro del autor, con prólogo del Dr. Alfredo Viola, miembro de la Academia Paraguaya de la Historia, es fruto de varios años de investigaciones en archivos paraguayos y extranjeros, preferentemente españoles e hispanoamericanos (abundan las referencias a historiadores españoles como Gonzalo Anes, Antonio Domínguez Ortiz o José Fontana). La obra analiza el efecto que tuvo en la Provincia del Paraguay el establecimiento de la Real Renta de Tabacos y Naipes durante el Reinado de Carlos III, cuyo principal efecto fue convertir el tabaco, de ser una moneda-mercancía, a ser solamente mercancía. Buscando algún aspecto no estudiado, bucea en los autores que lo han tratado, como Félix de Azara, Juan Francisco Aguirre o Juan Natalicio González, que encarecen la importancia de la Renta, pues justo antes de implantarse el tabaco era una moneda muy utilizada, junto a la yerba mate, en los intercambios comerciales de la Provincia. Cultivado por los indios Guanas y valorado por los comerciantes brasileños, el tabaco duró como estanco desde el comienzo del estudio hasta que el Congreso dictaminó el 21 de junio de 1811 su supresión. De hecho, Herib Caballero, comentando a González, señala que «En cuanto al tabaco como moneda, sostiene que éste cobró importancia posteriormente a la expulsión de los jesuitas en 1767, basándose en que las tierras de la Compañía fueron adquiridas por los paraguayos en esa moneda provinciana» (págs. 27-28). 

Existía por lo tanto un sistema económico de trueque en la Provincia del Paraguay, donde el tabaco tenía una importancia primordial. Frente a autores como Efraim Cardozo, que desde su óptica liberal ve negativamente el monopolio del tabaco, Herib Caballero intenta realizar una aproximación no sólo del uso de la planta durante la época imperial, sino incluso desde tiempos precolombinos.

El tabaco era muy usado por los pueblos prehispánicos. Así, José Sánchez Labrador, naturalista jesuita expulsado, señala que los mbayá lo fumaban, y «que las mujeres solamente se sacaban de la boca la bola de tabaco para comer, y una vez terminada la alimentación lo primero que hacían era llevarse de nuevo la bola de tabaco a la boca» (pág. 60). Incluso otros indios chaqueños lo cultivaban a pequeña escala y lo usaban como trueque. Ya a comienzos del siglo XVII existían plantaciones racionalizadas en Santo Domingo y Cuba, y en lugares de Norteamérica como Virginia, las Carolinas y Maryland se producía la planta intensamente. Así, el consumo del tabaco en Europa era muy extendido ya en la primera mitad del siglo XVIII. Y pese a sus efectos nocivos, era «una fuente de recaudación de impuestos» (pág. 72) para el Estado, aspecto que estudia con profusión el autor en esta obra.

En su estudio de la provincia del Paraguay durante los siglos XVII y el XVIII, Herib Caballero se centra sobre todo en los años posteriores a la Revolución de los Comuneros (1717-1735), pues este proceso alteró a la sociedad paraguaya de la época, empobrecida tras este conflicto y basada en el uso de la «moneda de la tierra», ya fueran tercios de yerba mate o libras de tabaco. Pese a su empobrecimiento, la Provincia tenía un gran interés estratégico por ser territorio de frontera y escenario de los choques entre los bandeirantes paulistas y el ejército guaraní formado a través de la instrucción de las misiones. Todo en el marco del Tratado de Tordesillas, cuyos límites no estaban bien fijados.

Efraim Cardozo ofrece un panorama desolador distinto al de las líneas anteriores, pero como señala Herib Caballero:

«No compartimos las opiniones con respecto a la situación planteada a la provincia del Paraguay vertidas por Efraím Cardozo, cuando sostiene que el interés lucrativo de los españoles del Paraguay no existía, y que solamente la única escasez era la del hierro y la del acero. Creemos que está demás demostrado por el mismo, en la cita del petitorio del Obispo de Tucumán sobre la situación de la desnudez de los paraguayos, así mismo la afirmación de que "Una región que buscaba ansiosamente salida comercial para algunos de sus productos, como veremos más adelante, no se debía encontrar en extrema miseria”» (págs. 76-77.)

En cualquier caso, pese a esta búsqueda de ventas, la situación era mala económicamente. Las causas son variadas: movilización de los varones para formar un ejército que mantuviera segura la zona de frontera tanto contra los bandeirantes portugueses como contra los indígenas del Chaco, pero principalmente la llegada de los jesuitas a la Provincia para el establecimiento de las reducciones, donde incluyeron a miles de indígenas que habían quedado segregados del proceso de civilización mediante la encomienda a un español. Tales jesuitas, funcionarios de la Corona por mandato del Patronato de Indias, encomendaron a los indios al propio Rey, quedando así libres del servicio a los colonos de las ciudades:

«Desde la llegada de los jesuitas al Paraguay, no tuvieron que pasar muchos años para que ellos consiguieran, por razones de evangelización, que sus indígenas no presten servicio personal a los encomenderos asuncenos, para lo cual los encomendaron al propio Rey» (pág. 77.)

Y no sólo los naturales de la Provincia vieron cómo esa mano de obra se escapaba de su control, sino que además sufrieron una dura competencia de los propios jesuitas, que disponían del privilegio de la exportación de yerba mate para pagar la encomienda, compitiendo en gran ventaja con la yerba de los colonos:

«Para pagar la encomienda establecida, en moneda metálica, consiguieron el privilegio de exportar yerba, de esa forma se inició una competencia para el único rubro rentable que les quedaba a los habitantes de la Provincia del Paraguay» (Ibid.)

Además, como señala Herib Caballero citando a Cardozo: «Los jesuitas no pagaban sisas, alcabalas ni arbitrios; para ellos no hubo puerto preciso; la mano de obra era gratuita, [...]» (págs. 77-78), lo que constituía una clara competencia desleal. De hecho, el jesuita Bartolomé Jiménez señalaba del cultivo de la yerba que 

«...ataca duramente al sistema de encomiendas, aún vigente en la provincia paraguaya. diciendo que la explotación tan desmedida que se hacía de la yerba mate, había sido la causa de la calamitosa desaparición de población india y el estado de postración en que se encontraba la provincia. Debido a ello se había dejado a un lado la explotación de otros productos (azúcar, tabaco, algodón y lienzo) que antes había supuesto a la provincia muy buenos dividendos...» (pág. 80.)

Esto deja un panorama de economía de subsistencia en el que la yerba y más tarde el tabaco serían los rubros exportables para intercambiar por mercancías y artículos principalmente provenientes de Buenos Aires. Pero no había moneda, pues «al no existir oro ni plata no circuló moneda sellada hasta fines del siglo XVIII» (pág. 81). Y como señalan los clásicos economistas como David Ricardo o Adam Smith, la moneda, en tanto que ejerce doble función como mercancía y medio de pago, que diría Marx, ha de ser un producto suficientemente abundante y cuyo valor no fluctúe demasiado. Excluidos los metales preciosos por las causas señaladas, quedaban la yerba mate y el tabaco. Pese a todo, se han encontrado documentos de la Real Hacienda donde aparecen registrados pagos aislados en moneda. 

Finalizada la revuelta de los Comuneros en 1735, que protestaba por las duras condiciones de la Provincia, además de los desastres del conflicto, la población en la Provincia ha aumentado, sobre todo gracias a los indígenas incorporados desde las misiones y ya con apellido español (consecuencia de haberse abolido las encomiendas en toda América desde 1718 y en consecuencia iniciarse la desaparición de facto de algunas de las reducciones), emigración indígena que aumentó luego de la expulsión de los jesuitas en 1767, lo que obligaba a la población local a usarlos como mano de obrar y a incorporarlos a la sociedad de blancos y mestizos (págs. 86-87).

«En estas circunstancias sociales se encontraba el Paraguay en pleno siglo XVIII como consecuencia de la competencia comercial jesuita en el mercado de la yerba mate, con una fuerte carga impositiva a sus productos más la traba del puerto preciso de Santa Fe, la falta de moneda metálica, un fuerte crecimiento demográfico y una expansión territorial hacia el norte (Villa Real de la Concepción) y hacia el Sur (Villa del Pilar, Curupayty y otros), que traían un aumento de la producción al expandirse las tierras de cultivo y de ganadería, lo que hacía cada vez más insostenible la situación en la que se encontraba la Provincia del Paraguay en lo que respecta a la carencia de la circulación de moneda metálica.» (pág. 89.)

La expulsión de los jesuitas, que «se comprende en el conjunto de determinaciones políticas adoptadas por los ministros de Carlos III, que inspirados en el racionalismo y en los principios de un estado laico, cuya cabeza es el monarca que no puede tener resalvas de su poder por ningún motivo, en todo el territorio que comprende su monarquía» (pág. 105), supondrá una nueva situación reformista para poner bajo el control peninsular muchos cargos que habían quedado en manos de criollos.

«Estas medidas generarían una fuerte reacción por parte de los criollos que controlaban principalmente los cabildos y provocarán una serie de acontecimientos de reacción frente a este fortalecimiento económico de los intereses de la Corona en desmedro de las oligarquías locales. Para la recuperación de los cargos vendibles se proponía la corona reparar económicamente el daño a sus poseedores mediante indemnizaciones. El objetivo de este control directo era el de ".., asegurar el buen funcionamiento de la administración pública y garantizar que los encargados de ella tuvieran la debida preparación y fueran convenientemente fiscalizados..."» (pág. 362.)

Y una de las formas que la administración borbónica encontró para asumir ese control, fue la implantación de la Real Renta de Tabacos y Naipes. Un sistema, el del Estanco, que no se había concebido en aquella época, ni tampoco era un sistema colonial ni atrasado. Al igual que otras instituciones de gobierno y de administración, como la figura del virrey, ya existían en la península en tiempos medievales, en la época de la formación de España como imperio frente al Islam, en la época de los reyes emperadores castellanos. Así, en el siglo XIV, Martín I de Aragón funda en Mallorca la institución del virrey en el año 1397, que después usará Enrique IV de Castilla:

«El estanco, en el sistema hacendístico español, se origina en la jura regalía y su aplicación en la Península Ibérica desde del año 1338, cuando el rey de Castilla, Alfonso XI, promulgó un ordenamiento "de la renta de Salinas". En este documento se establecía "... la propiedad de la corona sobre las salinas, fijaba el precio de venta y declaraba libre la circulación del producto”. Este primer estanco no se aplicó hasta el 10 de agosto de 1564, en que las salinas pasaron a poder de la corona.
Durante el siglo XVI, se estancó la venta de productos como los naipes y el azogue, aunque la producción de los mismos seguía siendo libre. Junto a otros productos constituyeron las Siete Rentillas, éstas eran el quinto de la nieve, el plomo, el azufre, la pólvora, y según Artola quedando por determinar el séptimo. En el siglo XVIII las siete rentillas fueron "azufre, almagra, bermellón, lacre, naipes, pólvora y municiones de plomo”» (pág. 127.)

Asimismo, los naipes y otros juegos de azar también tenían su legislación proveniente de la experiencia medieval española:

«En el siglo XIII se contemplaba en la legislación en la península ibérica a las "Casas públicas de juego y azar", denominadas taruferías que eran arrendadas por la Corona o por las ciudades que contaban con el privilegio de poseerlas además "... se regulaba en él la forma de jugar dados y de evitar trampas y engaños que conducían, generalmente, a crímenes horrendos". En la Novísima Recopilación de Leyes de España nos encontramos que el Rey Juan I de Castilla prohibía el juego de dados y naipes en público y en secreto imponiéndose multas a quienes infringían esta disposición, que fuera ratificada por los Reyes Católicos en las cortes de Madrigal de 1476, que complementaba lo resuelto por el Rey Juan II en 1436 en que prohibía que particulares tuviesen tableros para dados y naipes y que tampoco haya en los pueblos» (pág. 269).

Tras varios siglos de prohibiciones sucesivas y multas a quienes jugasen a juegos de azar, el 18 de diciembre de 1764 Carlos III suprimía los privilegios en materia de juegos prohibidos y se establecía la venta de naipes por parte del Estado.

Estas dos referencias a las instituciones del estanco y de la regulación del juego como de origen medieval no deben animar a un juicio negativo sobre las mismas, como producto de algún tipo de retraso histórico de España llevado a América. De hecho, muchos historiadores suelen razonar sobre legislaciones como las Siete Partidas de Alfonso X el Sabio que se trata de un derecho medieval, cuando son resultado de la incorporación de la tradición aristotélica a partir de la Escuela de Traductores de Toledo en el siglo XI (dos siglos antes de Santo Tomás de Aquino, como hemos analizado en «De los Fueros a la Constitución de 1978», El Catoblepas, número 74), y como cuerpo de leyes fue redactado para servir de código de legislación para un Imperio, la forma política que guiaba a España y que alcanzó plena realización a partir de 1492.

La renta de Tabacos servía primeramente para realizar una redistribución entre administraciones y tenía también un «rol como intermediaria financiera entre particulares, por este servicio no se cobraba interés alguno por la posibilidad de enviar un dinero de un lugar a otro, a través de sus diferentes administraciones en las provincias de la Península, para González Enciso por este servicio no hizo falta un Banco en la España del siglo XVIII, y con este servicio a particulares, se afianzó el protagonismo financiero del estado español» (pág. 139). 

Por ejemplo, en Chile se extendió el estanco en 1753, tras haber llegado previamente desde Perú y Cuba. El estanco supuso prohibir su cultivo, una vez que llegaba desde Paraguay. De hecho, ya los jesuitas comerciaban con tabaco y yerba mate desde Paraguay durante el siglo XVII, como se comentó anteriormente (pág. 150).

Tras la desaparición de las reducciones por expulsión de los jesuitas, el establecimiento del Estanco decretó que el tabaco comenzase a cultivarse en pueblos indígenas bajo la supervisión de maestros portugueses:

«Los pueblos que producían tabaco negro en 1785 bajo la dirección de los maestros portugueses fueron San Ignacio Guazú, Santa María de Fe, San Cosme, Santiago, Itapúa, Jesús y Trinidad, San Ignacio Miní y Corpus además de Candelaria. Como se ha mencionado con anterioridad en 1779 los maestros portugueses se distribuyeron en los pueblos de Itá y Yaguarón, Ypané y Guarambaré, Tobatí y Atyrá, Altos y Emboscada e Itapé y Caazapá. [...] Pero además de insistir que este tipo de tabaco se cultive y fabrique en los pueblos de indígenas, la Renta tenía su propio lugar de cultivo y producción en el distrito de San Lorenzo del Campo Grande.» (pág. 201.)

La extinción del Estanco del Tabaco, cuyas rentas se usaron para financiar la movilización de las tropas contra la Junta de Buenos Aires al mando de Manuel Belgrano, tuvo lugar tras la junta del 15 de mayo de 1811, el 17 de junio de ese mismo año se decidió su supresión si el puerto de Montevideo no devolvía el valor del importe de una carga de tal mercancía como auxilio.

«En lo político se conformó una Junta Superior Gubernativa. En este congreso se ponía fin a una institución que en sus primeros años generó un efecto positivo en la economía provincial paraguaya, pero que en la primera década del siglo XIX, significó una pesada carga a la misma para los paraguayos. No sorprende, por lo tanto, que en el primer congreso realizado durante el proceso independentista se declarase abolida la Real Renta de Tabacos. Se tiene constancia, sin embargo, de que la Renta siguió trabajando hasta fines del año de 1811.» (pág. 359.)

Esta cuestión nos introduce ya en la problemática de la independencia hispanoamericana, con la proximidad de los bicentenarios de la formación de las naciones políticas hispanas, que aquí sin embargo no podemos tratar. Aunque una cuestión que quedaría en el aire es si esas Juntas hispanoamericanas, formadas en la época de la Guerra de Independencia española, eran organizaciones que de forma efectiva buscaban la independencia, o simplemente en su inicio se trataba de Juntas de Defensa en nombre de la soberanía de Fernando VII, como las peninsulares.

Finalmente, las conclusiones de Herib Caballero sobre la Real Renta de Tabaco y Naipes, que principalmente son positivas: su establecimiento propició la introducción de la moneda metálica en la Provincia, superando así la «Economía natural» (pág. 361), que no puede ser tal sino simplemente con otra medida, en este caso particular y privativa de la región: la yerba mate o el propio tabaco, en tanto que mercancías tan abundantes y valoradas que pueden usarse como medios de pago. La introducción de la unidad monetaria permitió unos intercambios con otras provincias más alejadas, lo que supuso una racionalización del proceso económico y del proceso civilizador, así como un freno a los intereses de «los contrabandistas que introducían a Chile el tabaco paraguayo, los de los comerciantes que lucraban con el contrabando proveniente del Brasil en Buenos Aires o los de los miembros de la elite capitular asuncena que a la vez eran los comerciantes que lucraban con el tabaco como moneda provinciana y como mercadería de exportación hacia las provincias que en la época se denominaban "las provincias de abajo" en Paraguay». (pág. 403). Paraguay ofrecía la ventaja de una intensa producción tabacalera (era usado como moneda) y excelentes comunicaciones fluviales por los Ríos Paraguay y Paraná desde el corazón de América a centros de distribución y comercialización como Corrientes y Santa Fe y la Dirección General Buenos Aires (págs. 403-404).

En definitiva, pese a que el comercio de la zona se dirigió más hacia Buenos Aires, lo que disgustó a la elite asuncena, poniendo al Cabildo contra la Renta en varias ocasiones, su papel fue muy influyente para bien en la economía de la zona y de la provincia en general:

«La ciudad de Asunción y las mismas poblaciones del interior mejoraron bastante su infraestructura edilicia, la Provincia del Paraguay no debía solamente estas mejoras a la Real Renta, pues otras medidas paralelas como la supresión del Puerto Preciso de Santa Fe y el Reglamento de Libre Comercio de 1778 permitieron el aumento de la producción en los diversos rubros, destacándose como principal rubro de exportación la Yerba Mate. Sostenemos que al ser la Real Renta de Tabacos y Naipes la que sistematizó la introducción de la moneda al comprar los tabacos en plata, su función fue catalizadora del proceso de dinamización comercial y productivo del Paraguay en los últimos 32 años de dominación española. [...] Finalmente podemos afirmar que la Real Renta de Tabaco y Naipes en la Provincia del Paraguay provocó una serie de efectos socioeconómicos que permitieron rearticular la sociedad colonial paraguaya. De algún modo introdujo algunos elementos modernizadores y sin dudar convirtió a la moneda-tabaco en mercancía exclusiva del Rey». (pág. 408.)
 









El secesionismo mahometano será extirpado definitivamente por el Pueblo

Sólo pueden prevenirse las consecuencias del fanatismo religioso depurando radicalmente a esos individuos enfermos y neutralizando a los agentes clericales que les contagian
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Veinte días después de que se reunieran en Caterimburgo las naciones 4R (real, rupia, rublo y renminbi) o plataforma geopolítica emergente BRIC (Brasil, India, Rusia y China), y se dieran los primeros pasos para una economía alternativa del dólar y del euro, los embozados oligarcas del capitalismo buscaron de nuevo, una vez más, romper la eutaxia de la República Popular China, azuzando esta vez a unas gavillas de chinos coranizados para que asesinaran en Urunqui a docenas y docenas de chinos por el simple hecho de ser comunistas, ateos o confucianos y pertenecer a la etnia han. Ya advertíamos hace más de un año desde estas páginas (abril 2008: Los mahometanos también impulsan el Yihad contra China) cómo los burgueses europeos y norteamericanos mantienen activas organizaciones secesionistas y terroristas islámicas con la esperanza de poder romper la unidad y grandeza imparable del Pueblo.

Ahora, tras los sucesos de Xinjiang, se advierten una vez más con toda claridad las erráticas medidas adoptadas por algunos dirigentes confundidos por la misma papilla ideológica aliciaca que pregonan, que llevaron en 2007 por ejemplo a que mil trescientos millones de chinos fueran discriminados por la patología porcinofóbica mahometana, o que permitieron en 2008 que mahometanos palestinos de Gaza lanzasen cohetes chinos contra Israel. Los asesinatos perpetrados el 5 de julio de 2009 en nombre del Corán y de la independencia de un fantástico Turquestán Oriental señalarán un punto de inflexión en la inconsciente tolerancia ante los crecientes grupos de humanos enfermos de peligrosas patologías religiosas. Los clérigos se han apresurado a pregonar la concordia buscando mantener su estabilidad parasitaria entre creyentes estúpidos y procurando alargar el momento en el que serán radicalmente aniquilados.

Veinte días después del zarpazo secesionista mahometano, el jefe del Estado Mayor General de las Fuerzas Armadas de Rusia, general Nicolai Makarov, y el jefe del Estado Mayor General del Ejército Popular de Liberación (EPL) de China, Chen Bingde, anunciaron el comienzo de unas maniobras de cinco días de duración, bautizadas como «Misión de Paz 2009», en la ciudad rusa de Jabárovsk, ejercicio militar chino-ruso que constituye una advertencia para quienes procuran fomentar el terrorismo en esta parte del mundo.


27 julio 2009

«Es inadmisible manchar la reputación de la mezquita»

«No se puede dejar a los matones manchar la reputación de la mezquita y del islamismo.» Al ser entrevistado por este reportero el 26 de julio, Abduxukur Rehemutula, imamu (abad) de la Mezquita Baida de Urumqi, dijo: «Los matones trataban de incitar a los creyentes musulmanes a destruir en nombre de la religión. La intriga de ellos quedó frustrada.» A pesar de que pasaron más de 10 días, al recordar aquellas escenas, Abduxukur Rehemutula no pudo mantenerse tranquilo.

Un hombre adulto trató de incitar «guerra santa»

A eso de la 14:30 del 13 de julio, la Mezquita Baida, situada en la avenida Jiefang Nanlu, estaba realizando una actividad religiosa como de costumbre. En aquel entonces, dentro de la mezquita había unas 150 personas, en 3 ó 4 filas. De repente, un hombre uigur en la tercera fila se puso de pie. «El tenía unos 40 años y era de talla media,» dijo Abduxukur Rehemutula. «Este hombre se abrió paso entre los creyentes y se me acercó en un intento de arrebatar mi micrófono y dijo: ‘Tengo algo que decir.’»

Abduxukur Rehemutula se lo negó categóricamente diciendo: «No estás calificado para hablar aquí» «Aquí es un lugar para exponer texto del Corán.» Y le eché una mirada en señal de que se sentara. Aquel hombre no me hizo caso y dijo a gritos: «Sólo quiero hablar unas cuantas palabras.» Abduxukur Rehemutula insistió en decir: «Aquí es lugar de exponer texto del Corán y no es un lugar donde puede hablar cualquiera que quiere hablar. Que todos digan: ¿Se deja hablar a él o a mí?» Los creyentes contestaron: «Hable Ud.» Entonces, aquel hombre regresó de mala gana a su posición anterior.

«En realidad, yo no sabía lo que quería decir él en aquel entonces. ¿Quería pedir dinero u otra cosa?» Abduxukur Rehemutula dijo que de acuerdo con lo estipulado en el islamismo, al hacer oficio religioso, es inadmisible que otros hablen o provoquen disturbios. «Entonces, seguimos nuestro oficio religioso,» agregó.

Varios minutos después, ese hombre volvió a ponerse de pie y gritó: «¡Tenemos que oponer resistencia!» Sacó de su bolsillo un cartel tipo bandera verde de propagar la «guerra santa» y gritó a voz en cuello: «¡Guerra Santa! ¡Guerra Santa! ¡Los que quieran seguirnos vámonos!» Abduxukur Rehemutula tomó inmediatamente la decisión de terminar el oficio religioso y dijo decidido: «De ninguna manera te seguimos. ¡Vete!»

«Este lugar es donde se practica el oficio religioso. ¡Vete! No podremos seguirte a hacer cosas en detrimento de la sociedad. ¡Vete!» Ninguno de los creyentes presentes quería seguir al hombre con bandera. Abliz Kurban, director del Comité Administrativo de la Mezquita Baida, los guardianes y más de diez creyentes expulsaron a este hombre.

Tres matones persiguen con cuchillos a personas comunes y guardianes

En ese entonces, dos hombres de la tercera fila se pusieron de pie de súbito. «Yo no presté atención a estos dos hombres y menos pensé que ellos eran de una misma banda.» Abliz Kurban dijo que estos dos hombres aprovechaban la oportunidad de hacer oficio religioso para introducir furtivamente en la mezquita un bulto en que se escondían más de veinte machetes cubiertos por un montón de calcetines.

Tres hombres sacaron sus respectivos machetes de unos 60 centímetros de largo cada uno y gritaron: «Alá es supremo, acompáñennos a realizar la Guerra Santa.» Pero, nadie respondió. Al contrario, todos se pusieron a expulsarlos. Ellos montaron en cólera de vergüenza y se lanzaron con sus machetes sobre los creyentes, quienes se dispersaron. Algunos corrieron hacia la puerta, mientras otros huyeron al sótano.

En este momento crítico, un guardián uigur salió al encuentro de los tres matones, impidiéndoles cometer acciones de violencia y, al mismo tiempo, tomando fotos con su teléfono celular para lograr pruebas. Los matones dejaron de dar machetazos a los creyentes y se lanzaron extremadamente crueles sobre el guardián. Dieron machetazos al guardián haciendo caer su celular y luego le dieron machetazos indistintamente. Para alejar a los matones, el guardián resistía y retrocedía hacia la puerta de la mezquita y luego a la calle. Los matones le persiguieron con insistencia y lo atacaron fieramente. El guardián corría hacia lejos, y pedía socorro mientras corría.

Entonces, precisamente pasó por ahí una patrulla de la subcomisaría de policía civil Nanguan de la Comisaría Distrital de Tianshan. Al ver la escena, la patrulla los rodeó y ordenó a los tres matones que «abandonaran los machetes y se entregaran». Sin embargo, haciendo caso omiso de la advertencia, los matones se lanzaron con machetes contra la policía. «¡Peng!» la policía civil disparó hacia el cielo en señal de advertencia. Pero, los matones, haciendo oídos sordos, siguieron sus fechorías. La policía civil contraatacó resueltamente según la ley, y dio muerte a dos matones e hirió al otro. El matón herido fue llevado al hospital y murió más tarde sin responder al tratamiento médico.

«Buscar la paz es uno de los principios del islamismo»

«Durante los diez y tantos años en que expongo los textos del islamismo, es la primera vez que encontré cosas semejantes. El islamismo es una religión pacífica y buscar la paz es uno de los principios del islamismo; es una cualidad fundamental que debemos tener los musulmanes. Alá nos enseña en ‘El Corán’ a nosotros los musulmanes: ‘¡Creyentes! Todos vosotros debéis incorporaros a la religión pacífica y no seguir los pasos del demonio, que es el enemigo obvio de vosotros’.» Abduxukur Rehemutula dijo: «Alguien le preguntó a Alá Mohammad: ¿Quiénes son los más valiosos para el Islamismo? Alá Mohammad respondió: ‘Son los que con su propia palabra y conducta hacen que los musulmanes vivan en paz, son los que permiten que la vida y los bienes de la gente estén asegurados.’»

Abduxukur Rehemutula, de 41 años de edad, se graduó de la Academia de Islamismo de Xinjiang y se desempeñó como imamu de la Mezquita Erdaoqiao. De 2001 hasta la fecha es imamu de la Mezquita Baida. «Nací en una familia común de Urumqi y vivía desde niño en un recinto cerrado habitado por uigur, han y hui.» Siguió: «En aquel entonces, los mayores se respetaban unos a otros y se comprendían, de modo que parecían ser de una misma familia. Los niños no hacíamos distinción entre uno y otro ni entre una etnia y otra y parecíamos hermanos. Cuando teníamos sed, tomábamos un vaso de agua en una casa y cuando teníamos hambre, comíamos un pedazo de pan uigur.»

Abduxukur Rehemutula dijo a este reportero: En el incidente del 5 de julio en Urumqi, las acciones criminales y violencia de algunos matones eran frenéticas y horribles, que son intolerables para el islamismo y son enérgicamente rechazadas por nosotros los musulmanes. «La tolerancia a las acciones criminales y violencia es perjudicar los intereses comunes de las masas de diversas etnias, incluidos los musulmanes y los no musulmanes. Estos últimos son también amados por Alá; no llevar paz a los no musulmanes y, además, hacer daño e incluso matarlos despiadadamente: esto no es en modo alguno conducta de los auténticos musulmanes. Porque Alá Mohammad decía: ‘El que haga daño al vecino, no podrá entrar en el paraíso.’ Aún cuando en medio de guerra, no se permite matar a civiles inocentes, ¡ni mucho menos a ancianos, mujeres y niños!»

Ninguna personalidad religiosa de Xinjiang participó en actos de golpear, destruir, saquear e incendiar

La Mezquita Baida es una conocida mezquita de Urumqi y ya tiene más de 80 años de historia. Las actividades religiosas en esta mezquita, situada en un concurrido sector comercial, cuentan normalmente con la participación de unos 1.300 creyentes y, en caso de las actividades Djumah de los viernes, cuentan con la asistencia de unos 2.000 creyentes y el número de participantes asciende a 3.000 con motivo de fiestas religiosas.

Este reportero vio un lienzo de color rojo por encima de la entrada de la Mezquita Baida en que se lee: «Persistir en la unidad nacional y oponerse a la división nacional». Al lado izquierdo de la entrada está colocada una caja para la donación. Según indicó Abduxukur Rehemutula, desde el 5 de julio, la Mezquita Baida ya ha transferido una donación superior a 5.000 yuanes a la Administración de Asuntos Civiles del Distrito Tianshan.

Wang Jingqi, subjefe de la Oficina de la Administración de Asuntos Religiosos de la Región Autónoma, dijo a este reportero: «A partir de 2001, en Urumqi se capacita por turnos a los 8.000 cleros; cada año se capacita a 2.000 personas, de manera que se termina la capacitación en cuatro años. Hasta la fecha, ya ha habido dos rondas de capacitación.»

Según se conoció, en el incidente del 5 de julio en Urumqi, ningún lugar religioso y ninguna personalidad religiosa de Xinjiang participó en las acciones de golpear, destruir, saquear e incendiar, de modo que las personalidades religiosas de diversas etnias han resistido la prueba de sangre y fuego.

Además de esto, la Mezquita Baida salvó a varias personas en el incidente del 5 de julio. A eso de las 21:30 horas del 5 de julio, se inició el grave incidente criminal y violento de golpear, destruir, saquear e incendiar; los guardianes de la Mezquita Baida dispersaron inmediatamente a la muchedumbre y cerraron fuertemente la puerta del centro comercial subterráneo subordinado a la mezquita. Al inspeccionar el baño del centro comercial, un guardián se dio cuenta de que dos mujeres han y una muchacha han de unos diez años estaban escondidas adentro y temblaban de miedo. Les dijo: «¡No tengan miedo! Permanecer en la mezquita es de mayor seguridad.» Además, les ofreció pan uigur y té.

El Comité Administrativo de la Mezquita Baida se puso en contacto con el departamento de seguridad pública y decidió esperar hasta que se aliviara un poco la situación de afuera para llevar a las tres personas a la comisaría más cercana. En el camino de unos diez minutos, «ellas, con mucho miedo, no se atrevían a caminar; yo abrí los brazos para protegerlas. Así avanzamos poco a poco y cuando unos rufianes me preguntaron, no les dije ni una sola palabra y, por fin, llegamos a la comisaría.»

Varios habitantes uigur que acababan de terminar las actividades religiosas dijeron a este reportero: Al exponer textos del Corán, nuestro imamu suele enseñarnos con palabras del Corán «¡Que nos dejen vivir en paz! ¡Que nos dejen entrar en el paraíso pacífico!» El islamismo es una religión que se opone a la violencia y salvaguarda la paz; nuestro islamismo establece que matar sin motivo a otra persona es un crimen primordial y debe ser castigado por Alá; la Mezquita Baida no permite que los rufianes agiten aquí violencia ni ataquen con cuchillos a otras personas, ya que esto es manchar a la mezquita y al islamismo. Nosotros los musulmanes tenemos muy presente la enseñanza del Corán: «Vosotros debéis ayudaros mutuamente por la justicia y el respeto y no hacerlo por la maldad ni por la brutalidad y la violencia.» (Pueblo en Línea.)


23 julio 2009

¿Porqué los separatistas calumnian la política étnica china?

Los uigures de edad avanzada aún pueden recordar un episodio ocurrido en la década 1950: un anciano de la etnia uigur llamado Kurbán, se obstinaba a viajar montado a un burrito a Pequín para ver al líder del pueblo chino, Mao Zedong, y contarle su feliz vida que llevaba después de la fundación de la República Popular China. El director de la aldea dijo a Kurbán que no lograría hacerlo, por la distancia de miles de kilómetros de la capital, a pesar de que iba montado en burro…, ya que en aquel entonces todavía no había ninguna pulgada de ferrocarril en la región noroccidental china. Kurbán dejó su plan pero comenzó a trabajar con todos sus esfuerzos, inspirado por el vehemente deseo de ver a su querido y respetado Mao Zedong. Años después, Kurbán logró hacer realidad su sueño tras concluida la construcción del ferrocarril que conecta Urumqi, la capital de Xinjiang, con el resto de China. En calidad de campesino ejemplar, fue invitado a viajar a Pequín y se reunió con el presidente Mao. El suceso ha reflejado los titánicos cambios en Xinjiang.

En contraste con las décadas 1950, en que la región carecía de suficientes medios de transporte modernos y la gente debía recurrir a caballos y burros para hacer viajes, en la actualidad, se ha construido una red de carreteras, ferrocarriles y trasporte aéreo que casi conectan todos los distritos y poblados de la región. El impetuoso desarrollo económico ha permitido a Xinjiang transformarse en una región próspera y la ha convertido en un nudo de enlace que vincula China con otros países del continente euro-asiático y en «la cabecera de puente» que conecta los mercados chino y euro-asiático. Urumqi se ha hecho la ciudad más próspera en la zona centro-asiática contribuyendo al nuevo florecimiento de la economía a lo largo del antiguo Camino de la Seda.

Los progresos de Xinjiang se deben al trabajo arduo y aunado de los habitantes de diversas etnias locales, sobre todo, a la política étnica china que corresponde a las condiciones concretas de China y con peculiaridades chinas.

La política étnica china se basa en el principio establecido en la Constitución china acerca de la igualdad y unidad entre todas las etnias y de la autonomía regional de minorías étnicas. Esa política tiene como objeto promover el desarrollo económico en las zonas habitadas por las minorías étnicas y la causa de la cultura y educación, ciencia y tecnología en las referidas zonas, respeta y protege la libertad de creencia religiosas y los hábitos y costumbres étnicos, y presta importancia a la formación de cuadros de origen de minorías étnicas y al uso de sus idiomas. China ha promovido la estrategia de desarrollo de la parte occidental de país y los proyectos para la prosperidad y enriquecimiento de las zonas habitadas por las minorías étnicas. La política étnica china que está perfeccionándose constituye una reflección de la civilización política socialista en los asuntos étnicos del país.

Sin embargo, el Congreso Mundial Uigur (CMU) y otras organizaciones separatistas desatienden los enormes progresos de Xinjiang y difunden rumores en el sentido de que «los uigures sufren la discriminación y la represión gubernamental», y «el gobierno está eliminando la cultura tradicional y creencia religiosa uigur». El hecho de que los habitantes de Xinjiang lleven una vida feliz gozando del derecho a la cultura ha desmentido las declaraciones infundadas del CMU y sus seguidores.

Actualmente, el 97,3 % de los niños de edad escolar en Xinjiang asisten a la escuela, siendo la cifras record sin precedentes en la historia local. Hay más de 300.000 cuadros de origen de las minorías étnicas locales ahora en contraste con los 3.000 en la década 1950. El gobierno chino asigna todos los años gran suma de fondos para la protección de los sitios religiosos. Solo en 1999, el gobierno central chino invirtió 7,6 millones de yuanes Renminbi para la reparación de los principales mezquitas y monasterios en Urumqi, Yining y Hetian de la región.

E incluso, la propia Rebiya Kadeer se ha beneficiado del progreso económico de Xinjiang valiéndose de la política étnica china. La activista secesionista gozaba de las políticas preferenciales chinas para las minorías étnicas, convirtiéndose en empresaria multimillonaria que tiene 11 hijos. Es una lástima que Rebiya, obstinada en sus actividades de escindir la patria china, «haya olvidado» estos hechos, que han desmentido las falsedades calumniosas inventadas por ella para difamar el gobierno chino.

Como ha declarado el presidente de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang, Nur Bekri, la actual política étnica china es la mejor en la historia del país, que ha eliminado completamente la discriminación y opresión étnicas, garantizado la libertad, igualdad y dignidad de todas las etnias locales y despertado su respeto de sí mismo, su confianza en sí mismo y su sentido propio de dignidad. «La política china para con las minorías étnicas es muy sensata», comentó el experto estadounidense en los asuntos étnicos de China, Grandney.

Los activistas del secesionismo, extremismo religioso y terrorismo han inventado falsedades con el fin de sembrar discordias y odio entre diversas etnias, tergiversar la política étnica china, difamar a China e impedir su desarrollo, y escindir la patria china. Sin embargo, los hechos fehacientes han desmentido los rumores y puesto al descubierto la verdadera fisonomía de los separatistas y terroristas. (Pueblo en Línea.)


22 julio 2009

Ejercicio militar chino-ruso constituye advertencia para terroristas en la región
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Ejercicio militar chino-ruso constituye advertencia para terroristas en la región

Un ejercicio militar conjunto puesto en marcha hoy miércoles por las fuerzas armadas de China y de Rusia constituye una «fuerte advertencia y clara disuasión» para los terroristas en la región, dijeron investigadores militares de ambos países.

El jefe del Estado Mayor General de las Fuerzas Armadas de Rusia, el general Nicolai Makarov, y el jefe del Estado Mayor General del Ejército Popular de Liberación (EPL) de China, Chen Bingde, anunciaron el comienzo de las maniobras de cinco días de duración, bautizadas como «Misión de Paz 2009», en la ciudad rusa de Jabárovsk.

Luo Yuan, investigador de la Academia de Ciencias Militares del EPL, indicó que «la orientación, la organización y los preparativos del ejercicio revelan su naturaleza antiterrorista».

Los principales objetivos de las maniobras son rodear y contener a los terroristas sin darles tiempo a prepararse, y nada tienen que ver con el entrenamiento en posiciones de ataque y defensa o la guerra móvil, explicó el mayor general Luo.

Por su parte, el profesor de la Universidad de Defensa Nacional del EPL, Ouyang Wei, subrayó que las actividades terroristas varían en diferentes países y regiones. En algunos casos, pueden tratarse de «grandes incidentes, como en Chechenia, y en otros, ser operaciones individuales como atentados suicidas». Por ello, «las operaciones antiterroristas deben diseñarse para responder a las diversas amenazas de seguridad», añadió el especialista.

En los ejercicios militares conjuntos participan cerca de 2.600 soldados de las fuerzas terrestres, aéreas y especiales de ambas partes, más de 40 aviones caza y helicópteros de combate, así como equipos especiales de reconocimiento para la lucha contra el terrorismo.

Ouyang agregó que las maniobras conjuntas demuestran la determinación para luchar contra el terrorismo, así como la sólida asociación entre los dos países.

Tras las conversaciones estratégicas mantenidas por los dos jefes del Estado Mayor General en Jabárovsk, las fuerzas militares de ambos países llevarán a cabo los ejercicios en la Base de Entrenamiento Táctico de Taonan del EPL, ubicada en la provincia nororiental china de Jilin.

Además de realizarse bajo el marco de la Organización de Cooperación de Shanghai (OCS), las actuales maniobras coinciden con el 60 aniversario del establecimiento de relaciones diplomáticas entre China y Rusia.

Ambos países y otros Estados miembros de la OCS (Kazajistán, Kirguizistán, Tayikistán y Uzbekistán) ya llevaron a cabo ejercicios antiterroristas similares, también denominados «Misión de Paz», en 2005 y 2007 respectivamente. (Xinhua.)


21 julio 2009

Funcionario chino asegura que objetivo real de disturbios en Xinjiang era «independencia»

El viceministro encargado de la Comisión Estatal de Asuntos Étnicos de China, Wu Shimin, aseguró hoy martes en Pequín que el objetivo real de las personas que provocaron los disturbios ocurridos el pasado 5 de julio en Urumqi, capital de Xinjiang, era lograr la «independencia» de esta región autónoma uigur en el noroeste del país.

«Los agitadores nunca conseguirán lo que se proponen», declaró Wu durante una conferencia de prensa organizada por la Oficina de Información del Consejo de Estado, gabinete del país.

«Sin embargo, continuaremos satisfaciendo las demandas razonables de todos los grupos étnicos de Xinjiang y de otras regiones para ayudarles a resolver los problemas», manifestó el funcionario.

Un total de 197 personas murieron y más de 1.600 resultaron heridas durante los disturbios en Urumqi. Además, 633 casas resultaron dañadas y 627 vehículos quedaron destruidos tras los disturbios.

Wu sostuvo que los disturbios «no tuvieron nada que ver» con la religión, las políticas étnicas de China o las relaciones entre los grupos étnicos.

«El incidente fue planeado por las tres fuerzas del extremismo, el separatismo y el terrorismo, tanto de dentro como de fuera del país», afirmó el viceministro, quien añadió que ninguno de los imanes de las mezquitas de Xinjiang estuvo implicado en los hechos.

Según Wu, el gobierno chino aplica una política étnica uniforme en todas las áreas en las que residen las minorías étnicas, y el hecho de que los disturbios se produjeran sólo en Urumqi prueba que éstos no estaban vinculados a la política étnica del país.

«Aunque es cierto que el aumento de los intercambios entre los diferentes grupos étnicos y las diferencias en el idioma, las costumbres y las religiones han causado algunos conflictos y fricciones, los problemas se han resuelto a tiempo y de manera apropiada», aseguró.

Wu también prometió que no habrá restricciones en la promoción de funcionarios de las minorías étnicas debido a los citados disturbios.

El gobierno considera a los funcionarios de las minorías étnicas una importante fuerza para desarrollar las regiones minorías étnicas y mantener la armonía en este aspecto, sostuvo, y añadió que «frente a los disturbios del 5 de julio, los funcionarios de las minorías étnicas de Xinjiang se mantuvieron firmemente al lado del Estado y del pueblo».

En todas las cinco regiones autónomas, 30 prefecturas autónomas y 120 distritos autónomos del país, el jefe administrativo siempre proviene de una minoría étnica, destacó el funcionario. Además, agregó, «también absorbemos la mayor cantidad posible de funcionarios de minorías étnicas en los departamentos gubernamentales de estas áreas».

Con un número mayor de funcionarios de las minorías étnicas, el gobierno espera que todos los grupos étnicos tomen parte en el ejercicio del poder y ejerzan sus derechos, manifestó.

La población de las minorías étnicas generalmente debe reunir los mismos requisitos que la de la etnia han, la mayoritaria en China, a la hora de tratar de acceder a empleos de servicio civil, pero aquellos que solicitan para trabajar en los departamentos de asuntos étnicos tienen prelación, recalcó Wu. (Xinhua.)


21 julio 2009

Los medios occidentales no deben actuar como
«Ejército Aliado de Ocho Potencias»

En los últimos años ha llegado a su máximo nivel el malestar del pueblo chino hacia Occidente. La mayoría de los chinos no habían pensado que cuando el Gobierno chino trata según la ley el Incidente de Urumqi «5 de Julio», algunos medios principales de Occidente califican unánimemente en editoriales y comentarios anónimos la violencia como una «manifestación pacífica» y la actuación del Gobierno chino como «represión», con el intento de levantar otro oleaje antichino. En palabras del erudito Zhou Shijian, semejante actuación trae a la memoria aquella agresión contra China realizada por el Ejército Aliado de Ocho Potencias. Estas palabras las profirió bajo efecto de indignación, pero refleja la creciente antipatía de los chinos hacia los medios occidentales y Occidente en su conjunto.

En 1900 el rotativo Sydney Morning Herald calificó al Ejército Aliado de Ocho Potencias en estas palabras: «El ataque a Pequín es una orgía de Occidente en pillaje». Si la agresión cometida en aquellos años por las potencias occidentales contra China era un pillaje armado, las presentes informaciones y comentarios tergiversados de los medios occidentales representan un ataque psicológico.

Es innegable que en las informaciones sobre el incidente los medios occidentales han variado sus ángulos de visión. Pero en estas informaciones, sobre todo en los editoriales y comentarios que pueden representar sus posturas, se notan aún características de una postura tozuda antichina.

En la lectura de estos comentarios, los chinos descubren con sorpresa que los comentaristas de los medios occidentales no paran en pensar ni en un sólo momento en los hechos y dirigen unánimemente su punto de lanza contra el Gobierno chino y el régimen político de China. Repiten sin cesar la cantilena de hace decenas de años. Esta posición que mantienen nos hace dudar dónde están las informaciones realistas sobre China.

Las declaraciones irónicas, denigrantes e injuriosas de los medios occidentales contra China, y sus informaciones poco respetuosas con la realidad de China hacen ver con claridad a un número cada vez mayor de los chinos la catadura de los medios occidentales. Han roto la creencia ciega de algunos chinos en estos medios. Y han engendrado entre no pocos chinos la antipatía hacia medios occidentales hasta Occidente en su conjunto.

Los chinos no quieren vivir para siempre en las humillaciones centenarias. En los últimos años han tratado de mirar hacia adelante, han aprendido cómo mantener sus relaciones con Occidente con una visión hacia el futuro y comprenden la actitud de Occidente hacia China. Esta vez, desde luego, no se limita a esta vez, las actuaciones de los medios occidentales han traído a la memoria los hechos históricos en la mente de los chinos. Los hechos demuestran una vez más que ciertos medios occidentales y sus comentaristas aún mantienen en el fondo de su alma la misma psicología de sus antecesores con respecto a China.

En su libro «Amenaza de China» recién publicado, Lionel Vairon, sinólogo francés, dice en síntesis que la agresión de las potencias occidentales es la causa de xenofobia de los chinos. Del mismo modo las actuaciones de los presentes medios occidentales que son hostiles a China y que no respetan los hechos provocarán un nuevo patriotismo en China. Desde luego, promoverá inevitablemente la antipatía de los chinos hacia Occidente. Esta antipatía dañará indefectiblemente las relaciones entre China y Occidente.

En los últimos años un número de gobiernos occidentales han comenzado a reconsiderar sus actitudes hacia China. Han manifestado en muchas escenas clave una actitud prudente. Ahora ha llegado el momento en que toda la sociedad occidental cambie de su concepto sobre China. Los medios, organizaciones no gubernamentales y élites de Occidente deben pensar como es debido sus actuaciones. (Pueblo en línea.)


21 julio 2009

Los uigures no son emigrantes forzosos en Guangdong

Últimamente, algunos medios de comunicación extranjeros acusan al gobierno chino de promover la emigración forzosa de los uigures. Lin Yaoming, vicesecretario general del Partido Comunista de Shaoguan, expresó su indignación ante estas críticas, que le parecen incomprensibles. Según indicó, todos los trabajadores uigures habían llegado voluntariamente a su ciudad y no existía, en absoluto, explotación o abuso alguno.

Según Lin, se trata de un fenómeno común que los forasteros se trasladen a la provincia de Guangdong buscando oportunidades tras la aplicación de la política de la reforma y apertura en China. Tanto los trabajadores procedentes de Xinjiang como los de otras provincias pueden obtener allí nuevos conocimientos, adquirir una mentalidad moderna, ingresos más altos y mejores condiciones de vida. Por otro lado, con esta inmigración se resuelve el problema de la falta de mano de obra en esta provincia del este del país. (CRI.)


20 julio 2009

Rebiya Kadeer, partidaria del terrorismo, se da aires por «luchadora por la paz»

«No creo que con la violencia se puede resolver el problema. Los terroristas del mundo no deben valerse de las aspiraciones legales de los uigures ni del actual desastre del Turquestán Oriental para aplicar el terrorismo contra los diplomáticos o los civiles chinos», declaró Rebiya Kadeer, manipuladora entre bastidores que ha organizado el incidente del 5 de julio en Urumqi y ataques violentos contra embajadas de China en el extranjero y ha instigado a lanzar una «guerra santa» contra el gobierno chino. Con estas hipócritas declaraciones, intenta disfrazarse de «luchadora por los derechos humanos» y «amante de la paz».

Sorprendente rapidez con que Rebiya Kadeer cambia su posición política

Mientras aún sonaban a los oídos de la gente sus declaraciones de que «como nativa de Xinjiang, he iniciado la empresa por la patria, seré fiel a la patria toda la vida y no abandonaré el territorio patrio», Rebiya vendió informaciones confidenciales del estado y suministró fondos a organizaciones y elementos antichinos en el extranjero, por lo que fue condenada a ocho años de prisión.

«No caigan en la trampa tendida por los malhechores, que abogan por la separación étnica, socavan la estabilidad estatal y subvierten la felicidad humana», había afirmado Rebiya Kadeer cuando se encontraba en China, sin embargo, inmediatamente después de salir del país, cambió súbitamente su posición política para asumir la presidencia del «Congreso Mundial Uigur» (CMU) y comenzó a desafiar y presionar al gobierno chino, bajo el rótulo de «democracia» y «derechos humanos».

Por una parte, Rebiya Kadeer acusa al gobierno chino por filtrar los teléfonos celulares y el Internet para ocultar la verdad del incidente de Urumqi, y por la otra, la autora intelectual del caos declara mantener la comunicación con las «fuentes conocedoras del incidente de Urumqi», sembrando las mentiras en el sentido de que «la policía local mató a disparos a manifestantes, e incluso algunos de éstos fueron muertos atropellados por carros blindados …»

Las instrucciones del al-Hadith del islamismo en el sentido de que hay que adherirse a la honestidad, capaz de conducir a la justicia, y la justicia dirige a la gente al paraíso, no ha servido nada para restringir a los integrantes del CMU encabezados por Rebiya. Para hacer realidad sus intentos ocultos, esos elementos no han escatimado sus esfuerzos para confundir lo blanco con lo negro y embaucar a la gente. En el incidente de Urumqi, los activistas terroristas se reunieron en la plaza céntrica de Urumqi para atraer la atención de la policía local, y armar en muchos otros sitios disturbios violentos agrediendo a inocentes y cometiendo destrozos contra bienes privados y públicos, saqueos e incendios.

Los hechos han desmentido los rumores. A medida del desarrollo de las investigaciones sobre los sospechosos autores de la violencia y del desmentido de las infundadas declaraciones de Rebiya Kadeer, cada vez más personas han venido calando la esencia de los activistas separatistas y descubriendo la verdad del caos.

Sin embargo, todavía hay las condiciones de subsistencia para los separatistas, debido a que las fuerzas antagonistas contra China continúan instigándolos y financiándolos. Entonces Rebiya y sus seguidores continuarán cambiando los rótulos políticos y medidas subversivas en sus actividades terroristas encaminadas a socavar la unidad entre las diversas etnias y la unificación de China.

Los hechos han demostrado que hay que descubrir la artimaña de los separatistas, comprender lo prologando, lo complicado y lo enconado de la lucha antiseparatista, mantener alta vigilancia y librar una lucha de medida por medida para frustrar sus intentos de escindir la patria. (Pueblo en Línea.)


17 julio 2009

Los hechos son convincentes para desmentir los rumores, afirman personalidades de renombre árabes

Al entrevistarse con medios chinos, un grupo de funcionarios y estudiosos árabes condenó a los activistas de la violencia autores del incidente del 5 de julio en Urumqi de Xinjiang, y expresó su convicción de que China es capaz de mantener continuamente la estabilidad social y la unidad entre las diversas etnias del país.

El desarrollo de China es el resultado fructífero de los esfuerzos mancomunados de todas las etnias del país incluidas las minorías étnicas creyentes del islamismo. Las fuerzas y personas con viles intenciones ocultas se han valido de la religión para sembrar discordia entre China y el mundo islámico y nunca tendrán éxito, ya que los hechos siempre son convincentes y las mentiras nunca lograrán encubrirlos, dijo Ali Badwan al corresponsal del Diario del Pueblo en Damasco.

Ali Badwan, famoso experto en los asuntos internacionales y columnista en medios árabes, ha visitado China en tres ocasiones y ha sido invitado por estaciones de televisión árabes para hacer comentarios y análisis sobre los problemas internacionales.

«He seguido de cerca las informaciones sobre el incidente de Urumqi y algunos medios han calificado el incidente de una «represión» de musulmanes. Sin embargo, mis experiencias en China sobre todo mis experiencias en los intercambios con los musulmanes chinos han desmentido estas falsas informaciones destinadas a tergiversar los hechos», dijo.

Al recordar sus conversaciones con imanes en las mezquitas de China, Ali Badwan afirmó que es muy conocedor de la política étnica china. Las minorías étnicas incluidos los musulmanes en China gozan del mismo derecho a la creencia religiosa que otras masas populares del país. Un grupo de personas con segundas intenciones tratan de confundir a la opinión pública en este problema para difamar a China.

Ahmed Wali, subsecretario general de la Asociación de Amistad Árabe-China, dijo en el Cairo que la violencia y las actividades extremistas han subvertido la vida pacífica de los habitantes de diversas etnias de Xinjiang. Expresó enérgica condenación por la violencia.

Ahmed Wali, que también es subsecretario general de la Asociación de Amistad Egipto-China, dijo que los extremistas han aprovechado a las personas desconocedoras de la verdad para perpetrar actividades subversivas, lo que ha perjudicado la vida normal de los habitantes locales. Se trata de un grave incidente violento sorprendente para las masas populares locales.

Ahmed Wali ha visitado en seis ocasiones a China, haciendo giras de investigación por el Instituto Islámico de Xinjiang y mezquitas, lo que le ha permitido conocer a fondo la situación de los musulmanes locales que gozan de la libertad de la creencia religiosa. «Todos los habitantes de Xinjiang disfrutan plenamente el derecho a la creencia religiosa. Estos hechos son suficientes para desmentir los rumores de los medios occidentales destinados a difamar a China», afirmó.

La parcialidad con que los medios occidentales han informado sobre el incidente del 5 de julio en Xinjiang ha servido para confundir a parte de personas árabes desconocedoras de la verdad. Los medios occidentales casi no han informado sobre el aspecto positivo de China. Sus informaciones preconcebidas y parciales están destinadas a subvertir la seguridad y estabilidad de China, explicó.

Mohamed Sajit, ex embajador de la Liga de Estados Árabes en China, dijo en el Cairo que hay que castigar de acuerdo con la ley a los autores del disturbio de Urumqi.

El ex diplomático que trabajó en China de 1996 a 2003 es también miembro de la Asociación de Amistad Egipto-China. Dijo que el gobierno chino debe tomar medidas eficaces para apaciguar el incidente, ya que amenaza la seguridad del pueblo y la estabilidad social.

El gobierno chino siempre ha mantenido abiertas las puertas para los contactos entre Xinjiang y los países árabes. Muchos países han aumentado sus inversiones en Xinjiang y los intercambios comerciales se desarrollan exitosamente. Xinjiang ha desempeñado un rol irreemplazable en el comercio entre los países árabes y del Centro Asiático.

El diplomático veterano dijo que son infundadas las afirmaciones de los medios occidentales en el sentido de que la explotación de la parte oeste china está destinada a excluir a las minorías étnicas locales. Los habitantes de diversas etnias en Urumqi han vivido y trabajado juntos durante largo periodo de tiempo fomentando las relaciones amistosas y armoniosas, dijo.

El diplomático expresó su deseo de que se recupera la estabilidad en Urumqi cuanto antes y que las masas populares locales vuelvan a la vida normal. El gobierno chino se ha dedicado a la promoción del desarrollo socio-económico y cultural de Xinjiang. Los medios occidentales han difamado a China con el fin de socavar su estabilidad y desarrollo.

La unificación y estabilidad de China son favorables para el mundo y por su parte éste debe ayudar a China en su desarrollo, dijo el Dr. Dibush, catedrático en la política de la Universidad de Argelia.

El profesor, que ha visitado China, es conocedor del país. Dijo que con su rápido desarrollo en los últimos años, China juega un importante y activo papel a nivel global y su estabilidad y desarrollo son importantes para la estabilidad y desarrollo del mundo. (Pueblo en Línea.)


16 julio 2009

La unidad étnica es la arteria vital de las masas populares de diversas etnias de Xinjiang, afirma dirigente regional

«El incidente del 5 de julio en Xinjiang es un grave disturbio criminal violento premeditadamente organizado por las fuerzas hostiles de dentro y fuera del país y destinado a sembrar el odio entre las diversas etnias y a subvertir la unidad étnica. Debemos enarbolar la bandera de la unidad entre las diversas etnias, apreciar la excelente situación de unidad y trabajo conjunto de las diversas etnias y de prosperidad y desarrollo conjunto, valorar aún más el impetuoso desarrollo y la oportunidad histórica y esforzarnos para crear el excelente porvenir de unidad armoniosa y desarrollo próspero de Xinjiang», dijo el miércoles Nur Bekri, presidente de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang, al entrevistarse con el corresponsal del Diario del Pueblo.

El incidente del 5 de julio ha subvertido gravemente la excelente situación de la armonía y rápido desarrollo económico local de Xinjiang y causado enormes pérdidas en vida y material a las masas populares de diversas etnias, dijo Nur Bekri. Un reducido número de delincuentes frenéticos han tomado todos los medios para cometer escalofriantes crímenes, lo que ha descubierto la crueldad de las fuerzas separatistas terroristas de dentro y fuera del país, que buscan escindir la patria y subvertir la unidad étnica y la estabilidad social, agregó.

«Las fuerzas separatistas étnicas, extremistas religiosas y terroristas no representan a ningún grupo étnico y son los enemigos comunes de las masas populares de las diversas etnias de Xinjiang. La lucha que libramos contra las tres fuerzas en referencia es una enconada lucha mortal por la salvaguardia de la unificación de la patria y la unidad entre las diversas etnias, en vez de ser problemas étnicos ni religiosos», declaró el dirigente regional.

Nur Bekri calificó el desarrollo de Xinjiang como «excelente y extraordinario», diciendo que todas las personas amantes de la justicia e imparcialidad pueden ver los grandes éxitos que las masas populares de diversas etnias locales han logrado en los últimos 30 años de reforma y apertura gracias a sus ingentes y tenaces esfuerzos por la prosperidad y desarrollo social.

El PIB de Xinjiang en 2008 alcanzó los 420.300 millones de yuanes, 19,6 veces la cifra de 1978 y 85,4 veces la de 1952. El ingreso disponible per cápita de los habitantes urbanos fue de 11,432 yuanes y el ingreso per cápita de los rurales fue de 3,503 yuanes, 33,5 y 28,4 veces las cifras de 1978 respectivamente. Los proyectos estatales de ayuda a los necesitados, construcción de viviendas antisísmicas, suministro de agua potable higiénica, establecimiento de pastores y divulgación de la educación obligatoria, han permitido a los habitantes de Xinjiang beneficiarse de los resultados fructíferos de la reforma y apertura y han elevado su nivel de vida notablemente, dijo Nur Bekri..

«Los éxitos en el desarrollo han sido logrados gracias a la política étnica del Partido Comunista de China, la mejor en la historia de China y la más exitosa en comparación con la de otros países», comentó.

Con el desarrollo general de Xinjiang, la causa de las minorías étnicas locales también cobrado una prosperidad y desarrollo sin precedentes, afirmo Nur Bekri. Se ha elevado el estatus quo de las minorías étnicas. Actualmente en la región hay 348 mil de cuadros originarios de las minorías étnicas o sea, el 52 % del total de los cuadros, en contraste de los 3.000 de 1950 y los 46.000 de 1955, año de la fundación de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang. Las lenguas de las minorías étnicas y sus hábitos y costumbres gozan de un amplio respeto, y se usan las lenguas de minorías étnicas en los sectores editorial, radiotransmisión, televisión, cine e internet. En la educación sobre todo en la secundaria y primaria se usan siete lenguas de minorías étnicas. Se protege, se hereda y se desarrolla la excelente cultura tradicional de las minorías étnicas. El arte musical de Mukam uigur de Xinjiang ha sido identificado como una obra representativa del patrimonio cultural intangible de la humanidad. Un gran número de obras de patrimonio cultural intangible han sido registrados en la nómina de protección del Estado y de la región. La causa de educación y cultural de las minorías étnicas se ha desarrollado a pasos agigantados.

«La unidad étnica es la arteria vital de las masas populares de las diversas etnias, y también constituye el requisito previo y la garantía para hacer bien todos los trabajos», dijo Nur Bekri. Esto ya es sabido de todos. Desde hace mucho tiempo, «hemos impartido ampliamente la educación en la unidad étnica con la teoría marxista sobre las etnias y la política étnica del partido como el principal contenido entre los cuadros y masas populares locales. Se ha realizado actividades de premiar a la unidad y progreso étnicos fortaleciendo el ambiente de unidad étnica. se ha desmentido los rumores diseminados por «las tres fuerzas» arriba mencionadas. Hemos trabajado para fomentar la ideología de amar a la patria, la nación china, la cultura china y el camino de construir el socialismo con peculiaridades chinas para fortalecer y desarrollar las relaciones entre las diversas etnias, relaciones tipo socialistas de igualdad, ayuda mutua y armonía. Durante los 27 años consecutivos desde el 1983, Xinjiang ha celebrado las actividades «Mes de educación en la unidad ética» para profundizar la compresión sobre la dirección del Partido Comunista de China, la superioridad del socialismo, la grandeza de la patria, la unidad étnica y la unidad entre el Ejercito Popular de Liberación de China y los civiles. Estas actividades han permitido al concepto de la unidad entre las diversas etnias a arraigarse en la mente de la gente. La confianza y respeto mutuos, la ayuda recíproca, el aprender el uno del otro, el apoyar uno a otro y la comprensión mutua se han convertido en una práctica común en la región.

El disturbio violento, que ha causado graves pérdidas en vida y material a las masas populares locales y también profundo dolor, no ha logrado subvertir la unidad y armonía entre las masas populares de diversas etnias. Ante el sorpresivo desastre, las masas populares locales se han unido como un solo hombre y han ayudado uno a otro corriendo riesgos, formando una gran muralla de hierro de unidad étnica y agregando una nueva página en los anales de unidad entre diversas etnias con su heroica lucha contra los activistas separatistas. «Los hechos fehacientes nos han mostrado que las entrañables relaciones y los profundos sentimientos entre las diversas etnias forjados durante largo tiempo son inquebrantables y la unidad entre las diversas etnias es tan sólida como roca», afirmo Nur Bekri.

Xinjiang es una región habitada conjuntamente por diversas etnias. En la vida conjunta milenaria, los habitantes de diversas etnias trabajan juntos compartiendo las mismas felicidades y penalidades en la defensa de la zona fronteriza de la patria y en la construcción de la feliz vida en esta tierra. Las experiencias históricas les han mostrado que la unidad étnica es lo más importante y les permite la prosperidad y desarrollo, y que el secesionismo les causará caos y decadencia. La unión hace la fuerza y hace la victoria. La estabilidad social, la armonía étnica y la unificación de la patria constituyen el deseo común del pueblo de todas las etnias de China y representarán el más alto interés de las masas populares de Xinjiang, afirmó el dirigente regional.

Nur Bekri afirmó que «las tres fuerzas» mencionadas son los enemigos número uno para la unidad entre diversas etnias locales, el origen de la separación, caos y subversión y los enemigos comunes de las masas populares de la región. Hay que persistir en el concepto de que la estabilidad es de primordial importancia, hay que unir lo más ampliamente posible a los cuadros y masas de diversas etnias y aislar a lo máximo a los secesionistas étnicos y asestarles duros golpes para conquistar la victoria completa en la lucha contra el separatismo.

«En cuanto a los criminales participantes en el actual incidente violento, quiero advertirles que serán castigados sin piedad de acuerdo con la ley», dijo Nur Bekri. Amar el país nuestro, salvaguardar la unificación de la patria y defender la unidad entre las diversas etnias constituye el deber a cumplir para todos los ciudadanos también una obligación para ellos, dijo.

La historia de Xinjiang ha sido creada conjuntamente por todas las masas populares de las diversas etnias locales, y la construcción del excelente porvenir depende de los esfuerzos mancomunados. Esta es la corriente histórica irresistible. «Estoy convencido de que tras la prueba de la lucha, las masas populares de todas las etnias locales lograrán construir un nuevo Xinjiang más próspero, más unido y más armonioso», dijo Nur Bekri. (Pueblo en Línea.)


16 julio 2009

Unidad nacional es interés fundamental de grupos étnicos chinos, dice Diario del Pueblo

El Diario del Pueblo, el órgano de difusión del Partido Comunista de China (PCCh), publicará el jueves un comentario en el que insiste en que la unidad es benéfica para «los intereses fundamentales» de la gente de todos los grupos étnicos.

«Como un país con múltiples nacionalidades, la idea de unidad nacional es la base fundamental para la seguridad de todas las etnias y también es el gran motor que mantiene avanzando a la civilización china», dice el comentario.

«Frente a los separatistas étnicos en el Tíbet y en Xinjiang, el gobierno chino, la gente de todos los grupos étnicos y los chinos de ultramar mostraron su firme convicción en la unidad, que es una tradición común que se ha desarrollado durante miles de años», dice el comentario.

Está surgiendo más evidencia que muestra que los disturbios del 5 de julio fueron un incidente criminal grave organizado intencionalmente por fuerzas hostiles, lo que indica un escenario político muy complicado, dice el diario.

Los disturbios en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang, causaron la muerte de al menos 192 personas. Más de 1.680 resultaron heridas.

«El interés fundamental de la nacionalidad china no tolerará ninguna violación y la voluntad común de los 1.300 millones de chinos será tan firme como siempre», agrega el comentario. (Xinhua.)


16 julio 2009

Nueva aflicción en Urumqi
mientras la gente recupera orden social

El número de muertos a causa de la violencia que sacudió hace 10 días la ciudad de Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang en el noroeste de China, se elevó el día 15 a 192, generando una nueva aflicción a la población que intenta reconstruir la cohesión social.

Por otra parte, doce personas que resultaron lesionadas en los disturbios del 5 de julio fueron dadas de alta hoy del XXIII Hospital del EPL de Urumqi. La mayoría fue golpeada con garrotes y ladrillos.

Yan Cailu, una de las víctimas que se ha recuperado, habló con su familia en la provincia oriental de Anhui a través de su teléfono móvil para darles noticias.

«Ellos han estado muy preocupados por mí», dijo. «Ahora finalmente pueden tener un respiro de alivio».

Yan fue una de las 336 personas lesionadas en los disturbios que fueron dadas de alta del hospital esta mañana. Otras 810 personas permanecen en hospitales en Urumqi, indicó hoy un comunicado del gobierno de la ciudad.

El número de lesionados graves ha disminuido, de los 74 que había el domingo a 25, dijo el comunicado.

Señaló que a través de tecnología de ADN se han podido identificar 108 cuerpos de víctimas de los disturbios. Sesenta y tres de los 72 sitios de construcción que suspendieron sus operaciones luego de los disturbios han reanudado actividades hasta hoy a las 2 p.m..

En el distrito Tianshan de Urumqi, una tienda de vehículos que fue incendiada y destruida, reanudó operaciones luego de una rápida redecoración.

Los consumidores pasearon por la espaciosa sala de exhibiciones, donde se exponen docenas de carros nuevos.

Cientos de agitadores quemaron 27 carros y dañaron otros 24 en la tienda, afiliada a la Compañía Xinjiang Tongtong Commerce and Trade.

«Hemos vendido nueve vehículos desde el domingo cuando reanudamos operaciones», comentó Ma Dehua, supervisor de comercialización de la compañía. «Aunque perdimos varios millones de yuanes a causa de la violencia, las cosas están mejorando. Creemos que el gobierno nos ayudará a recuperarnos y también nosotros nos ayudaremos a nosotros mismos».

Los periodistas gradualmente abandonan Urumqi y quedan hoy ya solamente 30 reporteros de 20 organizaciones informativas registrados en el centro de prensa instalado en el Hotel Haide. Menos de 20 periodistas pueden observarse en el centro editando notas o navegando en internet por la tarde.

Más de 100 organizaciones informativas extranjeras y 40 nacionales llegaron a la ciudad después de los disturbios.

«Nuestra carga de trabajo ha disminuido. En los días posteriores a los disturbios escribíamos tres historias diarias. Pero ahora sólo tenemos una nota sobre la ciudad al día», comentó un periodista de Hong Kong TVB.

Los residentes también están tratando de reanudar la normalidad después del derramamiento de sangre.

Los aficionados a Harry Potter, en su mayoría niños acompañados de adultos, y estudiantes de secundaria y de universidad que están de vacaciones de verano, acudieron hoy a los cinemas para ver la esperada película.

La proyección de la película «Harry Potter y el Príncipe Mestizo», la sexta edición de la serie de magos, en Xinjiang se aplazó para este medio día por razones de seguridad, mientras en los cinemas de otras partes de China la película fue presentada esta media noche como estaba programado.

Los carteles de Harry Potter y un enorme pergamino que dice «Contra la separación, proteger la unidad» colgaban lado a lado en los muros exteriores de un cinema cerca del centro donde se registraron los hechos violentos el 5 de julio. (Xinhua.)


16 julio 2009

Funcionario egipcio: disturbios de Urumqi estuvieron instigados por fuerzas externas

Los disturbios en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, fueron provocados por fuerzas externas, afirmó un funcionario de la Organización Internacional de la Federación de Escritores Asiáticos y Africanos.

China ha logrado grandes avances en su desarrollo, pero ciertas fuerzas políticas externas colaboraron con ciertos elementos internos para instigar los disturbios en algunas áreas para sabotear los progresos de China, dijo el presidente de la organización, Mohamed Magdy Morgan, en una entrevista concedida recientemente a Xinhua.

Morgan afirmó que le parecía muy extraño el hecho de que se produjeran disturbios en Urumqi porque había visitado China muchas veces y había sido testigo de la armonía y la tolerancia entre los ciudadanos locales.

Según Morgan, ciertas fuerzas que representan intereses externos son las responsables de los recientes disturbios en Xinjiang, ya que China es un país grande con un gran potencial.

«El gobierno chino, como cualquier otro gobierno del mundo, debe castigar a los criminales que respaldaron a las fuerzas externas según las leyes», dijo Morgan.

El funcionario destacó que esos grupos han amenazado la estabilidad y la seguridad en China, y que el gobierno debe tomar medidas firmes con respecto a ellos.

Morgan sugirió que China debería organizar seminarios culturales para aumentar la concienciación pública de los jóvenes y abrir canales de comunicación para debatir los problemas sociales, económicos y políticos.

Un ciudadano chino es chino sin importar si es musulmán, hebreo, cristiano, budista o lo que sea, dijo Morgan.

El gobierno chino ha dado un tratamiento de favor a las minorías étnicas del país, pero ciertos medios de comunicación occidentales han emitido informes falsos las condiciones reales de las minorías chinas, añadió.

Históricamente, Xinjiang ha sido conocida por su situación clave en el mundo: por la famosa Ruta de la Seda, que conectó en el pasado Oriente y Occidente a través de intercambios comerciales y culturales.

El comercio y la cultura relacionados con la Ruta de la Seda floreció durante las dinastías Han y Tang, hace más de 1.000 años, cuando reinaba la estabilidad. Sin embargo, siempre que se registraba inestabilidad en Xinjiang, los negocios caían y los intercambios culturales se estancaban, lo que afectaba en gran medida a la región de Asia Central.

El volumen de comercio de Xinjiang con sus países vecinos superó los 14.000 millones de dólares en 2008, y la capital de la región, Urumqi, se ha convertido en la ciudad más próspera de Asia Central.

Todos estos logros están basados en la duradera estabilidad social, explicó Morgan.

Las décadas de estabilidad en Xinjiang han contribuido no sólo a la paz y al bienestar de todos los grupos étnicos que la habitan, sino que han promovido el desarrollo de las regiones del centro y del sur de Asia, así como de todo el mundo, agregó.

Los disturbios en Urumqi han provocado la muerte de al menos 192 personas, mientras que más de 1.680 resultaron heridas.

China tiene la obligación de corregir la falsa percepción sobre lo que está ocurriendo en Xinjiang, afirmó Morgan. (Xinhua.)


15 julio 2009

Rebiya ha tendido una gran trampa

El 5 de julio de 2009 era un día en que las tinieblas oscurecieron el cielo y la tierra. En las tinieblas más de cien personas en Urumqi fueron matadas y más de mil, heridas. Una tragedia así hizo temblar al cielo, la tierra y la conciencia humana.

Unos preguntan: ¿por qué se matan a los inocentes con tanta crueldad?

Y otros preguntan: cuando los secesionistas como Rebiya promueven «grandes acontecimientos» criminales, ¿qué es lo que persiguen?

La respuesta es: ellos están tendiendo una gran trampa.

Las organizaciones de «Turquestán Oriental» como el Congreso Mundial de Uigur encabezado por Rebiya persiguen el objetivo final de escisión armando la «independencia de Xinjiang». Para lograr la escisión necesitan grandes contingentes de seguidores, o sea, una base social para la escisión.

Sin embargo, la realidad social de Xinjiang es que después de 30 años de reforma y apertura, las diversas etnias de Xinjiang han multiplicado sus ingresos. Las nacionalidades viven en unidad, y en la sociedad reina la armonía. La población de las diversas etnias goza de tranquilidad en el ejercicio de sus profesiones. Los habitantes quieren sosiego, felicidad, convivencia y prosperidad. ¿Quién quiere seguir a Rebiya en sus intentos de escisión creando inconveniencias de la nada?

Como no disponen de una base social para llevar a cabo la escisión, tratan de crearla.

El método más eficaz para ello es provocar premeditadamente odio entre las etnias y promover confrontación entre diversas etnias nacionales.

El Incidente del «5 de Julio» es una gran trampa que Rebiya y sus seguidores han tendido con un plan esmerado. Tratan de conducir a las masas a una confrontación étnica y odio entre nacionalidades, sumiendo a las diversas etnias en una lucha continua entre sí y a la sociedad en una convulsión continua.

Más de cien personas fueron matadas a golpes, y los familiares de las víctimas lloran con amargo e indignación. Suceden lo mismo con los miles de de heridos. Es posible que los graves heridos se quedarán inválidos durante toda la vida experimentando un trauma psíquico en el resto de sus años.

Si las víctimas no pueden contener su indignación y odio, dispuestas a responder diente por diente e ilegalidad por ilegalidad, ¿se producirán conflictos de mayor envergadura?

En estos momentos, Rebiya y los suyos están bebiendo cerveza y café en Washington y Munich contemplando la caída de la gente en su trampa.

No, no debemos picar en su anzuelo.

El Incidente del «5 de Julio» no problema de étnias, ni de religión, sino un problema de que un pequeño número de secesionistas promueven la «independencia de Xinjiang para dividir la gran familia de la patria. Debemos distinguir de las grandes masas de las diversas etnias a los intransigentes que promueven la escisión. La indignación y el odio de los familiares de las víctimas deben centrarse en estos intransigentes que promueven la escisión.

Durante y después del incidente del «5 de julio» los habitantes de las diversas etnias realizaron actos conmovedores de ayuda mutua. En sus actos vemos escenas reales de la unidad nacional. Un anciano uigur de 81 años salvó a 18 personas y defendió a un habitante de etnia han con su propio cuerpo. Los jóvenes de diversas etnias hacen largas colas para donar sangre para los heridos. Todos los habitantes, sea de etnia uigur o de han, son de la misma familia.

Los criminales violentos serán sometidos al juicio de la ley. Las víctimas deben conferir a los organismos competentes para imponer castigos a los criminales. Si reaccionan diente por diente, podrán causar daños a los inocentes si se equivocan de personas. Y en lugar de castigar a los agresores, violarán la ley. El resultado será que se produzcan sucesos que apenan a los nuestros y agraden a los enemigos, cayendo en la trampa tendida esmeradamente por Rebiya y sus seguidores.

El plan esmeradamente trazado por Rebiya y sus seguidores terminará en fracaso. Es demasiado cruel y mezquino matar a personas civiles con violencia. Es algo indigno de los han, de los uigures, de las diversas etnias y de todos los pueblos del mundo.

Podemos prever que nunca saldrán exitosos con su trampa. Nunca. (Pueblo en línea.)


15 julio 2009

Experto kazajo refuta comentarios
del líder separatista de Xinjiang

Un experto kazajo refutó el lunes las declaraciones del líder separatista de Xinjiang respecto a la historia y la actual situación de la región autónoma china uigur de Xinjiang.

Durante el seminario llevado a cabo en la ciudad de Almaty respecto a los disturbios del 5 de julio en Urumqi, Khahriman Hojamberdiyev manifestó que el principal objetivo del congreso es lograr la separación de Xinjiang de China, para formar un estado soberano, señalando que los uigures ya habían establecido su propio país anteriormente.

Syroezhkin Konstantin Lvovich, jefe de los investigadores del Instituto kazajo para los Estudios Estratégicos bajo el presidente de la República de Kazajistán, desafió las declaraciones de Hojamberdiyev.

El experto señaló que los uigures no son los habitantes originales de Xinjiang, así como que aun continúan las disputas sobre si en verdad existió un país controlado por ellos.

Hojamberdiyev agregó que cómo es posible que una región, con más de nueve millones de habitantes uigures, con abundantes recursos naturales y lazos cercanos con la cultura de Asia central, no busque su independencia para establecer su propia nación.

«Sin embargo, hasta donde yo sé, ningún país en el mundo apoya que los uigures establezcan un estado soberano. Es posible abandonar el móvil separatista y permanecer en harmonía con el pueblo han para promover un desarrollo común», declaró el director de la ceremonia del seminario.

Esta opinión fue apoyada por Syroezhkin, quien añadió que la ley de la República Popular de China para la autonomía regional étnica, promulgada en 1984, estipula que los grupos étnicos practiquen un autogobierno en sus regiones, lo cual es una garantía legal para que los grupos étnicos ejerciten su derecho a una autonomía regional. (Xinhua.)


14 julio 2009

Las mentiras no encubren ningún hecho

Después de negar su implicación en la revuelta del 5 de julio en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang en China, el Congreso Mundial Uigur (CMU) y su presidenta Rebiya Kadeer se han ocupado de intentar manipular los hechos propagando una serie de mentiras y falseando la realidad.

Sin embargo, las tácticas de los separatistas se han evidenciado una tras otra, y Kadeer ha sido descubierta como embustera por sus propias «verdades».

El martes, el CMU firmó un artículo de opinión en nombre de Kadeer en el diario estadounidense Wall Street Journal y concedió una entrevista a la cadena británica BBC para repetir sus reivindicaciones de que 400 uigures habían sido asesinados en Urumqi y otros 100 en Kashgar, la segunda ciudad más grande de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang.

«Pero sus reivindicaciones parecían entrar en conflicto directamente con los testimonios de testigos y otras informaciones recogidas por los medios de comunicación internacionales sobre el terreno, en Urumqi, durante los últimos tres días», indicaba una crónica del periódico británico The Daily Telegraph enviada desde Urumqi el miércoles.

También el miércoles, las mentiras del CMU se pusieron de manifiesto en Munich (Alemania). En una rueda de prensa organizada por el CMU, los asistentes utilizaron fotografías para hacer una contundente réplica a las acusaciones de la organización de que entre 600 y 800 uigures habían muerto en las reyertas de Urumqi el 5 de julio.

Aparte de los números, el CMU y Kadeer también han sido meticulosos sobre la imagen de «evidencia» que mostraban a los medios de comunicación internacionales.

En una entrevista con Al Jazeera el martes, Kadeer mostró una fotografía que pretendía ilustrar a «manifestantes uigures pacíficos» en Urumqi y cómo habían sido tratados por la policía. Luego se descubrió que esa fotografía se había obtenido de una imagen de una página web china acerca de una protesta sin relación alguna ocurrida en Shishou, provincia china de Hubei, el 26 de junio.

Otra fotografía facilitada por la Asociación Uigur de Estados Unidos para el «Turquestán Oriental» mostraba a separatistas reunidos delante de la embajada china en Ankara (Turquía) y con ella se pretendía ilustrar cómo los uigures habían sido perseguidos en las revueltas del 5 de julio; sin embargo, se identificó esa imagen como una escena de un accidente de tráfico captada el 15 de mayo a miles de kilómetros, en Hangzhou, provincia china de Zhejiang.

Los separatistas están haciendo engreídos cálculos con sus evidentes mentiras. En primer lugar, tratan de encubrir su función de instigadores y autores intelectuales de la revuelta del 5 de julio en Urumqi y edulcorar sus atrocidades y violencia hablando de «protestas pacíficas».

En segundo lugar, distorsionan la verdad, desacreditan las políticas del gobierno chino respecto a la minorías étnicas, sabotean la unidad nacional y siguen con sus actividades para enardecer a la muchedumbre avivando el odio.

En tercer lugar, juegan la «carta de la víctima» y definen a los malhechores como «no privilegiados» y «manifestantes pacíficos» a fin de ganarse el apoyo y la solidaridad de la comunidad internacional.

Las mentiras, no obstante, los disuelven a ellos mismos ante la verdad. Los separatistas como Kadeer están al límite de sus posibilidades. Sólo podrían prepararse para fabricar nuevas mentiras que enmienden las que han fallado.

Lo único que pueden conseguir al final es poner en evidencia sus feas características como separatistas del «Tusquestán Oriental» y hacer el ridículo con sus mentiras. (Xinhua.)


14 julio 2009

Protestan a medios occidentales
por inventar noticias ficticias

El 10 de julio, el primer viernes tras el incidente violento ocurrido el 5 de julio en Urumqi de Xinjiang, muchos musulmanes locales fueron como de costumbre a las mezquitas para el oficio religioso. Un grupo de periodistas occidentales también fue andando allí a la caza de «novedades».

En horas de la tarde del día, cuando apenas concluyeron las actividades religiosas en las mezquitas en las calles Qiyangxing y Jiefang de Urumqi, un grupos de corresponsales pertenecientes a Netherlands Press Asociation de Holanda, la Televisión Cataluña España y TV Tokyo de Japón, se precipitó a su encuentro. Acto seguido, los periodistas occidentales no hicieron más que «acribillar» a sus interlocutores con preguntas abiertamente instigadoras para provocar su descontento y rencor en contra del gobierno chino y de la realidad del país. E incluso instaron a los musulmanes allí presentes a posar como manifestantes coreando slogans antigubernamentales para que fueran filmados y grabados, y de esta manera, lograrían inventar noticias falsas que serviría a su propaganda antichina.

Las actividades de esos periodistas occidentales fueron severamente rechazadas por los musulmanes. Sin embargo, sin resignarse ante la protesta de las masas populares locales, los periodistas persistían en sus actividades contrarias a la ética profesional periodística y provocaron intencionadamente controversias para atraer a más personas. En este momento, un grupo de activistas violentos aprovecharon la situación caótica y atacaron a los policías allí presentes. Como resultado, un agente de seguridad pública fue herido. Y naturalmente, las masas populares les rechazaron a los periodistas occidentales acusándoles de ayudar a provocar nuevo disturbio violento.

Merece señalar que estos periodistas no filmaron ni grabaron las escenas del ataque terrorista contra la policía china en el sitio del suceso, lo que ha servido para hacer añicos su fisonomía hipócrita de «objetividad», «imparcialidad» y «justicia».

Muchos habitantes de Urumqi están disgustados e indignados por la invención de noticias ficticias por parte de medios occidentales que desatienden e incluso tergiversan la verdad para difamar al gobierno chino.

Según revelaron trabajadores chinos en la oficina de prensa de Urumqi, han atendido a muchas llamadas telefónicas de habitantes locales para denunciar la parcialidad de los medios occidentales en sus informaciones sobre el incidente de Xinjiang, que incluso tergiversan la verdad del los hechos. Los denunciantes pidieron a transmitir su descontento y críticas a dichos medios. Algunos habitantes locales han colocado en las paredes de la oficina de prensa. sus cartas de protesta para poner al descubierto las actividades erróneas de los medios occidentales.

Una carta bajo el título de «Nuestra protesta» y con la firma de 30 personas, revela que las informaciones de los medios occidentales están llenas de prejuicio e incluso odio contra China y expresa su más enérgica indignación y protesta. También la misiva también pone en duda la «imparcialidad y libertad periodística» de los medios occidentales que desatienden la importancia de la vida de las víctimas mortales inocentes en el disturbio violento y la atrocidad de los activistas de la violencia.

En su carta publicada en la oficina de prensa de Urumqi, una habitante local llamada Ina pide a los medios occidentales a atenerse a los hechos y adherirse a la ética profesional periodística para que el mundo se entere la verdad del suceso. En su misiva Ina también expresa su indignación por la acción vil de la cabecilla de los separatistas Rebiya Kedeer de difamar la verdad del disturbio de Xinjaing. (Pueblo en Línea.)


14 julio 2009

Primer ministro turco distorsiona los hechos sobre disturbios en Urumqi, dice diario chino

Las declaraciones del primer ministro turco, Recep Tayyip Erdogan, en el sentido de que los disturbios ocurridos el 5 de julio en Urumqi, capital de la región autónoma Uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, son «un tipo de genocidio», fueron calificadas como «una distorsión de los hechos» por el rotativo local China Daily hoy martes.

La descripción sobre el incidente hecha por Erdogan es «una acusación irresponsable e infundada», ya que hace caso omiso de la naturaleza del asunto, pues 137 de las 184 víctimas mortales eran chinos de la etnia han, según el periódico. Erdogan también ignoró los esfuerzos del gobierno chino para restaurar el orden en Urumqi, añade el periódico.

«Los líderes chinos son quienes menos desean ver cosas como las ocurridas en la mayor región autónoma del país. La armonía entre los diferentes grupos étnicos ha sido la máxima prioridad de los gobierno central y locales, que han realizado constantes esfuerzos durante muchos años para consolidarla», agrega.

El diario destaca, a manera de ejemplo, que la política de planificación familiar del país no se aplica a las familias de las minorías étnicas chinas, y que los estudiantes de éstas cuentan con el privilegio de recibir 20 puntos adicionales en el examen nacional de admisión universitaria.

Precisa que los esfuerzos que los gobiernos central y locales han estado haciendo para restaurar el orden y aclarar el malentendido entre las comunidades de uigur y han son los que los residentes locales de los diversos grupos étnicos desean y necesitan realmente para llevar a una vida pacífica y feliz. (Xinhua.)


14 julio 2009

La mentira significa asesinar otra vez
a las víctimas mortales inocentes

Quizá la gente todavía no está acostumbrada a creer que existen personas que describen los incidentes violentos inhumanos como «manifestación pacífica», califican la acción legal de mantener el orden como «dominar por la fuerza» y pintan de color rosa a los activistas de la violencia autores del asesinato de inocentes calificándolo de ser resultado de la «sangrienta represión policial china» … Los hechos han comprobado que algunos medios occidentales han actuado de esta manera.

Los convincentes hechos han mostrado que el incidente violento del 5 de julio en Urumqi se ha producido por los activistas separatistas étnicos, y los medios occidentales han tergiversado obsesivamente la verdad en sus informaciones para cambiar la característica del suceso.

Los activistas terroristas incendiaban automóviles, quemaban y saqueaban tiendas, asesinaban y agredían a mano armada a los inocentes y perpetraban otras atrocidades en las calles de Urumqi el horroroso día del 5 de julio. ¿Acaso esta es una ‘manifestación pacífica’? ¡No, en absoluto!

Hasta la fecha, 184 personas han perdido la vida y un millar de heridos están recibiendo tratamiento médico en los hospitales. Se trata de un disturbio violento que es intolerable en todos los países del mundo.

Para todos los amantes de la justicia, este incidente no tiene nada que ver con los hábitos étnicos, la creencia religiosa ni el modo de vida sino está en contra del valor ético común de la humanidad y de la sociedad moderna. Los activistas de la violencia que subvierten el orden social y amenazan a los habitantes son sancionados severamente en todos los países. De otra manera, el prestigio de la ley será pisoteado, el orden social será perjudicado, la integridad personal será subvertida y el concepto del valor de la humanidad será desafiado.

En realidad, es fácil desmentir los rumores diseminados por los medios occidentales sobre el incidente. Recientemente en una rueda de prensa celebrada por el separatista Congreso Mundial Uigur, un estudiante chino que cursa estudios en un país europeo mostró fotos que muestran a inocentes víctimas de la violencia de los separatistas y desmintió las noticias ficticias inventadas por el CMU. Las fotos tomadas en los sitios de las atrocidades perpetradas por los activistas de la violencia muestran a las víctimas mortales asesinados a golpes con piedra o apuñalados en el cuello, desmintiendo las acusaciones del CMU de ser muertos a disparos por la policía.

Las infundadas informaciones de los medios occidentales han provocado enérgico descontento entre los lectores occidentales. Un internauta estadounidense pregunta a The New York Times «¿porqué no ha publicado las informaciones sobre los víctimas mortales y sobre las pérdidas causadas por el caos? ¿Acaso la vida no tiene importancia? ¿Tienen ustedes familia, hermanos y hermanas? Si su esposa o esposo ha sido asesinado en esa manifestación, ¿podría calificarla de ser ‘pacífica’?»

Tras las atrocidades, las mentiras significan otro asesinato de las víctimas mortales inocentes. Al igual que las desenfrenadas atrocidades las mentiras pisotean la justicia social y violan el conocimiento intuitivo de la humanidad. Lo que desean las personas que han perdido a sus seres queridos en el disturbio violento consiste en someter a juicio a los autores de las atrocidades y granjearse del apoyo de la justicia. Todas las acciones de confundir lo justo con lo erróneo e inventar noticias falsas para embellecer las atrocidades y a sus autores significan otro perjuicio a las víctimas.

Todos los mentirosos abrigan intentos ocultos. Y el poner al descubierto estos intentos ocultos permitirá a la gente conocer la verdad del suceso. La gente descubrirá su vil complot de confundir lo blanco con lo negro, provocar el odio entre las diversas etnias y separar la nación china. El desmentir las noticias infundadas e inventadas por los medios occidentales permitirá a los lectores a ver su arraigado prejuicio político y su actitud arrogante a pesar de que estos medios siempre se dan el aire por «imparciales» y «objetivos». (Pueblo en Línea.)


14 julio 2009

Exigen a ciudadanos de Urumqi llevar documentos de identidad para inspecciones policiales

El Buró de Seguridad Pública de Urumqi ordenó a los ciudadanos que lleven siempre consigo sus carnés de identidad o licencias de conducción para mostrarlos en las inspecciones policiales cuando salgan a la calle en esta capital de la región autónoma uigur de Xinjiang, en el noroeste de China.

La policía interrogará a cualquier persona que carezca de carnés identificativos, indicó el domingo el mismo buró de seguridad pública.

Las autoridades han tomado esta medida una semana después de los disturbios ocurridos en Urumqi el 5 de este mes y que se saldaron con la muerte de 184 personas y dejaron a otras 1.680 heridas.

«Se prohíbe estrictamente a los ciudadanos llevar artículos peligrosos como bastones o cuchillos en las calles o lugares públicos de la ciudad», precisó el Buró de Seguridad Pública de Urumqi en una circular, en la que añade que cualquiera de dichos artículos podría ser confiscado por agentes de la policía o la policía armada.

La medida tiene por objeto «evitar que un número muy reducido de delincuentes implicados en los disturbios y que la policía sigue buscando todavía busquen venganza, así como proteger la seguridad de las vidas y propiedades de los habitantes locales», precisó.

También se prohíbe a los ciudadanos gritar consignas, mostrar pancartas, distribuir folletos o concentrarse para dar arengas en las calles o lugares públicos de la ciudad, añade la circular policial.

La policía dispersará inmediatamente las reuniones, confiscará los materiales de propaganda e interrogará a los principales miembros de esas concentraciones de acuerdo con las leyes del país, indica el documento. (Xinhua.)


14 julio 2009

Jefe de policía de China pide esfuerzos firmes contra separatistas étnicos

El máximo oficial de policía de China pidió aquí el día 13 a la gente de todos los grupos étnicos y a los funcionarios de todos los niveles en Xinjiang mantenerse firmes contra los separatistas étnicos y realizar más esfuerzos para garantizar la estabilidad de la región.

Meng Jianzhu, consejero de Estado y ministro de Seguridad Pública, hizo estas declaraciones en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang, noroeste de China, donde un disturbio del 5 de julio causó la muerte de 184 personas y dejó 1.680 heridos.

Meng expresó su aprecio por la ardua labor de todos los equipos de policía que fueron enviados aquí desde otras partes del país durante una reunión con representantes de la policía.

«Deben tener una noción clara de la complicada situación actual en Urumqi... Ahora todo está yendo mejor, pero esos separatistas étnicos no renunciarán tan fácilmente y podrían continuar con su sabotaje», dijo Meng a los oficiales de policía.

Pidió a los equipos de policía locales «mantenerse en alerta máxima» y hacer su mejor esfuerzo para evitar más conflictos y al mismo tiempo que se protegen ellos mismos. (Xinhua.)


13 julio 2009

¿Quiénes son los tres cabecillas
del Congreso Mundial Uigur?
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Rebiya Kadeer, manipuladora entre bastidores de múltiples incidentes violentos en Xinjiang

Como la autora intelectual del disturbio del 5 de julio en Xinjiang, Rebiya Kadeer, la actual presidenta del Congreso Mundial Uigur (CMU), se encontraba cumpliendo su condena en una cárcel en Urumqi, la capital de Xinjiang, cuando se estableció la referida organización.

Rebiya Kadeer, nacida el 1951 en la ciudad Altay al pie de la cordillera del mismo nombre de Xinjiang, llegó a ser la empresaria más rica en la región. Desempeñó los cargos de vicepresidenta de la Asociación regional de Industriales y Comerciantes y de la Asociación de Empresarias de Xinjiang, y fue electa miembro del Octava Comité Nacional de la Conferencia Consultiva Política del Pueblo Chino.

En 2000, Rebiya Kadeer fue condenada a 8 años de prisión por entregar informaciones confidenciales del Estado a organizaciones extranjeras.

En 2005, tras comprometerse a no participar en las actividades en perjuicio de la seguridad nacional china, Rebiya Kadeer fue puesta en libertad bajo fianza para un tratamiento médico en los Estados Unidos. Sin embargo, el año siguiente fue elegida la presidenta del CMU, y ha desempeñado el cargo hasta el momento. Desde aquel entonces, dicha organización, bajo el rótulo de «democracia» y «derechos humanos», ha venido trabajando para internacionalizar el «problema de Xinjiang» y presionar al gobierno chino.

Bajo el disfraz de «no violencia», Rebiya Kadeer no ha escatimado sus esfuerzos para promover las actividades violentas. Los hechos han comprobado que Rebiya Kadeer y sus seguidores son los archicriminales de organizar los graves incidentes violentos ocurridos el 4, el 10 y el 12 de agosto de 2008 en Xinjiang. Kadeer es la principal manipuladora entre bastidores de la violencia.

De acuerdo con fuentes bien informadas, algunos elementos de la fuerza separatista no tienen buen visto a Rebiya Kadeer considerándola como una persona de carácter cambiante, codiciosa de riquezas y nepotista. Creen que no tiene suficiente nivel cultural ni puede hablar el inglés pero anhela engatusar a seguidores entre personas occidentales.

Kadeer ha trabajado junto con sus partidarios para promover la propaganda de sí misma en «la tercera sesión del CMU». Ha publicado su libro de biografía en versiones alemana e inglesa, «Luchadora contra el dragón», en que se describe a Kadeer como la imagen de «la mujer que lucha contra China y por la paz».

Según se informa, el Dalai Lama ha escrito un prólogo para el libro.

La separatista anhela ser otra persona tipo Dalai Lama para ser la líder de la fuerza separatista. En la página web del CMU, los separatistas la consideran como «la madre espiritual de los uigures».
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Erkun Alyptkun, descendiente de veterano «independista de Xijiang»

Como el ex presidente del CMU, Erkun Alyptkun, había sido el primer cabecilla de la organización antes de que Rebiya Kadeer asumió el cargo.

Erkun, hijo del independentista Ersha Alyptkun, nació en junio de 1936 en Urumqi. En 1949, fue junto con su padre a Srinagar en Cachemira de la India y cursó allí sus estudios del periodismo.

Erkun trabajó en Radio Free Europe, y después participó en los preparativos de la organización UNPO y asumió el cargo de secretario general de la organización. Se ha autodenominado como defensor de «los derechos humanos, la democracia y la libertad de creencia religiosa de los uigures» para ganarse mañosamente la simpatía del mundo.

Ha realizado sus actividades separatistas en nombre de diversas organizaciones establecidas por él mismo, tales como «el Comité Conjunto de los Pueblos de Turquestán Oriental, Tíbet y Mongolia Interior», «la Alianza de Turquestán Oriental» y «UNPO».

El fomentar a «un líder espiritual» constituye una importante medida para fortalecer la fuerza cohesiva del CMU y ostentar la «fuerza independentista de Xinjiang». Esta organización necesita tener su propio «líder espiritual» tipo Dalai Lama para incrementar su influencia y representatividad.

Esta organización separatista intentó utilizar a Erkun Alyptkun, que estaba considerado como candidato a ser un alto perfil tan «prestigioso» como Dalai Lama. La foto en que posa junto con el Dalai Lama se ha publicado en la página web del CMU.

Sin embargo, su sucesora Rebiya Kadeer lo ha reemplazado para ejercer mayor influencia en el CMU y ser su «líder espiritual». Erkun Alyptkun se encarga de asesor general de la organización, y no asistió a la tercera sesión del CMU celebrada en mayo, lo que muestra que ambos separatistas no mantienen relaciones armoniosas.

[image: Dolkun Isa, secretario general del Congreso Mundial Uigur, y fanático partidario de la violencia]
Dolkun Isa, secretario general del Congreso Mundial Uigur,
y fanático partidario de la violencia

Dolkun Isa, fanático activista de la violencia

El actual secretario general del CMU, Dolkun Isa, nació el 2 de septiembre de 1967 en Xinjiang, escapó a Turquía para asumir el cargo del vicepresidente de «la Organización de Liberación del Turquestán Oriental».

En noviembre de 1996 comenzó a desempeñar el cargo del presidente ejecutivo del «Congreso de la Juventud Uigur Mundial» y fue reelecto en tres ocasiones consecutivas para encargarse del cargo. En noviembre de 2002 asumió el cargo del vicepresidente del comité preparatorio del «Congreso Uigur de Turquestán Oriental». Se ha incorporado a un grupo de delincuentes para perpetrar robo, saqueo a mano armada, explosión y otras actividades terroristas, además de propagar y apoyar tales actividades.

El «Congreso de la Juventud Uigur Mundial» mantiene estrechos lazos con otras organizaciones terroristas y apoya a los terroristas de Turquestán Oriental. En 2002, Dolkun Isa se coludió con el integrante de la «Organización de Liberación de Turquestán Oriental» llamado Mahmeti Tohti para enviar al terrorista Mahmed Ufur de Alma-ata de Kazakstán a un campamento de entrenamiento ubicado en la zona fronteriza entre Afganistán y Uzbekistán, y llevarlo después a Alemania para solicitar el «exilio político». Mahmeti Tohti ha sido declarado como uno de los terroristas de Turquestán Oriental por parte del Ministerio de Seguridad Pública de China. Tras el incidente de 11-S, el cabecilla del Movimiento de Irak Oriental Hasan Mahsum comenzó a coludirse con el «Congreso de la Juventud Uigur Mundial» dirigido Dolkun Isa para aliviar el tinte terrorista de su organización.

Dolkun Isa también se ha coludido con las «fuerza independentista tibetana», y llamó en 2004 a los «tibetanos en exilio» colaborar con los «uigures en exilio» para combatir al gobierno chino. (Pueblo en Línea.)


13 julio 2009

Critican dobles criterios occidentales
para evaluar disturbio de Xinjinag

En un artículo publicado en 12 de julio bajo el título de «los medios occidentales vuelven a recurrir a los dobles criterios …», el Diario de Pequín critica a medios occidentales por sus informaciones infundadas sobre el incidente violento ocurrido el 5 de julio en Urumqi, la capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang, calificándolos de ser «carentes de toda la moralidad profesional básica como medios de comunicación». El rotativo también denuncia las declaraciones hipócritas de políticos y organizaciones occidentales por haber confundido intencionadamente la verdad y la falsedad así como lo erróneo y lo justo para distraer la atención de los lectores y sembrar discordia y antagonismo entre las diversas etnias locales.

El autor del artículo dice que existen contradicciones y conflictos, e incluso incidentes en todos los países del mundo. El que abriguen simpatía con los violadores del orden social y con los autores de la violencia abusiva y desatiendan los derechos humanos de los víctimas mortales inocentes y los sufrimientos de otras víctimas está en contra de los básicos principios de la moral humana. «Ante la internacionalización de las actividades terroristas, los que evalúen los asuntos de otros países adhiriéndose al prejuicio político y utilicen los medios como herramientas políticas, nunca tendrán éxito sino se revelarán su propia catadura hipócrita», comenta el artículo. (Pueblo en Línea.)


13 julio 2009

Alto cargo chino pide construir «muro de acero»
en Xinjiang por estabilidad

Los departamentos de gobierno y del Partido Comunista de China de todos los niveles en la región autónoma Uigur de Xinjiang deben depender de todos los grupos étnicos para construir un «muro de acero» por la estabilidad de la región para salvaguardar los intereses de la gente, señaló aquí el día 11 el alto cargo Zhou Yongkang.

Zhou, miembro del Comité Permanente del Buró Político del Comité Central del Partido Comunista de China (PCCh), hizo estas declaraciones en el tercer día de su visita a Xinjiang.

Se trata del primer miembro del Comité Permanente del Buró Político del Comité Central del Partido Comunista de China en visitar la región después de los disturbios del 5 de julio en Urumqi, capital de Xinjiang, que causaron al menos 184 muertos y más de 1. 000 heridos.

Durante su visita a Hotan y Kashgar, ambas en la parte sur de Xinjiang, Zhou dijo que la situación actual en la región «va en la dirección correcta».

Aunque advirtió que las fuerzas hostiles dentro y fuera del país no se rendirán tan fácilmente, «están tratando de realizar más sabotajes», indicó.

Zhou pidió a los departamentos de gobierno y del Partido, soldados en servicios en la región y autoridades de seguridad pública que estén en alerta máxima, eliminen los peligros escondidos y se enfoquen en la educación de unidad étnica para frustrar todos los intentos de sabotaje por parte de fuerzas hostiles.

Al hablar con campesinos uigur durante su visita, Zhou dijo que el Comité Central del PCCH y el Consejo de Estado siempre han dado mucha importancia al desarrollo en el sur de Xinjiang.

Prometió que se harán más esfuerzos para mejorar los estándares de vida de la gente en Xinjiang y la infraestructura de la región. (Xinhua.)


13 julio 2009

Fuente de recursos de Rebiya:
Fundación Nacional para la Democracia de EEUU

Aunque Rebiya Kadeer vio frustrado su sueño de Premio de la Paz, es considerada por ciertas fuerzas antichinas occidentales como un tesoro. En 2005, Rebiya fue a Estados Unidos a «recibir tratamiento médico fuera de la presión» y vive ahora en el distrito de Fairfax del estado de Virginia al sur de Washington D.C. Antes de salir del país, se comprometió una y otra vez ante el gobierno chino a no asistir, tras su salida del país, a ninguna actividad en perjuicio a la seguridad nacional de China. No obstante, una vez llegada a los Estados Unidos, se ha entregado a las actividades por «la independencia de Xinjiang». El mismo año, fundó en EEUU la «Fundación Internacional para los Derechos Humanos y Democracia Uigur» y, en 2006, llegó a ser presidenta de la «Asociación de Uigures en Estados Unidos». En noviembre de ese año, en la II Asamblea del «Congreso Mundial Uigur», Rebiya fue elegida presidenta de esa organización.

No bien Rebiya llegó a Estados Unidos, la tristemente célebre Fundación Nacional para la Democracia de Estados Unidos la visitó en su domicilio para expresarle que estaba dispuesta a ofrecerle apoyo financiero. Detrás de esa fundación está la Agencia Central de Inteligencia de Estados Unidos. Según se reveló, la Fundación Nacional para la Democracia de Estados Unidos paga anualmente 200.000 dólares a la «Asociación de Uigures en Estados Unidos». En 2007, las organizaciones de «Turquestán Oriental» dirigidas por Rebiya como el «Congreso Mundial Uigur» y la «Fundación Internacional para los Derechos Humanos y Democracia Uigur» recibieron un total de 520.000 dólares de la Fundación Nacional para la Democracia de Estados Unidos. Además, algunos congresistas del Congreso Estadounidense se convirtieron en huéspedes honorables de Rebiya, quienes la invitan de vez en cuando para intervenir en supuestas audiencias del Congreso sobre derechos humanos; hasta el entonces presidente estadounidense Bush recibió a Rebiya en dos ocasiones, una en 2007 y otra antes del viaje de Bush a la Olimpiada de Pequín, denominándola como «paladina por la libertad». Por su parte, la CIA suele enviar personas disfrazadas de periodistas o voluntarios de organizaciones no gubernamentales para expresarle solicitud y, en particular, ha venido manteniendo contactos estrechos con ella en el problema de los presos de «Turquestán Oriental» en Guantánamo.

Este año, cuando el «Congreso Mundial Uigur» hacía preparativos para convocar en Estados Unidos su «Tercera Asamblea», contaba igualmente con el apoyo de parte de los congresistas estadounidenses y de la Fundación Nacional para Democracia de Estados Unidos. Rebiya declaró que en la «Tercera Asamblea» se planificarían las actividades de infiltración y sabotaje dirigidas principalmente contra las celebraciones del 60º aniversario de la fundación de la Nueva China; y se elaboraría un «plan de tres pasos por la independencia de Xinjiang en 50 años. En el sitio web del «Congreso Mundial Uigur» se mostró claramente que el lugar de celebración de la «Tercera Asamblea» en mayo fue nada menos que un salón de reuniones del Congreso Estadounidense y contó con la asistencia de casi diez congresistas estadounidenses, la mayoría de los cuales son congresistas antichinos de viejo cuño. Al día siguiente del «Incidente del 5 de Julio», Rebiya arguyó que las acusaciones del gobierno chino contra ella «fueron falsas», en una rueda de prensa efectuada en el Club Nacional de Medios de Comunicación de Estados Unidos en Washington, que es una institución subordinada al Departamento de Estado de los Estados Unidos.

Algunos medios de comunicación estadounidenses se han convertido en megáfonos de Rebiya. El primero de junio, la «Pacífica Radio WPFW» de EEUU realizó una entrevista exclusiva con Rebiya. Esta llegó al extremo de declarar en la entrevista que a juzgar por la historia, ni el Tíbet ni Xinjiang formaba parte de China, que tras el «Incidente del 11 de Septiembre» «se incrementaron los casos de opresión, encarcelamiento y ejecución» en Xinjiang y que la mejor forma de hacer que el mundo exterior conozca la situación en Xinjiang es informar a los funcionarios extranjeros, particularmente a los de Estados Unidos, «porque EEUU siempre ha prestado gran atención a la situación de los derechos humanos en China; los uigures siempre tenemos una fuerte confianza en el gobierno estadounidense.» Según reveló «The New York Times» el 23 de abril, Rebiya dijo: «Las organizaciones políticas y de derechos humanos del mundo entero hablan activamente por el Tíbet. Para el ‘País Uigur’ pasa lo mismo en gran medida. En el extranjero se muestra igual interés por los dos.» Rebiya también escribió un artículo en «The Washington Post» para denigrar a China y conquistar la simpatía de Occidente a través de la llamada lucha por la democracia y los derechos humanos. (Pueblo en Línea.)


13 julio 2009

Veamos las acciones repugnantes de los elementos de «Turquestán Oriental» en el exterior

Estos elementos actúan casi al mismo tiempo. Inmediatamente después del estallido de la grave violencia el 5 de julio en Urumqi atacando el mismo objetivo: las embajadas y consulados de China en el exterior donde flamea la bandera de cinco estrellas de vivos colores. Cometen las mismas acciones repugnantes: expresiones injuriosas, gestos indignantes como arrojar huevos, piedras, botellas incendiarias así como insultar la bandera nacional de China.

En los últimos días, siguiendo el mismo guión, los elementos del TO escenifican en el exterior farsas de «demostración» una tras otra. Sancionados por la ley de los países donde se hallan, y repudiados por los habitantes extranjeros que mantienen la justicia, revelan su verdadera catadura de socios y colaboradores de los elementos suyos en el interior.

La aberrante farsa escenificada según el mismo guión.

En Washington, capital de EEUU, centenares de elementos del TO se dieron la cita convenida con anterioridad. Encabezados por Rebiya, presidenta del Congreso Mundial de Uigur (CMU), marcharon el 7 al mediodía a lo largo de la avenida Connecticut hacia la Embajada de China en EEUU. En unos tres horas de sus alborotos algunos elementos del TO insultaron a los funcionarios de la embajada china para ampliar la repercusión de sus actos, y otros trataron de cruzar la línea de alerta para atacar a la embajada, pero fueron impedidos a tiempo por la policía norteamericana.

En Los Ángeles, tan sólo unas pocas horas después del estallido del incidente del «5 de julio» en Urumqi, a las 14:30 hora local del día 5, (5:30 hora de Pequín del día 6), cerca de 30 elementos del TO provocaron disturbios ante el consulado general de China. Los agresores se inflaban de arrogancia. Portando pancartas en inglés, arrojaron huevos contra la oficina del consulado. Según testigos oculares, fueron muy bien organizados, porque después de arrojar su último huevo se dispersaron con rapidez y desaparecieron sin dejar rastros cuando llegó la policía.

En Ankara, capital de Turquía, los elementos del TO crearon alborotos ante la embajada china en ese país. Arrojaron piedras y huevos contra la embajada, y algunos atacaron con bolas de cristal contra la residencia oficial del embajador rompiendo varias ventanas. La policía turquesa fortaleció las medidas para proteger la embajada china, y durante varios días, manda patrullas durante 24 horas del día y envía carro blindados impidiendo el ataque ulterior de estos elementos contra la embajada.

En Munich, tercera ciudad más grande de Alemania, donde se halla la sede del Cuartel General del Congreso Mundial de Uigur, los elementos del TO adoptaron acciones con mayor celeridad. El día 6 por la noche, 24 horas después del estallido de la violencia de Urumqi, el Consulado de China en la ciudad fue atacado por dos hombres no identificados con botellas incendiarias, lo que causó desperfectos en el edificios del consulado y fue quemada la bandera nacional de China. La policía municipal dijo que uno de los sospechosos se vistió de camisa T y zapatos blancos. El 7 por la tarde, centenares de elementos del TO, convocados por el CMU, trataron de crear alborotos ante el consulado de China en Munich, pero fueron impedidos por la policía local. Entonces, cambiaron su plan reuniéndose en la Plaza María y molestando a las delegaciones de turistas de China que estaban allí de tránsito.

En Australia del hemisferio austral el consulado general de China fue atacado por los elementos del TO. Cuando un elementos arrojaba huevos desde fuera contra el consulado, fue sujetado por la policía local y se produjo una confrontación. El 9 unos 200 elementos del TO se reunieron frente a la embajada china en Canberra portando pancartas y pisoteaban la bandera nacional de China. Elizabeth, australiana de edad media, que estaba de tránsito por allí, manifestó ante el reportero de Agencia de Noticias de Xinhua, que estaba enterrada de la verdad a través de los medios de información. Dijo: «Es ridículo que estos elementos gritan considerándose como víctimas de injusticia. Sus acciones son como una aberrante farsa.»

Los elementos del TO también escenificaron sus acciones repugnantes en otros países como Holanda, Japón, Suecia y Noruega. El 6, estos elementos arrojaron piedras, ladrillos contra la embajada china en Holanda, quemaron la bandea nacional de China. Un edificio de la embajada adyacente a la calle sufrió desperfectos en casi todas sus ventanas. El 7 un centenar de elementos del TO atacaron a la embajada china y un restaurante chino en el centro de la ciudad. Fueron impedidos por la policía. El 8, decenas de elementos del TO se reunieron frente a la embajada china en Tokyo gritando consignas que confunden el blanco con el negro a fin de atraer la atención de los medios. El 9 estos elementos arrojaron botellas de agua mineral y piedras contra la embajada china, y trataron de forzar la línea de alerta fuera la embajada.

Las acciones de los elementos del TO son unánimes, y rebosan de tintes de gran violencia. Evidentemente, sin una esmerada planificación previa e instigación exhaustiva, y sin un mando entre bastidores en el manejo del asunto en su conjunto, no podrían actuar al unísono de esta manera.

La misma mano negra que maneja el asunto tras bastidores.

Lo que merece atención es que el exterior es donde los elementos del TO están más activos, y más concentrados. Las organizaciones que estos elementos pertenecen o sea el CMU o sus ramificaciones. La mano negra que maneja el asunto entre bastidores ha salido a flote.

La página web del Medio Libre de Rusia publicó el 6 un reportaje señalando que «En general, el conflicto fue provocado por las declaraciones del CMU con sede en Munich. El CMU declaró unos días antes del conflicto por Internet y otros canales que «es necesario ser más valiente y provocar incidentes de mayor envergadura. Estos llamamientos han jugado evidentemente sus efectos. La Agencia de Noticias de Rusia citó el 7 las palabras de un observador político de Rusia, señalando que el incidente del 5 de julio es un una provocación. «No es posible prender fuego con un encendedor para quemar tiendas, se necesita por lo menos un bidón de gasolina.»

La página web de la Política Exterior de Alemania publicó hace días un artículo de análisis señalando que los elementos del TO están guiados por el CMU con sede en Munich, y esta organización trata de ganar apoyo para su separatismo en Occidente . En mayo del presente año convocó una conferencia en Washington y ha definido su nuevo programa de acción, y llamó realizar en julio manifestaciones contra Pequín.

Las escenificaciones de los elementos del TO en el exterior tratan de justificar su matanza, incendios y atracos, desafiando la ley y las conciencias de la humanidad. Tergiversan los hechos, difundan rumores, difamen a China. Pero no lograrán sus propósitos. Al contrario, ponen en evidencia sus responsabilidades por la violencia ocurrida, su intención de destruir la unidad étnica de China, su esfuerzo por dividir a China así como su esencia de terror y violencia. (Pueblo en línea.)


13 julio 2009

Ataques contra misiones diplomáticas de China
están bien orquestadas

Los simpatizantes del grupo separatista de Turquestán del Este atacaron con piedras, bombas molotov y con la quema de banderas chinas las embajadas y consulados chinos en varios países, tras los disturbios del domingo en la ciudad de Urumqi, que provocaron la muerte de 184 personas.

Pocas horas después de que las revueltas comenzaran en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang, ubicada en el noroeste de China, un grupo de cerca de treinta personas provocaron el desorden en el consulado general de China en la ciudad de Los Ángeles, tirando huevos en contra del edificio diplomático.

El lunes, dos hombres no identificados lanzaron una bomba casera de gasolina en contra del consulado general chino en la ciudad alemana de Munich.

En ambos casos, los atacantes lograron desaparecer rápidamente, antes de que la policía llegara a la escena del ataque.

Una serie de protestas, algunas mucho más violentas, se llevaron a cabo de forma simultánea en un gran número de ciudades alrededor del mundo, tras el inicio de los disturbios de Urumqi.

Rebiya Kadeer dirigió a un grupo de gente que marchó el martes por la tarde en la ciudad de Washington desde DuPont Circle hasta la embajada china, ondeando banderas y pancartas, además de gritar eslóganes separatistas.

Los manifestantes intentaron romper los cordones que rodean la embajada, pero fueron detenidos por la policía estadounidense. Durante su reunión del martes, Kadeer, dirigente del Congreso Mundial uigur (WUC, siglas en inglés), llevó a cabo un discurso en el que instó a los gobiernos extranjeros a apoyar al movimiento separatista.

Kadeer dejó claro desde hace tiempo que el WUC planearían actividades de sabotaje durante este año, el 60º aniversario de la fundación de la República Popular de China.

En Munich, sede del WUC, cientos de manifestantes se reunieron el martes por la tarde para atacar el consulado general de China. Cuando su intento fue frustrado por la policía, se dirigieron a Marienplatz, una plaza en el centro de la ciudad, y molestaron a los turistas chinos que se encontraban en el lugar,

Las demostraciones violentas continuaron durante días en la embajada china de la ciudad turca de Ankara. Los revoltosos lanzaron piedras y huevos en contra de los edificios de la embajada y rompieron los cristales de la casa del embajador. Fue únicamente la presencia policiaca lo que evitó que destruyeran aun más la embajada.

En los Países Bajos, una muchedumbre lazó ladrillos y piedras el lunes contra el edificio de la embajada china, destruyendo casi todos los vidrios a los que tuvieron acceso desde la calle.

El martes, cerca de cien manifestantes intentaron atacar la embajada china y un restaurante chino, en la capital noruega de Oslo, antes de ser detenidos por la policía.

De igual manera, se registraron ataques violentos en las embajadas y consulados chinos en Australia, Japón y Suecia.

Los ataques contra las misiones diplomáticas de China y las revueltas en Urumqi parecen estar bien organizadas. El comentarista político de la agencia de noticias rusa RIA Novosti, Dmitry Kosyrev, declaró: «No puedo imaginar que alguien pueda incendiar una tienda con un encendedor. Se requiere al menos un bote de gasolina para hacer eso (...), habían provocadores entrenados que incitaban al público».

La mayor parte de los participantes en los ataques y disturbios han declarado su afiliación con el WUC, o sus grupos subordinados. Un reporte de la página de internet German-Foreign-Policy.com informó que el WUC, con sede en Munich, «está aumentando las tensiones y probablemente también esté detrás del llamado al pogromo étnico del fin de semana pasado».

Asimismo, el reporte indicó que, durante la Asamblea General del WUC del pasado mayo en Washington, la organización planeó sus siguientes pasos y «el WUC exhortó a que se hiciesen una serie de manifestaciones en contra de Pequín, de forma previa a estos disturbios». (Xinhua.)


10 de julio de 2009

Familiares de fallecidos en disturbios de Urumqi
recibirán compensación

Los familiares de los civiles inocentes fallecidos en los disturbios ocurridos el domingo pasado en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, recibirán una compensación de 200.000 yuanes (29.282 dólares) por víctima, informó hoy viernes una funcionaria de la región.

La directora del buró municipal de asuntos civiles de Urumqi, Wang Fengyun, dijo en una conferencia de prensa que el método de compensación ha sido formulado y será dado a conocer en breve.

El gobierno municipal de Urumqi ofrecerá a los familiares de los fallecidos 10.000 yuanes para cubrir los gastos de los funerales y otros 10.000 yuanes de «pensión de consuelo», por víctima mortal.

Por lo menos 156 personas murieron y otras más de 1.000 resultaron heridas en los disturbios del domingo pasado en Urumqi. (Xinhua.)


10 de julio de 2009

Datos: Mezquitas en territorio chino

Hoy, como cada viernes, los musulmanes celebran la Yumu'ah (Jumuah), una oración comunal liderada por imanes y ajunds que se lleva a cabo justo después del mediodía en las mezquitas cercanas a sus lugares de residencia.

A continuación algunos hechos y cifras básicos relacionados con el desarrollo del islamismo a lo largo y ancho de China.

El islamismo fue introducido a China en el siglo VII. Hoy existen diez minorías étnicas en el país, entre ellas la Hui y la Uigur, cuya población asciende a 18 millones de habitantes, quienes profesan el islam.

En el territorio chino hay alrededor de 30.000 mezquitas, dirigidas por 40.000 imanes y ajunds, según un documento publicado en el sitio web de la Administración Estatal de Asuntos Religiosos. (Xinhua.)


10 de julio de 2009

Círculos religiosos de China
condenan disturbios en Xinjiang

Representantes de grupos étnicos y círculos religiosos de China condenaron el día 9 los mortales disturbios del 5 de julio que dejaron 156 muertos y más de 1.000 heridos en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang en el noroeste de China.

«Los disturbios no son un asunto étnico ni religioso. Por su naturaleza, es un evento de grave violencia criminal planeada desde el exterior y ejecutada internamente... Es un brutal pisoteo de los derechos humanos y de la conciencia del ser humano», señalaron en un simposio organizado por el Departamento de Trabajo del Frente Único del Comité Central del Partido Comunista de China (PCCh).

Los asistentes a la reunión condenaron con firmeza la violencia y expresaron su firme apoyo a las medidas tomadas por el PCCh y el gobierno para calmar la situación y garantizar la estabilidad de la región.

El Departamento de Trabajo del Frente Único del Comité Central del Partido Comunista invitó a representantes de grupos étnicos y círculos religiosos a la reunión para explicarles la situación de los mortales disturbios ocurridos el 5 de julio en Urumqi.

Entre los asistentes a la reunión estuvieron Yi Cheng, presidente de la Asociación Budista de China, Chen Guangyuan, jefe de la Asociación Islámica China, y Gao Feng, presidente del Consejo Cristiano de China.

Los participantes dijeron que la libertad de creencia religiosa de los ciudadanos ha sido plenamente garantizada y respetada en el país, y todos los grupos étnicos y círculos religiosos aprecian mucho la actual situación de solidaridad.

Mencionaron que tratarán de hacer su mejor esfuerzo para contar la verdad a las masas de compatriotas étnicos y creyentes religiosos, exponer el criminal proyecto de los separatistas y evitar nuevos disturbios provocados por fuerzas hostiles. (Xinhua.)


10 de julio de 2009

China se opone a llamado de Turquía
para diálogo de la ONU sobre Xinjiang

China desestimó el jueves una propuesta de Turquía en el sentido de discutir en el Consejo de Seguridad de las Naciones Unidas los disturbios registrados días atrás en la noroccidental región autónoma Uigur de Xinjiang, asegurando que el incidente fue un asunto interno.

«El gobierno chino ha tomado medidas decisivas de acuerdo con la ley. Este es puramente un asunto interno de China, y no requiere de una discusión en el Consejo de Seguridad de la ONU», dijo Qin Gang, portavoz del Ministerio de Relaciones Exteriores, en una conferencia de prensa regular.

Los comentarios del funcionario se producen después de que el primer ministro turco, Recep Tayyip Erdogan, dijera ayer miércoles que su país pediría al mencionado organismo discutir sobre cómo poner fin a los hechos violentos en Xinjiang.

Los disturbios del domingo en Urumqi, la capital de la mencionada región china, dejaron por lo menos 156 muertos y más de 1000 heridos,

Qin aseguró que el incidente del 5 de julio constituyó un acto de violencia premeditado y organizado con el fin de sabotear la unificación nacional de China y su unidad étnica.

El vocero pidió a la comunidad internacional comprender de la forma correcta lo que ha ocurrido, así como entender y apoyar los esfuerzos del gobierno chino para salvaguardar la unificación nacional, la integridad territorial, su unidad étnica, y la estabilidad social. (Xinhua.)


10 de julio de 2009

Líder chino insiste en estabilidad
y jura castigo legal para infractores de ley

El gobierno chino y el Partido Comunista de China (PCCh) castigarán severamente a los infractores de la ley en los disturbios de Xinjiang y restablecerán el orden social normal en la región tan pronto como sea posible, dijo el día 9 en Urumqi el alto cargo chino Zhou Yongkang.

Las autoridades considerarán a la estabilidad como su máxima prioridad y con base en las leyes enfrentarán duramente la violencia para proteger las vidas y propiedad de la gente de todos los grupos étnicos y para salvaguardar la unidad étnica, dijo Zhou, un miembro del Comité Permanente del Buró Político del Comité Central del PCCh.

Al menos 156 personas murieron y más de 1.000 resultaron heridas en los disturbios ocurridos el domingo en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang.

Cuando visitó esta tarde a los civiles heridos en los disturbios en un hospital militar, Zhou Yongkang prometió que los violentos infractores de la ley que participaron en los mortales disturbios recibirán un castigo severo de acuerdo con las leyes de China y que se restablecerá el orden normal.

El urgió al personal médico a que ofrezca un mejor tratamiento a los heridos y que salve «a toda costa» las vidas de quienes están en condición grave.

Zhou también pidió a los soldados y oficiales de policía en funciones en Urumqi que apliquen las leyes con justicia y que «aplasten cualquier intento de fuerzas hostiles del país y del extranjero». (Xinhua.)


10 de julio de 2009

Pasado de Rebiya Kadeer
ejemplifica política china para armonía étnica

Si la líder del Congreso Mundial Uigur, Rebiya Kadeer, pensara en su propio pasado, se daría cuenta de que ha sido uno de los numerosos uigures que se ha beneficiado de las políticas aprobadas por China para promover la armonía étnica.

La de Kadeer, que vivió 40 años en Xinjiang y a la que Forbes consideró en 1995 la mujer más rica de esta región autónoma del noroeste de China y la octava más rica de la parte continental de China, es una historia «de mendigo a millonario».

Sin embargo, la agencia de noticias AFP publicó el lunes unas declaraciones de Kadeer en las que afirmaba que la causa de los disturbios registrados el pasado domingo en Xinjiang, en los que murieron al menos 156 personas, fue «seis décadas bajo el dominio de China en las que los uigures han sufrido una letanía de abusos de derechos humanos como detenciones arbitrarias, torturas, discriminación, represión religiosa, abortos forzados y eliminación de la lengua uigur del currículum escolar».

La palabra «abuso» no describe apropiadamente la vida de los uigures en Xinjiang, y menos aún la de Kadeer, que empezó siendo pobre y luego prosperó en suelo chino, construyendo su imperio de negocios y convirtiéndose en «La Millonaria» de Xinjiang en diez años.

Si sus acusaciones de «discriminación» de los uigures por parte del gobierno chino fueran ciertas, sólo los ciudadanos chinos de la etnia han habrían tenido esa oportunidad.

Su identidad como uigur también le permitió tener seis hijos, mientras que la mayoría de las mujeres de han sólo podían tener uno.

Además, las acusaciones de abusos de derechos humanos, incluyendo la represión religiosa y la desaparición de la lengua uigur de las escuelas, pierden sentido a la luz de los logros alcanzados por los residentes y el gobierno locales.

El argumento de la «discriminación» mencionado por Kadeer en su entrevista con AFP tampoco se sostiene si se tiene en cuenta el número de personas pertenecientes a minorías étnicas que ocupan puestos gubernamentales.

En Xinjiang, las minorías ocupan más de la mitad de este tipo de puestos, generalmente muy demandados en un mercado laboral muy competitivo. Alrededor de 360.000 de los empleados gubernamentales en esta región autónoma pertenecen a minorías étnicas.

Según las estadísticas oficiales, el número de clases bilingües (impartidas tanto en chino mandarín como en uigur) en las escuelas secundarias de Xinjiang fue de 4.500 en 2007 con un total de 145.000 matriculados, mientras que en 1999 la cifra era sólo de 27. Los centros educativos de la región empezaron a ofrecer clases bilingües a principios de la década de 1990.

El imán de la Mezquita Id Kah de Kashgar (oeste de Xinjiang), Jume Tahir, afirmó que el gobierno invirtió 1,5 millones de yuanes (219.500 dólares) en la renovación del templo en 1999. «Nuestras creencias religiosas legítimas están completamente protegidas», asegura Tahir.

China ha respetado y reconocido la libertad religiosa de sus minorías desde que adoptó su primera Constitución en 1954.

El texto recoge el objetivo de «promover la prosperidad común para todos los grupos étnicos», lo que explica la voluntad del gobierno de mantener un entorno estable y pacífico construido con mucho esfuerzo y su llamamiento a la moderación por parte tanto de los de han como de los uigures.

Kadeer negó las acusaciones del gobierno según las cuales habría instigado junto a sus seguidores las protestas que dieron lugar a los disturbios del domingo y afirmó que el número de muertos en los enfrentamientos fue mucho más alto que el que han difundido las autoridades chinas, según AFP.

Hay que reconocer que el desarrollo de Xinjiang está lejos de ser perfecto. Tanto los de han como los uigures se enfrentan a problemas como la pobreza y las enfermedades, así como a los desafíos vinculados a la globalización, que sólo se podrán superar a través de la unidad étnica y la coexistencia pacífica en una región estable. (Xinhua.)


10 de julio de 2009

Musulmanes de Xinjiang
se preparan para rezar en sus casas

Algunas mezquitas en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China), han cerrado hoy viernes y se ha animado a los musulmanes de la ciudad a asistir a las oraciones colectivas semanales en casa a la vista de los disturbios registrados el pasado domingo, en los que murieron al menos 156 personas.

Las cinco mezquitas cercanas a la calle Jiefang Sur, centro de los disturbios, permanecían cerradas esta mañana.

Un imán explicó a las puertas de la Mezquita Baida, ubicada en el número 441 de esta calle, que el templo había sido cerrado «por motivos de seguridad» y aconsejó a los fieles que recen en sus casas.

Algunas mezquitas pequeñas, sin embargo, siguen abiertas y se preparan para las oraciones del viernes, conocidas como Jumu'ah y consideradas como el ritual religioso más importante para los musulmanes.

«Las mezquitas de algunas zonas sensibles han cerrado a sugerencia de sus imanes», aseguró un funcionario del gobierno regional de Xinjiang encargado de los asuntos religiosos. «Los musulmanes suelen rezar en sus casas cuando hay plagas o malestar social».

El funcionario indicó que no se sabrá cuantas mezquitas han celebrado el Jumu'ah hasta que el ritual finalice sobre las 15:00 horas de esta tarde y añadió que los templos musulmanes ubicados en otras prefecturas de Xinjiang continuarán con su actividades habituales.

Un portavoz del gobierno en Kashgar, en el oeste de Xinjiang, confirmó que la mayor mezquita de China, la de Id Kah, abrirá sus puertas esta tarde a las más de 1.000 personas que suelen participar en el ritual cada viernes.

Las principales calles de Urumqi, con una fuerte presencia policial, parecían estar en calma esta mañana. Aunque se pueden ver más peatones y vehículos en la calle que en los últimos cuatro días, los vendedores ambulantes todavía no han vuelto a la calle. La mayoría de las tiendas siguen cerradas.

La paz también parece reinar en Kashgar, centro cultural de la etnia uigur, aunque la policía continúa patrullando las calles y se ha desviado el tráfico para mantener a las multitudes alejadas de la plaza principal. (Xinhua.)


9 de julio de 2009

Enfoque de China: «Grito involuntario»
provocó disturbios en Xinjiang

La adolescente que supuestamente sufrió la agresión sexual que desencadenó los disturbios en la región autónoma uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, ha asegurado que la causa del incidente no fue nada más que un «grito involuntario».

Se cree que los enfrentamientos registrados el pasado domingo en la capital regional de Urumqi, que dejaron un saldo de 156 muertos y más de 1.000 heridos, tuvieron su origen en una pelea entre trabajadores de las etnias han y uigur ocurrida el 26 de junio en una fábrica de juguetes de la ciudad de Shaoguan, en la provincia meridional china de Guangdong.

Sin embargo, los que se encontraban el centro del conflicto creyeron que sólo era una disputa entre jóvenes.

La pelea, en la que dos personas murieron y más de 100 resultaron heridas, empezó cuando acusaron a un trabajador uigur de «agredir sexualmente» a una joven trabajadora de han.

«Estaba perdida y entré en el dormitorio equivocado. Grité cuando vi a los jóvenes uigur,» explicó el miércoles Huang Cuiling, una chica de 19 años nacida en la zona rural de Guangdong que llevaba menos de dos meses trabajando en la fábrica.

«Me pareció que no eran muy amistosos, así que me di la vuelta y eché a correr», dijo Huang, que pasó la noche con una profesora que solía acompañarla a ella y a sus compañeras de estudios a la fábrica sin saber que sus gritos habían causado una disputa entre los trabajadores de las dos etnias.

Otros empleados uigures de la fábrica aseguran que continuarán trabajando en Guangdong.

Esta provincia meridional china contrató a unos 800 trabajadores de Xinjiang en mayo para paliar la escasez de mano de obra, informó Li Xiuying, funcionario encargado de asuntos étnicos y religiosos de la Guangdong.

«La mayoría de los empleados son uigures de entre 18 y 29 años de edad y tienen ganas de aprender, pero tanto las diferencias culturales y de estilo de vida como su bajo nivel de chino mandarín les aíslan de sus compañeros de han hasta cierto punto», explicó Li.

Las regiones costeras de China están atrayendo a un número creciente de trabajadores pertenecientes a minorías étnicas que viven en las zonas más pobres en el oeste del país. Un total de 1,5 millones de estos empleados trabajan en Guangdong.

«El conflicto en la fábrica es un incidente aislado, pero los separatistas lo han aprovechado para crear caos,» aseguró el presidente del gobierno regional de Xinjiang, Nur Bekri.

La policía de la región autónoma ha asegurado que tiene pruebas de que el Congreso Mundial Uigur, una organización de carácter separatista liderada por Rebiya Kadeer, organizó la revuelta del domingo.

«Los alborotadores no representan en absoluto al pueblo uigur. Los separatistas los incitaron desde el extranjero y les hicieron desviarse del espíritu del Corán», afirmó el vicepresidente de la Asociación Islámica de Xinjiang, Abdul Rehep.

Los disturbios en Urumqi obligaron al presidente chino, Hu Jintao, a acortar su estancia en Europa, a donde se había desplazado para participar en una cumbre del Grupo de los Ocho (G8) sobre la crisis económica y el cambio climático. Hu volvió el miércoles a Pequín.

Este cambio en la agenda es la primera respuesta pública del gobierno central de China ante los disturbios más sangrientos que han tenido lugar en las últimas seis décadas en Xinjiang, una región cuya extensión representa una sexta parte del territorio chino y en la que viven 21 millones de personas.

Alrededor del 60 por ciento de los habitantes de esta región autónoma pertenecen a 47 minorías étnicas, en las que se incluyen la uigur, kazaja, hui, mongol, kirguís, tayika, uzbeka, manchú, tártara y rusa.

El gobierno central de China ha estado aplicando políticas que benefician a estas minorías. Estas medidas les ofrecen un acceso más fácil a las universidades y a determinados puestos de trabajo y permiten a las familias pertenecientes a estos grupos tener al menos dos hijos, lo que contrasta con la regla del hijo único que deben cumplir las familias de han en las zonas urbanas. (Xinhua.)


9 de julio de 2009

China continúa tomando medidas eficaces para promover el desarrollo y estabilidad de Xinjiang

Por encargo del Comité Central del Partido Comunista de China y el Consejo de Estado, el consejero de Estado Meng Jianzhu llegó a Urumqi el 8 de julio para visitar a los cuadros y masas populares heridos en el disturbio del 5 de julio y a los familiares de los inocentes muertos del incidente, así como a las masas y cuadros, los policías de seguridad pública, los integrantes de la policía armada que combaten en el frente de la lucha antiseparatista. El líder expresó una profunda condolencia por las compatriotas víctimas mortales en el incidente.

Meng Jianzhu hizo un recorrido por la Plaza del Pueblo, la Puerta del Sur y otros lugares de Urumqi para enterarse de la situación de seguridad social y la producción y vida de las masas populares locales. Dijo que durante largo periodo de tiempo, los cuadros y masas populares de las diversas etnias de Xinjiang han aunado sus esfuerzos en la lucha para la prosperidad común, han hecho importantes contribuciones a la reforma, desarrollo y estabilidad de Xinjiang, y han consolidado y desarrollado la excelente situación de unidad étnica, estabilidad social, prosperidad económica y felicidad de las masas populares de diversas etnias. El actual disturbio provocado intencionadamente por los separatistas está destinado a subvertir la unidad nacional y provocar el antagonismo entre diversas etnias. Las masas populares de diversas etnias anhelan la unidad y estabilidad en vez de la violencia. Hay que mantener alta vigilancia y aclarar la vista para no caer en la trampa de la fuerza separatista étnica. No se debe hacer lo que apene a la gente propia y agradar a los enemigos.

Meng Jianzhu dijo enfáticamente que los hechos han comprobado que el actual disturbio ha sido instigado y manejado por la fuerza separatista fuera del país y realizado por los separatistas en el país. Se trata de un grave incidente criminal violento, bien premeditado y organizado. El incidente tiene profundos antecedentes políticos y es una severa lucha política entre la fuerza separatista y la antiseparatista, entre el sabotaje de la unidad étnica y la defensa de la misma. Hay que castigar severamente y de acuerdo con las leyes a los asesinos y asaltantes contra los compatriotas inocentes de diversas etnias. En cuanto a los jóvenes embaucados por los separatistas que han participado en las actividades de provocar disturbios, hay que adherirse al principio de educarlos para que corrijan los errores.

Meng Jianzhu también hizo un recorrido por el Hospital del Contingente de Xinjiang de la Policía Armada, para expresar un sentido pésame a la esposa y los padres de Wan Jingang, combatiente de la policía armada asesinado por los separatistas en el incidente del 5 de julio. Meng dijo que Wan Jingang ha ofrecido la vida para defender los intereses del pueblo y ha sido un digno combatiente fiel al partido y al pueblo, y el pueblo lo guardaremos en memoria para siempre. La sangre derramada por los mártires no fue en vano. Continuaremos tomando medidas eficaces para salvaguardar los intereses del pueblo de las diversas etnias y promover el desarrollo y estabilidad de Xinjiang. (Pueblo en Línea.)


9 de julio de 2009

El intento de separatismo étnico nunca tendrá éxito

El incidente ocurrido el 6 de junio en la fábrica de juguetes de Shaoguan en la provincia meridional china de Guangdong, que fue simplemente una reyerta entre obreros, ha sido tergiversado intencionadamente por algunas personas. Aprovechando el suceso y propagándolo a cuatro vientos, provocaron el disturbio del 5 de julio en Urumqi con la intención maligna de hacer una escisión étnica.

El Congreso Mundial Uigur, CMU, encabezado por Rebiya Kadeer, que procura provocar algún incidente de gravedad, no gusta de ver el desarrollo y prosperidad de Xinjiang ni la unidad y armonía entre las masas populares de diversos grupos étnicos en la región. Instigan de vez en cuanto actividades violentas y terroristas. El incidente del 5 de julio ha sido el resultado de sus esfuerzos para tergiversar los hechos, embaucar a las masas populares y sembrar el odio entre diversas etnias. El incidente del 26 de julio en Shaoguan de Guangdong les sirve de una oportunidad a aprovechar para los separatistas. Lo más temerario de los provocadores del disturbio consiste en que ha echado la culpa al gobierno chino. El CMU se ha declarado como «organización no violenta y que no tiene nada que ver con el terrorismo». Después de que fue frustrado el atentado de los elementos de la organización terrorista Turquestán Oriental de la explosión de un avión chino de pasajeros, el portavoz del CMU, Dilxat Raxit, lo calificó calumniosamente de una «conspiración» del gobierno chino, tal como lo ha hecho al comentar el 6 de julio los disturbios violentos en Xinjiang.

Los separatistas han difundido rumores sobre la discriminación étnica en China confundiendo lo blanco con lo negro y lo erróneo con lo justo. Han calificado intencionadamente el desplazamiento de las manos de obra entre diversos lugares del país, fenómeno normal en el país, como una medida destinada a «forzar» a los obreros de minorías étnicas a trabajar en otras zonas. Provocaron el disturbio del 5 de julio para sembrar discordias y odio entre diversas etnias y agravar el incidente. Los hechos han elevado la vigilancia de las masas populares para obtener una idea clara de la situación y de los malignos intentos de los separatistas.

El disturbio del 5 de julio no es un problema étnico. Los separatistas fuera de China desean que el problema conduzca a convertirse en una contradicción étnica. El incidente del 7 de julio ha perjudicado a los intereses y felicidad de las masas populares, lo que no desean ver todas las personas amantes de la unidad nacional y la armonía social. Ante el disturbio violento, las masas populares de diversas etnias se mantienen en contención y serenidad, se unen como un solo hombre y compartir un intenso odio por el enemigo para frustrar el intento separatista.

La unificación de la patria, la armonía nacional y la estabilidad social están acorde con el deseo común del pueblo de todas las etnias del país incluidos los compatriotas uigures. Son impermisibles todas las actividades destinadas a provocar disturbios y escisión. La resolución de los problemas de acuerdo con la Constitución y las leyes del estado constituye un deber sagrado del partido y gobierno chinos y contará con el amplio apoyo de las masas populares y los cuadros. El intento de separatismo étnico nunca tendrá éxito. (Pueblo en Línea.)


9 de julio de 2009

Rebiya Kadeer, autora intelectual de los disturbios
en Xinjiang de China y aspirante a ser afamada
como el Dalai Lama
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Rebiya Kadeer, autora intelectual de los disturbios en Xinjiang de China
y aspirante a ser afamada como el Dalai Lama

Según revela el periódico Global Times de China, hay indicios que prueban que los disturbios violentos ocurridos el 5 de julio en Urumqi de Xinjiang se produjeron bajo la instigación de la organización independentista, el Congreso Mundial Uigur (CMU), encabezado por Rebiya Kadeer exiliada en Washington, EEUU, que ha llamado mediante el Internet y otros medios a sus seguidores a «actuar con mayor osadía» para provocar «disturbios más graves» en China. Inspirada por el incidente violento en Lhasa en 2008, Rebiya Kadeer ha anhelado convertirse en otro «ídolo separatista» tipo Dalai Lama, instando a sus partidarios a seguir el ejemplo de los independistas tibetanos para provocar peores disturbios en China. Lo que merece la atención consiste en que tras provocar los casos violentos, la separatista y su CMU atribuyen la responsabilidad al gobierno chino. Después de que fue frustrado el atentado de los elementos de la organización terrorista Turquestán Oriental de la explosión de un avión chino de pasajeros, el portavoz del CMU, Dilxat Raxit, lo calificó calumniosamente de una «conspiración» del gobierno chino, tal como lo ha hecho al comentar el 6 de julio los disturbios violentos en Xinjiang. Los hechos les han quitado su disfraz como «una organización que aboga por la no violencia y que no está relacionada con el terrorismo».

Rebiya Kadeer es el objeto mediático en el Occidente. La separatista, nacida en 1951 en la ciudad de Altay, Xinjiang, comenzó su carrera comercial con gestionar un pequeño puesto de venta minorista en Erdaoqiao en Urumqi, la capital de la región Autónoma Uigur de Xinjiang. Los negocios comerciales de 10 años le permitieron amasar una fortuna millonaria para convertirse en la empresaria más rica en la región y ser elegida miembro del Octavo Comité Nacional de la Conferencia Consultiva Política del Pueblo Chino. En 1999, fue detenida por perjudicar la seguridad estatal, y un año después, fue condenada a 8 años de prisión por presentar informaciones estatales a organizaciones extranjeras. En 2005 fue puesta en libertad bajo fianza para un tratamiento médico en los Estados Unidos. Antes de salir de China, se comprometió a no volver a participar en las actividades dañinas a la seguridad estatal de China. Sin embargo, inmediatamente después de su llegada a EEUU, se precipitó a sumarse a las actividades independentistas de Xinjiang. En 2006, fue elegida presidente del CMU en su segunda sesión. El CMU fue establecido en 2004 bajo los auspicios de las organizaciones separatistas, el Congreso Mundial de la Juventud Uigur y el Congreso Étnico de Turquestán Oriental, y con la participación de más de 20 organizaciones separatistas de Turquestán Oriental provenientes de unos 10 países. El Congreso Mundial de la Juventud Uigur es una de las organizaciones terroristas confirmadas por el gobierno chino.

Tras ser elegida presidenta del CMU, Rebiya Kadeer se estableció en Washington para continuar sus actividades antichinas. También ha viajado frecuentemente a Alemania y otros países del Norte de Europa con el mismo propósito. Los separatistas de Turquestán Oriental han calificado a Kadeer como «la madre espiritual de los uigures», debido a que ésta codicia la influencia de Dalai Lama en el Occidente.

Según reveló un experto en los asuntos internacionales, Rebiya Kadeer ha mantenido estrechos contactos con funcionarios occidentales. Fue recibida por el ex presidente estadounidense George W. Bush en vísperas de la Olimpiada Pequín de 2008. Se ha reunido con el Dalai Lama en EEUU y la foto que muestran a ambos ha sido transmitido ampliamente en el Internet. A partir de 2006, la separatista ha sido nominada como candidata al Premio Nobel, bajo proposición de una congresista sueca llamada Annelie Enochson. En retribución a la propuesta de la política sueca, Rebiya Kadeer realiza frecuentes visitas a Suecia. Y por su parte el gobierno sueco ha enviado a funcionarios a nivel departamental de la cancillería para atender a la separatista y escuchar sus «denuncias sobre la opresión de los uigures por parte del gobierno chino». Ninguno de los gobiernos de países europeos ha hecho comentarios en público sobre el problema. En los últimos meses, Rebiya Kadeer ha visitado algunos países europeos para pedirles acoger a los presos de Turquestán Oriental cautivados en la cárcel de Guantánamo. Sin embargo, Panamá es el primer país en acogerlos.

De acuerdo con fuentes bien informadas, algunos elementos de la fuerza separatista de Turquestán Oriental no tienen buen visto a Rebiya Kadeer considerándola como una persona de carácter cambiante, codiciosa de riquezas y nepotista. Al organizar las actividades terroristas en forma bien oculta, Rebiya Kadeer siempre ha declarado en público no recurrir a la violencia y abogar por la democracia y derechos humanos. Con sus declaraciones hipócritas ha lo embaucar a los gobiernos de algunos países. Un grupo de expertos en asuntos internacionales ha subrayado la necesidad de revelar la esencia del CMU como organización terrorista por naturaleza y poner al descubierto la verdadera fisonomía de Rebiya Kadeer como cabecilla del CMU y autora intelectual de las actividades terroristas en Xinjiang de China. (Pueblo en Línea.)


9 de julio de 2009

Ministro chino de Seguridad Pública pide castigos severos a participantes en disturbios de Xinjiang

El consejero de Estado y ministro de Seguridad Pública de China, Meng Jianzhu, instó el día 8 miércoles a que no se muestre indulgencia a la hora de imponer castigos a los participantes en los disturbios del pasado domingo en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste).

Meng hizo las declaraciones al visitar a residentes locales heridos en los incidentes y a familiares de las víctimas de la violencia desatada en Urumqi, que se saldó con la muerte de 156 personas y dejó a otras 1.080 heridas.

Meng subrayó que los principales participantes deben ser castigados con la mayor severidad y aseguró que el gobierno intentará educar a quienes tomaron parte en los incidentes engañados por los secesionistas.

Por encargo del Comité Central del Partido Comunista de China y el Consejo de Estado (gabinete del país), Meng también visitó a los jefes de policía locales y miembros del personal de la policía armada, y transmitió sus condolencias por las víctimas.

El ministro aseguró que las pruebas han demostrado que los disturbios fueron planeados y controlados a distancia por secesionistas en el extranjero. Además, subrayó que el país se enfrenta a una importante lucha contra el separatismo para mantener la unidad nacional. (Xinhua.)


9 de julio de 2009

Disturbios no deben detener desarrollo de Xinjiang, China

Esta época del año es la más hermosa de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, porque la gente espera la cosecha de sus famosas uvas Manaizi, el turismo se incrementa y abundan los eventos culturales y comerciales. Pero este julio el mundo ha quedado consternado por los fatales disturbios ocurridos en la capital regional, Urumqi.

Los restos de vehículos incendiados, los escaparates rotos, cuerpos sin vida en las calles y los gemidos de los heridos son evidencia de la brutal noche del domingo, cuando 156 personas murieron y más de mil resultaron heridas. Los enfrentamientos esporádicos subsecuentes de los chinos de las etnias uigur o han ofrecieron una clave sobre qué tan intrincada y delicada es la situación allá.

Las investigaciones preliminares atribuyen la brutal violencia al separatista Congreso Mundial Uigur encabezado por Rebiya Kadeer, quien está recurriendo al terrorismo y separatismo para destruir la estabilidad y prosperidad de Xinjiang.

En una entrevista que dio a medios de comunicación extranjeros, Kadeer negó abiertamente la acusación y continuó censurando al gobierno chino para instigar el odio de la gente de la etnia uigur hacia el país.

Todos los que han estado en la región o que tienen algún conocimiento sobre ella, estarán de acuerdo en que la región más remota y más grande de China ha presenciado un desarrollo constante durante décadas.

La región abundante en recursos ha sido una protagonista activa de la Gran Campaña de Desarrollo del Oeste emprendida en 2001. Los 21 millones de residentes locales han visto cómo sus niveles de vida mejoran establemente.

Basta con observar las siguientes cifras. La población pobre de la región se ha reducido a la mitad y llegaba a 2,5 millones a fines del año pasado, en comparación con hace 30 años. Los ingresos anuales netos de los agricultores aumentaron de 119 yuanes (cerca de 17 dólares USA) en 1978 a 3.197 yuanes (468 dólares USA) en 2007. Más de 95 por ciento de las familias en las áreas remotas tienen televisor.

El producto interno bruto de la región se cuadruplicó a 400.000 millones de yuanes en 2008, en comparación con 1997, y el PIB per cápita ocupa el lugar 11 en el país.

Gracias al desarrollo del yacimiento petrolero Tarim en el sur de Xinjiang, en los años pasados más de 300.000 agricultores y pastores de 24 distritos han tenido acceso a gas natural limpio como combustible, poniendo fin a la dependencia de décadas de existencia de la leña para cocinar.

Es verdad que la región sigue estando atrasada económicamente si se compara con la costa este desarrollada. Pero no existe una forma más rápida de proyectar a la región a la prosperidad sino que a través de la estabilidad y de la solidaridad. La violencia y el terrorismo sólo causarán destrucción.

El 4 de agosto del año pasado, dos terroristas, armados con armas, explosivos, cuchillos y hachas arrollaron con un camión pesado a un equipo de más de 70 policías que realizaban un ejercicio matutino de rutina en Kashgar. Diecisiete personas murieron y 15 resultaron heridas en el ataque, justo cuatro días antes de la inauguración de los Juegos Olímpicos de Pequín.

Al igual que los terroristas en otras partes, quienes orquestaron la catástrofe tienen malas intenciones: provocar disturbios y propagar el temor y el odio.

Al observar a las víctimas se puede percibir de inmediato la gravedad de las pérdidas inmediatas. Pero eso no es todo. Con el cierre de negocios, los residentes refugiándose fuera de la región y las agencias cancelando sus rutas de viaje a Xinjiang, la economía local ya empezó a pasar a puros.

Es muy pronto para evaluar las repercusiones económicas y sociales del incidente. Pero la historia nos dice una y otra vez que sin amor, compasión y tolerancia, las semillas del odio crecerán. En consecuencia, la paz será devorada y la gente caerá en el abismo de agonía. Si esa desgracia ocurriera nadie sufriría más que la gente inocente. (Xinhua.)


9 de julio de 2009

La cabecilla «proindependentista de Xinjiang» falsifica fotos para encubrir la verdad y engañar al mundo
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Rebiya Kadeer, la cabecilla «proindependentista de Xinjiang», falsifica fotos para encubrir la verdad y engañar al mundo

Después del Incidente del 14 Marzo que tuvo lugar en Tíbet el año pasado, la camarilla de Dalai falsificó fotos para difundir el rumor de que los militares chinos se fingían como monjes de lama para provocar disturbios. Esta táctica ha caída como hazmerreír. Ahora Rebiya Kadeer, cabecilla de «Independencia de Xinjiang» de China, ha llegado a recurrir a la misma bajeza en los medios extranjeros falsificando fotos para engañar a los pueblos de los diversos países del mundo y lanzando ataques malignos contra China.

Según revelaciones de la Página Global, You Tube transmitió un vídeo de Al Jazira sobre una entrevista con Rebiya. En este vídeo Rebiya mostró fotos de los incidentes ocurridos en Shishou de Hubei en que los policías trataron con las masas. Con ello demostró cómo trató la policía china con los «manifestantes pacíficos» de Urumqi. La pista aportada por los internautas, los reporteros de la Página Global han podido encontrar este trozo de vídeo transmitido el 7 de julio. Las imágenes demuestran que Rebiya trata por todos los medios para desmarcarse de la violencia del 5 de julio en Urumqi, y por otro lado atacó con alevosía a China por la supuesta represión de «manifestantes pacíficos». El reportero de Al Jazira preguntó a Rebiya cómo opina sobre la agresión contra una niña de etnia Han en las calles de Urumqi. La respuesta es que «nuestro pueblo estaba realizando manifestaciones pacíficas, y son gentes muy pacíficas».

A continuación, Rebiya mostró fotos de gran formato que tenía preparadas. Dijo: «Nuestro pueblo estaba rodeado por los efectivos chinos, ¿cómo era posible que lanzara ataques?» Después de una examen con cuidado, el reportero ha descubierto que tal como las revelaciones de los internautas de la Página Global, la prueba en mano de Rebiya no tiene nada que ver con el Incidente del 5 de julio de Urumqi. Era foto que acompañó la noticia publicada en 26 de julio de 2009 por el Diario del Sur sobre una lucha de toma y dame por un cadáver.

Después de levantar el velo de Rebiya, los internautas chinos están sumamente indignados. Un internauta opina que la la baja táctica de falsificación no permite a Rebiya maquillar su faceta «pacífica», sino que ofende la inteligencia de las masas de todo el mundo. Hace que toda la comunidad internacional tenga plena razón para suponer su implicación en el Incidente del 5 de Julio de Xinjiang. (Pueblo en línea.)


9 de julio de 2009

Policía china rechaza afirmación de Rebiya Kadeer
sobre «100 muertos en Kashgar»

La policía en la ciudad de Kashgar, en la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China), negó hoy jueves las afirmaciones de Rebiya Kadeer, líder del separatista Congreso Mundial Uigur, acerca de que la policía había matado a más de 100 ciudadanos de etnia uigur al tratar de disolver protestas masivas en la ciudad.

En respuesta a la violencia desatada en la región el pasado domingo, Kadeer publicó un comunicado en los medios de comunicación de Estados Unidos el 8 de julio en el que afirmaba que «Kashgar ha sido la zona más afectada de las ciudades (de la región) y, según informaciones sin confirmar, más de 100 ciudadanos uigures fueron asesinados allí».

«Las tropas han entrado en Kashgar, y las fuentes en la ciudad sostienen que (las autoridades) han desplegado dos soldados chinos frente a cada vivienda donde residen habitantes uigures», dijo el comunicado.

Sin embargo, el buró de seguridad pública de Kashgar, a 1.600 kilómetros al suroeste de Urumqi, capital regional de Xinjiang, hizo llegar una declaración a Xinhua en la que negaba las acusaciones.

El documento indica que más de 200 personas intentaron concentrarse en la mezquita Id Kah, la más grande que hay en China, y generaron «disturbios» en el lugar a las 17:15 horas del lunes.

Las fuerzas locales de seguridad y efectivos de la policía armada se desplazaron a la zona con «vehículos con altavoces e instaban a la gente a dispersarse, al tiempo que les recordaban que desconocían los hechos» relativos a la violencia de los últimos días en Urumqi, añade la declaración.

«Reaccionaron de inmediato para rodear a los alborotadores y sofocar los incidentes», indica el documento.

La policía logró dispersar a los asistentes hacia las 18:00 horas sin que se registrara «ningún muerto ni herido», subrayó la policía.

Los periodistas de Xinhua pudieron comprobar que la mayoría de tiendas en Kashgar estaban cerradas el 7 de julio, pero algunos turistas extranjeros regateaban con los vendedores que habían abierto sus establecimientos. Algunos restaurantes regentados por ciudadanos uigures estaban abiertos a las 22:00, pero había poca gente por las calles a esa hora.

Durante el día de ayer, no circulaban coches militares o de antidisturbios, pero sí podían verse varios vehículos policiales por las avenidas de Kashgar que recordaban a los habitantes que ignoraran los rumores mediante mensajes transmitidos por altavoces.

En los disturbios del domingo pasado en Urumqi, al menos 156 personas murieron y 1.080 resultaron heridas, informó Li Yi, director del departamento de publicidad del comité regional de Xinjiang del Partido Comunista de China. (Xinhua.)


8 de julio de 2009

Líder religioso chino afirma que disturbios de Xinjiang van «en contra de doctrina islámica»

Chen Guangyuan, presidente de la Asociación Islámica de China (AIC), condenó los disturbios ocurridos el 5 de julio en la región autónoma uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, al afirmar que esos actos van «en contra de la doctrina básica del Islam» y constituyen «un crimen grave».

«Como presidente de la AIC, quiero expresar mi enérgica condena e indignación por los incidentes», dijo el imam, de 77 años de edad, en una entrevista con Xinhua.

Según la enseñanza islámica, el crimen de matar a una persona inocente es igual al de matar a toda la humanidad, dijo.

«Desde un punto de vista islámico, los delitos (de los participantes en los disturbios) revisten una enorme gravedad y son imperdonables», indicó.

Hasta el momento, las autoridades han confirmado que 156 personas fallecieron y, al menos, 1.080 resultaron heridas en los disturbios del pasado domingo en Urumqi, capital regional.

El Islam, palabra que significa paz y estabilidad en idioma árabe, es una religión que promueve la paz y la humanidad, señaló Chen.

«En un período caracterizado por la estabilidad y unificación del país, China está dedicada a promover el desarrollo y la mejora del nivel de vida de los ciudadanos», dijo Chen, quien añadió que «bajo estas circunstancias los grupos de alborotadores trataron de socavar la estabilidad social, la unidad étnica y el orden social».

Los disturbios no fueron un asunto aislado sino que constituyeron crímenes violentos instigados y dirigidos por las fuerzas separatistas en el extranjero y llevados a cabo por forajidos en el país, dijo.

Los incidentes, que fueron organizados y premeditados, incluyeron agresiones, actos de vandalismo, saqueos e incendios y han causado graves daños a la población local, además de provocar importantes pérdidas, añadió el líder religioso.

Chen hizo, además, un llamamiento a los habitantes de Xinjiang para que mantengan la estabilidad, eviten los rumores y las trampas de los separatistas, y no participen en actividades ilegales.

«También estoy aquí para advertir a las fuerzas hostiles en el extranjero que nuestro país está unido y es estable, por lo que sus intentos están condenados al fracaso», finalizó. (Xinhua.)


8 de julio de 2009

Diario del Pueblo insiste en unidad étnica
luego de disturbios en noroeste de China

La gente debe estar unida con sus hermanos y hermanas de diferentes grupos étnicos en contra de fuerzas hostiles internas y externas y de los personajes fuera de la ley que el domingo protagonizaron disturbios en el noroeste de China, comentó el Diario del Pueblo en el editorial que publicará el miércoles.

Al menos 156 personas murieron durante los disturbios del domingo por la noche en Urumqi, ciudad capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang. Más de 1.000 personas más quedaron lesionadas.

El editorial del periódico señala que las muertes causadas por los disturbios y violentos ataques contra civiles inocentes fueron inesperados para la población tanto Han como de la etnia Uigur.

«La historia nos dice que la unidad étnica lleva a un rápido desarrollo económico y social, mientras que la división derriba a la sociedad y obstruye el desarrollo», sostiene el editorial.

La estabilidad social y la unidad étnica entre todos los grupos étnicos en China son en el mayor de los beneficios de todos los chinos, incluyendo los 21 millones de personas que viven en la región de Xinjiang.

Las regiones dominadas por minorías étnicas, incluyendo Xinjiang, han registrado un acelerado desarrollo económico, estabilidad social y unidad étnica desde la fundación de la República Popular China en 1949, menciona el editorial.

«Debemos cuidar la unidad étnica difícilmente obtenida así como las oportunidades de desarrollo», agrega.

El editorial pide a la población responder a los llamados del Partido Comunista de China y del gobierno de China, y restaurar el orden social en Urumqi tan pronto como sea posible. (Xinhua.)


8 de julio de 2009

Congreso Mundial Uigur dirigió violencia en Xinjiang,
según experto antiterrorista

Existen pruebas incontestables de que los actos violentos ocurridos el domingo en la región autónoma uigur de Xinjiang, noroeste de China, fueron organizados y dirigidos por el Congreso Mundial Uigur, dijo el martes a Xinhua un experto antiterrorista chino.

«A juzgar por lo que Rebiya Kadeer, líder del Congreso Mundial Uigur, ha dicho y hecho, es justo asegurar que esta organización coordinó el incidente», manifestó Li Wei, director del Centro de Estudios Antiterroristas del Instituto de Relaciones Internacionales Contemporáneas de China.

«Después de los disturbios del 14 de marzo 2008 en la región autónoma del Tíbet, Kadeer pronunció en público que algo parecido debería de ocurrir en Xinjiang. Los sucesos en Urumqi, la capital regional, tuvieron ciertas similitudes con los de Lhasa, en el Tíbet», precisó.

Kadeer mantuvo una relación estrecha con el Dalai Lama, dijo Li, subrayando que la violencia del domingo en Xinjiang respondió al mismo patrón que los incidentes en Lhasa, por lo que según expertos se trata de una «imitación intencional».

«Los desórdenes desde luego no fueron imprevistos o espontáneos sino que estuvieron bien organizados y tuvieron lugar en distintas ubicaciones al mismo tiempo, siempre con los civiles como blanco», indicó Li.

La policía de Xinjiang dijo ayer que tiene evidencia de que Kadeer dirigió los actos violentos del domingo y que ha obtenido grabaciones de llamadas telefónicas entre grupos secesionistas de Turquestán Oriental en el extranjero y sus cómplices dentro de China.

En una de estas llamadas, Kadeer dice que «algo pasará en Urumqi». Kadeer también llamó a su hermano menor en la misma ciudad diciendo que «sabemos que han pasado muchas cosas», con referencia a una pelea surgida el pasado 26 de junio entre trabajadores de Xinjiang y miembros de la etnia han en una fábrica de juguetes en la provincia sureña china de Guangdong.

«Este año celebramos el 60º aniversario de la fundación de la República Popular China», señaló Li. «El Congreso Mundial Uigur ha seleccionado intencionadamente este periodo para causar daños», añadió. (Xinhua.)


8 de julio de 2009

Fuerzas armadas de China y Rusia
desarrollarán ejercicio antiterrorista conjunto

Las fuerzas armadas de China y Rusia llevarán a cabo un ejercicio antiterrorista conjunto durante cinco días a partir del 22 de julio, informaron hoy miércoles fuentes militares.

El ejercicio, que ha sido denominado «Misión de paz 2009», será llevado a cabo en el extremo oriental de Rusia y el Mando del Área Militar de Shenyang, en el nordeste de China, de acuerdo con las autoridades de defensa de ambos países.

Los jefes del Estado Mayor de las Fuerzas Armadas de Rusia y del Ejército Popular de Liberación de China mantendrán un diálogo estratégico en la ciudad rusa de Jabárovsk el próximo 22 de julio, anunció Hu Changming, portavoz del Ministerio de Defensa Nacional de China.

Las dos fuerzas armadas enviarán a 1.300 integrantes del Ejército y la Aviación de ambas naciones para participar en las maniobras, añadió el funcionario.

China, Rusia y otros Estados miembros de la Organización de Cooperación de Shanghai desarrollaron previamente dos ejercicios antiterroristas similares bajo el nombre de «Misión de paz» en 2005 y 2007.

Las maniobras no están dirigidas a ningún otro país en particular pero presentarán la capacidad y resolución de ambas partes para hacer frente de forma conjunta a diversos tipos de amenazas para la seguridad, así como en la lucha contra las fuerzas terroristas, separatistas y extremistas, destacó el portavoz. (Xinhua.)


8 de julio de 2009

Secretario del PCCh en Xinjiang
pide evitar confrontación étnica
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Secretario del PCCh en Xinjiang pide evitar confrontación étnica

Wang Lequan, secretario del comité del Partido Comunista de China (PCCh) en la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste), instó el martes a la población a evitar la confrontación entre grupos étnicos en la región. Se impondrá control del tráfico de las 9:00 p.m. del martes a las 8:00 a.m. del miércoles, dijo Wang, secretario del Comité de la Región Autónoma Xinjiang Uigur del Partido Comunista de China (PCCh).

«Podría ocasionarles algunas inconveniencias, pero esperamos su comprensión,» dijo.

Wang pronunció un discurso cuando un nuevo caos sacudió a Urumqi, la tarde de hoy martes, casi dos días después de un disturbio en que murieron 156 personas y más de 1.000 resultaron heridas.

Varios cientos de manifestantes, principalmente chinos Han, marcharon por la calle Youhao y la calle Guangming hacia Erdaoqiao, principalmente habitado por uigures, en el centro de Urumqi. Cargando garrotes, cuchillos, hachas y martillos, los manifestantes gritaron «protejan nuestro hogar, protejan a los miembros de nuestra familia.»

Fueron detenidos por unidades de la policía armada antes de llegar a su destino.

En su discurso, Wang hizo un llamado para evitar la confrontación ente grupos étnicos en la región.

Algunos residentes de la etnia Han en Urumqi, capital regional, salieron hoy a las calles con la intención de enfrentarse a ciudadanos de la minoría étnica uigur, según dijo Wang esta tarde en un discurso transmitido por televisión.

«Ni el pueblo de Han ni el étnico Uigur están dispuestos a ver que el pueblo Han es atacado. Ellos tampoco están dispuestos a ver lo opuesto. Si el pueblo Han ataca al inocente pueblo Uigur, también es desconsolador.»

«Los miembros de la familia de aquellos involucrados en la violencia, son inocentes. Debemos mantener la cabeza fría y no ser engañados por los enemigos,» dijo.

«Nuestros objetivos deben ser las fuerzas hostiles, tanto en casa como en el extranjero, y los criminales, más que nuestros hermanos y hermanas de diferentes antecedentes étnicos,» dijo el funcionario.

«La conducta irracional sólo empeorará la situación,» dijo.

El secretario del PCCh del comité de la ciudad de Urumqi, Li Zhi, tomó las calles alrededor de las 4:30 p.m. de hoy, para persuadir a los manifestantes para que volvieran a sus casas.

Bajo la protección de la policía, una mujer uigur y su hijo pasaron el Jardín Jiexin en el centro, lugar donde se reunieron unas 3.000 personas. «Algunos manifestantes mataron a nuestras familias, incluyendo mujeres y niños. No podemos hacerlo. Dejarlos pasar,» dijo un ciudadano entre la multitud.

Los manifestantes reunidos se dispersaron antes que se impusiera el control de tráfico.

Un niño de unos 13 años quien subió a un árbol en el cercano Complejo Mashi por temor al nuevo disturbio, fue enviado a casa por la policía y algunas personas Han.

Sin embargo, algunos clientes y estudiantes en las calles aún cargaban palos en caso de que hubiera más peligro, dos horas antes de la entrada en vigor del control de tráfico.

Wang dijo que una abrumadora mayoría de los sospechosos involucrados en el mortal disturbio están bajo investigación.

«Algunos de los involucrados son estudiantes. La mayoría de los jóvenes no tenían conocimiento de la verdad. Si no tuvieron un papel principal en la violencia, serán liberados. Su futuro no debe ser arruinado.»

«Todos los heridos han recibido el mejor tratamiento médico», declaró Wang.

El gobierno ofrecerá apoyo e indemnizaciones a las familias de las víctimas y hará todo lo posible por ayudar a recuperar los negocios de quienes sufrieron pérdidas económicas en los disturbios violentos, agregó Wang. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Detienen a 15 implicados en pelea en fábrica de sur de China que llevó a disturbios en Xinjiang

La policía ha detenido a 15 implicados una pelea ocurrida en el sur de China que habría desencadenado los disturbios del domingo por la noche en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste).

Trece hombres, tres de ellos procedentes de Xinjiang, han sido detenidos por haber participado en un enfrentamiento masivo entre trabajadores que tuvo lugar el pasado 26 de junio en una fábrica de juguetes de la ciudad de Shaoguan, en la provincia meridional de Guangdong, informó el subdirector del Departamento Municipal de Seguridad Pública, Liu Guoqiang.

La policía ha detenido a otras dos personas acusadas de haber difundido a través de Internet rumores de que trabajadores de Xinjiang habían violado a dos empleadas de la fábrica, añadió Liu.

Más de 400 agentes continúan buscando a sospechosos.

Según fuentes del gobierno local, la pelea en la fábrica se ha utilizado como «excusa» para justificar los enfrentamientos en Urumqi, en los que al menos 156 personas han fallecido y otras 1.080 han resultado heridas. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

China impondrá condenas severas a participantes en disturbios violentos de Xinjiang

El secretario del Comité Municipal de Urumqi del Partido Comunista de China, Li Zhi, aseguró hoy martes que se impondrán condenas severas a los participantes en los «disturbios con el número más alto de víctimas mortales desde la fundación de la nueva China en 1949».

Los incidentes violentos del domingo por la noche en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China), dejaron un saldo de 156 muertos y 1.080 heridos.

«Los participantes en los altercados violaron las leyes y perjudicaron los intereses fundamentales de todos los grupos étnicos de la nación china», afirmó Li.

Hasta el momento, la policía de Xinjiang ha arrestado a 1.434 sospechosos implicados en los disturbios del domingo último, de los cuales 1.379 son hombres y 55, mujeres. Los detenidos han sido acusados de haber llevado a cabo actos violentos como asesinatos, palizas, saqueos e incendios.

Li agregó que las personas arrestadas que no tengan antecedentes penales graves podrán ser liberadas, mientras que las autoridades harán todo lo posible por encontrar a aquellos que se dieron a la fuga tras los incidentes. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Interrumpen servicio de Internet en Xinjiang
para evitar que se extienda la violencia

La interrupción de los servicios de Internet en algunas zonas de Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China), tenía el objetivo de evitar que se extendiera la violencia tras los disturbios del domingo, aseguró hoy martes un funcionario local.

«Cortamos la conexión a Internet en algunas zonas para sofocar los disturbios lo antes posible y prevenir su propagación a otros lugares», explicó el jefe del Partido Comunista de China (PCCh) en la ciudad de Urumqi, Li Zhi.

El funcionario indicó que las autoridades chinas tenían pruebas de que la líder del Congreso Mundial Uigur, Rebiya Kadeer, utilizó la red y otros medios de comunicación para organizar los disturbios.

Li no dio detalles sobre la fecha en la que se restablecerá la conexión a Internet en la capital de Xinjiang.

La policía de la región afirmó ayer que podía demostrar que Rebiya había organizado los disturbios y se refirió a llamadas telefónicas entre grupos del Turquestán Oriental y sus cómplices en China.

«Algo ocurrirá en Urumqi», dijo Rebiya Kadeer durante una de estas llamadas. Además, Kadeer dijo a su hermano por teléfono que sabían que habían ocurrido «muchas cosas», haciendo referencia a la pelea ocurrida el pasado 26 de junio en una fábrica de juguetes de la provincia meridional de Guangdong en la que estuvieron implicados varios trabajadores de Xinjiang. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Comienzan a identificar a fallecidos en disturbios de Xinjiang

Los departamentos de seguridad pública y justicia han empezado a identificar a los fallecidos en los disturbios ocurridos el domingo en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China), informó hoy martes el alcalde de la ciudad, Jierla Yishamuding, en una conferencia de prensa a la que asistieron periodistas de 60 medios de comunicación extranjeros y 80 chinos.

«El gobierno ha tomado una actitud mucho más abierta hacia los medios tras los disturbios en comparación con los incidentes del 14 de marzo del año pasado en Lhasa (capital de la región autónoma del Tíbet) y el terremoto de mayo, también ocurrido el año pasado», dijo con fluidez en chino Ted Plasker, periodista del semanario británico «The Economist», quien reside en China desde 1989.

«He podido ver que se ha reforzado la seguridad y hay muy poco tráfico en la ciudad», señaló Plasker, quien llegó a Urumqi el lunes por la tarde.

«He acudido a los lugares donde ocurrieron los disturbios y a varios hospitales. Es horroroso ver a personas cubiertas de sangre y multitud de tiendas destruidas. Muchas víctimas de los ataques me dijeron que no entendían por qué había ocurrido esto», continuó.

Plasker también aseguró que quería averiguar por qué habían tenido lugar unos incidentes tan violentos.

«Algunos lugares de la ciudad estaban rodeados por agentes de policía y se han impuesto controles de tráfico en varias zonas», añadió. «Pero entiendo que es por nuestra seguridad», agregó.

Li Zhi, secretario del Comité Municipal del Partido Comunista de China en Urumqi, afirmó en la rueda de prensa que habían suspendido el servicio de internet en algunas partes de Urumqi para evitar que se extendiera la violencia tras los disturbios del domingo.

Además, en la ciudad se estableció ayer por la tarde un centro de prensa equipado con más de 50 ordenadores con acceso a internet para periodistas tanto chinos como extranjeros. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Urumqi vive nuevo estallido de caos

Varias zonas de Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China), volvieron a sumirse en el caos hoy martes por la tarde, dos días después de los disturbios que dejaron al menos 156 muertos y 1.080 heridos en la ciudad.

Cerca de las 13:00 horas (hora local), muchas personas se estaban reuniendo o corriendo presas del pánico cerca de la Estación de Trenes del Sur de Urumqi, en las calles Changjiang y Yangzijiang y otros lugares.

Todas las tiendas al borde de las carreteras fueron cerradas y los residentes de algunas comunidades se armaron con porras de madera e hierro para defenderse.

«Ya no nos esconderemos. Si vienen (los alborotadores), contraatacaremos», dijo un hombre quien prefirió mantener el anonimato, frente al edificio de Shihezi.

Una multitud de personas corrió rápidamente al hospital popular municipal en el centro de Urumqi para refugiarse mientras que las enfermeras intentaban contactar con sus familiares por móvil para asegurarse de que estaban a salvo.

Además, algunas personas que se reunieron en la calle Hetian se defendieron lanzando piedras contra periodistas de Xinhua antes de enterarse de su identidad. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Datos: Historia de alteraciones
del orden público en Xinjiang, China

A continuación datos sobre operativo y ataques ocurridos en el pasado en la región autónoma Uigur de Xinjiang, en el noroeste de China.

• En enero de 2007, la policía destruyó un campo de entrenamiento de terroristas en la meseta de Pamir, dando de baja a 18 terroristas y capturando a otros 17. La policía también incautó 22 granadas de mano y más de 1.500 granadas en proceso de fabricación, además de algunos explosivos caseros. Un oficial perdió la vida y uno más resultó herido durante el operativo.

• La policía china desarticuló una banda terrorista el 27 de enero de 2008 en Urumqi, la capital regional, abatiendo a dos personas y privando de la libertad a 15 más. Cinco miembros de la policía fueron heridos durante la operación cuando los delincuentes los atacaron con tres granadas de fabricación casera.

• El 7 de marzo de 2008, una mujer Uigur de 19 años intentó perpetrar un ataque terrorista contra un avión de China Southern Airlines que viajaba entre Urumqi y Pequín. El atentado fue frustrado.

• Dos terroristas, armados con pistolas, explosivos, cuchillos y hachas, embistieron con un camión a un grupo de más de 70 policías que estaban haciendo ejercicios en Kashgar, el pasado 4 de agosto. Diecisiete personas murieron y 15 resultaron heridas en el ataque, perpetrado cuatro días antes de la inauguración de los Juegos Olímpicos de Pequín.

• En las primeras horas del 10 de agosto de 2008 se registraron varias explosiones en algunos supermercados, hoteles y edificios gubernamentales en el distrito de Kuqa, ocasionando la muerte de un guarda de seguridad y lesionando a dos policías. Ocho terroristas fueron abatidos a tiros por la policía, mientras que otros dos se suicidaron con bombas. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Policía detiene a 1.434 sospechosos
implicados en disturbios de Xinjiang

La policía china ha detenido a 1.434 sospechosos implicados en los disturbios ocurridos el domingo por la noche en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste), informaron el martes fuentes oficiales.

El jefe del departamento de publicidad del Comité Regional de Xinjiang del Partido Comunista de China, Li Yi, precisó que entre los detenidos se encuentran 1.379 hombres y 55 mujeres.

«La policía ha empezado a interrogar a los sospechosos», añadió el funcionario. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Cifra de muertos de disturbio en Xinjiang aumenta a 156

El número de muertos en los disturbios ocurridos en la noche del domingo en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China) ha ascendido a 156, dijeron autoridades de policía regional el lunes por la noche.

Hasta mediodía del lunes, la policía confirmó la muerte de 140 personas.

Entre los 16 muertos recién reportados, algunas personas murieron en hospitales y otros cuerpos sin vida fueron encontrados en rincones de calle, según la policía.

Más de 700 sospechosos fueron detenidos hasta la tarde del lunes.

La policía ha logrado indicios de que algunas personas trataban de organizar más alborotos en la ciudad de Kashi, la prefectura de Yili Kazak y la ciudad de Aksu.

En Urumqi, el departamento regional de seguridad pública, realizó redadas a varios grupos, quienes supuestamente planearon disturbios en el poblado de Dawan en el distrito de Tianshan y en una antigua pista de carreras donde se reunió la población flotante.

Un gran número de sospechosos fueron arrestados durante las redadas, mientras que no hubo bajas entre los oficiales de policía.

En Kashi, más de 200 protestantes intentaron reunirse en la mezquita Id Kah, la mezquita más grande en China, pero fueron dispersados por la policía alrededor de las 6 p.m. de hoy lunes.

La mayoría de los comercios en Kashi cerraron debido a la tensión actual. Solo algunos restaurantes manejados por personas uigur, fueron abiertos alrededor de las 10 p.m., hora de un bocadillo nocturno en un periodo normal. Pocas personas estaban en las calles.

La policía instaló puntos de vigilancia en cruces desde el aeropuerto de Kashi hasta áreas del centro. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Diario del Pueblo de China: La legalidad no puede ser pisoteada y los crímenes violentos deben castigarse severamente

El Diario del Pueblo de China publicó un comentario indicando que China es un estado de derecho socialista, y que la legalidad no puede ser pisoteada impunemente. Los graves disturbios sucedidos el día 5 de este mes en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xijiang, en los que se produjeron destrozos, golpizas, saqueos e incendios, no se pueden tolerar. El artículo urge a todo el pueblo chino a tomar acciones conjuntas para castigar con toda severidad los crímenes violentos con el fin de salvaguardar la estabilidad social.

El artículo indica que los «atentados del 5 de Julio» tenían como objetivo provocar incidentes, producir conflictos violentos y realizar actividades separatistas para obstaculizar el desarrollo chino. Esto no es un problema étnico ni religioso. En China, un estado de derecho socialista, la legalidad no puede ser atropellada, y la tolerancia con los delincuentes perjudicará el bienestar y los intereses de todo el pueblo. Por tanto, los criminales que participaron en los disturbios de Urumqi deben ser castigados severamente, de conformidad con lo previsto en el ordenamiento vigente.

Según las últimas informaciones, hasta el momento, 1.434 presuntos delincuentes involucrados en los «atentados del 5 de Julio» fueron detenidos por los departamentos de seguridad pública local de Xinjiang. (CRI.)


7 de julio de 2009

Policía tiene evidencia de que Congreso Mundial Uigur planeó disturbio de Xinjiang

La policía de la región de Xinjiang, al noroeste de China, dijo el lunes que tienen evidencia de que el movimiento separatista Congreso Mundial Uigur, encabezado por Rebiya Kadeer, planeó el disturbio del domingo en el cual murieron 156 personas.

Un vocero no identificado del departamento regional de seguridad pública de Xinjiang, dijo que algunas personas usaron «un número de teléfonos fuera del país» para dirigir a las masas en Xinjiang para causar violencia.

La policía obtuvo grabaciones de las llamadas entre grupos extranjeros del Turquestán occidental y sus cómplices en el país, dijo el oficial.

En las llamadas grabadas, Rebiya Kadeer dijo, «Algo sucederá en Urumqi.» Ella también llamó a su hermano menor en Urumqi, y dijo «Sabemos que han sucedido muchas cosas,» refiriéndose a la pelea del 26 de junio entre trabajadores de Xinjiang en una fábrica de juguetes en la provincia de Guangdong.

El vocero dijo que algunas personas comenzaron a hacer llamados en foros de internet para hacer manifestaciones en Urumqi la tarde del sábado, en apoyo a protestas que harían separatistas extranjeros.

Horas después que se desató la violencia el domingo, Dilxat Raxit, un vocero del Congreso Mundial Uigur, dijo que se ordenó a todos los uigures que abandonaran las calles, y que soldados armados aprehendieron a cada uigur si era visto en las calles. El vocero de la policía de Xinjiang dijo que las declaraciones de Dilxat Raxit eran mentira, y que podrían ser fácilmente desmentidas por las personas que sufrieron debido a la violencia.

El Congreso Mundial Uigur también utilizó la pelea en la fábrica entre trabajadores de las etnias uigur y han, en la cual dos uigures murieron, para ocasionar caos.

Ignoró los hechos y dijo en internet que «el incidente (la pelea) es una limpieza étnica organizada, premeditada y sistemática en contra de los uigures, la cual es manipulada por el Partido Comunista de china y ejecutada por civiles,» según el vocero de la policía.

Sin embargo, los trabajadores uigur de Xinjiang heridos en la pelea condenaron el disturbio en su ciudad natal.

«Los manifestantes usaron nuestras heridas como excusa para la violencia,» dijo Atigul Turdi de 24 años, quien resultó herida cuando intentaba huir de la escena de la pelea y ahora se recupera en un hospital de Shaoguan, Guangdong.

«Me opongo firmemente a la violencia en nombre de tomar venganza por nosotros,» dijo. «Por qué los manifestantes destruyeron nuestra hermosa y pacífica región de Xinjiang de maneras tan crueles?»

Entre los 60 trabajadores heridos de Xinjiang, 29 han sido dados de alta del hospital, una docena más ya se recuperó y el resto está en condiciones estables. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

El terrorismo, el separatismo y el extremismo
no lograrán su siniestro objetivo en Xinjiang

En un discurso televisado la madrugada del lunes, Nur Bekir, presidente de la región autónoma uigur de Xinjiang, manifestó que los graves disturbios ocurridos el domingo en la capital Urumuqi constituyen un crimen premeditado y violento organizado por tres fuerzas: el terrorismo, separatismo y extremismo.

El dirigente regional reiteró que la historia ha demostrado en varias ocasiones que la estabilidad es una bendición básica para el pueblo y que los disturbios violentos son un desastre para todos. Según Bekri, la unidad de las diversas etnias y la estabilidad y la armonía social representan intereses fundamentales no sólo de los 21 millones de habitantes de Xinjiang, sino de todo el pueblo chino.

Bekri indicó que la estabilidad es una premisa indispensable para toda la región y que la población debería trabajar para mantener la armonía y la estabilidad social y política alcanzada gracias a largos años de esfuerzos por parte del Gobierno chino y todos los habitantes del país. (Xinhua-CRI.)


7 de julio de 2009

Disturbios son una catástrofe para Xinjiang

Los graves disturbios ocurridos el domingo en la región autónoma uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, han manchado la reputación de la bella ciudad de Urumqi, capital de la región, y han conmovido al mundo, tan sólo 16 meses después de los actos violentos de Lhasa, capital de la región autónoma china del Tíbet.

«¡Otra vez no!» fue la reacción generalizada en el mundo cuando los medios de comunicación comenzaron a informar de lo ocurrido en la noche del domingo en China, cuando se perdieron 140 vidas y más de 800 personas resultaron heridas en Urumqi.

Los alborotadores asaltaron a residentes inocentes con cuchillos, porras de madera, ladrillos y piedras, destruyeron vehículos y quemaron edificios e instalaciones públicas. En estos momentos angustiosos muchos miembros de minorías étnicas ofrecieron ayuda a las víctimas.

El amor y la humanidad fueron los protagonistas detrás de las escenas de violencia mortal; siguiendo sus instintos estos individuos valientes se ocuparon de las víctimas y evitaron que los transeúntes se acercaran demasiado a los núcleos de violencia.

Esperamos que mediante estos actos heroicos los alborotadores y todos aquellos involucrados en los disturbios comprendan que la violencia solamente tendrá resultados negativos para la mayoría de residentes.

De nuevo, la historia ha demostrado que la estabilidad social es una bendición y que los disturbios son una catástrofe. Siempre que la estabilidad social es trastocada, los que más sufren son los ciudadanos inocentes, lo que con frecuencia conlleva las tensiones sociales y un estancamiento del crecimiento económico.

La unidad nacional y la estabilidad social están en línea con los intereses fundamentales de todo el pueblo chino, incluidos los más de 21 millones de ciudadanos pertenecientes a los grupos étnicos de Xinjiang.

Dada su peculiar ubicación y demografía, esta región de China ha sido el objetivo de numerosas acciones secesionistas y terroristas, en especial en los últimos dos años.

El 4 de agosto de 2008, pocos días antes de la inauguración de los Juegos Olímpicos de Pequín, 17 personas perecieron y 15 resultaron heridas en un ataque a la policía perpetrado por terroristas en Kashgar, en Xinjiang. La agresión tenía por objeto sabotear las Olimpiadas.

Seis días más tarde, una cadena de explosiones sacudió supermercados, hoteles y edificios gubernamentales en el distrito de Kuqa, dejando un saldo de un guardia de seguridad y un civil muertos y dos efectivos de la policía heridos.

El 7 de marzo de 2008, un grupo de terroristas tenía previsto atacar un avión de pasajeros con explosivos, pero el intento fue frustrado por la policía. Luego se descubrió que la trama fue dirigida desde el extranjero por secesionistas de Turquestán Oriental.

Según la policía, en la primera mitad de 2008 se desmantelaron cinco bandas terroristas en Xinjiang y se detuvieron a 82 sospechosos.

Ahora, las tres fuerzas del terrorismo, separatismo y extremismo han vuelto a ponerse activas. Una investigación inicial demuestra que un grupo secesionista se aprovechó de una pelea en la que estaban implicados trabajadores de Xinjiang, sucedida el 26 de junio en la provincia del sur de China de Guangdong, para fomentar los disturbios de ayer y sabotear el país. Detrás del complot estaba el Congreso Mundial Uigur, liderado por Rebiya Kadeer.

De las investigaciones gubernamentales se desprende que los actos violentos de ayer estaban controlados y fueron instigados desde el extranjero.

«Se trata de un crimen violento premeditado y organizado», dijo Nur Bekri, presidente del gobierno regional de Xinjiang, en un discurso televisado difundido en la mañana de hoy.

Bekri indicó que la estabilidad es la premisa indispensable para todo en la región y que las personas deberían de trabajar para mantener su estatus social y político armonioso y estable, que es un resultado de los esfuerzos a largo plazo realizados por el gobierno y pueblo de todo el país.

Aquellos que organizaron los disturbios y pretenden materializar sus intenciones mediante la violencia deberían percatarse de que bajo ninguna circunstancia se tolerará el derramamiento de sangre, la violencia y el desafío a la seguridad nacional. (Xinhua.)


7 de julio de 2009

Residentes de región china de Xinjiang
comentan disturbios violentos

El número de muertos en los disturbios ocurridos en la noche de ayer domingo en Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang (noroeste de China) ha ascendido a 140 y el de heridos a 828, informó el lunes el gobierno regional.

La situación en estos momentos en la región ha vuelto relativamente a la calma y han empezado a cancelarse los controles de tráfico, pese a que se mantiene la tensión en Urumqi

Wang Yaming, residente local, afirmó que los participantes en las protestas «salieron a la calle llevando cuchillos, bastones, ladrillos y piedras, y no de forma pacífica». Wang afirmó que fue atacado por participantes en los disturbios y rescatado después por un grupo de ciudadanos uigures.

Un conductor de taxi apellidado Zhao dijo a Xinhua que había sido asaltado por unos 20 jóvenes con bastones que aparecieron de repente desde el interior de un callejón. «Me golpearon y me robaron el teléfono móvil y dinero, y entonces destrozaron la ventana de mi vehículo», añadió.

«Hacia las 21:00 horas, entre ocho y nueve uigures me rodearon en la calle Shiqihu. Me preguntaron a qué grupo étnico pertenecía y entonces empezaron a pegarme», declaró Wang Kunding, ingresado en el Hospital Popular regional.

Wang afirmó que fue golpeado en el suelo y que sufría fracturas en las piernas y los brazos que no le permitían moverse.

Grupos de participantes en los disturbios golpeaban a los peatones del grupo étnico han, y destrozaban autobuses con bastones y piedras, según explicó un periodista de Xinhua.

Además, incendiaron un hotel cercano al edificio de oficinas del comité regional de comercio exterior. Al menos, 30 autobuses y sedanes quedaron destrozados.

Las investigaciones iniciales mostraron que los incidentes fueron planeados por el Congreso Mundial Uigur, encabezado por Rebiya Kadeer, de acuerdo con el gobierno regional de Xinjiang.

Rebiya Kadeer, una conocida empresaria en China, fue detenida en 1999 por atentar contra la seguridad nacional y puesta en libertad bajo fianza en marzo de 2005 para recibir tratamiento médico en Estados Unidos.

«Los disturbios violentos son crímenes premeditados, organizados y violentos. Están instigados y dirigidos desde el extranjero y ejecutados por personas que se encuentran fuera de la ley en el país», indicaba una declaración del gobierno emitida hoy.

De acuerdo con el gobierno, el Congreso Mundial Uigur ha instigado los incidentes a través de internet instando a sus seguidores a «ser más valientes y hacer algo grande».

Nur Berki, presidente del gobierno regional de Xinjiang, dijo en un discurso televisado en la mañana del lunes que las tres fuerzas del terrorismo, separatismo y extremismo habían utilizado un enfrentamiento entre trabajadores de etnia han y uigur en una fábrica de juguetes en la provincia meridional de Guangdong el 26 de junio para crear el caos.

En la pelea, desencadenada por la agresión sexual a una trabajadora han por parte de un colega de etnia uigur, murieron dos hombres de esta minoría étnica, mientras la policía continúa investigando el incidente.

El domingo por la noche, empezó a difundirse información por internet instando a participar en una manifestación en la Plaza del Pueblo y la Puerta Sur de la ciudad de Urumqi.

«Debemos tener en mente que la estabilidad redunda en el interés común de todo el pueblo en China, incluyendo al pueblo en la región autónoma uigur de Xinjiang», dijo.

Los participantes en los disturbios salieron a las calles a las 19:00 horas del domingo. Sus concentraciones y marchas desembocaron en actos violentos de destrozos, saqueos, golpizas e incendios en algunos lugares, indico el funcionario.

Mientras tanto, el gobierno municipal de Urumqi emitió un aviso urgente en la mañana del lunes, anunciando controles de tráfico en ciertas áreas para «mantener el orden social en la ciudad y garantizar la ejecución del deber por parte de los órganos estatales».

Estos controles ya han sido suspendidos hoy en la capital regional, a excepción de las calles de Yan'an y Tuanjie, cerca de la Universidad de Xinjiang, y Ningxiawan, en los suburbios de Urumqi.

Este año marca el 60 aniversario de la liberación pacífica de la región. Sin embargo, durante las «dos sesiones» anuales en marzo de este año, Nur Berki advirtió que la situación de la seguridad en la región sería «más grave».

«Es un momento de celebración para la gente de Xinjiang pero las fuerzas hostiles no abandonarán esta oportunidad para sabotear», dijo el funcionario. (Xinhua.)


6 de julio de 2009

Restablecen orden en región china de Xinjiang
tras disturbios con 140 muertos
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Restablecen orden en región china de Xinjiang tras disturbios con 140 muertos

Los controles de tráfico fueron suspendidos parcialmente hoy lunes por la mañana en varias partes de Urumqi, capital de la región autónoma uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, tras los disturbios violentos de ayer domingo en los que murieron 140 personas, a pesar de la tensión que todavía existe en la ciudad.

Las restricciones de tráfico se han cancelado en la capital regional, a excepción de las calles de Yan'an y Tuanjie, cerca de la Universidad de Xinjiang, y Ningxiawan, en los suburbios de Urumqi.

Trabajadores municipales han limpiado las calles de escombros y el tráfico ha sido restablecido, mientras siguen retirando los vehículos destrozados de las vías más afectadas por los incidentes en la ciudad.

Sin embargo, la mayoría de las tiendas permanecían cerradas en la mañana de hoy lunes en las zonas donde tuvieron lugar los incidentes.

En un mercado situado al lado de la calle Guangming que suele estar lleno de gente en días normales, sólo 10 puestos de verduras y frutas estaban abiertos esta mañana.

Li Guifang, residente local que vive cerca del mercado, contó que los residentes de la zona se habían enterado de los disturbios la noche anterior, por lo que pocos habían decidido acudir al mercado esta mañana.

La policía armada estaba patrullando las calles que todavía están bloqueadas.

Esta mañana, los bomberos seguían trabajando para apagar un incendio en una tienda de Ningxiawan.

Varios residentes de Urumqi dijeron que todavía no tenían sensación de seguridad a pesar de que el orden social había sido restablecido.

Una pareja joven que presenció los disturbios en Ningxiawan dijo que «se sentían poco seguros y abandonarían pronto la zona». Sin embargo, los dos jóvenes, procedentes de Korla, al suroeste de Urumqi, habían planeado comprar una vivienda en la capital regional.

Un total de 140 personas fallecieron y otras 828 resultaron heridas en los disturbios violentos ocurridos en Urumqi, cuando grupos de personas salieron a las calles con navajas, porras de madera, ladrillos y rocas alrededor de las 19:00 horas de ayer y destruyeron varios vehículos y edificios, informó el gobierno regional. (Xinhua.)
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Mueren 129 personas y 816 resultan heridas
en disturbios en región china de Xinjiang
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Mueren 129 personas y 816 resultan heridas
en disturbios en región china de Xinjiang

La violencia en Urumqi, capital de la región autónoma de etnia uigur de Xinjiang, en el noroeste de China, ha dejado a 129 personas muertas y a otras 816 heridas, informó hoy lunes el departamento regional de seguridad pública.

La policía ha arrestado a cientos de participantes, incluyendo a más de 10 personas que tuvieron un papel clave en la incitación de los disturbios el domingo, indicaron fuentes del Departamento de Seguridad Pública de Xinjiang.

La policía sigue buscando a otros 90 destacados participantes en los incidentes ocurridos desde ayer en la ciudad, añadieron las mismas fuentes. (Xinhua.)
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Mueren ‘varios’ civiles y un policía en disturbios en Xinjiang
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Mueren ‘varios’ civiles y un policía en disturbios en Xinjiang

El disturbio en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang, en noroeste de China, ocasionó la muerte de «varios civiles y un policía armado» hasta las 11:30 p.m. del domingo, dijeron el lunes temprano fuentes del gobierno regional.

Un número de civiles y policías armados también resultaron heridos durante el disturbio, mientras que varios vehículos de motor y unas tiendas fueron destrozados y quemados, dijeron las fuentes.

La situación ya está bajo control, añadió la fuente.

Anteriormente, el gobierno regional informó que tres civiles de la nacionalidad Han fallecieron en el disturbio del domingo, además de otras 20 personas heridas.

La investigación inicial mostró que el disturbio fue planeado por el Congreso Mundial Uigur encabezado por Rebiya Kadeer, de acuerdo con el gobierno regional.

«El disturbio es un crimen premeditado, organizado y violento. Es instigado y dirigido desde el extranjero y ejecutado por proscritos en el país», afirmó el gobierno en una declaración.

Según el gobierno, el Congreso Mundial Uigur recientemente ha estado instigando un disturbio vía internet entre otros medios, haciendo un llamado a los proscritos a «ser más valientes» y «hacer algo grande».

Nur Berki, presidente del gobierno regional de Xinjiang, dijo en un discurso televisado en la mañana del lunes, que la acción vino después de un conflicto entre grupos de las nacionalidades Uigur y de Han en una fábrica de juguetes el 26 de junio en la provincia sureña de Guangdong.

Dos trabajadores uigures fallecieron durante la pelea en la fábrica, la cual fue ocasionada por un ataque sexual de un trabajador uigur en contra de una trabajadora han. Un total de otras 120 personas más, tanto de la nacionalidad han y de la uigur, resultaron heridas.

Nur Berki dijo que la pelea fue usada por algunas fuerzas opositoras en el extranjero para instigar el disturbio del domingo y socavar la unidad étnica y estabilidad social en la región autónoma con el propósito de dividir al país.

«Debemos tener en mente que la estabilidad es para el interés común de todo el pueblo en China, incluyendo al pueblo en la Región Autónoma Uigur de Xinjiang», dijo.

Culpó a las «tres fuerzas» del terrorismo, separatismo y extremismo por utilizar el evento para sabotear al país, añadiendo que sus intentos están destinados al fracaso.

Mientras tanto, el gobierno municipal de Urumqi emitió un aviso urgente en la mañana del lunes, anunciando el control del tráfico en ciertas áreas para «mantener el orden social en la ciudad y garantizar la ejecución del deber por parte de los órganos estatales».

«De la 01:00 a.m. a las 08:00 a.m. del 6 de julio, la policía impondrá un control del tráfico en ciertas áreas en la ciudad de Urumqi. El paso en estas áreas no está permitido para ningún vehículo», se indicó en el aviso.

«Todas las unidades e individuos deben ayudar de manera voluntaria a mantener el orden social como se requiere en este aviso. Las personas que violen el aviso serán detenidas y castigadas por la policía según la ley. Aquellos cuyos actos constituyan un crimen serán sujetos a responsabilidades criminales según la ley», dice el aviso.

Hasta el momento, el gobierno regional no informó cuánta gente estuvo involucrada en el disturbio del domingo, pero dijo que se reunieron ilegalmente en varios sitios del centro hasta las 07:00 p.m. del domingo y que llevaron a cabo golpizas, destrozos, saqueos e incendios.

El gobierno ha arrestado algunos manifestantes, sin embargo, no está disponible el número exacto de personas arrestadas.

Este año marca el 60 aniversario de la liberación pacífica de la región. Sin embargo, durante las «dos sesiones» anuales en marzo de este año, Nur Berki advirtió que la situación de la seguridad en la región sería «más severa».

«Es un momento de celebración para la gente de Xinjiang pero fuerzas hostiles no abandonarán esta oportunidad para sabotear», dijo el funcionario.

La región autónoma noroeste es hogar de más de 10,96 millones de pueblos de minoría étnica, incluyendo a los Uigur, mongoles y Hui. (CIIC.)


6 de julio de 2009

Tres muertos en disturbio en noroeste de China

Un disturbio que causó la muerte de tres personas el domingo domingo en Urumqi, capital de la Región Autónoma Uigur de Xinjiang en el noroeste de China, se encuentra ya bajo control, dijeron el lunes fuentes del gobierno regional.

Los fallecidos fueron tres personas del grupo étnico Han, según las fuentes. Más de 20 personas resultaron heridas en el incidente y muchos vehículos de motor fueron incendiados.

La investigación inicial mostró que el disturbio fue planeado por el Congreso Mundial Uigur encabezado por Rebiya Kadeer, dijo el gobierno.

No informó cuánta gente estuvo involucrada en el disturbio, pero dijo que se reunieron ilegalmente en varios sitios del centro y que cometieron golpizas, destrozos, saqueos e incendios.

El gobierno envió policías para que dispersaran a la multitud y arrestaron a algunos alborotadores, sin embargo, no se proporcionó la cifra exacta de gente arrestada. (Xinhua-CRI.)
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