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El árbol, de Julie Bertuccelli, y la religión

Rufino Salguero Rodríguez

Se realiza una interpretación de la película El árbol (2010)
como cine religioso, desde la teoría del materialismo filosófico
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1. Introducción

Hay una característica de la película El árbol que puede provocar una cierta perplejidad en aquel que la haya visionado y que le aparecerá relevante en el momento en el que se disponga a describir el argumento que, en esquema, es el siguiente:

«Después de la inesperada muerte de su marido (Aden Young), Dawn (Charlotte Gainsbourg) debe hacer frente al dolor y cuidar de sus cuatro hijos. Simone (Morgana Davis), la única niña, tiene ocho años y es la que parece echar más en falta a su padre. Simone comparte un secreto con su madre: su padre le susurra cosas a través de las hojas del magnífico árbol que se alza cerca de la casa familiar. Convencida de que su padre ha vuelto para cuidar de la familia, Simone pasa cada vez más tiempo encaramada al árbol, hablando con su padre. Dawn también empieza a sentirse cautivada por la imponente presencia del árbol. Pero cuando Dawn empieza a intimar con George, su nuevo jefe, el vínculo entre madre e hija amenaza con romperse. Incluso parece que el árbol esté de acuerdo con Simone cuando las ramas empiezan a infiltrarse en la casa y las raíces dañan los cimientos. La niña protesta, convencida de que van a cortar su árbol, instalándose entre las ramas más altas.» (Zinema 2011)

La característica a la que me refiero consiste en que, una vez narrado el argumento, es muy probable que se vincule a un «dramón» o una tragedia, que más bien valdría evitar visionar si uno no se encuentra en un uno de sus mejores momentos. Ante esta interpretación, quienes hemos visto la película nos vemos en la necesidad de explicar, explicarnos, cómo una historia de muerte y duelo transmite serenidad y una cierta alegría.

La solución a la (aparente) paradoja la encuentra en el que esto escribe en la perspectiva estoica, tan difícil de encontrar en nuestra cultura actual, desde la que está realizada la narración. En primer lugar, por cómo se plantea el problema del dolor, el dilema de dejarse arrastrar por él o, por el contrario, ocultarlo y olvidarlo, y de cómo el dilema se resuelve a la manera de Séneca. El criterio de elección de la actriz protagonista confirma ese contraste que se quiere conseguir entre la violencia de las pasiones y la tranquilidad estoica:

«el film ofrece un carrusel de emociones, algunas muy violentas, y la delicadeza de Charlotte, su elegancia y dulzura, eran el ingrediente ideal para equilibrar el conjunto». (Yañez Murillo)

Y, en segundo lugar, porque no solamente es la moral estoica la que aquí se refleja sino también su Física (que es la que da sentido o fundamento a esa moral), pues la Naturaleza aparecerá como una estructura que envuelve a los seres humanos y como muy superior a ellos. Frente al característico antropocentrismo cristiano, que luego asumirá y potenciará la modernidad, el puesto del hombre en el estoicismo se sitúa en un lugar intermedio entre los vegetales, los animales, un número indefinido de demonios y la divinidad, que está por encima de todos ellos, y que tiende a identificarse con la Naturaleza:

«la historia trata de la naturaleza, y la naturaleza siempre es mayor que los seres humanos, sobre todo en el continente australiano.» (Zinema 2011)

Una segunda interpretación que alguien, equivocadamente, podría realizar del argumento, a raíz de la relación entre el árbol y la niña, es la de que el drama será superado o negado a través de las convenciones del género fantástico, donde el árbol, efectivamente, pasaría a ser la personificación del padre o su espíritu encarnado (lo que desde la perspectiva de la psicología nos llevaría al animismo o, desde la filosofía, al idealismo). Sin embargo Bertuccelli explica que encontrar el árbol adecuado era crucial y muchos le recomendaron construir un árbol artificial, pero: «Yo quería hacer algo orgánico, vivo, con trasfondo casi documental, argumenta. ¡No quería que pareciese una película de Tim Burton! (risas).» (Yañez Murillo) Lejos del género fantástico, lo que la película mantiene es, pues, un estilo realista, incluso costumbrista. Hablando del libro en el que se inspira la película añade la directora:

«El libro está escrito desde el punto de vista de la niña, pero preferí escribir el guión desde el punto de vista de la madre. Quería hacer una película para adultos, con ternura y humor. La historia flirtea con la posibilidad de un mundo sobrenatural, y al mismo tiempo está profundamente anclada en el realismo y la simplicidad" (Zinema 2011)

Pero a nosotros, y aquí está nuestra segunda clave de lectura, esta mezcla de elementos «sobrenaturales» y «realistas» nos lleva a interpretar la película desde la filosofía materialista de la religión o, en todo caso, en conexión con los aspectos señalados anteriormente, desde el esquema angular de la religión ejercitado por el estoicismo. Pues la relación entre la niña (pero también la de su madre y, en cierto modo, pero con mayor prudencia, la de su hermano inmediatamente mayor) y el árbol se podría encuadrar dentro de la religión primaria: aquella que se establece entre los seres humanos y los númenes animales. Se dirá que estamos ante un árbol y no ante un animal, pero es aquí donde está la clave crítica fundamental de la filosofía materialista de la religión, y que Gustavo Bueno subraya en su obra (Bueno 1996): las relaciones religiosas que se mantengan con sujetos personales no animales (ya sean humanos o vegetales) serán puramente fenoménicas, aparentes, y habrá que reinterpretarlas como relaciones con animales. Cuando, más adelante, analicemos este punto con más detalle, veremos que la propia película, curiosamente, contiene esta misma perspectiva en boca de un personaje secundario.

Pero, además del árbol, y esto es lo que salva a la película de una interpretación meramente naturalista de la religión, aparecen otros seres vivos, ahora sí, animales: las ranas que invaden las cañerías de la casa; el murciélago, muy especialmente significativo, que se cuela en la cocina, y ante el que la protagonista reacciona con verdadero terror, y, finalmente, la medusa, ante la que Simone queda fascinada para, a continuación, huir despavorida.

Lo expuesto hasta aquí es lo que nos lleva a catalogar la película El árbol como película religiosa, pero no en el sentido «sobrenatural» del que habla la propia directora sino, más bien al contrario, en el sentido más verdadero de religión natural que lleva a la religión primaria:

«Porque la religión primaria no será, según este concepto, algo así como una «concepción del mundo», como una «preocupación por lo trascendente» o por el «más allá», sino la esencialización (simbólica, poética) de un conjunto de conductas, propias de los hombres en formación, respecto de los animales de su entorno; (…)» (Bueno 1996:257)

Comencemos por analizar, en primer lugar, esta nuestra segunda clave interpretativa y dejemos para un segundo artículo la profundización de cómo el estoicismo se refleja en la película.

2. ¿El árbol, película animista?

En una primera lectura, aparente, se podría interpretar la película desde una perspectiva animista, como hace Mikel Insausti:

«A través de esa forma elemental de animismo infantil, que como la religión del mismo nombre otorga a los elementos de la naturaleza una dimensión de divinidad, la madre no tardará en contagiarse de lo que viene a ser una espiritualidad incipiente.» (Insausti 2011)

No faltan, desde luego, elementos que justifiquen esta perspectiva, pues la relación de la niña con el árbol se produce , en principio, por la creencia de ésta en que el espíritu de su padre están en el árbol o se ha «encarnado» en él. Pero esto nos lleva, además, al espiritismo , muy relacionado, en todo caso, con el animismo, no sólo porque todo el mundo de los espíritus puros pueda considerarse como una evolución, por estilización, de un animismo primitivo, sino, sobre todo, porque el animismo puede considerarse como sustancialmente idéntico a lo que llamamos actualmente espiritismo. (Bueno 1996:360)

Ahora bien, la propia creencia de la niña es explícitamente expuesta por la directora como subjetiva, psicológica:

«Es una película que he rodado muy cercana a mi experiencia de cuando tenía ocho años. La imaginación es el elemento crucial en esa época y lo que vemos es a una niña que tiene que hacer algo con su tristeza. Utiliza su creatividad para hacerse más fuerte a sí misma y aceptar que a veces en la vida tienes que dejar las cosas marcharse para seguir viviéndola». Y añade: «La naturaleza es un espejo en el que se reflejan los sentimientos de los personajes». (Sardá 2011)

Esta interpretación salva, desde luego, a la película de la irracionalidad. Pero, teniendo en cuenta que no hay que confundir, como sucede habitualmente, la teoría considerada verdadera de una realidad y la realidad misma, cabría cuestionarse si , a pesar de que no aparezca el animismo como realidad en la película, sí se plantearía una teoría (concepción) animista sobre las religiones tomando a la niña (y eventualmente a su madre) como arquetipos para representarla plásticamente.

La teoría animista sobre el origen o núcleo de la religión ha sido defendida, entre otros, por Gonzalo Puente Ojea, que niega la tesis fundamental de la filosofía materialista al reivindicar ésta que la verdad de las religiones (y por lo tanto su núcleo) reside en los númenes animales. Una de las razones fundamentales que lleva a Puente Ojea a rechazar esta tesis es la de que atribuir «voluntad» o inteligencia a los animales es sólo una «proyección de carácter animista en virtud de la cual el ser humano proyecta o atribuye sus propios esquemas conscientes de finalidad a la conducta animal.» (Gonzalo Puente Ojea, Elogio del ateísmo. Los espejos de una ilusión; citado en Bueno 1996:410)

¿Sería este el punto de vista de la película? Creemos que no, sino que se acercaría, más bien, a una representación o cierta ejercitación de la filosofía materialista de la religión, que, recordemos, critica a las teorías animistas que pretenden explicar la religión , entre otras razones, por no ser consideradas una verdadera filosofía de la religión: En primer lugar, porque la relación con los espíritus no serían religiosas, sino propiamente inter-humanas (y es verdad que , en algunos de sus tramos, la película se podría reducir a esto ) y, en segundo lugar, porque, al referirse a espíritus que no existen, las teorías no son filosóficas sino psicológicas y, por lo tanto, intencionalmente científicas cuando se reducen a la psicología y, cuando quieren dar un sentido ontológico (filosófico) a esos mecanismos psicológicos, teorías idealistas.

Pero la película, se alejaría, no sólo de las creencias y prácticas animistas y espiritistas, sino, también, de las teorías que intentan situarlas como origen de los fenómenos religiosos, pues se subraya la relación no tanto con el padre, sino con el árbol, es decir, poniendo el énfasis no en las relaciones circulares, sino en las angulares, reflejando que:

«[…] las relaciones circulares (inter-humanas), sobre todo, las imaginarias (a saber: aquellas que los hombres creen mantener con los espíritus de otros hombres […] que merodean por sus contornos, especialmente con los espíritus de los muertos, manes y penates), han de entretejerse, según modos inextricables, con las relaciones angulares (con frecuencia las almas de los congéneres se transforman por metempsícosis en animales) […].» (Bueno 1996:359)

Pero, sobre todo, lo que aleja a la película de una interpretación animista (y espiritualista) es, no sólo el énfasis en las relaciones angulares, sino el hecho de que el árbol llegue a ser una amenaza corpórea, real, a la casa y a la familia que habita en ella, y esto supondría que la narración no se limita a una mera interpretación psicologista de esas relaciones (aunque las incluya). Creemos, pues, que se mantiene dentro de los límites de la concepción antropológica materialista, a pesar de que aparezca una cierta ambigüedad, pero porque en los propios cultos resulta muy difícil o incluso imposible disociar claramente el componente espiritista y el componente religioso, y:

«Sin embargo, la diferenciación «de principio» se mantiene , al menos en la medida en la que reconozcamos la diferencia entre la naturaleza real y efectiva (de religación positiva) de las relaciones angulares primarias y la naturaleza imaginaria e intencional de las relaciones espiritistas (que no son relaciones de religación efectiva sino intencional, y a lo sumo tienen un contenido de religación social). Mientras que los animales son seres reales, los espíritus de los antepasados no existen. Y la numinosidad emic «circular» de muchos espíritus humanos (vivos o difuntos) puede siempre considerarse como luz reflejada de de la «numinosidad angular»: y es lógica que esa numinosidad «espiritista» se ejercite en confluencia con numinosidades «angulares».» (Bueno 1996:362)
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3. El árbol como numen

Al señalar que el árbol es el personaje central de la película, la directora cuenta:

«Siempre habíamos pensado en una higuera de la bahía Moreton. El libro transcurre a las afueras de Brisbane (Australia), y nos pareció un buen sitio para empezar. Pero hay cientos de higueras por allí. Debíamos encontrar la higuera perfecta, lo que representaba un reto importante. No podía estar rodeada de otros árboles, debía tener espacio libre a su alrededor para poder construir la casa. La conexión entre el árbol y la casa es crucial. También debía ser grande: la historia trata de la naturaleza, y la naturaleza siempre es mayor que los seres humanos, sobre todo en el continente australiano. Pero además, no solo quería un árbol grande, sino un árbol expresivo, que comunicara misterio, miedo y belleza. La solución más simple habría sido construir un árbol falso que encajara con lo que quería, pero desde el principio me empeñé en que estuviera vivo, que fuera natural, orgánico y real. Insistí en ello. El árbol que escogimos es asombroso porque reúne todas estas cualidades, y también porque es muy atractivo. Es un árbol al que un niño puede trepar y al que querría trepar. A veces había hasta 20 personas encaramadas al árbol, pero era perfectamente seguro. Al subir la colina, aparecía el árbol y detrás del árbol, un paisaje asombroso.» (Zinema 2011)

Por si esto no fuera suficiente para ponernos en la pista de la numinosidad, ya intencional, de la película, añade Bertuccelli en otra entrevista, al hablar de nuevo de la importancia de encontrar el árbol adecuado:

«Pasamos dos años buscando, reconoce: Debía ser grande, dar miedo en algunos momentos y mostrarse protector en otros.(…) Lo que sí se construyó fue la casa próxima al árbol donde transcurre parte de la acción, pero respetando la integridad del árbol, apunta Bertuccelli. Durante el rodaje, fue nuestro Dios». (Yañez Murillo)

¿Qué mejor justificación se puede encontrar para nuestra interpretación religiosa de la película, que esta declaración explícita de la directora de que el árbol debía «dar miedo en algunos momentos y mostrarse protector en otros»? No sabemos si la realizadora era, al plantearse esto, consciente de que estaba señalando las características esenciales del numen pero, para nuestro análisis, es irrelevante, y, en todo caso, refuerza que la numinosidad aparece no sólo objetivamente en la película, sino que está claramente inserta en los planes de la autora (también guionista de la obra) al realizarla.

Bien es cierto que la directora confunde, como por otro lado se hace habitualmente, a los númenes y a los dioses pues, aunque los dioses siempre son númenes, no siempre los númenes son dioses. En las mismas religiones terciarias (monoteístas) Dios es un numen, pero existen otros númenes no divinos (como, por ejemplo, el Diablo). Por cierto, que la referencia a las religiones terciarias (más en concreto, del cristianismo), aparece en el título de la obra literaria de Judy Pascoe en la que se basa la película Our Father who art in the tree (Padre nuestro que estás en el árbol) ilustrando de manera perfecta la siguiente hipótesis:

«(…)la misma «alma del mundo» que parece ser el contenido central de ese Dios de la «fe religiosa superior» que los fenomenólogos describen de vez en cuando (…), aunque pueda interpretarse como una transformación estilizada de un «espíritu antrópico» (un padre o un Gran Hermano que me acompaña) sin embargo tampoco puede negarse a priori que no contenga determinaciones importantes procedentes de ciertos animales numinosos. «

Se dirá que el árbol no es una animal, pero, más evidentemente, no es un humano, sino que dentro del espacio antropológico del materialismo habría que incluirlo, en principio, en el eje radial, aunque no necesariamente habría que incluirlo aquí desde el punto de vista fenoménico (o, si se quiere emic). Pero de esto hablaremos en detalle más adelante.

Recordemos las características del numen tal y como Gustavo Bueno las recoge al hablar de ellas como núcleo de las religiones:

«El numen es un «centro de voluntad y de inteligencia» capaz de mantener unas relaciones con los hombres de índole que podríamos llamar «lingüística»(en sus revelaciones o manifestaciones) del mismo modo que el hombre puede mantenerlas con él (por ejemplo en la oración). Las relaciones religiosas del hombre y el numen son, ante todo, relaciones eminentemente prácticas, «políticas», en el sentido más amplio. Cubren todo el espectro de las conductas interpersonales y no son sólo relaciones de amor o de respeto. También son relaciones de recelo, de temor, de odio o de desprecio. (…) Estamos acostumbrados a las relaciones con dioses perfectos y superiores a los hombres, bienhechores; pero los númenes pueden ser también imperfectos, malhechores, genios malignos, «demonios». Están, sin embargo, ahí presentes y no es cosa tanto de teorizar teológicamente sobre ellos, cuanto de tratarlos «conductualmente» –de engañarlos, de ocultarnos de su mirada, de adularlos, eventualmente de adorarlos, sobrecogidos por su presencia misteriosa». (Bueno 1996:153)

Todas estas características de lo numinoso son las que aparecen, efectivamente, revistiendo las relaciones entre algunos de los personajes de la película, fundamentalmente la madre y la niña, y el árbol que le da título.
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La relación de Simone y el árbol comenzará después del momento de la visita de la familia a la tumba del padre repentinamente muerto. No habían pagado el seguro y la tumba es pobre, triste y descuidada: «La tumba de papá es patética», dirá la niña. Poco después, quizás por la asociación del lugar donde fallece su padre (la camioneta que conduce, en el momento en que le da el infarto, y en la que llevaba de regreso al hogar a su hija, se para justo al topar con el árbol), pero también por el carácter protector que ofrecen sus ramas, Simone trepa a ellas, oye el sonido del viento entre las mismas, los «quejidos» de la madera, y recuesta su rostro y su oído en una de ellas. Es entonces cuando cree escuchar la voz de su padre.

Simone obligará a su madre a acompañarla al árbol en mitad de la noche después de decirle que sabe «dónde está papá». La madre la sigue a regañadientes y trepa también al árbol hasta que es sorprendida por la vecina. Es aquí donde aparece un cierto sentido del humor en la película que posibilita una distancia en la mirada (y, por lo tanto, desde la misma narración, pues, como se ha dicho, desde este personaje es desde se cuenta toda la historia), ya que Dawn (la madre) se ríe de la puerilidad con la que aparece a los ojos de la vecina, por quien es sorprendida, y ante la que tiene que inventar una excusa. Esto es lo que hace que la película esté contada no desde el infantilismo o una mítica o irracional ignorancia, sino desde un cierto punto de vista racional y adulto (que volverá a aparecer, como veremos, en otras escenas). Dawn desde entonces, mantendrá esa ambigüedad en la relación con el árbol: por una lado irá creciendo en ella la creencia, inoculada por su hija, de que el árbol tiene una personalidad, una voluntad que, en cierto modo, son las de su marido; pero, por otro lado, jamás lo explicita y mantiene, como decimos, una distancia irónica sobre sus propias sensaciones. La misma actriz que encarna al personaje, reconoce este doble aspecto: El personaje de Dawn me interesó por su lado infantil y despreocupado, reconoce Gainsbourg. Es una persona imperfecta y eso la hace auténtica. (Yañez Murillo)

Simone, en todo caso, es la instigadora y canalizadora de esa peculiar relación con el árbol. Es una chica inteligente, voluntariosa (ya veremos hasta qué punto) y muy imaginativa. Convertirá al árbol en el objeto de sus confidencias: que se le dan mal las matemáticas, que no le gusta el colegio, le pedirá consejo para realizar sus deberes… e imagina cómo le responde su padre. Lo que prima en esta relación es la afectividad, la seguridad y la protección que el árbol brinda en la niña, como sustituto del padre y continuación de él, en un momento en que la madre se desliza hacia una depresión y una cierta dejación respecto a los hijos.

¿De qué forma interpretar que un árbol, un vegetal, aparezca como un centro de voluntad, inteligencia, deseo, personalidad en suma? Una vez enumerados los tres ejes del espacio antropológico en el que se sitúa el material antropológico, es decir, aquellos ejes que explican las relaciones de los hombres con seres que no son humanos: circular (con otros humanos), radial (con cosas), angular (con seres no humanos pero que no se pueden considerar cosas, fundamentalmente los animales) y situada la religión en el eje angular, Gustavo Bueno se plantea:

«no cabría eliminar arbitrariamente cualquier de estos ejes; pero tampoco cabría agregar un cuarto o un quinto, sin que la organización global del material antropológico quedase profundamente alterada. No será posible, según esto, decir: «Puesto que hemos asignado al eje angular las relaciones del hombre con los animales, ¿qué inconveniente se seguiría de introducir, cuando conviniera (por motivos de sistematización de una material fenomenológico abundante) un cuarto eje, en el que figurasen las relaciones de los hombres con las plantas?» Porque la pregunta sólo podría tener respuesta afirmativa si, efectivamente, las relaciones del hombre con los vegetales fuesen irreducibles a las relaciones que se contienen en los otros ejes. […] Sin duda, los hombres han desarrollado ante los vegetales conductas de índole lingüística: con frecuencia «hablan» con ellos, «escuchan» los mensajes de las flores, incluso, a veces, aman a las plantas tan afectuosamente como puedan amar a los animales. […] Pero la cuestión no la queremos plantear en el terreno fenomenológico-psicológico, en el cual, efectivamente, encontramos abundante material constituido por conductas ante árboles o plantas que son muy similares a las conductas ante animales.» (Bueno 1996:206-207)

Después de recoger algunos ejemplos de esas relaciones entre hombres y árboles, semejantes a la que se dan entre hombres y animales, Bueno concluye:

«La cuestión la planteamos en el terreno ontológico: ¿son efectivamente reales las relaciones lingüísticas entre los hombres y los vegetales? Es decir, por ejemplo: ¿existe una reciprocidad real efectiva –no decimos simetría– entre el árbol y Jerjes (que se había enamorado perdidamente de un plátano que había visto en Lidia), similar entre el delfín y el niño de que nos habla Aulo Gelio? Esta es una decisión que tenemos que tomar: si las plantas deben reducirse (desde el punto de vista de nuestro espacio antropológico) al eje radial, a la categoría de cosas –y ello, sin perjuicio de reconocerles un nivel de organización esencialmente distinto del nivel de los cristales, por ejemplo–, o bien si hay que reducirlo al eje angular o, en todo caso, crear un eje nuevo. Y esta decisión depende de la tesis que se esté dispuesto a sostener sobre la objetividad «ética» (no meramente «émica») de las relaciones, con independencia de las interpretaciones subjetivas.» (Bueno 1996:207)

Lejos del eclecticismo que todo lo confunde (como hace la concepción naturalista al concebir que la numinosidad sería una característica de toda la Naturaleza, sin hacer distingos o clasificaciones) la filosofía materialista de la religión interpretaría críticamente las relaciones emic con las plantas como relaciones etic con animales, pues lo que la teoría naturalista olvida es la personificación de esa Naturaleza y, sobre todo, cómo la adoración al Sol, a las tormentas o la plantas se realizan sub specie animalitatis.

¿Cuál es la perspectiva de la película en este sentido?, es decir, ¿cómo interpreta la narración las relaciones entre los humanos y el árbol? Como señalábamos arriba se narrará con una cierta ambigüedad, desde los personajes de Dawn y, muy especialmente de Simone, con vistas a comprender su necesidad de ver en el árbol una personificación de su padre. Pero, pensamos, no se alejan del espacio antropológico materialista, en tanto que ambos personajes tendrán sus respectivas contrafiguras críticas: en el caso de Simone, su amiga, y, en el caso de Dawn su jefe y esporádico amante.

4. Simone y el alma estoica

Hay varias escenas en las que aparecen diversos juegos entre Simone y su amiga, después de jugar a uno de sus favoritos, hasta ese momento, que consiste en imaginar que será de sus vidas, se produce el siguiente diálogo:

—Amiga: Vamos a jugar a otra cosa.
—Simone: ¿Nos contamos secretos?
—Amiga: Vale.
—Simone: El espíritu de mi padre está en el árbol. Subo todos los días y le escucho hablar. Me encanta.
—Amiga: Creía que las personas se reencarnaban en animales, no en plantas. Mi secreto es de verdad, tú te acabas de inventar el tuyo. ¿A que sí?
—Simone: No. Te lo juro.
—Amiga: ¡Ah!, ¿sí? ¿Crees en los cuentos de hadas? ¿Qué tamaño tiene un alma? ¿A qué no lo sabes?
—Simone: Sí que lo sé

Al pronunciar las últimas palabras, Simone echa a correr, para evitar cualquier otra respuesta de la amiga. En este diálogo, la imaginación consoladora de Simone queda en entredicho por la racionalidad de la amiga, que admite la posibilidad de una cierta semejanza entre animales y humanos al aceptar como verosímil la creencia en la reencarnación de las personas en los animales (es decir, de una cierta forma personal en los animales) pero de ninguna manera en las plantas. En el trasfondo de este diálogo se plantea la problemática que, entre otras filosofías, será esencial en la filosofía estoica, sobre la relación entre el alma y los seres vivos. Efectivamente, en el estoicismo antiguo, aunque la naturaleza (physis) es plenamente racional, no rige de la misma forma a todos los seres: el lógos únicamente está presente como razón en los hombres maduros, como "alma" (psiché) en los seres irracionales y sólo como principio rector en las plantas.

La amiga de Simone plantea explícitamente esa problemática estoica, que impregna toda la película, de una Naturaleza que está por encima del ser humano y de una interpretación de la religión desde, exclusivamente, el eje angular, en tanto que las semillas animales son eternas. Parecería que la pregunta «¿qué tamaño tiene una alma?» apuntaría a un cierto panteísmo que también sobrevuela la película, en cuanto que el alma abarca a toda la Naturaleza pero no tanto como espíritu, sino como principio viviente. Y esto quedaría corroborado por el final de la obra, en la que una huracán arrasa con la casa y el árbol, y los niños plantan una de las ramas para que, de nuevo, rebrote su vida.

5. El árbol como numen castigador

También Dawn recibe el contrapunto de su creencia en la personalidad del árbol (aunque es verdad, insistimos, que nunca explicitada y vista con humor y recelo por la propia protagonista) en su jefe (y amante). El árbol, hasta ahora de apariencia protectora para Simone, se torna en amenaza cuando su madre vuelve de la ciudad, después de haberse divertido con su jefe. Dawn llega muy tarde a casa y Simone le increpa por ello y le interroga acerca de con quién ha estado. Al irse acostar, Dawn corre las cortinas de la habitación, pues siente como si el árbol observara su desnudez, pero al hacerlo se ríe (mostrando, de nuevo, ese distanciamiento de su propia creencia, considerándola estúpida o pueril). Pero queda mostrada en esta escena cómo Dawn trata al árbol como un numen del que, en este caso, ha de ocultarse.
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Pero al levantarse e ir al cuarto donde duermen Simone y su hermano pequeño al oír llorar a éste, se escucha un gran estruendo y comprueban que una enorme rama del árbol ha caído rompiendo la ventana y parte de la habitación, llegando hasta la cama de Dawn. Simone le pregunta a la atónita madre, qué es lo que ha hecho, dando a entender que el árbol está castigando o vengándose de Dawn por su infidelidad. Esa noche, Dawn dormirá «arropada» y «acariciada» por las ramas y hojas del árbol.

Al día siguiente, cuando su jefe les visita para ver qué ha ocurrido, se extraña de que haya dormido toda la noche con «eso» en la cama:

Jefe: Podría haberte matado.
Dawn: No creo que pretenda hacerme daño.
Jefe: Sólo es un árbol, Dawn.
Dawn: Ya lo sé. Lo sé, tengo que hacer algo al respecto, pero no sé por dónde empezar.
Jefe: ¿Estás de broma?

Desde luego que en ese «tengo que hacer algo al respecto, pero no sé por dónde empezar» hay una ambigüedad dado que, por un lado, se refiere a la obviedad del problema del crecimiento desbordante del árbol que amenaza con destruir la casa (de ahí la perplejidad del jefe por la incapacidad que expresa Dawn para solucionarlo) y, por otro lado, puede referirse al drama del desarraigo de toda la familia ante la muerte del padre y la necesidad de recomenzar y seguir adelante, dada la vinculación, eje central de la narración de la película, de este conflicto con la relación que el árbol mantiene con la casa y sus moradores.

En ningún caso se hará una interpretación realista (ontológica) de la relación del espíritu del padre con Simone y, ni mucho menos con Dawn, sino más bien psicológica, aunque no puramente alucinatoria, sino con fundamento en la realidad, como decíamos, corpórea del árbol. Y esto lo confirma la propia autora al contestar a la pregunta acerca de qué le atrajo de esta historia:

«Dos cosas: cómo se trata a la muerte y cómo la tristeza empuja a los personajes hacia otro lugar, a buscar consuelo en su imaginación. Simone, la niña, rehúsa sentirse triste e intenta encontrar otro modo de aceptar la muerte de su padre. En cierta forma, es lo mismo que mi película anterior, con la diferencia de que entonces era mentira, se trataba de esconder la muerte. "El árbol" es el poder imparable de la vida imponiéndose a la tristeza. La voz del padre no se oye nunca; no es más que un susurro, una mezcla de rumor de hojas, ruidos de animales y viento, algo similar a un murmullo inaudible que hace dudar, pero que nunca llega a ser irreal. Las raíces del árbol parecen crecer muy deprisa, pero es realista debido a la sequía en la zona. Al igual que en la vida, existe un equilibrio entre la poesía y la sensibilidad, la duda y el misterio, la imaginación y la realidad, la emoción y el humor, la ligereza y la tristeza.» (Noticine 2011)

En definitiva, se podría decir que, aunque la película juega con el animismo y el naturalismo (que interpreta, como hemos ya señalado, que el núcleo de la religión se encontraría en la relación del hombre con la Naturaleza en general y no con partes específicas de ella) la película ejercita más bien una interpretación cercana a la Física estoica (reflejada muy especialmente en el diálogo entre Simone y su amiga, más arriba transcrito) y, en correspondencia con ello, uno de los tres grandes esquemas antropológicos unidimensionales para entender la religión, el que interpreta el material antropológico (y, en concreto, el que tiene que ver con la religión), desde el esquema angular..

Desde la filosofía materialista de la religión, el núcleo de las religiones habrá que buscarlas, también, como ya hemos señalado, en el eje angular, pero en su relación en con el circular (los propios hombres), es decir, las relaciones religiosas serán específicamente humanas. Y es aquí donde es relevante un personaje secundario, pues es él el que explicita de forma inesperada cómo el árbol está siendo visto, en realidad, como un animal. Efectivamente, en la discusión entre Dawn y la vecina ésta exclamará: «¡No es un árbol, es un pulpo!» Es cierto que esta expresión puede tener sentido «no sólo porque sus raíces se enredan como tentáculos en las cañerías de este personaje, sino porque a su vez, su presencia y cada una de sus ramas se enmarañan en la vida de Dawn y sus cuatro hijos.» (Mr JotaBeDice 2011) Pero esta expresión puede dejar de ser una mera anécdota en el momento en que la interpretemos desde la crítica de la filosofía materialista de la religión, en la que no se trata de hacer un mero listado fenoménico de aquellos contenidos que aparecen en las relaciones religiosas, sino una criba. Desde el momento en que situamos, por razones profundas, la religión en el eje angular, cuando aparezcan contenidos no animales como, en este caso, plantas, habrá que reinterpretarlos como animales.
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6. Los númenes animales

Lo que nos permite abundar en la anterior lectura, es el hecho de que la numinosidad, en la película, no sólo es característica del el árbol, sino también, ahora sí de forma directa, de ciertos animales en los que lo numinoso irá presentándose en su forma amenazadora. En primer lugar, en las ranas que asoman por la letrina y llenan las cañerías. Pero muy especialmente en el murciélago que irrumpe en la cocina y que provoca verdadero terror en Dawn, que grita y se esconde bajo la mesa, hasta que consigue expulsarlo y cerrar la ventana. Se trata de un «murciélago de la fruta» o «zorro volador» (flying foxes), típicos de Australia y que vive precisamente en los árboles, con lo que queda conectado a la numinosidad del árbol. Por cierto, señalemos la anécdota de que es precisamente una canción tituladada flying foxes la que suena en el bar donde flirtean Dawn y su jefe, en el momento de esa primera alegría que se concede, después de la muerte de su marido, y de momentánea despreocupación de sus hijos. Pero no sólo en Australia,

«este miedo ha favorecido las supersticiones en la cultura rural de los pueblos de España, y junto al sapo, se les ha clavado en las puertas o a los troncos de los árboles. Si un murciélago entra en una casa habitada es señal de mal augurio, o que avisa de la muerte de alguien de la casa, si alguno vuela cerca le advierte de que alguien trama algo malo contra esa persona, si se le clava en un madero con las alas extendidas en forma de cruz y se le da de fumar blasfema con voz humana, si vuelan en grupos numerosos y de noche se interpretaba como presagio de mal tiempo, &c. Hay algunos autores que sostienen la posibilidad de que muchas de estas supersticiones tengan un origen en la Santa Inquisición que relacionaba a los murciélagos con las prácticas de brujería, e incluso hay referencias documentales de alguna quema de brujas por usar a estos mamíferos voladores para la celebración de ritos satánicos». Y «en Baleares, a pesar de que está en el escudo de la ciudad de Palma de Mallorca, el murciélago o rata pinyada es un animal que ha sido mirado con antipatía. Dicen que fue maldito por Dios porque se burlaba de Jesucristo. Hay una leyenda que explica la aparición de este animal a raíz de un desafío entre Dios y el demonio para ver quien sabía hacer mejor las cosas tratando de hacer un pájaro. Dios hizo una golondrina y el demonio hizo un murciélago. De sus ruidos hay la locución o frase hecha "renegar como un murciélago" –renegar com una rata-pinyada–.» (Mitos y leyendas de los murciélagos)

Por nuestra parte, interpretaríamos que la Inquisición lo que hace es recoger ciertas creencias populares, ya que en las religiones terciarias reaparecerán características de las primarias y secundarias, para ser asimiladas o criticadas (el ataque a los démones griegos, por ejemplo), pero la numinosidad de la golondrina o del murciélago provendría, en origen, de la relación práctica, real, de los hombres con estos animales.

Señalemos, por último, en esta enumeración de las relaciones de los personajes humanos con los animales , una de las escenas más bellas plásticamente: el momento en que Simone se sumerge en el agua durante unas vacaciones navideñas, y queda fascinada por los movimientos lentos y majestuosos de una gran medusa, fascinación que se convierte en terror en el momento en que la medusa se acerca amenazadora a la niña, que huye despavorida.

A la vuelta de esas vacaciones, la familia encuentra que las raíces del árbol han crecido rápida y pavorosamente, llegando hasta la alberca que les abastece de agua y amenazando con destruir la casa. Es cuando el jefe de Dawn afirma que «todo tiene un límite», «¿el qué tiene un límite»?, le pregunta Simone, a la que contesta «el amor a la Naturaleza». Esta frase, como veremos cuando hablemos del tema de la muerte y el duelo, contiene el sentido literal que muestra, pero también hace referencia al amor por el padre muerto, que debe ser también limitado, para que la vida pueda continuar. Dawn dará su permiso para que el árbol amenazador sea talado, pero desistirá ante la obstinación de su hija, que se sube al árbol para defenderlo a costa de su propia vida. La familia, que conoce muy bien a Simone, se toma muy en serio esta decisión, y la madre optará, frente a su amante, que no entiende esta postura que interpreta como la dejación de la madre ante una hija malcriada, por respetar la voluntad de su hija de no acabar con la vida del árbol. Dawn, no sólo prohibirá la tala sino que expulsará a su amante del lugar y de su vida, diciéndole que no quiere volver a verle. Pero el sentido de esta decisión, aparentemente arbitraria, lo veremos en otro lugar.
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Simone seguirá en el árbol toda la noche, y su madre se dirigirá a la hija (¿o al árbol?), suplicándole que le hable, en actitud de oración y plegaria.

Finalmente,Simone descubrirá complacida, al amanecer, que su madre ha dormido durante toda la noche a los pies del árbol (que es visto, de nuevo, como numen protector)acurrucada como un bebé en la cuna formada por sus raíces.
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Algunas hipótesis
sobre el movimiento de los «indignados»

[ Enviado a la revista el 28 de junio de 2011 ]

Rufino Salguero, viejo amigo, me pide con urgencia «un par» de folios sobre el movimiento de los «indignados», para una revista, no se si de papel o de pantalla, cuyo primer número es de inminente aparición. Me alegro mucho de este proyecto, al que deseo y del que espero lo mejor.

Escribir en junio de 2011 sobre el movimiento de los «indignados», desde una perspectiva filosófica, constituye seguramente una imprudencia. El movimiento no ha acabado, está en marcha, e incluso prepara para el próximo mes de julio una muchedumbre de marchas que, predicando sin cesar la buena nueva por todos los pueblos de España, se juntarán en su centro, en la Puerta del Sol de Madrid, para consolidar definitivamente el movimiento. Por ello es, sin duda, una imprudencia, aventurar un juicio global, siempre prematuro, sobre el movimiento 15M: «La verdad está en el resultado.»

Para atenuar tal imprudencia, en lo posible, he creído «prudente» asumir en mi exposición la perspectiva subjetiva propia (como es mi caso) de quien se propone resumir, en un fragmento de «fenomenología del Espíritu», los pasos que, en su recuerdo, fue atravesando el seguimiento puntual de su proceso (su aparición, desarrollo y estado actual) y el juicio, sin duda prematuro, que en este momento puede atreverse a formular.

1

El movimiento de los «indignados», como corriente que nace y se desarrolla en España en mayo-junio de 2011, dentro del flujo también «en marcha» de otras muchas corrientes coetáneas.

Es obvio que el enunciado titular que antecede es, en lo que tiene de proposición dogmática, casi una tautología, por lo menos para quien da por supuesto, desde una perspectiva materialista, que ninguna «corriente» o «movimiento» tiene un curso independiente, sustantivo o aislado, sino que está siempre confluyendo, a veces de modo turbulento, con otras corrientes o movimientos.

Pero ya no tiene nada de obvio la enumeración, y por tanto, la delimitación particularizada y pertinente, de las corrientes que, en un momento dado, confluyen con aquella que nos interesa, el movimiento del 15M, en este caso.

Me arriesgaré, sin más preámbulos, a citar las corrientes o procesos que, en mi recuerdo, aparecen implicadas en el movimiento de los «indignados».

(1) Como proceso de fondo, la crisis económica que, en el interior de España, había arrojado ya al paro a casi cinco millones de trabajadores, y había agravado la situación de España en la Unión Europea que supervisaba, cada vez más metódicamente, nuestra deuda, y amenazaba con una intervención similar a la que se había hecho en Irlanda, Grecia y Portugal.

Sin embargo, y paradójicamente, el espectro del paro (ampliamente reflejado en las colas de las oficinas de empleo, o en los comedores de Caritas) no aparecía conjuntamente con las circunvoluciones de los «indignados». Se daba por supuesto que el paro estaba en el fondo del descontento, incluso que constituía una causa remota o próxima de la indignación; pero este fondo, o esta causa, no se reflejaba en el fenómeno (en las consignas, en los intereses, &c.) de los «indignados», porque su reflejo tenía más bien lugar en las manifestaciones sindicales, en el incremento (no excesivo) de atracos a talleres o fábricas, que muchas veces corrían a cargo de grupos de inmigrantes en conexión con mafias internacionales.

Esta paradoja orientaba, desde el principio, la atención sobre la composición social de los «indignados». Prima facie no eran obreros en paro, no eran proletarios, ni menos aún lumpen. Eran jóvenes en sentido amplio (de 17 a 37 años), con aspecto de estudiantes universitarios o de licenciados en «ciencias políticas», en «ciencias económicas», en Historia, en Informática, en Biología o en Filosofía; jóvenes que pisaban antes el «campo virtual» de internet que un campo de pepinos o de patatas, o un campo de talleres o naves industriales. Además, manejaban teléfonos móviles, portátiles y tabletas; incluso era frecuente verlos «botar», es decir, saltar sobre el terreno rítmicamente (lo que indicaba que habían comido, que no estaban hambrientos; los parados de las colas no botaban).

(2) Los movimientos de protesta o de rebelión del África mediterránea islámica y tierras adyacentes –Túnez, Egipto, Libia, Yemen, Siria, &c.– que, al menos en Túnez y en Egipto, habían logrado derrocar a los dictadores, y en Libia habían conseguido el apoyo militar de la OTAN y, sobre todo, de Inglaterra, Francia, Italia y España.

Estos movimientos sí estaban presentes en las pantallas al mismo tiempo que el movimiento de los «indignados»; incluso en sus semejanzas (plazas ocupadas, procesiones multitudinarias, pancartas...) fundaban algunos la tesis de que «todo se explicaba» (indignados españoles e indignados musulmanes norteafricanos o adyacentes) como un movimiento de rebeldía generacional que afectaba a Europa, al África mediterránea y tierras adyacentes.

(3) El «movimiento» de las encuestas semanales, ampliamente divulgadas, que anunciaban una catástrofe electoral para el PSOE y una victoria del PP en las elecciones municipales y autonómicas (en su caso) del 22 de mayo de 2011.

(4) Movimientos de divulgación de escándalos de corrupciones políticas en ayuntamientos, diputaciones y comunidades autónomas, tanto por imputaciones judiciales (trama Gürtel en Valencia, caso Marea en Asturias...) como por descubrimientos de prácticas «indignantes» (principalmente los EREs de la Junta de Andalucía).

(5) Movimientos en los medios de divulgación de las retribuciones blindadas de concejales, alcaldes, consejeros, diputados; de beneficios de los grandes bancos o de altos cargos sindicales.

(6) Manifestaciones múltiples, aunque «controladas» y autorizadas, de sindicatos, víctimas del terrorismo, contra la Ley del Aborto, &c. (Todos estos movimientos eran cuantitativamente superiores al de los «indignados», aunque los medios no les prestaron la misma atención.)

(7) Protestas de algunos partidos políticos sobre la sentencia del Tribunal Constitucional, acerca de los Estatutos de Autonomía, de la legalización de partidos políticos secesionistas (muy especialmente el llamado Bildu).

(8) El movimiento de retirada de Zapatero como candidato a las próximas elecciones presidenciales, anuncio de las primarias en el PSOE, renuncia «voluntaria» de la ministra Chacón a ser candidata, y primarias ficticias para nombrar a Rubalcaba, a la sazón vicepresidente del Gobierno y ministro del Interior como candidato.

(9) «Vuelco electoral» en las elecciones municipales y autonómicas, en su caso, del 22 de mayo.

2

Lo sorprendente del movimiento de los «indignados»

El movimiento de los «indignados», considerado en el conjunto de los movimientos de su sincronía, ofrecía, junto con algunas características comunes, rasgos diferenciales muy notables que resultaban incluso sorprendentes a muchos (entre ellos al que suscribe):

(1) Ante todo, sorprendía el «protagonismo escénico» que los «indignados» fueron adquiriendo día a día en las pantallas de algunas televisiones (Espejo público, de Susanna Griso, en A3, que dedicó amplios espacios a retransmitir las cargas de la policía en Barcelona; la cadena Intereconomía, que destacó a sus equipos durante horas a la Puerta del Sol) y en algunas emisoras de radio o periódicos de tirada nacional. Este protagonismo escénico era tanto más sorprendente si se tenía en cuenta el relativamente escaso número de participantes (sucesivamente: 10.000, 50.000, hasta 120.000 en Madrid; algunos menos en Barcelona, Valencia, Sevilla...; prácticamente nada en el País Vasco) comparativamente con otras manifestaciones y concentraciones que tuvieron en los últimos meses (manifestaciones sindicales, concentraciones de público en las plazas de toros, fiestas populares masivas en playas o ciudades, procesiones de Semana Santa y del Corpus Christi, partidos de fútbol: la aglomeración de público en estos actos triplicaba o cuadruplicaba el número de los «indignados» en todo España). 

Parece evidente que los «indignados» suscitaban interés, tanto o más que por el número de sus participantes, por ser un movimiento que tenía lugar en toda España (las agencias extranjeras lo llamaron Spanish revolution) y, sobre todo, por el contenido de sus pancartas y por el modo de conducirse: ocupación de plazas públicas en el centro de las ciudades (Puerta del Sol, Plaza de Cataluña...) desafiando las prohibiciones de las autoridades competentes (que pronto se apresuraron a distinguir entre lo ilegal y lo ilícito). Motivo principal de sorpresa eran las reivindicaciones de «democracia real», precisamente en días de elecciones municipales y, en su caso, autonómicas, en las que participaban más de veinte millones de votantes.

(2) Sorprendía también la voluntad pacifista de los «indignados», su voluntad teórica de diálogo, tolerancia y respeto mutuo, desmentida sin duda constantemente, acaso por la intercalación de episodios violentos, como el intento de desalojo de la Plaza de Cataluña, disimulado enseguida como operación de limpieza; asalto a la televisión de Murcia; cerco a la Generalitat de Barcelona; insultos a domicilio al alcalde de Madrid y a la alcaldesa de Valencia; abucheos a Cayo Lara, &c. Sin embargo, fue prevaleciendo, como tónica general, la voluntad pacífica de los «indignados», expresada en un ritual de pares de brazos en alto, herencia probablemente de gestos propios de asistentes a conciertos de rock místico.

(3) Sorprendente fue también, de modo correlativo, la actitud del Gobierno (delegados gubernamentales, ministro del Interior); una actitud de pasividad ante las ocupaciones ilegales, pero no ilícitas. Y una progresiva «comprensión» de los altos dirigentes políticos de las llamadas «izquierdas» (Llamazares o Cayo Lara, de IU; Zapatero o Iglesias, del PSOE; el juez Garzón, &c.): «los indignados piden cosas muy razonables». Los periodistas se asombraban también de que los «indignados» pidieran cosas «reclamadas desde siempre por ellos»: eliminación de las listas cerradas y bloqueadas, indignación ante la corrupción creciente y ante las escandalosas retribuciones de políticos o empresarios. Parecía evidente que el pacifismo (la no violencia) era el punto de entendimiento entre los políticos «de izquierda», los periodistas y una parte de los «indignados», puesto que esta actitud los diferenciaba de la kale borroka vasca, del terrorismo, &c. Para el fundamentalismo democrático reinante todo lo que fuera pacífico (incluso un partido secesionista vasco o catalán) era también digno de respeto.

(4) Sorprendía siempre que el tipo de reivindicaciones de los indignados no eran nuevas, sino muy trilladas, sobre todo en días de elecciones democráticas, con cien veces más participantes que los que acumulaban los «indignados».

(5) Pero lo que más sorprendía a muchos (entre los que me cuento) era el asombroso «analfabetismo político» (o económico, histórico, filosófico...) que delataban los «indignados» al exponer sus reivindicaciones, a su abrumadora vaguedad y ausencia de conceptos «técnicos» («democracia real ya», «no nos representan», «guerra a los Bancos», «elección directa del presidente del Gobierno», «contra el pacto del euro»). Me consta que muchos «indignados» que gritaban contra los pactos del euro acababan de escuchar esta expresión y no sabían de qué se trataba.

Era sorprendente que, en las entrevistas que algunos portavoces del movimiento ofrecían, no se manejase la más mínima terminología específica en cuestiones de política, de economía, de historia, de sociología, &c. Nada de historia política, ni de referencia a las intervenciones económicas de la Unión Europea; solamente una protesta global contra el capitalismo, contra la corrupción, contra la falsa representación («no nos representan»), pero sin decir nada sobre la representación y dándola ingenuamente como concepto evidente; «nos dirigimos contra el Sistema», pero sin precisar a qué sistema se refieren. Había frases anarquistas, trotskistas, marxistas, pero más bien como fragmentos que flotaban en una corriente de consignas y proyectos indeterminados, vagos, propios de un adolescente. Y sorprendía tanto más cuanto que muchos de los «indignados» entrevistados eran licenciados o doctores en Historia, en Psicología, en Sociología, ingenieros o incluso licenciados en Políticas. Prevalecía, sobre todos sus conocimientos facultativos, la ideología absorbente (humanista, pacifista, &c.) del pensamiento Alicia (como certeramente advirtió Tomás García). A mi particularmente me indignaba (alguien dirá: «profesionalmente») esa filosofía de brocha gorda expresada con convicción totalmente ingenua y acrítica, capaz de confundir y anular cualquier conocimiento facultativo. Pero sin que esta indignación me impidiese ver la importancia social que el movimiento pudiera llegar a tener, en España y en el mundo, precisamente en razón a ese analfabetismo. ¿Acaso los cristianos del siglo II y III no fueron vistos por los escritores antiguos –Celso, por ejemplo– como analfabetos, apaudetoi, y llegaron a menospreciar la importancia de sus mensajes? También es cierto que si estos cristianos analfabetos pudieron transformarse en un movimiento universal, el de la Iglesia Católica, fue gracias a que los Padres de la Iglesia y los doctores eclesiásticos asimilaron muy pronto y gradualmente la sabiduría académica, aristotélica o estoica, de la Antigüedad.
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Diagnósticos del movimiento de los «indignados»

Disponemos de múltiples diagnósticos, casi todos ellos de naturaleza política o psicológica. Brevemente:

(1) Un diagnóstico político muy extendido es el que atribuye el movimiento de los «indignados» a una estrategia a largo plazo de «la izquierda» (sobre todo del PSOE o de IU), orientada a impulsar un movimiento que pudiera ser utilizada, en las vísperas de las elecciones, para neutralizar (a semejanza de lo que ocurrió en el 11M de 2004) las encuestas que vaticinaban el desplome del partido socialdemócrata. O bien, para disponer de una «fuerza de choque» (contra «la derecha» victoriosa en 2012) que pudiera ser utilizada por los socialdemócratas, uniéndola a los artistas e intelectuales «de la ceja», durante los cuatro años de la «travesía del desierto» (2012-2016).

Este diagnóstico nos parece que carece de fundamento preciso, otra cosa muy distinta es que el PSOE o IU hayan pretendido incorporar a los «indignados» a sus movimientos, encauzándolos en sus propios fines.

(2) Otro diagnóstico, más bien de naturaleza psicológica o sociológica, es el que atribuye el movimiento 15M a la rebelión generacional de una juventud que, asfixiada en los años de crisis y de apatía pública, busca encontrar su propio camino; de ahí el paralelo con los movimientos de Mayo de 1968 en Francia y en otros países. A fin de cuentas, se dice, fue al panfleto de Stéphane Hessel, ¡Indignaos!, el que dio nombre al movimiento. 

Pero, a mi entender, el panfleto de Hessel, una basura ideológica de adulación nostálgica a la juventud («Crear es resistir. Resistir es crear»), no pudo desencadenar un movimiento que tenía sus propios motores.

De hecho las conexiones de los «indignados» españoles de mayo de 2011 con los movimientos franceses de mayo de 1968 son ocasionales y fragmentarios, frases reliquias –«prohibido prohibir», «queremos todo»– aprendidas por los jóvenes españoles probablemente antes en los textos propuestos para los exámenes de COU por la LOGSE que en la lectura de los textos correspondientes. Los jóvenes de mayo de 1968 debatían sobre Sartre, sobre Marcuse, sobre Adorno, sobre Marx, sobre Althusser... Los jóvenes de 2011 más que libros han leído frases en tuiter o consignas de sms. Además los jóvenes de 2011 manifiestan un «optimismo antropológico» muy distinto del existencialismo latente en los jóvenes de 1968.
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Hipótesis sobre un diagnóstico y un pronóstico
del movimiento de los «indignados»

Si no me equivoco, el error fundamental de los diagnósticos políticos o psicológicos del 15M a los que me he referido deriva de la interpretación de estos procesos como movimientos políticos, de ámbito doméstico (la corrupción de los políticos, el desvío burocrático de la democracia hacia el bipartidismo...) o globalizado (la juventud que «busca su propio camino»).

Pero, a mi entender, el movimiento del 15M no sería propiamente un movimiento político (a pesar de muchas de sus fórmulas: «democracia real ya», «no nos representan») ni psicológico, sino un movimiento de horizonte mucho más amplio, y por así decir cosmopolita. Y esto es un modo de reconocer la virtual importancia de este movimiento, y la vinculación del alcance virtual del «analfabetismo» de sus representantes (o, dicho de un modo menos ofensivo y más socrático, su vinculación con la «buena voluntad» antes que con el «buen juicio» o el entendimiento).

Esto nos obliga a un «cambio de coordenadas». A un cambio de las coordenadas políticas propias de una nación concreta, en una fase de su evolución política, a coordenadas epocales, es decir, dadas a escala de una época histórica, como pueda serlo la época de la llamada Cultura occidental cristiana, constituida en la Antigüedad y en la Edad Media, a partir del Imperio romano, por el Antiguo Régimen, y transformada o secularizada en la Edad Moderna a partir de la constitución de las Democracias representativas (las repúblicas de puritanos emancipadas en América en el siglo XVIII y las repúblicas europeas a partir de la Revolución francesa).

Nos basamos en el paralelismo «de escala» que cabe establecer entre el cristianismo del Antiguo Régimen y la democracia del Nuevo Régimen.

En el Antiguo Régimen el cristianismo era el valor supremo, fuente de todos los valores, que dignificaba a las instituciones políticas, artísticas, tecnológicas, morales... («rey cristianísimo», «por la Gracia de Dios», «familia cristiana», «música cristiana», «arquitectura cristiana»...). En el Nuevo Régimen el término cristiano fue gradualmente secularizado y sustituido (a la par que el «Hombre» sustituyó a «Dios» y el «Pueblo soberano» sustituyó al «Pueblo de Dios») por el término democrático («soberanía democrática», «familia democrática», «música democrática», «urbanismo democrático»... y hasta «aborto democrático»).

Desde esta perspectiva, la «crisis del cristianismo» (superpuesta en gran parte a lo que P. Hazard llamó la «crisis de la conciencia europea») tendrá más tarde, como paralelo, a la «crisis de la democracia», cuyos primeros síntomas tuvieron lugar en «entreguerras» (fascismo, nazismo, estalinismo), y las últimas, tras la caída de la Unión Soviética, en nuestros días, tras la reorganización de las sociedades políticas como «democracias homologadas» vinculadas al Estado de bienestar. La crisis económica y política de comienzos del siglo XXI (uno de cuyos episodios estaría constituido por los movimientos 15M) sería un movimiento más de esta misma evolución. 

Esta perspectiva nos permite establecer una conclusión importante: la necesidad de disociar, de raíz, los movimientos 15M de los movimientos islámicos (de la cornisa africana mediterránea y territorios adyacentes) y, por supuesto, de otros movimientos similares en la India o en China. Los movimientos del invierno primavera de 2011 en Túnez, Egipto, Yemen, &c., no tendrían que ver, salvo superficialmente (en la apariencia) con los movimientos «indignados» de los países occidentales, entre otras cosas porque los movimientos islámicos, aunque asuman un rostro democrático (impuesto sobre todo por Occidente), no son movimientos pacifistas, sino muy próximos, aún siendo democráticos, al Yihad, a la Guerra Santa.

Desde este punto de vista el diagnóstico más certero que cabría dar sobre la naturaleza de los «indignados» tendría que formularse, no tanto en el ámbito de coordenadas domésticas (PSOE, IU, PP, Unión Europea, liberalismo democrático), sino acudiendo a coordenadas de escala epocal mucho mayor. Sencillamente, y para abreviar: la rebelión de los «indignados» se correspondería (analógicamente, proporcionalmente) antes a la rebelión de los albigenses o de los valdenses, de los siglos XII y XIII, o al movimiento de los anabaptistas del siglo XVI, que a las rebeliones anarcosindicalistas del siglo XIX, o a las socialdemocráticas de la Segunda Internacional, incluso a las comunistas de la Tercera Internacional.

Porque las rebeliones albigenses, valdenses o anabaptistas se hacían en nombre del cristianismo real («apostólico») frente al cristianismo eclesiástico-jerárquico («constantiniano», se diría después), pero en realidad los albigenses, valdenses o anabaptistas impulsaban un movimiento que destruía las bases de la Iglesia Católica como institución histórico universal (destrucción que culminó con la Reforma luterana). Asimismo, los movimientos de los «indignados» estarían impulsando unas corrientes que, en nombre de la «democracia real» irían dirigidas (inconscientemente) a minar las bases de las «democracias homologadas» realmente existentes, a saber, las democracias parlamentarias.

Incluso los motivos apocalípticos o quiliásticos de albigenses o anabaptistas que veían muy cercano, gracias a los signa iudici, el fin del Mundo, tendrían sus paralelos en los motivos apocalípticos del ecologismo catastrofista de nuestros días (calentamiento global, agotamiento de los recursos económicos, curvas TRE, &c.).

La gran diferencia es que los albigenses, valdenses o anabaptistas proclamaban una paz evangélica que sobrevendría tras los feroces actos de salvajismo inspirados, por ejemplo, por Pedro de Bruys, en la Aquitania de 1122, o en el Viernes Santo de 1147 en el Languedoc. Los albigenses (condenados en el Concilio de Albi de 1176) y poco después sus hijuelas, los valdenses, encontraron el apoyo del vizconde de Albi, Rogerio, conde de Tolosa. Inocencio III impulsó una verdadera cruzada contra los albigenses. El abad del Cister fue nombrado generalísimo de un ejército de 500.000 hombres, y en el asalto de Beziers (22 de julio de 1209) pasaron a cuchillo a 60.000 habitantes (se decía que el abad Arnaldo respondió a quienes le pedían señas para no matar a los católicos: «Matad, matad a todos, que luego Dios los distinguirá en el Cielo»). Santo Domingo de Guzmán, y la Orden de Predicadores por él fundada, contribuyó a pacificar y a recuperar a decenas de miles de herejes y volverlos al redil.

Muy conocidos son los movimientos anabaptistas del siglo XVI: el pastor Styfel, discípulo predilecto de Lutero, que anunció con todo aplomo el fin del mundo para las ocho de la mañana del domingo 19 de octubre de 1533; Stork, también discípulo de Lutero, y Thomas Münzer, que se rebeló contra Lutero, aunque lo cierto es que entre los anabaptistas se abrieron dos tendencias, una pacifista y otra muy belicosa. Acaso el más famoso personaje de estos movimientos (famoso al menos entre los melómanos, por la opera de Meyerbeer, El Profeta) fue Juan de Leyden, que se hizo coronar rey con la corona de la Nueva Jerusalén (Münster): el 23 de junio de 1535 las tropas del obispo y del conde de Falkenstein entraron al asalto y ejecutaron a Juan el Justo y a toda su corte. Juan de Leyden es recordado por la entereza de la que dio muestras cuando sus carnes estaban siendo arrancadas con unas tenazas candentes (el mismo 1535 escribió Luis Vives, en Brujas, su famosa obra De communione rerum, ad germanos inferiores [la Baja Alemania, los Países Bajos tan próximos entonces a España]).

En nombre de la «democracia real» los «indignados» se rebelan contra la democracia realmente existente, en nombre de un fundamentalismo democrático, como los albigenses o los anabaptistas se rebelaban contra el cristianismo tradicional realmente existente en nombre de un cristianismo fundamentalista irreal. Un fundamentalismo democrático, el de los «indignados», no ya tanto utópico cuanto puramente idealista y vacío, porque espera que la democracia asamblearia auténticamente representativa, resolverá por sí misma los problemas de la crisis del capitalismo, del paro, de la producción de energía y de su distribución, del orden internacional... El movimiento de los «indignados» es políticamente vacío, no ya utópico, puesto que las cuestiones políticas que abordan son tratadas no políticamente, sino desde una perspectiva ética, cercana al humanismo armonista y pacifista, no menos vacío, de los derechos humanos.

Y es esta inspiración ética, unida a su analfabetismo político, la que, a mi entender, da ocasión a los indignados para enfrentarse con algunos problemas concretos, que se plantean muy frecuentemente en las democracias capitalistas (las democracias de mercado pletórico), como puedan serlo los problemas derivados de los desahucios de familias que, a causa del paro que les imposibilita pagar las hipotecas, son puestas en la calle por la policía cumpliendo una orden judicial al efecto. Orden legal y de obligado cumplimiento, «si no se quiere romper la cadena de todo el sistema jurídico vigente».

Las protestas contras los desahucios legales han existido desde hace décadas, e incluso ha habido organizaciones o actuaciones espontáneas de vecinos que han logrado aplazar los desahucios más vergonzosos. Hace treinta o cuarenta años esta vergüenza de los desahucios sin cobertura inmediata solían ser resueltos en la práctica por los jueces que practicaban la técnica del llamado «uso alternativo del derecho»: los jueces disponían siempre de algún recurso para interpretar la ley vigente en beneficio del más débil, y eran responsables ante los demás de no aplicar el método, amparándose en la «obediencia debida» a la Ley (un caso de gran resonancia en los años setenta fue el de una vecina de Barcelona desahuciada legalmente de su piso porque no había podido pagar la última letra de la compra de un aparato de televisión que había adquirido a plazos). «Todo el mundo» sabía que los desahucios salvajes eran injustos, y que era necesario cambiar las leyes para que los jueces literalistas y formalistas de la legalidad dejaran de aplicarlas. ¿Quién puede dudar, si no es un juez talibán, que al derecho del banco a recuperar la vivienda hipotecada se le opone el derecho superior de una familia a que sus hijos no sean arrojados a la calle por no pagar los plazos de la hipoteca?

Pero han pasado años y años y el problema de los desahucios se ha agravado con la crisis económica y con el paro. El movimiento de los «indignados» parece que ha comenzado a practicar sistemáticamente la defensa de los desahuciados. ¿Y quién podría no aplaudir esta decisión?

Pero esta no es una decisión política, ni tiene que ver con la democracia, por que tanto puede tener que ver con la aristocracia o con la autocracia.

Finalmente: ¿es posible esbozar, con algún fundamento, un pronóstico sobre el destino de los movimientos «indignados»?

Por mi parte me aventuro a pronosticar que el futuro de los movimientos «indignados» es, a medio plazo, políticamente nulo, en lo esencial. Es imposible que funcione una sociedad de nuestro siglo apoyándose en las normas de un fundamentalismo democrático de cuño idealista. Las críticas a la democracia realmente existente ya han sido formuladas además, una y otra vez, a veces incluso en libros titulados Panfleto contra la democracia. Pero estas críticas no se formulaban en nombre de un idealismo democrático de signo fundamentalista. Por ello, desde este punto de vista, las críticas a la democracia realmente existente de los «indignados» carecen por completo de novedad, y, lo que es peor, de fuerza.

Sin embargo, no encuentro razones para negar que algunas actuaciones características (y, por cierto, muy próximas a la violencia) promovidas por los «indignados» pueden tener algún resultado positivo sobre los futuros legisladores, y no ya tanto para «aquietar su conciencia», sino para evitar sistemáticos enfrentamientos en el futuro (si los «indignados» siguen actuando) de engorrosa resolución.

Bienvenido habría sido el analfabetismo político de los «indignados» si, gracias a él, se lograse modificar en un próximo futuro algunas de las normas legales propias de un Estado de derecho civilizado, las que conducen a los desahucios salvajes o las que conducen al reconocimiento del aborto como un derecho de la mujer. Muchas veces las normas éticas se enfrentan a las normas legales emanadas de un Estado de derecho, como la barbarie se enfrenta a la civilización.

«Una vez, ¿te acuerdas?, vimos a ocho o diez mozos reunirse y seguir a uno que les decía: ¡Vamos a hacer una barbaridad! Y eso es lo que tú y yo anhelamos: que el pueblo se apiñe y gritando ¡vamos a hacer una barbaridad! se ponga en marcha. Y si algún bachiller, algún barbero, algún cura, algún canónigo o algún duque les detuviese para decirles: “¡Hijos míos!, está bien, os veo henchidos de heroísmo, llenos de santa indignación; también yo voy con vosotros; pero antes de ir todos, y yo con vosotros, a hacer esa barbaridad, ¿no os parece que debíamos ponernos de acuerdo respecto a la barbaridad que vamos a hacer? ¿Qué barbaridad va a ser ésa?”; si alguno de esos malandrines que he dicho les detuviese para decirles tal cosa, deberían derribarle al punto y pasar todos sobre él, pisoteándole, y ya empezaba la heroica barbaridad.» (Miguel de Unamuno, Vida de Don Quijote y Sancho, 1905.)
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La introducción que usted hace a los problemas planteados por los «indignados» que reivindican en España la democracia (y que usted compara con las reivindicaciones formuladas en distintas regiones del mundo islámico) me recuerda la afinidad entre estos movimientos y otros movimientos históricos, por ejemplo, el de los albigenses de los siglos XII y XIII, del mediodía de Francia. Los albigenses constituyeron un movimiento de gentes analfabetas, que se enfrentaron contra los señores feudales, condes o reyes de Francia y de Aragón, pero muy especialmente contra la jerarquía eclesiástica de la iglesia católica; y esta fue la razón principal de la intervención del Papa, de Santo Domingo de Guzmán, &c. Los enfrentamientos se hacían en nombre del cristianismo primitivo y atacaban el cristianismo organizado: quemaban cruces, imágenes de santos, iglesias, &c., y se oponían a las órdenes religiosas, en nombre del cristianismo, a la manera como los «indignados» se oponen a los partidos políticos en nombre de la democracia. Pero así como los albigenses (o después los valdenses, o más tarde los anabaptistas) no creo que puedan considerarse como movimientos políticos, aunque tuvieron implicaciones políticas inmediatas (al ser aprovechados por determinados señores en sus luchas contra otros), así tampoco me parece que a los «indignados» se les deba considerar como un movimiento político democrático, sino más bien como un movimiento «anarquista». Desde esta perspectiva es relativamente secundario que algunas corrientes de este movimiento se declaren como pacifistas frente a otras más proclives a la violencia. Desde mi punto de vista unas y otras corrientes parecen demostrar, hasta la fecha, el más profundo analfabetismo político (independientemente de que puedan ser aprovechadas por organizaciones políticas bien conocidas). En este sentido el movimiento de los «indignados», sin perjuicio del analfabetismo político que le atribuimos (y su resistencia a constituirse en un nuevo partido), puede tener una importancia social y política mucho mayor que si fuera un embrión de partido político; depende de la cantidad de gentes «antisistema» (generalmente jóvenes de clases medias, parados, incluso pertenecientes a clases altas, &c.) que se le pueda irse incorporando. El ideólogo francés Esteban Hessel podría así ser comparado con Pedro de Bruys, de Aquitania, o con Pedro de Valdo, hijo de un rico comerciante de Lyon. En este sentido me parece que es prematuro calibrar la importancia del movimiento internacional de los «indignados» (un internacionalismo que, sin embargo, se mantiene principalmente entre pueblos cristianos y no entre pueblos islamizados), pero, en todo caso, la evidencia acerca del analfabetismo político de este movimiento, no debe ocultar la posibilidad de convertirse en un movimiento de la mayor importancia para la democracia real, a la manera como los movimientos afines al protestantismo luterano, aprovechados inmediatamente por los príncipes alemanes, sin perjuicio de su analfabetismo teológico (el caso de Juan de Leyden, por ejemplo), llegaron a tener un peso decisivo en la evolución de la historia moderna (europea y americana: me refiero a la influencia del puritanismo en la democracia de los Estados Unidos del Norte de América).
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Prácticamente –puesto que la exposición de los criterios teóricos ocupa mucho espacio, y está publicada y fácilmente accesible por internet, por ejemplo en el artículo «Historia (natural) de la expresión fundamentalismo democrático» y en el libro El fundamentalismo democrático– el concepto de fundamentalismo democrático abarcaría las concepciones de la democracia como única y definitiva forma política –el «fin de la historia»– de organización de las sociedades políticas, y como la verdadera fuente de todos los «valores auténticos». Desde este punto de vista «democracia» desempeñaría hoy el papel que hasta hace unos años desempeñaba la palabra «cristianismo». El adjetivo «cristiano» justificaba cualquier institución (familia cristiana, virtudes cristianas, política cristiana, &c.) como ahora el adjetivo «democrático» justifica y dignifica también cualquier institución (familia democrática, virtudes democráticas, política democrática... y hasta música democrática o «aborto democrático»).

3

En el terreno de los fenómenos sí podría estar de acuerdo con lo de la marcha triunfal de la democracia; pero dudo que esta marcha triunfal tenga un sentido estrictamente político, porque me parece que más bien la democracia es vivida por la gente como una especie de ideal cuasimístico, mediante el cual se atrincheran las dificultades generales que afectan a cualquier civilización (incluyendo entre estas dificultades los problemas económicos, de inseguridad o de servidumbre de cada individuo hacia otras instancias sociales, tecnológicas o ecológicas) en un momento en que en nombre de la libertad-de parece haberse desprendido de las trabas impuestas por la servidumbre a las dictaduras precedentes. En este sentido el democratismo, más que una marcha triunfal hacia una nueva forma de organización política, sería la expresión de un repliegue o retirada de otras situaciones de servidumbre de las que la gente cree, mediante la retórica democrática, haberse liberado.

4

La idea de representación es, a mi entender, una de las ideas más confusas y oscuras con las que cuenta la democracia cuando intenta explicar las conexiones entre el Pueblo soberano y el Gobierno. Una idea que procede del concepto, más claro y distinto, de la representación en el derecho civil o en la tradición eclesiástica (representación del Pueblo ante Dios por medio de los sacerdotes, y de Dios ante el Pueblo a través de los profetas, &c.). Pero el concepto de representación, al transformarse en un concepto político fundamental, se oscurece necesariamente y se presenta como un ideal carente de contenido («no nos sentimos representados por los partidos políticos», dicen los indignados). Además la representación política, tanto en las sociedades democráticas como en las sociedades del Antiguo Régimen, o en las sociedades religiosas, puede tener un sentido ascendente o un sentido descendente, sentidos que al confluir enturbian, de un modo casi irremisible, la idea de representación (este punto está tratado más ampliamente en la cuarta parte, «Respuestas idealistas-espiritualistas...», de mi artículo «¿Qué es la democracia?», y que, en cierto modo, gira en torno a los fenómenos que en España toman el rótulo de «15M» y que han tenido una importante influencia en fenómenos similares de otros países).

5

Si no me equivoco, la incapacidad estrictamente política a la que usted se refiere, tiene que ver con el idealismo democrático –en cuanto opuesto al materialismo democrático– entendido como la tendencia a concebir la democracia a partir de lo que llamamos la «capa conjuntiva» del Estado, dejando de lado la que denominamos «capa basal».

6

El concepto de «ilusión democrática» tiene que ver, principalmente, con el «espejismo» que cada elector democrático tiene acerca de la contribución de su voto en el proceso de creación de las normas o directrices políticas (ilusión que sólo tiene un fundamento real cuando el elector forma parte de la clase –muchas veces organizada como partido político– de los electores victoriosos en las elecciones), y con la fantasía de que el sistema democrático, como fuente suprema de los valores, garantizará la libertad, el bienestar, la felicidad y la paz de tal sociedad política futura. Con esto no quiero decir que la democracia sea «el peor régimen posible exceptuando todos los demás», sino, más sencillamente, que el régimen democrático puede ser el mejor en determinadas circunstancias económicas, sociales e históricas, o el peor en otras circunstancias.

Otro tanto podría decirse acerca del «déficit democrático», vinculado a la fórmula de que los déficits de la democracia se corrigen con más democracia. El concepto de «déficit democrático», ampliamente utilizado por los teóricos fundamentalistas de la democracia, parece un «concepto de socorro», construido ad hoc, para conjurar la evidencia de los límites constitutivos, y no coyunturales o transitorios, del sistema democrático.

7

Como quiera que estas definiciones están expuestas por extenso en otras obras (por ejemplo, en los libros El mito de la Izquierda y El mito de la Derecha) y sería absurdo tratar de reexponerlas aquí, creo que lo mejor es subrayar lo que podrían ser sus componentes prácticos más significativos.

«Socialismo» sería un concepto «secuestrado» por Pedro Leroux al aplicarlo a los movimientos de izquierda de su tiempo; pero socialismo significa originariamente «todo lo que se opone al individualismo egocéntrico» (al autismo, al subjetivismo, al gnosticismo filosófico, &c.); por ello, una sociedad anónima es tan socialista como un sindicato obrero, e incluso históricamente las sociedades anónimas han contribuido al «progreso» tecnológico, industrial y social tanto como los sindicatos de clase.

«Izquierda» y «derecha» son términos asociados (desde la antigüedad clásica o bíblica: la «derecha hoplita», la «diestra de Dios padre») a topografías anatómicas del individuo, a topografías del templo y, desde la Revolución Francesa, a topografías de los grupos políticos que actuaban en la Asamblea francesa. Esta distinción topográfica recuperó en los siglos XIX y XX su sentido transpolítico (como «concepción del mundo»). En nuestros días la oposición sigue siendo muy profunda, sobre todo en Europa, pero, a mi entender, más que una frontera política señala una frontera cultural, en sentido antropológico (es decir, relativa a las instituciones, costumbres, &c., tales como la familia, la pena de muerte, la música, la indumentaria, &.c), con indudable influencia, sin duda, en la política práctica de los Estados.
 









De los excesos

Alfonso Fernández Tresguerres

Sobre las maldiciones de la mesa y la cama
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No seré yo quien niegue que todo exceso resulte censurable. Lo sorprendente es que la mayoría de los ilustres teólogos, moralistas y, cómo no, teólogos que se han ocupado y se ocupan del asunto sólo parecen entenderlo así referido a los placeres, y muy especialmente a los que se obtienen en la mesa o en la cama (incluido el dormir). A lo primeros se les ha dado en llamar gula, y a los segundos, lujuria (al dormir, claro está, pereza). Y la definición de ambas (dejo ahora a un lado la pereza) no ha resultado nunca demasiado complicada.

«La gula –dice Espinosa– es el deseo inmoderado, o también el amor, de comer» [Ética, III, af. 45];

lo mismo que la ebriedad lo será de beber.

En cambio, la definición que el propio Espinosa da de la lujuria resulta más curiosa. Desaparece el concepto de exceso o de falta de moderación para decir, simplemente, que

«La lujuria es también el deseo y el amor de mezclar los cuerpos» [Ética, af. 48];

lo que todavía es peor, ya que, a menos que haya que dar por sobreentendido lo de «inmoderado», la propia supervivencia de la especie humana diríase ser el resultado de una disposición viciosa, puesto que no cabe tal supervivencia sin reproducción, y ésta no es posible (al menos en la época de Espinosa, hoy tal vez sí) sin mezclar los cuerpos, y quién podría manifestar el menor deseo de mezclar los cuerpos si la consecuencia de tal ayuntamiento fuese una jaqueca de quince días. Pongamos, pues, que Espinosa se refiere a un deseo inmoderado o a un uso excesivo de la actividad genésica.

En cualquier caso, de lo que nunca ha hablado nadie es de un amor excesivo al trabajo o de un deseo inmoderado de trabajar. Parece que en lo desagradable nunca hay exceso: cuanto más, mejor. Y, de todos modos, si se admite tal exceso, antes será considerado virtud que vicio. Como nadie habla tampoco de una generosidad o una bondad desmesuradas; o de un perdón o un arrepentimiento excesivos. Y, sin embargo, todo tiene su exceso: incluso la virtud. Y si es cierto que la demasía ha de ser siempre viciosa, entonces el vicio correspondiente a los casos mencionados (vicio no tanto moral como intelectual) también tiene un nombre: se llama necedad.

Mas volvamos, como diría Montaigne, a nuestras botellas, quiero decir, a la gula y a la lujuria.

La cocina y la escritura, constituyen dos de los descubrimientos más grandiosos del ser humano, y seguramente aquéllos que han tenido una influencia más determinante en lo que finalmente ha llegado a ser. A los placeres que puedan derivarse de la segunda nadie, que yo sepa, les ha puesto tasa; a los de la primera, sí: se hallan siempre acechados por la gula. Pero, ¿qué es la gula? Creo recordar que era san Agustín quien opinaba que el experimentar satisfacción en el mero hecho de comer suponía incurrir en tal vicio. Y me parece que san Juan Crisóstomo defendía que el pecado original había sido, precisamente, de gula: el ferviente deseo de Eva de comer la manzana, arrastrando a ello a Adán, que como es notorio hacía siempre lo que le mandaban. Las conjeturas de este buen santo, queden para él. En cuanto a san Agustín, yo supongo que nadie –ni siquiera otro santo de igual relieve— estará dispuesto a llegar a los extremos que el sugiere. Después de todo, ¿cómo es posible evitar experimentar una sensación placentera satisfaciendo el hambre o la sed? Ya lo decía san Gregorio quien, desde luego, reprobaba todo tipo de placer, pero advertía que en el derivado del comer se encuentran tan entremezclados el placer y la necesidad que no es fácil determinar que porción se lleva cada cual. ¿Acaso sugiere Agustín que para no ser pecador es necesario comer y beber con auténtica sensación de asco? ¿Era ése su caso? Pero, claro, si es verdad (y no hay por qué dudarlo, desde luego) lo que de sí mismo cuenta, Agustín es un arrepentido que, tras hacer uso abundante de los placeres corporales, y entre ellos los derivados de la bebida y del lecho, descubrió finalmente a Dios, y con los arrepentidos, ya se sabe, da igual que sean del tabaco, de la botella o de la cama, no existe inquisidor capaz de mostrar una intolerancia semejante con los que continúan cultivando, aunque sea con moderación, aquello en lo que acaso ellos se excedieron. Pero, entonces, ¿qué es la gula?

Santo Tomás sostiene que no es gula todo deseo de comida o bebida, sino sólo el desordenado; es, pues, un deseo de alimento no regulado por la razón. De tal manera que si alguien comiera en exceso, no por deseo del alimento mismo, sino por pensar que es necesario, eso no sería gula, sino error de cálculo:

«sólo comete pecado de gula quien se excede en la cantidad de comida conscientemente, llevado por el placer producido por los alimentos» [Suma Teológica, II-IIae, c. 148, art. 1].

Por otra parte, Tomas distinguirá en el acto de comer dos elementos: en primer lugar, el alimento mismo, y, en segundo lugar, el acto de tomarlo. Y en los dos casos se puede incurrir en gula: en lo que atañe al alimento, bien comiendo en exceso, bien exigiendo «una preparación demasiado esmerada», vale decir, creo yo, regalarse el estomago y el paladar con exquisiteces; y en lo que hace al acto, comiendo deprisa, con voracidad o adelantando la hora de comer. Yo, por mi parte, me permitiré plantear el asunto de una forma un tanto distinta.

Dejo de entrada a un lado eso de comer deprisa, porque no faltaba más que prescribir a la gente cuánto tiempo ha de invertir en alimentarse, o lo de adelantar la hora, porque cada cuál hará bien en comer cuando le venga en gana (y nunca mejor dicho), y también lo de la voracidad, porque, ése no es un problema moral, sino estético, y, llegado el caso, seguramente también higiénico y médico (como el de comer deprisa, dicho sea de paso). Y de todos, modos, cualquiera de esos aspectos tendrían en último término que ver más con la urbanidad que con la ética. Pero pienso, en efecto, que en el hecho de comer hay que distinguir dos elementos: por un lado, el alimento como tal, y, por otro, el placer que pueda derivarse de su consumo. En cuanto al alimento, es obvio que podemos excedernos, pero, ¿quién puede determinar la línea divisoria que separa lo necesario de lo excesivo? ¿Habrá que concluir que para un individuo una cantidad determinada de comida se encuentra en los límites de lo necesario, en tanto que esa misma cantidad instala a otro directamente en la gula? ¿Y quién, sino el propio individuo, podrá dictaminar cuál es el término medio que a él le conviene?

Se puede, ciertamente, comer en exceso, esto es, en cantidad superior de la que es necesaria para un sujeto dado (cantidad que, por supuesto, no es la misma para todo el mundo), pero cabría preguntarse hasta qué punto esa demasía no es siempre consecuencia de un trastorno más o menos severo de la alimentación, en cuyo caso estaremos de acuerdo que el individuo no es consciente ni responsable de su conducta. Podrá tildársele de glotón, tragón o adicto al vicio de la gula, ¿y qué? ¿Qué ganamos con eso, más que satisfacer esa pasión tan arraigada en nosotros de señalar, demonizar, condenar y separar a todo aquél que en su conducta no se ajusta a unos cánones establecidos por no se sabe quién. ¿Acaso todas las sociedades y culturas han establecido el vicio de la gula a partir de un determinado y mismo punto? El individuo al que llamamos tragón es tal vez el mismo que en unas coordenadas culturales distintas era considerado plenamente normal, y quién sabe si un auténtico y verdadero hombre. Es cierto, hay una diferencia sustancial: nuestros actuales conocimientos médicos han logrado determinar que una alimentación excesiva resulta perjudicial. Entonces, ¿adelantaremos algo dándole un curso intensivo de moral, recordándole que está sacando un billete al infierno, o no sería mejor que lo fuera de higiene y salud, y hasta de urbanidad? Y si después de tales esfuerzos persiste en su conducta desordenada, ¡qué más da que nos empeñemos en calificarla de una forma u otra! Pero nos priva ejercer de censores morales, y si nada decimos de quien revienta trabajando, porque es sabido que el trabajo dignifica, cargamos contra quien revienta comiendo, porque nos hemos creído con derecho a decidir hasta de qué y cómo tiene que morirse la gente.

Todo esto no tiene nada que ver conmigo, que creo comer más bien poco, pero no porque me haya propuesto ser parco y moderado, sino porque ésa es mi disposición, sencillamente. Y ni siquiera soy un comedor exquisito, aunque, por supuesto, hay cosas que me gustan mucho, otras poco y algunas nada en absoluto. Y con esto de la exquisitez venimos a dar en el segundo de los aspectos del comer: el que tiene que ver con su dimensión placentera. Éste es el verdaderamente interesante de los dos, tal vez porque es aquél en el que se advierte con total claridad otra de nuestras grandes pasiones: amargarnos la vida y amargársela al prójimo.

¿Qué razones hay para considerar repudiable el deleite que pueda obtenerse de la alimentación misma? Yo, francamente, no encuentro ninguna, excepto el hecho de que algunos parecen pensar que la vida no nos proporciona ya suficientes sinsabores como para además tener que renunciar a los escasos gozos que pone a nuestro alcance. Existe toda una moral en la que se da por supuesto que todo placer, por el hecho de serlo, resulta siempre sospechoso, y que no cabe vida virtuosa más que ligada al esfuerzo, al sacrificio y al sufrimiento. Deleitarse en el comer, experimentar buscando sabores nuevos y platos más apetecibles, ¿es ocupación viciosa? De ser así, eso supondría desacreditar la cocina como tal, porque eso es con toda seguridad lo que el ser humano ha estado haciendo desde que ha sido capaz de dominar el fuego. Pero no digo yo que no sea así; tal vez la gastronomía es un invento diabólico y la verdadera entrada al Paraíso pasa por el consumo de raíces y tubérculos, y eso en estado puro. ¡Dios nos libre de cocerlos o ni siquiera limpiarlos!, porque al hacerlo (para mejorar su sabor, entre otras cosas) estamos siendo llevados directamente al Infierno a través de nuestras papilas gustativas. Toda esa larga secuencia de frailes, excelentes creadores y consumidores de cerveza, ¿estarán por ventura condenados? ¿Y las monjitas madres de pastas exquisitas? ¿Son, por ventura, victimas de la gula, o desean, acaso, que lo seamos nosotros? Y no digamos nada de un gourment, a quien más le valiera no haber nacido. ¡Qué ganas de enredar con tonterías! Evidentemente que es ridículo vivir en exclusiva para los placeres de la mesa, tanto en cantidad como en calidad. Pero eso no pone de manifiesto tanto una disposición viciosa como estúpida. Ahora bien, renunciar de modo absoluto a ellos, y exigir a los demás que lo hagan, no es menos estúpido, sino más. Ayunen a pan y agua con un cilicio en cada pierna y otro en la lengua, si ése es su deseo, y déjennos a los demás dueños siquiera de nuestro propio cuerpo.

Pero, claro, sucede que la gula no es un solo pecado, sino que, al decir de santos nombrados, como el mismo Tomás de Aquino, es madre también de una legión de vicios, entre ellos la alegría boba, la bufonería, la inmundicia (naturalmente, es que después de comer mucho se vomita), la locuacidad, la ceguera mental, y…, cómo no, la lujuria, porque, según docta opinión de san Gregorio, cuando el estómago es víctima de la glotonería, entonces, inevitablemente, la lujuria mata las virtudes del alma. Ignoro si la propia experiencia del santo le ha llevado a comprobar que una comida copiosa o exquisita amplifica los deseos de coyunda.

No podía faltar la lujuria, naturalmente, y hete aquí que por si la gula fuese por sí misma poco reprobable, para más inri alumbra la lujuria mediante una relación causal fatal e inevitable. Ya en otra ocasión me he ocupado del asunto éste de la lujuria y, por consiguiente, y toda vez que hemos venido a dar en el asunto, me limitaré ahora a unas breves observaciones

Hay algunos que definen optimistamente la lujuria como el uso ilimitado de los deleites carnales. Acaso ellos tengan esa suerte. En lo que a mí respecta, los límites se encarga de ponerlos (y a veces antes de lo que yo quisiera) la propia naturaleza. Ni siquiera el deseo es ilimitado. Nuestros académicos de la Lengua, con mejor criterio, hablan de uso ilícito o apetito desordenado de dichos deleites. Definición que si no tan absurda no por ello resulta más clara.

Si la lujuria se entiende como el apetito de voluptuosidad carnal, entonces tiene razón Tomás de Aquino al afirmar que no sólo los placeres venéreos serían su objeto, sino muchos otros, como aquéllos, precisamente, asociados a la gula. Ahora bien,

«los placeres venéreos son los que más degradan la mente del hombre. Por eso se consideran los placeres venéreos como la materia más apropiada de la lujuria» [Suma Teológica, II-IIae, q. 153, art. 1].

Sí, ésta es, sin duda, la bestia negra de esa moral (cristiana, pero no sólo cristiana) del sacrificio y el sufrimiento. Únicamente cuando el placer venéreo tiene por objeto la reproducción no será vicioso. En todos los demás casos estamos excediendo el orden que la razón prescribe e incurrimos con ello, directamente, en la lujuria,

«porque es propio de la lujuria el incumplir el orden y la moderación que la razón exige en los actos venéreos» [Suma Teológica, II-IIae, q. 153, art. 3].

El problema con el que nos encontramos es que si únicamente son lícitos los placeres carnales que tienen como objetivo último la reproducción, entonces no se entiende muy bien que Tomás de Aquino hable de moderación en los actos venéreos, puesto que cualquiera que no persiga tal objeto parece que habría de ser considerado vicioso, y, consecuentemente susceptible de ser calificado de lujuria. Y paralelamente, cualquier actividad genésica por intensa y frecuente que sea, siempre que lo que pretende es buscar con ahínco un embarazo, no debería ser considerada en ningún momento como inmoderada. Acaso sucede que yo no acabo de entenderlo muy bien, pero la verdad es que todo esto me resulta un tanto contradictorio.

Por otro lado, tampoco la definición que proponen nuestros padres de la Lengua aclara mucho las cosas. Hablan de apetito ilícito o desordenado. Admitamos que el apetito, vale decir, el deseo mismo, pueda ser considerado lujurioso, aunque no culmine en su satisfacción. Pero, ¿a qué se refieren con lo de ilícito? ¿Tal vez fuera del matrimonio o de la pareja firmemente establecida? Bien, pero eso podrá ser denominado adulterio o falta de lealtad, traición, &c., pero, ¿por qué lujuria? ¿Deseo o relaciones sexuales con menores? Se tratará de paidofilia, corrupción, un delito, en según qué casos y condiciones. Pero, ¿eso es la lujuria? Y otro tanto habría que decir de prácticas sexuales más o menos extrañas, eso que ahora se ha dado en llamar parafilias y que en ocasiones son auténticas perversiones sexuales. Pero lujuria…

Y yendo al otro término de la definición, ¿qué es un apetito desordenado de placeres carnales? ¿Quién establece dónde finaliza el orden y comienza el desorden, dónde la moderación para dar paso a la falta de ella? ¿Cuántas coyundas cabe considerar ordenadas y moderadas, al punto que una más nos convierte en lujuriosos?

Estamos en lo de siempre: en ese afán de gobernar la vida del prójimo diciéndole cuánto tiene que comer y cuánto tiene que fornicar; exigiéndole que lo primero lo haga sólo a base de alimentos con los que no se corra el riesgo de experimentar un placer culinario excesivo; y lo segundo, pensando en todo momento cómo se va a llamar el niño.

Yo, lo he dicho muchas veces, y lo repetiré una vez más: jamás entenderé ese empeño de considerar vicioso todo (o casi todo) aquello que resulta agradable. Se suelen dejar a un lado, es cierto, esos otros placeres que se ha dado en considerar mentales o espirituales (aunque, obviamente, también es con el cuerpo con el que se experimentan). Pero todos aquéllos en los que éste parece hallarse más directamente implicado, son automáticamente descalificados como vicio: pereza, gula, lujuria… Y, en consecuencia, no se sabe muy bien por qué, lo mejor para no excederse es renunciar completamente a ellos. Y cuando no se nos dice que debemos hacerlo para ganar el Cielo, se nos advierte que entregados a cultivo (particularmente en el caso de los placeres genésicos) nos asemejamos de todo en todo a las bestias comunes. Como si no fuésemos también un animal con una serie de necesidades primarias y como si en algunos aspectos no tuviésemos mucho que envidiar a ésos que llamamos bestias.

No se trata de ser un tragón irredento ni un obseso y maniaco sexual, pero cualquiera de esas dos disposiciones constituyen antes un problema psicológico que un vicio. Y si bien la templanza y la moderación son convenientes en todo, precisamente en estos dos aspectos de los que hablamos no hace ninguna falta que nos la prediquen: yo, al menos, en la medida en que mis escasas dotes gastronómicas me lo permiten, procuro deleitarme comiendo (y me reiré si alguien sostiene que soy víctima de la gula), y, por supuesto, sé cuándo he comido suficiente, y desde luego que sé también cuándo no puedo continuar practicando los divertidísimos ejercicios amatorios. Y si alguien me llamara lujurioso, le respondería que lo único que lamento es no poder serlo mucho más.










Sobre el mito de la derecha
I. Consideraciones iniciales

Ismael Carvallo Robledo

Se trazan desde el materialismo filosófico algunas líneas generales que coordinen el abordaje crítico (clasificatorio) de algunos casos de derecha política
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«Los actuales polemistas contra el derecho natural se guardan bien de recordar que aquél es parte integrante del catolicismo y de su doctrina. Sería interesante una investigación que demostrase la estrecha relación entre religión y los «principios inmortales». Los mismos católicos admiten estas relaciones cuando afirman que con la revolución francesa comenzó una «herejía», esto es, reconocen que se trata de la escisión doctrinal de una misma mentalidad y concepción general. Podría decirse, por lo tanto, que no son los principios de la revolución francesa los que superan a la religión, sino las doctrinas las que superan a estos principios, es decir, las doctrinas de la fuerza contrapuestas al derecho natural.» (Antonio Gramsci, Derecho natural y catolicismo. Cuadernos de la cárcel.)

I

Han sido ya bastantes los trabajos que hemos dedicado en Los días terrenales a analizar, proyectar y problematizar cuestiones relativas a la izquierda política, y tenemos la impresión de que, al observar las cosas a la distancia, acaso hemos podido terminar por ofrecer los perfiles de una posición que, desde ciertos ángulos, podría parecer reduccionista y, en el límite, maniquea por cuanto a nuestras definiciones fundamentales en el terreno ideológico político. Nada más ajeno a nuestra perspectiva y nada más ajeno a nuestros propósitos críticos y sistemáticos que incurrir en semejante reduccionismo.

Es preciso por tanto comenzar ahora a decir algunas cosas sobre la idea de derecha y sobre sus distintas manifestaciones o modulaciones históricas tanto en México como en Hispanoamérica (fundamentalmente). Y se trata de decirlas no ya desde un punto de vista crítico o condenatorio (es decir, desde la clásica posición adolescente de condena total y categórica a una supuesta derecha diabólica y pragmática frente a la que estaría irguiéndose imperturbable una izquierda ética y llena de ideales) sino desde el más fiel y cercano conocimiento de su dialéctica interna y doctrinaria.

Y tanto más importante es tomar ya una posición orgánicamente articulada en torno de tales cuestiones cuanto más se consolida nuestra convicción de que el mundo (sobre todo el mundo después del colapso de la Unión Soviética) no se agota en absoluto en dos hemisferios: el hemisferio de la derecha y el hemisferio de la izquierda, que es precisamente el más claro ejercicio de ese reduccionismo maniqueo en el que tantos y tantos políticos, intelectuales (es decir, literatos y artistas que saben las cosas a medias) y periodistas incurren incesantemente.

Y es que, en todo caso, al decir que el mundo no se agota en ese bipolarismo ideológico no queremos decir que la izquierda y la derecha hayan dejado por completo de existir, sino que es preciso, primero, clasificar y, sobre todo, comprender su despliegue histórico (en generaciones y modulaciones), y, segundo, rectificar y reconstruir tales categorías según los relieves del nuevo mapa ideológico-político de nuestro presente.

Queremos decir entonces que «nos mojamos» en las aguas de la derecha y su historia en la medida en que nos consideramos a cientos de leguas del maniqueísmo izquierda/derecha (maniqueísmo que es, precisamente, la mitificación de realidades políticas históricas concretas), y en la medida también en que lo hacemos desde la solidez sistemática del materialismo filosófico desde el que, precisamente, se puede leer a fondo a Lenin, a Mao, a Abimael Guzmán o a Stalin lo mismo que a Hitler, Mussolini, Maritain, Maurras o José Antonio Primo de Rivera. Leemos y estudiamos a unos y otros sin temor a sucumbir ni a unos ni a otros por la solidez del sistema en el que nos situamos. Una solidez que es imposible apreciar en el socialdemócrata no marxista ni leninista y miserable que pide perdón por haber militado en el Partido Socialista Mexicano o en el PCM, en el obtuso joven político que quiere presentarse como «progresista» y de izquierda moderna sin haber leído en su vida ni a Marx ni a Lenin ni a Maurras o a Carl Schmitt, pero tampoco a Gómez Morín o González Luna, y que justifica su «izquierdismo» recordando que en la universidad «era un rebelde o revoltoso», o, tampoco, en el demócrata cristiano vergonzante y, también, miserable, que no se atreve a afirmarse como católico o de derecha sino «de centro».

II

Y hemos querido titular entonces este artículo –estas consideraciones iniciales– señalando al mito de la derecha en el sentido siguiente: al igual que, en la línea de interpretación del profesor Gustavo Bueno, lo hemos venido haciendo con las izquierdas, el mito de la derecha alude al hecho de que no existe una sola derecha eterna y esencial, sino que son varias las modulaciones (y tipologías) de la derecha según se han ido desplegando en función de los más importantes conflictos y antagonismos político-ideológicos del siglo XIX hasta, fundamentalmente, la caída de la Unión Soviética (véanse a este respecto El mito de la izquierda y El mito de la derecha, del profesor Gustavo Bueno, en efecto).

Lo más paradójico del asunto es que, lejos de lo que muchos afirman desde un simplismo galopante y rudimentario, hay más de una coincidencia o variables comunes entre las distintas generaciones de izquierda con sus correspondientes antagonistas (modulaciones) de la derecha, como muy bien señala Antonio Gramsci en la nota 4 del cuaderno uno de sus Cuadernos de la cárcel donde nos recuerda que, en realidad y desde el punto de vista católico, la revolución francesa no estaba siendo otra cosa que una escisión doctrinal dentro de un mismo sistema de racionalidad filosófico-teológico-política.

Hoy en día es divisa corriente la reivindicación categórica e inequívoca que desde las izquierdas se hace de los Derechos Humanos: una de las perlas de la metafísica del derecho natural (o de los derechos inmortales) de nuestro tiempo completamente inadmisible desde un punto de vista materialista y ateo, como lo es el nuestro. Y son muy seguramente muchos los que hemos sido testigos (bien sea presencialmente, bien sea a través de reportes informativos) de la manera rabiosa, ética, «tolerante» y tan llena de odio desde la que tantos activistas de los derechos humanos «de izquierda» se manifiestan contra la Iglesia católica, señalándola con desprecio absoluto y con el dogmatismo indocto propio de un adolescente sin bachillerato concluido como la encarnación más atroz de la Derecha. Es obvio que ninguno de estos activistas dualistas (maniqueos) se ha tomado el tiempo (que ya no tienen, pues todo se les escurre, o subiendo fotografías inanes y hedonistas en el Facebook, o en el abandono de su sometimiento solipsista a esa nueva máquina de espasmódica alienación individualista-capitalista de la juventud que se llama Twitter) de leer a alguien como Gramsci (o como el Marx de La cuestión judía, el Carl Schmitt de Teología política o de Catolicismo y forma política, el Tocqueville de El antiguo régimen y la revolución o La fe del ateo de Gustavo Bueno) para enterarse un poco más de la flagrante contradicción doctrinaria en la que ellos mismos, al gritar furibundos contra la Iglesia y la derecha, se sitúan, pues ese derecho natural desde el que se irguen indignados en defensa de los derechos humanos eternos e inmortales es de consistente, y eterna, factura católica. ‘No lo saben, pero lo hacen’, les habría espetado Carlos Marx con su característico sarcasmo apasionado tan distinto de la ironía de los literatos (según interpreta Gramsci).

Y es que el embrollo entre las izquierdas y las derechas, y entre las distintas modulaciones internas de la derecha, es, como ya decimos, barrocamente ejemplar. Y tanto más barroco (y ridículo, vale decirlo) cuanto mayor es el desprecio maniqueo desde el que quienes se auto-conciben «de izquierda» arremeten iracundos contra «la derecha», sin ser capaces de apreciar en perspectiva el desdoblamiento dialéctico orgánicamente trabado –desdoblamiento en symploké de partes que, aunque disociables, son, diríamos, inseparables- del que participan. Y es que, como hemos señalado en muchas otras ocasiones, no tiene sentido alguno hablar desde una supuesta «izquierda» única y esencial del mismo modo que, correspondientemente –como ya decimos aquí también-, carece de sentido querer estar señalando a una única derecha maligna y retrógrada.

Y con el propósito de desenmarañar ese embrollo fue que, en 2008, el profesor Gustavo Bueno enderezó sus empeños en el libro El mito de la derecha ¿Qué significa ser de derechas en España?; un libro dispuesto en conexión o nexo con El mito de la izquierda y en donde, ya en la página 13, y en tesitura similar a la de Gramsci, nos dice que ‘la oposición Izquierda/Derecha, en política, o en materia de concepciones del Mundo, se circunscribió originariamente a las naciones católicas, principalmente a Francia, a Italia y a España, y, a través de España, a las naciones hispanoamericanas (en países no católicos, la oposición izquierda/derecha es sólo una interpretación de oposiciones que tienen otro alcance –y, por cierto, no siempre dualista–, como puedan serlo las oposiciones laboristas/conservadores en Gran Bretaña, o la oposición demócratas/republicanos en los Estados Unidos)’ (Gustavo Bueno, El mito de la derecha. ¿Qué significa ser de derechas en España?, Temas de Hoy, Madrid, 2008).

El mito de la derecha consistirá, pues –al igual que ocurre con el de la izquierda–, en considerar que existe una Derecha eterna, sustantivada y unívoca que habría de estarse manifestando a lo largo de la historia bajo el ropaje de diversos disfraces, pero manteniendo siempre una esencia única en el tiempo. Página 78 de El mito de la Derecha:

«El mito de la Derecha no estaría originariamente vinculado a lo que llamaremos concepto positivo (no mítico) de la derecha; la significación política original del término derecha, o del término izquierda, o de su relación, no tienen por sí mismas un carácter mítico o metafísico.
Con esto queremos decir que el mito de la Derecha lo entendemos en realidad como resultado de un proceso de mitificación o transformación metafísica de un previo concepto positivo (en su génesis) en una idea cuya estructura mítica desborda ampliamente las líneas en las que se recortan los conceptos técnico-positivos originales, aun cuando la estructura de estos conceptos permanezca tenazmente enmascarada en el fondo de una terminología asociada a los conceptos de derecha e izquierda que arrastran en sentido positivo.»

Un caso luminoso del mito de la derecha trabajando a toda máquina se puede observar en el muy socorrido recurso de cartonistas o caricaturistas «de izquierda» cuando nos ofrecen sus viñetas burdas y simplistas a través de las que se presenta –digamos– a un José María Aznar o a una Jan Brewer (la gobernadora de Arizona que hubo de impulsar recientemente la polémica Ley Arizona SB 1070) con el bigotito de Hitler o, quizá, con las ropas de Franco en la caricatura en cuestión. Aznar o la Brewer, querrá acaso decirnos el cartonista rudimentario y ético, no son más que disfraces detrás de los cuales está escondiéndose un núcleo fascista e intolerante sustantivado y eterno que escogerá a veces hacerlo tras los ropajes de Franco, a veces tras los de Benedicto XVI, otras más tras los de Bush (I y II), o tras los de Hitler, o los de Mussolini o, incluso, tras los ropajes y los lentes de Gustavo Díaz Ordaz (presidente de México en el aciago 1968).

¿Pero cómo hacerle cuando, prestando más atención, nos percatamos de que, por ejemplo, Hitler militó en un partido obrero y socialista (en este caso, nacional socialista)? ¿Y qué decir del hecho de que Mussolini fue militante –al igual que Gramsci– del Partido Socialista Italiano de 1900 a 1914, además de haber sido también director de su diario oficial Avanti!? ¿Cómo podrá explicarse nuestro cartonista adolescente y reduccionista el hecho de que semejantes monstruos de la fascista derecha eterna e intolerante hayan pisado filas socialistas? No podrá explicárselo muy seguramente, siempre que se mantenga preso del maniqueísmo confusionario del mito de la Derecha.

«¿Y cómo explicarse también la mezcolanza de consignas como la que sigue?:

‘Viva, viva, la revolución
viva, viva, Falange de la JONS
muera, muera, muera el capital
viva, viva el Estado Sindical
que no queremos reyes idiotas
que no nos dejan gobernar.’…

¿Vivas a la revolución? ¿Desprecio por los reyes y por el capital? ¿Vivas al Estado Sindical? Todas estas consignas podrían parecer a muchos como provenientes de algún mitin comunista o socialista o, en todo caso, de izquierdas; siendo la verdad muy otra, pues de donde provienen es de las filas de las Juventudes de Ofensiva Nacional-Sindicalista (JONS) y de Falange, emblemáticas organizaciones de la llamada derecha española.

Pero ¿qué es lo que aquí ocurre? ¿No era nada más la izquierda la que podía hablar de revolución, de socialismo y de «muerte al capital»? ¿No éramos todos los de izquierda «los buenos», y los de la derecha «los malos»? ¿Cómo se explica entonces semejantes coincidencias? Imposible entenderlo si el intento para ello se hace desde la plataforma del mito de la Derecha, como por ejemplo puede también observarse en el infantil bodrio cinematográfico de Guillermo del Toro El laberinto del fauno (2006).

Pero el infantilismo y los bodrios analíticos no acabarían ahí, pues, siempre según la mirada de nuestro cartonista modelo de adolescente filosófico político o de la de algún cineasta ético y sensible, Franco, Hitler o Mussolini habrían de ser también, a su vez, considerados como disfraces detrás de los cuales estarían escondiéndose un Hernán Cortés, un Torquemada o un Francisco Pizarro (figuras canónicas, según alguien como Enrique Dussel, de la «voluntad de dominación del otro»). Y es que, además y por si fuera poco, ese Torquemada o ese Cortés o ese Aguirre (véase, para los efectos, la por lo demás formidable película de Werner Herzog Aguirre. La cólera de Dios, de 1972) estarían a su vez, cerrando así el círculo fantasioso e infantil, escondiéndose tras los disfraces del ejecutivo de las españolas Repsol o Iberdrola en junta de consejo de accionistas diseñando estrategias de expansión capitalista en el continente hispanoamericano (atención: no se trata aquí de que queramos matizar o excusar tales estrategias expansionistas –las de Repsol o YPF, por ejemplo, queriendo hacerse de las reservas mexicanas o argentinas o bolivianas de gas o de petróleo–; lo que queremos señalar es la improcedencia y estupidez bochornosa desde la que se quieren analizar, criticar y condenar tales estrategias, en pleno siglo XXI, desde el reduccionismo y anacronismo del conquistador español expoliando a indios o pueblos originarios americanos).

Ocurre entonces que para cortar de tajo los disparates de cartonistas, de analistas de superficie y de artistas éticos y sensibles de izquierda define Bueno a la idea objetiva de Derecha (página 20, El mito de la derecha) como ‘una idea que pretende ser definida como género plotiniano (por tanto, como una idea histórica), que dice referencia esencial al Antiguo Régimen, en cuanto éste resultó ser atacado por las izquierdas revolucionarias. Es una idea que se nos presenta en principio como una idea positiva, y más simple que la idea general de Izquierda, cuya unidad comienza siendo negativa (del Antiguo Régimen) y por tanto amorfa, como lo es el concepto de in-vertebrado en la taxonomía dicotómica porfiriana-linneana, que toma como positivo al término vertebrado. Precisamente por su carácter negativo, la unidad de la izquierda no puede sustantivarse sobre base positiva alguna; en cambio, la idea de derecha puede acogerse en su definición a la positividad misma del Antiguo Régimen.’

Esta es la cuestión: tanto la idea de Izquierda como la idea de Derecha se circunscriben históricamente en el contexto de la disolución o trituración por vía revolucionaria (holización de la sociedad política, en términos estrictos del materialismo filosófico) del Antiguo Régimen a partir de la Revolución francesa de 1789 (el término mismo de Antiguo Régimen aparece en ese mismo contexto, pues es obvia la imposibilidad de que un estadista europeo, como Richelieu u Olivares, pongamos por caso, se hayan considerado a sí mismos como expresión del Antiguo Régimen, del mismo modo en que es obvia la imposibilidad de que alguien, en 1618, pudiera haberse propuesto enrolarse en el ejército de Bohemia o de Austria para «ir a la guerra de los 30 años»). Es sólo a partir de ahí entonces que es posible hablar de izquierdas y de derechas, siendo la derecha una posición político ideológica que, aunque existía previamente (bajo el formato del Antiguo Régimen que sólo retrospectivamente, desde el Nuevo Régimen, podría ser considerado como tal), no lo hacía en tanto que derecha per se sino como repliegue o reacción histórica y dialéctica a los avances y ataques de las distintas generaciones de la izquierda revolucionaria. Dicho en otros términos, el Antiguo Régimen solamente puede ser considerado de derecha una vez que ha dado inicio el proceso de destrucción de sus estructuras ante la cual reacciona, pero no antes (la derecha sólo aparece en la historia una vez que lo hace la izquierda del mismo modo en que un padre lo es sólo hasta que tiene un hijo, sin perjuicio de que sin padre no hay ni puede haber hijo).

Pero no se trató de una defensa genérica de un genérico Antiguo Régimen, sino de la afirmación y defensa concreta de una estructura política e histórica igualmente concreta (tesis desde la que se corrobora la negación de la idea de la Derecha como sustancia eterna y fuera de la historia): se trataba de la plataforma resultante del proceso de transformación de los reinos medievales europeos en imperios universales de régimen absolutista a partir del Descubrimiento de América. Dice el profesor Gustavo Bueno:

«El Antiguo Régimen, el Reino francés de Luis XIV y sucesores, vendría representado de este modo por un poliedro irregular de nueve caras que se sostiene en un equilibrio dinámico (eutáxico) que comenzaba a ser inestable ya a mediados del siglo XVIII, a consecuencia de los cambios basales (en agricultura, en tecnología…) y corticales (en las relaciones e interacciones con otros reinos o imperios y con la Iglesia católica) que estaban teniendo lugar, a raíz del Descubrimiento de América, y de las fricciones con las placas tectónicas representadas por el Imperio español, el Imperio inglés, el Sacro Imperio romano germánico, sin contar con el Imperio de los Zares.
La izquierda revolucionaria no era, por tanto, simplemente la negación de cualquier Estado ya constituido, sino la negación de un Estado constituido a la manera del Reino de Francia, como Imperio emergente que buscaba abrirse camino entre las restantes placas tectónicas que le rodeaban, a saber, y principalmente, el Imperio español, el Imperio inglés y el Sacro Imperio romano germánico. Aquello, en efecto, por lo cual se define históricamente la izquierda revolucionaria en el siglo XVIII es el ser la negación, no de cualquier sociedad política, sino de un tipo de sociedad política (como pudiera serlo Francia, España, Inglaterra o Alemania) en la cual se hubieran diferenciado formalmente las diferentes caras del poliedro, dando lugar a tensiones características (conflicto entre estamentos, parlamento y realza, conflictos entre clases agricultoras, industriales y comerciantes…) que conducían internamente a una inevitable explosión.» (El mito de la derecha, pp. 25 y 26.)

No se trata entonces de que haya «actitudes» (o talantes) de derecha (con atributos característicos como el de ser autoritario, intolerante, pragmático o machista) que puedan acaso observarse a lo largo de la historia y, en el límite, a través del antagonismo de género; se trata de la constatación de que la idea de Derecha política (políticamente definida) tiene un contexto de determinación histórico concretísimo y un contenido dialéctico del mismo rango de concreción a partir del cual nos es dable interpretarlo y clasificarlo objetivamente (y no subjetiva o ética o psicológicamente).

Así, desde un punto de vista abstracto, el materialismo filosófico entiende por derecha política a toda aquella tendencia ideológica vinculada fundamentalmente con la idea de apropiación, incompatible con el racionalismo universalista que caracteriza –también desde el punto de vista genérico– a la izquierda, y opuesta por tanto a alguna de las generaciones de la izquierda política habidas en la historia (el MF distingue seis generaciones de izquierda: jacobina, liberal, anarquista, socialdemócrata, comunista y asiática). Una posición de derecha lo sería entonces en la medida en que en ella se manifiesta de alguna manera alguna forma de irracionalismo o de particularismo (la apelación a unos principios revelados a los que sólo pueden acceder algunos individuos o grupos privilegiados: desde este punto de vista, ni el nazismo, aunque sea «socialista», puede ser considerado de izquierda al incurrir en el particularismo de la raza, pero tampoco la Teología de la liberación puede serlo, al incurrir por su parte en el irracionalismo de los principios revelados).

Ahora bien, por cuanto a su desdoblamiento en distintas modulaciones, la idea de Derecha puede ser clasificada con arreglo a dos criterios definidos en función de sus relaciones o referencias al Antiguo Régimen: derechas alineadas respecto al Antiguo Régimen y derechas no alineadas respecto al Antiguo Régimen (un Antiguo Régimen configurado fundamentalmente, recordémoslo, como transformación histórica de reinos medievales cristiano católicos a partir del siglo XVI).

Las derechas alineadas, o modulaciones de derecha tradicional, son tres, y se despliegan en función dialéctica de las respuestas o reacciones que, desde, precisamente, el Antiguo Régimen y sus herederos, se esgrimen contras las embestidas de las izquierdas. Aparecería primero en la historia una derecha primaria, que reacciona o se repliega fundamentalmente contra la izquierda de primera generación (la izquierda radical) y la de tercera generación (la izquierda anarquista).

Es una derecha que busca la restauración del Antiguo Régimen como tal y que es acaso aquélla en la que se perfila la idea de legitimidad. Dice Carl Schmitt en Legalidad y legitimidad: ‘la divergencia entre legalidad y legitimidad tuvo su origen en la Francia monárquica de la época de la Restauración. Allí se estableció un antagonismo sorprendente entre la legitimidad histórica de una dinastía restaurada y la legalidad del Code napoleónico, que seguía vigente. […] Los liberales quieren la monarquía constitucional como una forma de gobierno legal; los realistas la quieren como una forma de gobierno legítima. La monarquía de Luis Felipe (1830-1848) es conscientemente legal. […] Para el progreso revolucionario, la legalidad era una expresión de racionalidad y una forma históricamente más elevada que la legitimidad.’

Una segunda modulación de derecha alineada sería la derecha liberal, que se correspondería directamente con la segunda generación de la izquierda (la izquierda liberal). Son los liberales monárquico-constitucionales de los que habla Schmitt precisamente, enfrentados ya ahí con los realistas (con una derecha realista legitimista y restauradora punto por punto del Antiguo Régimen: la derecha primaria). Sería una derecha monárquica pero constitucional o moderada (en el plano de la capa conjuntiva del cuerpo político), que sigue prefiriendo mantener al Estado alejado lo más posible de la economía (en el plano de la capa basal) y que sigue reconociéndose siempre dentro del catolicismo (en el plano de la capa cortical del cuerpo político).

La tercera modulación histórica de la derecha es la que rotula el profesor Gustavo Bueno como derecha socialista, que se correspondería dialécticamente con la cuarta generación de la izquierda (izquierda socialdemócrata) y con la quinta (izquierda comunista). En España, esta modulación no sería un «socialismo de derechas» sino más bien una derecha con proyectos socialistas dentro de la que cabría encasillar al maurismo, la dictadura de Primo de Rivera y al franquismo, emparentados entre sí –nos dice Bueno– por su proyecto de revolución desde arriba. Esta será sin duda la clasificación más polémica a ojos de muchos, sobre todo por el hecho de que se haya incorporado ahí, por cuanto a España, a la dictadura de Franco.

Pero no nos parecería tan raro a muchos otros, siempre que, uno, no se participe de la mitificación de la derecha y de la izquierda, precisamente, y, dos, siempre que se tome en cuenta el embrollo de consignas y la coincidencia de posicionamientos y vectores político ideológicos entre izquierdas y derechas, como la coincidencia que pudo acaso haberse dado entre las JONS y cualquier militante comunista o anarquista en su enfrentamiento a muerte contra el capital y por la revolución, o la coincidencia en virtud de la cual un Mussolini y un Gramsci hayan pasado ambos, en su momento, por las filas del mismo Partido Socialista Italiano.

En todo caso, es aquí precisamente en donde radica la fuerza penetrante del análisis del materialismo filosófico, que permite encarar sin inmutarse las realidades histórico-políticas en su justa escala de configuración orgánica objetiva.

Por cuanto a las derechas no alineadas (en su relación con el Antiguo Régimen) quienes ocupan de inmediato los lugares centrales son, precisamente, el nazismo y el fascismo (y aquí podríamos incluir a los nuevos movimientos de extrema derecha neopaganos, como el del black metal escandinavo anticristiano). Además, ofrece Gustavo Bueno también una distinción dispuesta en función de si se trata de partidos internos a un Estado, o de partidos externos o extravagantes al Estado en cuestión. Y el imperio español es un marco fértil –y sin duda polémico, como polémica es siempre la actitud de «tomar al toro por los cuernos»- para entender los alcances de esta interpretación: en el contexto de las guerras de independencia americanas, luego del fracaso de la unificación nacional española de la segunda generación de la izquierda en las Cortes de Cádiz (1812), aparecería una generación de partidos de derecha extravagantes o no alineados con el Antiguo Régimen español del que se partía, que es el caso de los partidos o movimientos de independencia que, aunque retrospectivamente y siempre desde las coordenadas de la ulterior historiografía nacionalista de cada república americana en cuestión son tenidos como «antecedente» de la izquierda emancipatoria o liberadora (de liberación nacional), serían considerados no obstante como de derecha desde el punto de vista de su inequívoca fuente clerical (porque ¿qué no eran acaso Hidalgo o Morelos o Servando Teresa de Mier, por ejemplo, clérigos hechos y derechos de la Iglesia Católica, preocupada, ya desde sil siglo XVI, más en una América para los frailes que en una América para la Corona?)

Todo esto forma parte del peculiar embrollo americano que recorre los siglos XIX y XX en tanto que fue esa misma Iglesia Católica de la que formaban parte tanto Morelos como Hidalgo (curas «padres de la patria» mexicana) la que, casi un siglo después, en la guerra cristera, de 1926 a 1928, hubo de impulsar al pueblo católico de México a levantarse en armas contra el régimen masónico y anticlerical de Plutarco Elías Calles en una fase fundamental de consolidación de la Revolución mexicana. Y fue esa misma Iglesia Católica la que albergó en su seno a militantes argentinos que, en un momento fundamental de la historia de Argentina, durante la década de los 70 del siglo XX, pasaron a las armas dentro del movimiento de guerrilla conocido como Montoneros.

Esta es la cuestión: que el maniqueísmo simplista según el cual la izquierda está llena de mártires y de buenos, y la derecha está llena de trogloditas endemoniados es de un reduccionismo histórico desafortunado, simplista y no dialéctico. Y es sólo desde un sistema consistente y orgánicamente trabado (el materialismo filosófico en nuestra caso) como nos es posible interpretar parcelas o períodos de la historia tan polémicos y espinosos como pueden serlo, en el caso de Hispanoamérica, el franquismo o las dictaduras americanas, por cuanto al siglo XX, o las guerras de independencia americanas, por cuanto al siglo XIX.

Y es que, en lo que hace al presente, podríamos entonces también considerar como partidos de derecha extravagante (no alineada, pero no ya para con el Antiguo Régimen, que en realidad se diluye por completo tras la caída de la Unión Soviética, sino con la estructura heredera de su dialéctica interna: la del sistema de Estados nacionales canónicos soberanos organizado durante el siglo XIX y el XX) a los partidos separatistas europeos (PNV vasco, ERC catalán o BNG gallego; Liga del Norte en Italia) y a los correspondientes separatismos en Hispanoamérica (indigenismos radicales en Bolivia o en países andinos de fuerte población indígena; movimientos que tan equivocadamente –he aquí la cuestión, pues la confusión es total y garrafal– quieren ser puestos como parte de los «nuevos movimientos sociales» de izquierdas).

En todo caso, es importante resaltar nuevamente una puntualización que desde el inicio se hizo: tanto las izquierdas como las derechas –diríamos– tradicionales (es decir: las seis generaciones de izquierda definida y las tres modulaciones de derecha definida) se despliegan fundamentalmente en el contexto de las naciones occidentales católicas (Francia, España, Italia, Hispanoamérica entera). La importancia radica en lo siguiente: que todo lo que está fuera de esa gran plataforma de placas tectónicas (imperios universales en dialéctica permanente transformados luego en un sistema de Estados nacionales), tiene que ser analizado desde otros criterios. El ajuste de óptica tiene que ser de alta precisión, porque muchos movimientos que quieren ser considerados hoy como de izquierda, bien sea por su retórica anti-norteamericana o anti-imperialista (casos del mundo islámico o del indigenismo), bien sea por su retórica socialista y nacional popular (casos de movimientos de formato de «liberación nacional»), están configurados en otra escala antagónica que, desde el liberalismo y desde el fundamentalismo democrático occidental laico y formalista, no se puede apreciar: el antagonismo en el que el occidente judeo-cristiano (y católico) aparece como el enemigo a vencer. Y esto no se puede ya considerar como de izquierdas, tal y como hemos expuesto aquí, sino como de derecha extravagante y, en su caso, de extrema (y peligrosa) derecha.

Atiéndase para esto a nuestro artículo ‘Los tentáculos de Heidegger. Derecha no alineada y derecha indefinida’ (El Catoblepas, número 102, agosto 2010), en donde se analizan las obras de Víctor Farías Heidegger y el nazismo y Heidegger y su herencia. Los neonazis, el neofascismo y el fundamentalismo islámico (los títulos ofrecen de suyo y con claridad las conexiones y peligros a los que queremos referirnos) y, de Gustavo Bueno, los cinco artículos de El Catoblepas dedicados a analizar ¿Qué es la democracia? y, en este mismo número de agosto, Albigenses, cátaros, valdenses, anabaptistas y demócratas indignados.
   









Crimen y recompensa
en seis movimientos

Gustavo D. Perednik

De la masacre en Oslo y otros crímenes relativamente impunes
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En una de sus comedias tempranas (1969), así justifica Woody Allen la vida delictiva: «El crimen definitivamente recompensa… es un estupendo trabajo: los horarios son buenos, eres tu propio jefe, viajas mucho y conoces gente interesante».

Una versión menos jocosa de este panegírico sería probablemente suscripta por al menos seis personas o grupos.

Uno, es el terrorista noruego Anders Behring Breivik, para quien la máxima pena que se le aplicará por haber asesinado a quemarropa a casi ochenta personas desarmadas, entre ellos muchos niños, es solamente de 21 años de prisión. Y una prisión de las escandinavas, en las que los derechos de los reos se cuidan fríamente.

Si ninguna lenidad o amnistía logran soltarlo antes, Breivik estará nuevamente en la calle a los 53 años de edad, entre millones de ciudadanos inocentes en el seno de los cuales gozará de varias décadas para volver a sus hábitos.

Casos como éste son los que nos llevaron a plantear en otros artículos que las sociedades libres están casi indefensas ante la agresión.

El segundo beneficiario de esa vulnerabilidad es el grupo de los terroristas palestinos, cuya víctima favorita, la sociedad israelí, se defiende con retraso y múltiples trabas. Un proyecto de ley del diputado David Rotem, que procura eliminar los subsidios estatales para las familias de terroristas convictos, viene debatiéndose durante meses en Jerusalén y es trabado por la oposición de izquierda, la que en su habitual empatía por los marginados, no atina a distinguir entre las víctimas que padecen y los peores victimarios.

Para lograr la promulgación de su proyecto de ley, Rotem terminó por morigerarlo: se convino en que los estipendios estatales no serán anulados, sino sólo reducidos a la mitad. Así, finalmente el gabinete israelí lo aprobó, y no casualmente un día después de los atentados en Oslo y en Utoya (23-7-11). Pasará ahora a la Knéset para su sanción definitiva, y hasta entonces, los familiares de asesinos múltiples que exhortan a destruir Israel, siguen recibiendo mensualmente dinero del Estado de Israel.

En otro artículo hemos mencionado las condiciones en las que viven los terroristas árabes en las cárceles israelíes, desde donde pueden incluso seguir estudios universitarios por correspondencia.

La principal de sus bandas, el Hamás, es el tercer posible suscriptor de la susodicha máxima de Allen, gracias al visto bueno que acaba de darle Svein Sevje, el embajador noruego en Israel.

En una entrevista en el diario local Maariv (26-7-11), Sevje diferenció el terrorismo antinoruego del antiisraelí, porque el primero es muy vil y doloroso, pero el segundo va contra la shmocupación. Por ejemplo, se sabe que debido a la ocupación de 1967, el 23 de agosto de 1929 fueron asesinados unos setenta judíos desarmados en Hebrón. Para una buena parte de Europa, el terrorismo islamista no sólo es entendible sino que es también clarividente.

En su impecable lógica, el noruego añadió que el Hamás es interlocutor para negociaciones de paz, pese a que exhorta a matar judíos y destruir su Estado. Para ese explícito objetivo recibe el apoyo del régimen de los ayatolás en Irán, cuya meta de islamizar el planeta por la fuerza los convierte en el cuarto suscriptor. También para ellos los crímenes quedarán impunes.

A pesar de haberse demostrado que la república Islámica de Irán perpetró el más grave atentado que sufriera Argentina (18-7-94), ésta nunca rompió relaciones con Irán, y se mantiene cercana a su representante en Hispanoamérica, el presidente venezolano Hugo Chávez.

Este año, el erostratismo del canciller argentino lo llevó a elogiar amistosamente al presidente sirio, con quien se reunió en la ciudad de Alepo (25-1-11), y a quien aparentemente aceptó como intermediario para negociar el precio que Argentina cobraría de los ayatolás para olvidar su reclamo de justicia.

En imprevisto traspié, el encuentro en Alepo se efectuó exactamente un día antes de que el ciudadano sirio Hasan Alí Akleh se autoinmolara en Al-Hasakah{*} y así encendiera la chispa de la revuelta popular en su país. Ésta es diariamente reprimida por el elogiado presidente, con un saldo hasta hoy del asesinato de unos mil quinientos civiles desarmados.

Va de suyo que los elogios a Assad nunca fueron rectificados, y que una parte de la izquierda permanece silenciosa ante la masacre (la misma que siempre vocifera contra otro país de la zona), mientras otra parte (como Chávez y Castro) la apoya enérgicamente. Assad es, en efecto, el quinto suscriptor que entiende que, para algunos, matar resulta relativamente barato.

El sexto suscriptor

Quisiera detenerme en el sexto personaje, porque su impunidad es indudablemente imperecedera. Seguirán delinquiendo sin vergüenza ni pausa.

Me refiero a los calumniadores judeofóbicos de rutina, que en estos días hicieron gala de una perversión especialmente apresurada.

Como se sabe, los nazis siempre buscan el enlace judío de todo lo que les disgusta. Cuando aparece una lacra social, insisten en rastrearla a algún pariente judío del vecino de un cliente del perpetrador, lazo que a ojos del que odia confirma la veracidad de su prejuicio.

En su impávida iluminación, saben de antemano que los judíos obran mal; luego reconocen este dato en cada vericueto que arrancan a la realidad. No se detienen a reparar en que la racionalidad procede de modo exactamente inverso.

Para los judeófobos de hoy, el «link» se rebusca con Israel. Así, en diciembre de 2002, Alex Navajas y Alex Rosal denunciaban en La Razón que el «ataque a la iglesia» (la denuncia de la pedofilia) provenía del «lobby israelí». Acusar era gratis, y el inevitable silencio del acusado ante la loca incriminación, probaría su culpa. Como diría Milan Kundera, el castigo finalmente encuentra a la falta.

En esa misma línea de «pensamiento», varios medios difunden en estos días «muestras» de que detrás de los atentados en Oslo y Utoya, está… sí, el lector ha adivinado bien, y me ahorra tener que repetir la obscenidad.

El corresponsal de La Vanguardia Rafael Poch titula a su artículo (30-7-11): «Anders Breivik, admirador de Israel».

No se detiene en que Breivik es rubio, ni conservador, ni perturbado, ni noruego, ni que le gustaba el repollo o la música de Wagner; no construye el vínculo del terrorista con que habla inglés, y es joven, nacionalista, heterosexual, anticomunista, ni con la ninguna otra tendencia que lo parió. El título de Poch es «admirador de Israel», aun si este país apenas si es mencionado en las centenares de páginas del manifiesto de Breivik.

Luego, para colmo, Poch señala «la loca ideología» del país judío, aparentemente adoptada ahora por «la extrema derecha». La ceguera de la judefobia compite con su descaro: no sólo que podemos reducir al asesino a ser un admirador de Israel, sino que el país judío es elevado después a ser nada menos que la fuente de la masacre. Los locos por doquier se inspiran en Israel… deberíamos suponer que Poch incluido.

Los demás artículos son reiteraciones del sangriento mito. En la revista Rebelión, María José Lera atribuye el atentado a «los tentáculos de Israel», y Guilad Atzmon llama a Breivik un «shabes goi» (un no-judío que hace para el judío religioso alguna tarea que éste no puede realizar en sábado).

Los judeófobos de hoy han dado una vuelta más a la tuerca de su manía y encuentran un israel para todos los males. Maruja Torres, por lo menos, fue más sincera y más tonta cuando hace unos años admitió en El País que «le habría gustado» que el judío de las naciones fuera culpable de otro atentado de marras. Ella sólo quería; los de hoy lo han conseguido.

——

{*} Tal como lo había hecho el tunecino Mohamed Bouazizi (17-12-10).










El Caballero del Verde Gabán,
un modelo de religiosidad erasmiana

José Antonio López Calle

Tercera parte del estudio sobre la interpretación erasmista del Quijote de Américo Castro. Las interpretaciones religiosas del Quijote (14)
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Hasta aquí el análisis de los principales elementos de juicio aportados por Castro en pro de su tesis de que el cristianismo cervantino reflejado en el Quijote es esencialmente erasmista. Ahora vamos a discutir un argumento sugerido por Bataillon. Luego de darle muchas vueltas al asunto del erasmismo supuestamente reflejado en la magna novela y de no encontrar rastros inconfundibles del mismo, salvo indicios y sospechas un tanto vagos, por fin Bataillon cree descubrirlos sobre todo en el retrato que Cervantes nos brinda del Caballero del Verde Gabán, por boca de este mismo personaje que se autorretrata ante don Quijote, quizá para corresponderle, ya que poco antes don Quijote se había presentado ante aquél autorretratándose también. El Caballero del Verde Gabán nos es presentado como un ejemplar caballero cristiano. En este personaje, en el que Bataillon resalta el que sea un seglar y no un monje o fraile, ve la personificación del ideal religioso y moral erasmiano, un ideal de piedad laica y activa centrada en la vida sencilla, benefactora e inclinada a la práctica de la caridad, que impulsa al rico caballero manchego a repartir sus bienes a los pobres, sin hacer alarde de las buenas obras (véase II, 16, 664). En este ideal de religiosidad encarnada por don Diego de Miranda es donde percibe el estudioso francés, más que en las ironías sobre los frailes, a las que tanto peso da, como hemos visto, Castro, la influencia de Erasmo en Cervantes, una influencia que procedería, según él, del ambiente español de la época más que de López de Hoyos, maestro de Cervantes en su juventud (Erasmo y España, págs. 792-3).

Sin embargo, el propio Bataillon reconoce que hay dos rasgos en el retrato de don Diego que no encajan con la imagen erasmista: la misa diaria, en vez de la misa dominical, y la devoción a la Virgen de don Diego, rasgo tan característico del catolicismo español. Asombrosamente se desembaraza del problema alegando que si eliminamos esos dos rasgos de la conducta religiosa de don Diego, entonces el ideal religioso y moral que encarna, sí cuadra con el ideal erasmiano. Claro, pero esto equivale a decir que si quitamos del personaje lo que no es erasmiano, lo que resta nos deja un personaje erasmiano. De esta manera, cada uno puede probar lo que se le antoje.

En el campo de los defensores del erasmismo cervantino no hay acuerdo, no obstante, sobre la exégesis de este punto entre sus principales representantes. Américo Castro discrepa de Bataillon, que sí cuenta con el apoyo irreflexivo de Abellán, y no acepta la interpretación erasmista de la religiosidad de don Diego. Y ve, por el contrario, en el Caballero del Verde Gabán un símbolo del conformismo, de la actitud del que se acomoda a la sociedad de su tiempo, de modo que lo que Cervantes buscaría es contrastar el conformismo y dorada mediocridad del personaje con el heroísmo de don Quijote y de ahí que nada más conocerse ellos el autor, para resaltar ese contraste, sitúa la aventura de los leones. Ahora bien, el contraste que señala Castro entre la cordura y medianía de don Diego y el comportamiento heroico de don Quijote en la aventura de los leones es inexistente. No hay tal contraste, pues el supuesto heroísmo de don Quijote en esa aventura es absolutamente paródico: no hay, pues, heroísmo alguno en su actuación, que es una de las más desternillantes de todo la obra, como ya mostramos en el análisis de la soberbia construcción cómica de este lance por parte de Cervantes en El Catoblepas de Mayo de 2008. El error de Castro, como de tantos otros, es que no se toma en serio la locura del hidalgo y esto le lleva a ver como heroico lo que, en realidad, es burlesco. ¿Qué de heroico hay en el comportamiento de un loco que quiere enfrentarse sin motivo alguno, salvo el de querer parecerse a un héroe caballeresco, a unos leones que afortunadamente para él no le hacen ningún caso y no hay, por tanto, batalla? Realmente, como vimos en el lugar señalado, la escena es de los más cómico y risible; cuando don Quijote se halla por fin ante uno de los leones, en posición de combate, tras abrir la puerta de la jaula el leonero, el león lo deja en ridículo, pues lo ignora por completo, se da una vuelta en la jaula y vuelve a echarse en ella: «Entonces el leonero…supo el valor de don Quijote, de cuya vista el león acobardado no quiso ni osó salir de la jaula» (II, 17, 676).

Nos parece que en este punto Castro escurre el bulto, pues lo cierto es que Cervantes nos traza un retrato del personaje en que claramente quedan descritos los rasgos de su religiosidad y, sea el personaje cuerdo, mediano y conformista, lo cierto es que de esa religiosidad tiene sentido preguntarse si es ortodoxamente católica o erasmiana, a lo que Castro no responde. Nuestra respuesta es que no hay nada de erasmista en él y que ejemplifica un modelo de religiosidad conforme con las enseñanzas de la Iglesia Católica. En realidad, el modelo de religiosidad laica representado por Cervantes en la figura de don Diego se aleja mucho más del modelo erasmiano de lo que Bataillon da a entender con su identificación de los dos rasgos señalados (la misa diaria y la devoción a la Virgen), ajenos a la piedad erasmiana. Para empezar, en el propio retrato del personaje que nos pinta Cervantes, aparece otra faceta suya en la que se distingue de Erasmo y que Bataillon pasa por alto, a saber, el caballero cristiano tiene en su biblioteca libros devotos, pero se nos informa de que prefiere los libros profanos de invención literaria, con tal de que sean de honesto entretenimiento, más que los de devoción, y se supone que en lengua romance, puesto que se queja de que en España hay pocos libros de buena invención. No es muy seguro que Erasmo, autor él mismo de numerosos escritos de edificación religiosa y moral, entre los cuales el más célebre e influyente es el Enquiridión o Manual del soldado cristiano, convertido en un catecismo de la nueva religiosidad de base evangélica, que a él le gustaba llamar la philosophia Christi, suscribiese esa preferencia por los libros profanos de tipo literario dirigidos al mero entretenimiento, a no ser que se tratase de un clásico griego o latino, pues mostró una completa indiferencia hacia la literatura de su tiempo en lenguas vernáculas.

Pero hay más rasgos diferenciadores que salen a relucir si analizamos el contraste entre dos escenarios similares, que nos sirven de banco de pruebas: la casa del caballero cristiano que acoge como huésped a la pareja inmortal y la casa palaciega de Eusebio, el anfitrión del Banquete religioso de Erasmo, su obra maestra en el género del coloquio. En este coloquio se ofrece un ideal de santidad cristiana dirigido a los laicos que conduce a una completa secularización de la religión cristiana, en la medida en que, por un lado, se cuestiona el ideal de santidad monástico o conventual –esto en el límite conducirá a la supresión del monacato en los países protestantes- y, por otro lado, se transfiere el ideal de santidad al estado laical, lo que entraña una especie de elevación de la vida del lacio a algo semejante, en muchos aspectos, a la vida monástica, pero trasladado al ámbito familiar y a todas las actividades de la vida cotidiana, de forma que todos los aspectos de la vida del seglar quedan impregnados por la religión, como si el estado laical se convirtiese en un estado religioso permanente. Tal es lo que sucede en el palacio de Eusebio, donde todo, empezando por el nombre del anfitrión que en griego significa «piadoso» y el de sus comensales, también seglares piadosos y muy letrados, tiene un sentido religioso, de forma que la propia casa palaciega se configura como una especie de convento o monasterio laico, en el que, aparte de huertos, la biblioteca y museo, no faltan capillas, una para toda la familia a la entrada de la casa, en la que no hay más imagen que la de Cristo, y otra privada al lado de la biblioteca. Todo en la casa, una gran mansión, confortable, pero austera, está diseñado para la vida piadosa y transmite una lección religiosa o moral desde la entrada, en que la imagen de san Pedro es el portero que recibe al visitante con sendos mensajes en las tres lenguas bíblicas, el hebreo, el griego y el latín. En los huertos y jardines diversas especies seleccionadas de animales y plantas pintadas son portadoras de una enseñanza cristiana o moral en las tres mentadas lenguas. Las galerías y salas están decoradas con pinturas que recogen escenas de los relatos evangélicos de la vida de Cristo, de los profetas y salmos del Antiguo Testamento, que contienen ya, afirma Eusebio, la vida de Cristo y de los apóstoles, aunque contada de forma diferente, así como de la historia, en este caso con un fin didáctico de carácter moral.

El banquete se inicia y se cierra con una oración, tomada de una homilía de san Juan Crisóstomo y la comida misma se considera sagrada, pues para un cristiano es el recuerdo de la Santa Cena. Mientras disfrutan apaciblemente de una comida opípara se entregan a la lectura y exégesis de la Biblia, en la que se va profundizando según avanza la comida: un pasaje de los Proverbios, con el primer plato, que todos interpretan como un anuncio anticipador del cristianismo espiritual del Nuevo Testamento, otro de la primera Carta a los Corintios con el segundo plato y un tercero del Evangelio según san Mateo, el evangelista preferido de Erasmo, con el postre; y al terminar el convite, el anfitrión obsequia a varios de sus invitados, entre los que no se cuenta clérigo alguno, con los libros de los que proceden sendos pasajes leídos y comentados, y unos tratados morales de Plutarco, para recordarnos que en la filosofía pagana podemos encontrar pensamientos cristianos. Tanto la casa conventual o monástica como las pláticas de los comensales constituyen una lección de la philosophia Christi enseñada por Erasmo. En las conversaciones entre los invitados y el anfitrión van saliendo todos los temas fundamentales de esta doctrina: la apología de un cristianismo evangélico fundado en el culto en espíritu, la entusiasta cristianización de la más elevada filosofía pagana, de Sócrates y Platón a Cicerón y Plutarco, como preparación para este cristianismo espiritual por causa de su coincidencia tan sorprendente con éste, que parece obra de inspiración divina, la reprobación de las ceremonias supersticiosas faltas de savia interior, la promoción de un cristianismo activo orientado a la práctica de la caridad y socorro de los pobres -del que el propio anfitrión se nos ofrece como un ejemplo, pues nada más terminar el banquete se dirige a unas aldeas para aconsejar primero a un amigo moribundo y luego para ayudar a la reconciliación de otros amigos enfrentados-, y la urgencia a que el cristiano asuma como cuidado principal, aunque no exclusivo, la propagación del Evangelio.

Vayamos ahora a la casa de don Diego, donde don Quijote es invitado a descansar durante unos días y donde la principal escena que presenciamos es también la de un banquete, en el que se sirve comida abundante y sabrosa, como en el convite de Eusebio. Fuera de esto, nada tiene que ver la casa del piadoso don Diego, también una gran mansión, con su típico escudo nobiliario en la portada de entrada, pero de cuyo interior no se nos proporciona ningún detalle por considerarlo irrelevante el narrador, con la del piadoso Eusebio. No estamos aquí ante una casa-monasterio, especialmente diseñada para promover la piedad, a la manera de la de Eusebio, ni la atmósfera de asfixiante religiosidad en que se nos envuelve en la de Eusebio desde el umbral de la entrada con el portero san Pedro que nos convoca a una vida intensamente devota. El hogar de don Diego está más secularizado que el de Eusebio. En el convite no hay más presencia religiosa que la oración de dar gracias a Dios al término del mismo y a don Quijote la casa del anfitrión le recuerda un monasterio de cartujos, pero no por su aspecto religioso, sino por el maravilloso silencio allí reinante. Durante la comida, no se habla de nada relevante. Es antes y después de la comida cuando se habla, pero nada que tenga que ver con la lectura y exégesis bíblica, un asunto en el que el ideal de religiosidad seglar encarnado por don Diego, que se mantiene callado desde la entrada en su hogar, o por don Quijote es más de tipo católico que erasmiano. El único que mienta cuestiones tocantes a la religión es don Quijote, antes de comer, en su disertación sobre la ciencia de la caballería andante y sobre las virtudes religiosas y morales que han de adornar al buen caballero andante, que ha de guardar la fe a Dios, nos dice don Quijote, y ya, en un segundo lugar, a su dama, lo que parece poco erasmiano; pero en todo ello no hay nada que salga de la más estricta ortodoxia católica de la época y por cierto don Quijote muestra un interés por las ciencias profanas (el derecho, la medicina, la astronomía y las matemáticas) del que careció Erasmo o su alter ego Eusebio, que sólo revela interés por la religión y la teología bíblica. Después de la comida, don Quijote platica con don Lorenzo, el hijo de don Diego, pero, lejos de dirigir su atención hacia la materia religiosa, conversa con él sobre sus composiciones poéticas, algo completamente fútil para el piadoso Eusebio o para Erasmo, y más aún estando escritas en una lengua vulgar.

Pero esto no es todo. Dejando al margen la misa diaria, la devoción a la Virgen y demás facetas de la piedad ya vistas que alejan la forma de vida religiosa de don Diego de la preconizada por Erasmo, descubrimos en su conducta y plática con don Quijote, en el trayecto que va desde el lugar de encuentro entre ambos hasta el hogar del piadoso caballero manchego, al que Sancho toma por un santo, varios rasgos que lo distancian por completo del erasmismo. Los rasgos más antierasmistas de don Diego salen a relucir en la mentada conversación con don Quijote, en el curso de la cual el rico caballero manchego manifiesta, en primer lugar, su aversión a la filología clásica, que es lo que estudia su hijo Lorenzo en Salamanca. Se considera tan desgraciado porque su hijo se dedica a las letras clásicas que llega a proclamar que se tendría por más dichoso si su hijo no hubiera nacido. Don Diego censura la inutilidad de los estudios de su hijo, centrados en el aprendizaje de la lengua y literatura griegas y latinas:

«Todo el día se pasa en averiguar si dijo bien o mal Homero en tal verso de la Ilíada; si Marcial anduvo deshonesto o no en tal epigrama; si se ha de entender de una manera o otra tales y tales versos de Virgilio. En fin, todas sus conversaciones son con los libros de los referidos poetas, y con los de Homero, Persio, Juvenal y Tibulo». II, 16, 665-6

¿No es absurdo, pues, relacionar a un personaje como don Diego, cuyo desprecio por los estudios clásicos difícilmente puede ser mayor, con Erasmo, quien, por el contrario, los veneraba y consagró toda su vida a ellos y es prácticamente un símbolo de las humanidades clásicas?

Aún hay más. Don Diego querría que su hijo estudiase leyes, pero no hay manera de convencerle de que siga ese camino, y teología. No es nada erasmista, desde luego, la alta estima de don Diego por la jurisprudencia: no hay más que recordar el feroz y mordaz ataque que dirige a los juristas en Elogio de la estupidez (1511); y menos aún lo es, como ya ha quedado dicho, la alta consideración en que tiene don Diego a la teología, a la que declara reina de las ciencias. Además, seguramente la teología en que pensaba don Diego es la teología escolástica, cuyo estudio tenía tanto prestigio en las Universidades españolas de aquel tiempo, especialmente en Salamanca, donde precisamente cursaba sus estudios su hijo Lorenzo. Pero como se sabe, pocas cosas odiaba tanto Erasmo como la teología escolástica, que censura muy severamente en el Elogio de la estupidez, y que él pretendía sustituir por una teología de nuevo cuño, fundada en el escrutinio filológico de la Biblia, esto es, la teología bíblica, inspirada ante todo en la lectura e interpretación de los Evangelios y las cartas de san Pablo, para lo cual considera una guía indispensable a los Padres de la Iglesia, como Orígenes, san Jerónimo, san Ambrosio, san Agustín, o grandes maestros de teología mística, como el Pseudo-Dionisio, sus teólogos favoritos, dejando aparte a san Pablo, pues nadie mejor que ellos ha sabido remontarse por encima de la letra para aprehender el genuino sentido de las Sagradas Escrituras, que identifica con su sentido espiritual o místico. La teología defendida por Erasmo, como reflejan sus propios escritos teológicos, a diferencia de la teología clásica de corte escolástico, tiende a rehuir las grandes cuestiones especulativas y a seguir una orientación más bien práctica, que busca ante todo la edificación religiosa y moral del fiel cristiano.

En la conversación de don Diego con don Quijote se nos revela otra faceta del personaje que está en conflicto con el pensamiento erasmiano: su alto aprecio de la literatura en lengua romance. Precisamente, el caballero manchego le reprocha también a su hijo su desinterés por los escritores en lengua española. Más adelante, cuando don Quijote toma la palabra no sólo no contradice a don Diego en los puntos que hemos analizado, sino que suscribe los reproches del padre contra el hijo por no estimar mucho la literatura en lengua romance

«Y a lo que decís, señor, que vuestro hijo no estima mucho la poesía de romance, doyme a entender que no anda muy acertado en ello, y la razón es ésta: el grande Homero no escribió en latín, porque era griego, ni Virgilio no escribió en griego, porque era latino; en resolución, todos los poetas antiguos escribieron en la lengua que mamaron en la leche, y no fueron a buscar las extranjeras para declarar la alteza de sus conceptos; y siendo esto así, razón sería se extendiese esta costumbre por todas las naciones, y que no se desestimase el poeta alemán porque escribe en su lengua, ni el castellano, ni aun el vizcaíno que escribe en la suya». (II, 16, 667)

Pues bien, Erasmo, en cambio, tenía en la más elevada estima la literatura clásica y el uso del latín y escaso aprecio, por no decir nulo, por la literatura en lengua romance o vulgar. De hecho, escribió toda su obra en latín y ni un solo escrito en su lengua materna, el holandés, o en otra lengua vulgar.

En fin, aunque Bataillon está dispuesto a liberar a Cervantes de la acusación de hipocresía lanzada por Castro negando que oculte un secreto pensamiento tras untuosas protestas de ortodoxia y apenas concede valor alguno a las ironías sobre los clérigos en relación con el erasmismo o a los rezos rutinarios de don Quijote y rechaza los varios supuestos pasajes paralelos del Quijote con los correspondientes de obras de Erasmo espigados por Castro, no ha conseguido dar un paso más allá del cervantista español en la identificación de elementos seguros de erasmismo en el pensamiento de Cervantes. Por un lado, lo que nos ofrece como pruebas, la identificación de la tesis erasmiana de que el monchcatus non est pietas en los pasajes comentados de la conversación entre don Quijote y Sancho camino del Toboso o el modelo de religiosidad que representa don Diego de Miranda, no se les puede tener por tales ni siquiera, según hemos visto, por indicios; lejos de esto, el hispanista francés no podía fallar más estrepitosamente, pues en el primer caso la pareja inmortal sostiene justamente lo contrario de lo que Bataillon le atribuye y, en el segundo, él mismo se ve obligado a recular, después de ver o entrever precipitadamente erasmismo donde no lo hay. Por otro lado, aunque corrige algunos errores del cervantista español, comete otros muy similares, como el no prestar atención alguna a las apabullantes muestras de ortodoxia católica dispersas por todo el Quijote, y no sólo, que también, a las protestas de ortodoxia de los personajes principales y del propio narrador -lo que revela que, después de todo, no se toma muy en serio su propio rechazo de la tesis de la hipocresía-; ni tampoco a los rasgos del pensamiento de Cervantes contrarios a la doctrina erasmiana, como los que hemos señalado y otros que saldrán más adelante.

En cuanto a Castro, no sólo se muestra obsesionado por hallar a todo trance vestigios de erasmismo, pero incapaz de ofrecer ningún argumento serio en pro de su interpretación erasmista del pensamiento religioso de Cervantes, sino que además, en su afán de convertir a Cervantes en un heterodoxo en su época, incurre en incoherencias evidentes. Señalemos dos como ilustración. En primer lugar, retrata a Cervantes como un pensador que, influido por el racionalismo renacentista, sostiene una idea inmanentista de la moral, esto es, para decirlo en sus propios términos, «una moral con sanciones inmanentes, que para nada tiene en cuenta la vida futura» (El pensamiento de Cervantes, págs. 236-7). Pues bien, esto no es compatible con la tesis del erasmismo de Cervantes, del que es un pilar esencial la idea de la inmortalidad del alma y de las sanciones de ultratumba. Erasmo, como él mismo reconoce, no pretende cuestionar ni de hecho cuestiona ningún artículo de la fe o dogma fundamental del cristianismo y menos aún, un dogma, como el de la vida futura y de las sanciones trascendentes, que es esencial en su propia visión radicalmente espiritualista del cristianismo, fundada en una idea dualista del hombre platónica o neoplatónica hasta el paroxismo, en que se exalta la realidad del alma espiritual frente a un cuerpo tan menospreciado que el ideal de religión cristiana, para Erasmo, es aquel en que el cristiano asciende, a la manera platónica, de las cosas exteriores al culto en el espíritu y, cuando el cristiano ha logrado este nivel de perfección, su culto ha de ser meramente un culto puramente espiritual desprendido de todo lo exterior corporal, mácula de imperfección. A esto Castro, a la desesperada, podría replicar que Cervantes es erasmista en otras cuestiones menos relevantes, pero no en la negación de la vida ultamundana. Pero esto no le sirve de nada y lo único que hace es trasladar la contradicción a otra parte, puesto que él insiste en que Cervantes es católico y en que no ataca «creencias fundamentales» de la religión cristiana.

En segundo lugar, su interpretación de don Quijote es inconsistente. En efecto, su exégesis en clave erasmista convierte a don Quijote en un personaje contradictorio en materia de religión, ya que unas veces es portador de una religiosidad ritualista o mecánica, como en los rezos en su penitencia de Sierra Morena o en el episodio del bálsamo de Fierabrás, y otras, en cambio, de una religiosidad erasmista, como en sus comentarios sobre los cuatro santos caballeros. Don Quijote es, pues, a la vez objeto de la crítica erasmista de Cervantes y portavoz de su erasmismo. Se trata de una incoherencia similar, aunque con un contenido diferente, a la de Benjumea, quien, a pesar de su porfiado afán de presentar a don Quijote como racionalista anticatólico, no podía evitar retratarlo en algunas de sus aventuras como un devoto católico.

Para acabar, unas palabras sobre la tesis gratuita de Castro sobre Cervantes como hipócrita o disimulador, que explicaría su supuesta actitud cautelosa, de reserva y disimulo, una idea que toma de Ortega, quien en sus Meditaciones del Quijote habló de «heroica hipocresía» en referencia a Descartes y Galileo. Su presentación de la misma contiene dos ideas notoriamente falsas: la primera es que, según él, Cervantes hace un elogio de la hipocresía y del disimulo y, como prueba de ello, aduce hasta cinco pasajes de su obra, de los que los más importantes son tres, el primero de ellos procede del Quijote, aquel en que don Quijote hablando de los ermitaños de su tiempo comenta: «Menos mal hace el hipócrita que se finge bueno que el público pecador» (II, 24), y los otros dos de El coloquio de los perros, cuyo mensaje es el mismo que el del Quijote, y del Persiles (II, 7), en el que se dice que la hipocresía no hace daño a nadie, sino a uno mismo (cf. El pensamiento de Cervantes, págs. 223-4).

Ahora bien, Cervantes no elogia la hipocresía; lo que hace es señalar que en comparación con el pecar públicamente es un mal menor, puesto que, a diferencia del que peca en público, no causa daño nadie, salvo a sí mismo, esto es, el hipócrita es menos malo, aunque también lo sea, que el pecador público, porque mientras éste escandaliza a los demás induciéndoles a pecar, el primero no hace nada de esto, por lo que sólo se daña a sí mismo. Y esto no es una doctrina insólita, sino usual en la Iglesia desde la patrística y, como bien ha apuntado Ciriaco Morón, Cervantes se limita a repetir una idea luego consagrada en la escolástica, sancionada por santo Tomás, que cita como autoridad a san Jerónimo: « Por tanto, puede uno ocultar sus propios pecados sin caer por ello en simulación. Y así es como hay que entender lo que allí mismo dice san Jerónimo: que el segundo remedio después de haber naufragado es ocultar el pecado [cursivas en el original], con el fin de no escandalizar» (II-II, q. 111, a. 1 resp. a la 4ª objeción; cf. Ciriano Morón, Para entender el Quijote, Rialp, 2005, págs. 166-7 y n. 13, a quien debemos también la noticia de este pasaje de santo Tomás). Por tanto, Cervantes no está elogiando la hipocresía o la simulación como si fuese algo recomendable sin más. El supuesto tácito de Cervantes es que la hipocresía es mala, un pecado, pero lo es menos que el pecado cometido en público y decir que una cosa es menos mala que otra no constituye un elogio de la primera. Lejos de ser así, como católico ilustrado, Cervantes sabía que la hipocresía en sí misma, como simulación de una santidad o virtud que no se posee, es un pecado grave, un pecado mortal. De hecho, por boca de don Diego, en el pasaje en que se nos presenta su retrato, ya antes aludido, se condena la hipocresía como un enemigo peligroso, al que hay que impedir que se apodere del corazón realizando buenas obras sin alarde.

Y la otra idea errónea de Castro es dar por supuesto que Cervantes ha ocultado su pensamiento hipócritamente, bajo cautelas y disimulos, y que, por tanto, hay que leerlo con cautela y desconfianza. Puesto que, como acabamos de ver, no es verdad que encomie la hipocresía, sino que la condena, no hay razón para inferir tal idea. Además, que algo se encomie no quiere decir por ello que se desee practicar: un cristiano, como don Quijote, puede elogiar el ideal de vida de de los antiguos eremitas del desierto o de la vida monacal y no por ello desear practicarlo. Que Cervantes apruebe la hipocresía como mal menor comparativamente con otro mal mayor no quiere decir que él sea un hábil disimulador y que vaya a escribir con hipocresía, en cuyo caso, en efecto, habría que desconfiar y leer con cuidado a todos los autores, como el propio santo Tomás, que han defendido la misma doctrina. Si Cervantes ha escrito con disimulos o no para ocultar su verdadero pensamiento, es algo que hay que probar independientemente en cada caso, lo que Castro ha renunciado a hacer, amparado por su acusación de hipocresía.
  









Ortega y Gasset
y el «error garrafal» de Edmund Husserl

Fernando Rodríguez Genovés

Husserl recibe un correctivo por parte de Ortega y Gasset
a cuenta de la alteridad y sus circunstancias
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Destacada y penetrante es la aproximación que llevó a cabo Edmund Husserl en sus Meditaciones cartesianas a propósito de la problemática del otro, de la disputable certeza de su existencia y de su necesaria convergencia con el yo. En esa obra otoñal, queda patente el esfuerzo husserliano por rebasar los riesgos de la soledad filosófica y el solipsismo que siempre acosan al pensamiento –máxime en las filosofías de la conciencia–, para así asegurar el tránsito a la objetividad y la intersubjetividad, a la configuración del «mundo objetivo».

Según Husserl, el yo, una vez revelado, descubre unos particulares objetos susceptibles de asegurarle el estatuto de la propia subjetividad. Estos no son tomados ser meras «cosas», sino que exigen la condición de yoes, con capacidad de comportamiento y atributos semejantes a los del yo que los contempla. De esta manera no poco paradójica, el yo originario depende del no-yo para serlo. Las preferencias, las primacías y las particularidades ya están definidas

Aparece así la figura de alter ego: el otro en cuanto actúa como un yo, como yo. El yo originario es constituyente, mas no se erige en totalidad omniabarcadora. Constituye el otro por analogía, formando por analogías, un genuino nosotros, una comunidad trascendental.

Husserl recurre a un recurso argumental con fondo topográfico con el que ilustrar su teoría del otro.

En primer lugar, si mi yo conlleva un cuerpo, no hay razón para que no conciba al otro también con su propio (y personal cuerpo), que le hace persona. O lo que viene a ser lo mismo: el otro cuerpo presente ante el yo merecería a su vez su yo. El significado enigmático del asunto no puede soslayarse. Por una parte, la yoidad del otro me resulta extraña e inaccesible, debido a su entera subjetividad. Por otra parte, le debo reconocimiento, por el mismo motivo de que yo mismo me reconozco merced a la rememoración de mi propio pasado.

Mi yo presente, que conforma la biografía de un sujeto, al evocar por analogía los yoes pasados, actúa análogamente (analógicamente) cuando constituye el otro como ser que el yo aprehende trascendiendo su realidad primordial. El yo y el otro se constituyen, entonces, merced a procedimientos análogos y, aunque siempre extraños entre sí, son, por así decirlo, intercambiables, prestándose a movimientos recíprocos que hablan de su ser y estar.

[image: René Magritte, La reproduction interdite, c.1937]

Mi cuerpo está aquí y el del otro está allí. No superaríamos el mapa monadológico de Leibniz si no admitiéramos la facultad de la interpenetración. ¿Cómo hacer tal cosa? Husserl da un paso adelante y penetra en un terreno de arenas movedizas. La intersubjetividad adopta la condición de coexistencia en el momento en que podemos introducirnos en la esfera original del otro: he aquí el premio de la intencionalidad y la transcendentalidad del sujeto.

El premio que se concede Husserl a sí mismo tiene un alto precio. Las críticas no se hacen esperar. Leslez Kolakowski ha calificado la farragosa e imaginativa expedición filosófica llevada a cabo por Husserl como una empresa contradictoria e impracticable, malograda (Husserl y la búsqueda de la certeza).

Pero, es la crítica de Ortega y Gasset la que nos interesa referir ahora, brevemente. El filósofo español no dudó en juzgar de «error garrafal» el planteamiento teórico de Husserl. El error, la falacia, reside, fundamentalmente, en permitir la entrada en escena de la alternancia entre sujetos a fin de justificar la «otredad».

«Según Husserl –señala Ortega–, como puedo desplazarme y hacer de ese allí un aquí, “me pongo imaginariamente en el lugar del otro cuerpo” –esta expresión es literalmente de Husserl– entonces el cuerpo B se convierte en cuerpo A. Como se ve, el cuerpo A o mío y el cuerpo B o de él serían iguales, salvo la diferencia de lugar.»{1}

Ortega reprocha a Husserl la fatal confusión que advierte en su sistema. Por ejemplo, no reparar en las notorias diferencias que distinguen la gestualidad y la corporalidad. O la proximidad y la propiedad. Ahora bien, lo que hace tremendo el error –o sea, «garrafal»– es la consecuencia final que debe colegirse del razonamiento sostenido: considerar que los cuerpos son intercambiables; que A puede ponerse en el lugar de B, y viceversa; que uno puede sentir lo mismo que el otro, o imaginarlo...; y que tal diferencia no importa en absoluto.
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El yo, ciertamente, precisa del otro en el mundo de la vida. Pero, el mundo no es la vida ni la vida es mundo.

«La vida de otro, aun del que nos sea más próximo e íntimo, es ya para mí mero espectáculo, como el árbol, la roca, la nube viajera. La veo pero no la soy, es decir, no la vivo.»{2}

La vida es un asunto magnífico de cada cual, y cada cual se hace cargo de ella, mas nunca por encargo o por subrogación.

Nadie puede reemplazar a otro en el vivir de las vivencias, y ello no supone menosprecio del otro, sino poner las cosas, o mejor los sujetos, en su sitio. Y a cada uno, en su lugar.{3}


Notas

{1} José Ortega y Gasset, El hombre y la gente. Revista de Occidente en Alianza Editorial, Madrid, sexta edición, 1996, pág. 131 [1957]. En Nota al pie de página.

{2} Ibídem., pág. 146.

{3} Los conocedores de la obra de Edmund Husserl no necesitarán más explicaciones para poder entender sujeto y objeto de crítica. Aquellos que quieran saber algo más de su teoría trascendental de yo y del problema de la intersubjetividad deberán leer, por lo menos, la cuarta y la quinta de las Meditaciones cartesianas, edición de Miguel García-Baró, prólogo de José Gaos, Fondo de Cultura Económica, México.
  









Edmund Husserl

José Ramón San Miguel Hevia

Novum Organum I
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A la hora de ordenar a los filósofos por su indiferencia ante la vida pública y su dedicación solitaria al estudio, la investigación o la enseñanza, posiblemente ocupe Edmund Husserl el primer lugar de la clasificación. Por lo menos Descartes ha participado de forma testimonial en la guerra de los treinta años y ha tenido trato con las más ilustres coronas de Europa. En cuanto a David Hume, llega a ser una figura dentro de los tres reinos da las islas, y mucho más entre los ilustrados de Francia.

El retiro filosófico de Husserl es tanto más llamativo cuanto que los casi ochenta años de su vida coinciden con los acontecimientos históricos más tormentosos de Alemania. Y sin embargo, ni las campañas de Bismark contra Austria y Francia, ni mucho más tarde la Gran Guerra, y la desaparición del Imperio austro-húngaro han llegado siquiera a rozar su pensamiento. Tras la llegada de Hitler al poder su filosofía permanece inconmovible, y él mismo no muestra veleidades nacionalsocialistas, ni es objeto de persecución.

Tampoco su vida social ofrece el menor interés . A los veintiocho años se casa con Malvine Steinshneider y tiene tres hijos del matrimonio, al que dedica la justa atención, sin desapego ni alardes sentimentales. En sus estudios y su posterior carrera académica no da signos externos de torpeza o precocidad: presenta su tesis de Habilitación y es Privatdotzen en la Universidad de Halle en 1887, más tarde, ya a los cuarenta años se desplaza a Gotinga en calidad de titular asociado y cuando no está lejos de su edad de jubilación alcanza finalmente la máxima categoría en la Universidad.

1. El mes de Marzo de 1916, Edmund Husserl tiene dos noticias de signo contradictorio, que consiguen agitar su reposada existencia. Su hijo menor Wolfgang ha muerto en la batalla de Verdún: es una pérdida de la que le costará recuperarse, pero que tiene el efecto imprevisto de que se le respetará como un patriota hasta su muerte, ya en los más negros años de la historia de Alemania. Ese mismo mes recibe una invitación de la Universidad de Friburgo para trabajar como profesor a tiempo completo. Husserl acepta el nombramiento que se le ofrece y que conlleva la promoción al supremo grado académico y abandona Gotinga para instalarse definitivamente en su nuevo destino. Allí reflexiona sobre su ya larga vida, los difíciles problemas que su filosofía tiene pendientes y los proyectos que necesariamente debe realizar. Tiene publicados –por cierto de bastante mala gana– sólo dos libros. Durante cerca de diez años ha trabajado en las «Investigaciones lógicas», pero como su afán perfeccionista y su permanente insatisfacción ante el manuscrito retardan continuamente su aparición, han sido al final Malvine y su discípulo Stumpf quienes lo llevan al editor a sus espaldas. En sus últimos años en Gotinga escribe la primera parte de las «Ideas sobre la fenomenología», pero se niega a publicar su continuación que sólo aparece después de su muerte. Al parecer sólo está satisfecho con un largo artículo de 1911, «La filosofía como ciencia rigurosa», donde defiende contra todas las ideas vigentes la necesidad de un pensamiento sin supuestos.

2. Pero además Husserl es consciente de que sus ideas rompen con una tradición filosófica de muchos años, hasta tal punto que parecen unas voces en el desierto. Las «Investigaciones» afirman en contra toda la corriente positivista del siglo XIX, que las ciencias formales –la lógica y las matemáticas– no se reducen a psicología. La idea de que la consciencia no puede tomarse como una parcela del mundo espacial que ella misma fundamenta, es el primer paso para la construcción de una filosofía primera.

Bastante más grave es lo que sucede con su fenomenología. Los cien años anteriores han abandonado el primado de la consciencia, iniciado por Descartes y seguido por los empiristas ingleses y por Kant, y han construido grandes sistemas –el idealismo de Hegel y Schelling, el positivismo de Comte, las corrientes socialistas– considerando el pensamiento anterior como algo pasado de moda. El éxito de la ciencia y sus colosales logros subraya, al parecer de forma definitiva, esta tendencia al objetivismo.

Sólo unos escasos y desconocidos filósofos, entre ellos Brentano, el maestro de Husserl son una excepción ante este universal movimiento. En estas circunstancias volver a situar el principio del saber en la consciencia corre el peligro de ser una mala imitación del cógito, con el agravante de que será difícilmente entendido. Sucede entonces que no sólo la vida, sino la propia doctrina del profesor alemán nacen y crecen en medio de un desierto.

3. Por otra parte Husserl sabe que quien le contemple por primera vez sufrirá casi con toda certeza una decepción y difícilmente podrá explicar su pretensión de ocupar un lugar central en la historia de la filosofía. Es un individuo menudo, amable y servicial con sus estudiantes y con quienes se le acercan, pero nadie se explica cómo ese hombre sencillo y tranquilo puede tener la fama que ha alcanzado.

Sin embargo hay un terreno donde se considera invencible y es su condición de profesor, pues desde el primer momento sus palabras saltan por encima de cualquier representación y describen su mundo inmediato. Ni siquiera sus escritos, aunque los corrige una y otra vez se acercan a su enseñanza en la cátedra. Por eso, antes de desarrollar sus cursos, de extensión verdaderamente oceánica, tiene buen cuidado de registrarlos ante un taquígrafo, conservando así su carácter oral.

Ya en las «Ideas», a pesar de pensar a contrapié de toda la ciencia positiva, Husserl expone brevemente sus antecedentes históricos y el sentido de la evolución de su pensamiento, en camino hacia una última simplificación. La fenomenología –dice– es el secreto anhelo de toda la filosofía moderna, desde la profunda meditación de Descartes hasta Hume y sobre todo Kant. Después de este breve anuncio, guarda silencio en sus escritos, pero desarrolla oralmente esta historia crítica de las ideas en su curso de Noviembre y Diciembre de 1923, que lleva el expresivo título de «Filosofía primera».

4. Husserl admira las dos primeras meditaciones de Descartes, porque gracias a ellas la filosofía ha descubierto un nuevo fundamento, pero inmediatamente protesta por la fatal complicación de su sistema. La consciencia no está cerrada ni descansa en sí misma, y el maestro francés, después de su primer descubrimiento no se ha dado cuenta de una propiedad tan banal y digna de desprecio que ha permanecido invisible, durante casi tres siglos.

Efectivamente todo pensamiento, desde la percepción hasta la imaginación y el recuerdo, el pensamiento abstracto, la certeza y la duda, la voluntad y el sentimiento es siempre pensamiento de un objeto No es que primero exista el cogito y que después tenga la propiedad añadida de hacer frente a las cosas sino de algo mucho más radical . Entre la consciencia y su campo hay una relación inseparable en el sentido de que cada uno de estos términos ni siquiera se puede pensar sin el otro.

Husserl conoce de sus años de estudiante esta propiedad que los medievales y su maestro Brentano llaman intencionalidad. Por no tenerla en cuenta Descartes necesita para estar seguro del mundo dar un rodeo tan gigantesco como incierto por la idea de Dios. Y además abandona su primera intuición de un sujeto abierto a toda la realidad, y recae en una consideración de dos objetos de la ciencia, la sustancia pensante y la extensa.

5. Es verdad que David Hume en su «Tratado» comprueba que la naturaleza humana y concretamente su consciencia es centrífuga y se proyecta sobre su objeto y en ese sentido Husserl le concede el honor de construir sin darse cuenta una primera fenomenología. Pero el mecanismo psicológico de impresiones repetidas y coherentes, y de creencias insuperables en la existencia de las cosas es otra vez innecesariamente complicado.

Efectivamente, el objeto intencional de la consciencia es la cosa misma, que no tiene necesidad de ninguna imagen ni representación. El árbol percibido y el árbol real son uno y el mismo, y suponer otra cosa es tanto como afirmar la paradoja de los dos árboles con propiedades contradictorias : tiene razón Berkeley al identificar las ideas con las cosas, a condición de pararse en una pura descripción y no buscar explicaciones trascendentes.

El objeto, liberado así de toda preparación psicológica previa, hace frente a muchos estados de consciencia. Puede ser percibido, pero también imaginado o evocado. Puede ser centro de atención de la mirada o de la escucha, o por el contrario marginado. Puede ser deseado, querido o despreciado o en fin, expuesto a innumerables estados de ánimo. La fenomenología es en este sentido mucho más sencilla y más rica que la psicología sensista de Hume.

6. A la hora de construir una filosofía absolutamente primera, Husserl busca un grado mayor de sencillez en una operación tan atrevida e inesperada como lógica, haciendo una crítica del logro más admirado por los modernos, las ciencias positivas. Efectivamente, todas ellas son conocimientos derivados y artificiales, y no pueden tener la pretensión de sustituir al mundo a que hace frente a la consciencia. Esta operación de limpieza es todavía más radical, pues abarca además todos los saberes, producto de una operación segunda, que forzosamente viene después de la descripción ingenua de cuanto aparece ante el sujeto.

Después de esta radical operación de limpieza lo que queda ante una mirada ingenua que adopta una actitud natural es la vida de todos los días y correlativamente su mundo. Según esto, el punto de partida de la fenomenología no es un universo único, que existe en sí mismo y que contiene las distintas realidades, sino una pluralidad de ámbitos objetivos, que se corresponden con las vivencias de la consciencia. Que todos y cada uno de los hombres tienen un mundo –en el sentido más obvio de la palabra– y que ese mundo es el fenómeno original, del que se deriva cualquier otro conocimiento y valor por muy venerable que sea, es el descubrimiento, al mismo tiempo banal y escandaloso de la nueva escuela.

Desde ahora los filósofos dejan de ser los creadores de grandes sistemas y de explicaciones unitarias del universo. El principio de todos los principios pasa a las cosas mismas de que todos los hombres tienen vivencia inmediata, es decir, al mundo, al propio tiempo común y plural, tal como se aparece, antes de cualquier construcción derivada en forma de ciencia o de sistema. Sólo después de esta enérgica cura de humildad la filosofía primera, en forma de saber intersubjetivo puede tener la pretensión de llegar a ser un conocimiento riguroso.

7. Husserl, sin abandonar el campo de consciencia original, busca un procedimiento para descubrir dentro de él un conjunto de posibilidades puras, a base de limpiar los fenómenos de sus propiedades cambiantes e inesenciales. La técnica empleada para lograr esta reducción eidética consiste en tomar un objeto y ensayar por medio de la imaginación todas sus posibles variaciones Aquellas propiedades que , a pesar de la multiplicación de casos diferentes, aparecen ante la consciencia como algo siempre ligado el fenómeno y en último término inseparable de él, son las invariantes que definen su esencia.

Todavía hay que diferenciar dos tipos de esencias. Las esencias exactas pertenecen, por supuesto a la lógica y las matemáticas, pero también a la misma física en la medida en que sus conceptos son modelos ideales que nunca se realizan totalmente en la experiencia. Por el contrario las esencias –y las ciencias– inexactas se refieren al mundo inmediato y a las propias vivencias. Aunque parezca paradójico sólo estas ciencias inexactas son verdaderamente rigurosas, porque respetan el campo de consciencia primitivo. En cambio la exactitud de las matemáticas o la física es una falta de rigor, en la medida en que simplifica esas vivencias originales y las sustituye por un modelo ideal.

En resumen, la consciencia está abierta a su mundo y dentro de este microcosmos descubre un horizonte de esencias que dan sentido a cualquier realidad de hecho. Este cuadro de posibilidades esenciales no reside en un lugar celeste, ni en la mente divina, ni en el proceso psicológico en cuanto determinado por la cadena de causas y efectos de un único universo físico. Todos estos sistemas centralistas, entre ellos el propio positivismo, tiene que retirarse y hacer sitio a la consciencia de cada hombre común, porque sólo ante ella aparecen con sus perfiles invariantes las cosas mismas tal como son inmediatamente vividas.

8. Todavía es posible una última operación de limpieza –la reducción fenomenológica– que suprime todo cuanto el sentido común ha añadido al mundo inmediatamente vivido. Hay que prescindir de la existencia externa e independiente de las cosas y del universo objetivo que las contiene. Esta puesta en paréntesis afecta a la existencia en sí de una realidad y a la existencia sustancial del propio sujeto.

En cambio sí es posible, porque de ello hay vivencia inmediata, constatar que la consciencia es consciencia de una realidad y por consiguiente describir esa realidad tal como se aparece. Lo que queda después de esta reducción es un mundo que mantiene toda su riqueza, incluidas todas sus propiedades primarias y secundarias y su carácter mismo de existencia, pero todo ello en forma de fenómeno de consciencia.

Todo esto quiere decir que la consciencia, sin perder su condición de sujeto primero, se proyecta directamente sobre un mundo real. Por eso en la filosofía supremamente sencilla de Husserl, ni el cogito está afectado por la duda ni su mundo en cuanto referente objetivo es dudoso. El filósofo completa así el descubrimiento de los dos filósofos que posiblemente más admire : Descartes –pienso luego existo– y Berkeley –es pensado, luego existe– y sustituye sus fórmulas por una suya escasamente literaria pero exacta, porque expresa el carácter bipolar y sencillo de la realidad radical: «Ego cogito cogitatum».

9. En la tercera década del siglo XX, en todo el mundo y sobre todo en Alemania los ciudadanos están pendientes de los graves problemas económicos y políticos y nadie se fija en un hombre de cerca de ochenta años, que recorre las universidades habla= ndo de la crisis de la ciencia en Europa. Habla de que los saberes más venerables son primero y principalmente un proyecto, es decir, una actividad, por medio de la cual el hombre configura una nueva forma de ver las cosas y de hacer su vida con ellas. Y dice –a muy pocos les interesa– que si se deja de lado esta condición existencial de la ciencia, el universo se convierte en algo puramente objetivo, lo más parecido a una vivienda perpetuamente vacía.

Según Husserl a lo largo de tres siglos la primera objetividad se ha trasmutado en objetivismo, es decir en un sistema donde las ciencias y sólo ellas dicen lo que las cosas son, sencillamente una colección de realidades independientes, cerradas sobre sí mismas y definidas de acuerdo con una precisa determinación cuantitativa. De esta manera, a medida que avanzan los saberes positivos los dominios del sujeto consciente van disminuyendo hasta quedar en nada. Al olvidar que la ciencia es una de tantas actividades humanas –por otra parte relativamente reciente– el mundo objetivo termina absorbiendo la vida y la historia del hombre, reduciéndolo al estado de cosa.

Cuando esta correlación original sujeto-mundo se rompe, se produce un efecto doblemente indeseable : por un lado la ciencia y la técnica se vuelven totalitarias, pues invaden todas las dimensiones de la vida, anulando poco a poco el carácter de individuo y de persona, pero además y de forma complementaria suprimen las vivencias inmediatas, convirtiéndolas en propiedades fácilmente calculables en teoría y manipulables en la práctica. La amenaza es tan evidente que en ese momento, justo en el ecuador de la década de los grandes totalitarismos, el menudo profesor alza su voz en el desierto, y defiende con el imponente acento del profeta la realidad bipolar de cada hombre y su mundo plural y común: «Nosotros somos en nuestra tarea filosófica los funcionarios de la humanidad. . . porque si alguna vez alcanza su propia realización, sólo la alcanzará gracias a la filosofía, gracias a nosotros, en la medida en que seamos con toda seriedad filósofos».
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§0. Introducción

En el X Congreso Nacional de Sociología{1} presentamos una comunicación donde se examinaba someramente el quehacer de esta disciplina desde la perspectiva de la filosofía de la ciencia de Gustavo Bueno. Entre el público, bien por falta de pericia del autor para explicarse, bien por la imposibilidad de presentar un tema tan complejo en unos pocos minutos, cundía la sensación de que el enfoque gnoseológico se reducía algún tipo de positivismo que subsumía los componentes específicos de las ciencias sociales –entiéndase humanas– en una idea de ciencia general acuñada a partir de unas ciencias naturales omnipresentes. Con el fin de matizar esta «acusación» y al mismo tiempo arrojar luz sobre el «camino» seguido por el artículo, nos remitiremos en primer término a las cuatro ideas de ciencia expuestas por Bueno{2}:

• En esta primera acepción la ciencia se entiende como «saber hacer», «técnica» o «arte». Se trata de un concepto muy cercano al de «sabiduría», a un conocimiento práctico como el que posee un catador de vinos –capaz de distinguir los sabores– o de un artesano que con sus manos da forma al barro o talla la madera. Es una ciencia del taller.

• En la segunda acepción la ciencia se define como «sistema ordenado de proposiciones derivadas de principios»{3}. Concepción de la ciencia propia de Aristóteles en sus Segundos Analíticos, cuya tradición será retomada y continuada por los Escolásticos del Medievo. En este segundo caso nos encontramos ante una ciencia de la palabra, de la escuela, de una academia que se mantiene alejada del taller.

• En su tercera acepción, la idea de ciencia pasa a adoptar su forma moderna de ciencias duras o de ciencias en sentido estricto. Es la época del tránsito a la Modernidad y de la Revolución Industrial. «Nuevos contenidos e instituciones comenzaron a conformarse en esta época, y en escenarios que, de algún modo, recuerdan mucho a los talleres primitivos y aún a las escuelas posteriores: podría decirse que son talleres convertidos en escuelas, es decir, laboratorios»{4}. Las ciencias llegarán a ser, gracias a su universalidad, un potente elemento vertebrador de nuestra civilización.

• Por último, ya entrado el siglo XIX, se produce el intento de fundar sobre los mismos principios que guían las ciencias positivas otros saberes de tipo histórico, psicológico o social. Entran en escena las llamadas ciencias humanas o sociales. «El proceso de reconstrucción de estos campos según el formato de las ciencias positivas ha logrado su reconocimiento académico aunque este reconocimiento no puede confundirse con una justificación gnoseológica»{5}.

De este modo hemos optado por abordar el problema tratando de determinar hasta que punto la Sociología que surge institucionalmente como ciencia en su cuarta acepción, está dotada de aquellas partes formales o anatómicas constituyentes de las ciencias en sentido estricto (tercera acepción). La disyuntiva que nos planteamos es la siguiente: si la Sociología no tuviera nada en común con la Geología, la Química o la Física, resultaría del todo erróneo denominarlas a todas ellas ciencias. Al contraponer ciencias naturales (o ciencias a secas) a ciencias humanas se establece una diferenciación en su carácter. Pero ello no es óbice para obviar la existencia de algún tipo de continuidad. Yerran entonces aquellas corrientes o doctrinas filosóficas –del tipo de la de Rickert con su distinción entre ciencias idiográficas y nomotéticas– que rehúyen del problema de la fundamentación gnoseológica de la unidad de la ciencia. Nos reiteramos en nuestro planteamiento, ¿por qué son las ciencias nomotéticas y las idiográficas ambas científicas si unas buscan establecer leyes universales, y las otras se quedan en lo particular y lo singular? Una filosofía seria de la ciencia no puede dejar de explorar el significado y alcance de las diferencias entre disciplinas, pero para acometer esa misión, necesitará primero de una idea de ciencia, elaborada como saber de segundo grado{6} a partir de las mismas ciencias reales en movimiento. Antes de entrar en el contenido del artículo deseamos hacer un par de aclaraciones.

En primer lugar, el autor no es un filósofo experto conocedor de la Teoría del Cierre Categorial, sino un sociólogo que en la actualidad escribe su tesis doctoral sobre el sistema de estratificación social en la antigua Unión Soviética. Con todo, el deseo de profundizar en la filosofía de la ciencia de Bueno, así como la inexistencia de un análisis gnoseológico especial dedicado a la Sociología, nos llevo a embarcarnos en la redacción del presente trabajo.

En segundo lugar, el artículo fue concebido para su publicación en una revista de temática sociológica{7} con dos importantes restricciones. Por un lado, una limitación en la extensión del texto, que debía estar comprendido entre las ocho y las nueve mil palabras. Por el otro, a sabiendas de que nos dirigíamos a un público no necesariamente conocedor de los rudimentos mínimos del materialismo filosófico, era imprescindible una exposición de las bases de la gnoseología de Bueno sin complicar demasiado la lectura del artículo. Pedimos perdón por las imprecisiones y lagunas que el lector hallará en el texto.

§1. Gnoseología versus epistemología en la Teoría del Cierre Categorial

De la introducción el lector deducirá que si se acepta que la Sociología es verdadera ciencia y no una mera técnica de recolección de datos o un discurso, habrán de explicitarse los puntos en común con otras disciplinas. El materialismo filosófico de Bueno opta por un tratamiento gnoseológico de la cuestión frente a otros enfoques de corte epistemológico, lingüístico o sociológico. Para Bueno{8} hablar de epistemología es hacerlo en clave de teoría del conocimiento con un sujeto que conoce y un objeto conocido en la línea de Windelband{9} o Rickert{10}. En primer lugar cabría preguntarse hasta qué punto las ideas de ciencia y conocimiento coinciden. Un sujeto que capta significados sensorialmente construyendo una imagen homogénea del mundo a través de estereotipos está conociendo (objetos), mas no está ejercitando la ciencia. El conocimiento trascendente de la divinidad que un fiel experimenta ante una imagen religiosa nada tiene que ver con la ciencia. La capacidad, estudiada por Piaget{11}, de los seres humanos de lograr distintos estadios de conocimiento con el crecimiento (sensorio-motor, preoperatorio, operaciones concretas, operaciones formales) es otro claro ejemplo de enfoque epistemológico. Empero el estudio de las capacidades cognitivas del sujeto respecto al objeto tampoco nos sitúan en la senda del problema central de la ciencia: el de la verdad. Otro asunto es que las formas de conocimiento religiosa, los estereotipos o el desarrollo evolutivo del niño sean tratados científicamente. Dicho lo dicho se podría argüir que lo que pretende la epistemología es limpiar de excrecencias con un método adecuado –el científico- la información que llega al sujeto; de este modo alcanzará el verdadero conocimiento del objeto tal y como pretendía el canciller Bacon en su Novum Organum{12}. Pero es precisamente esta idea la que se pone en duda desde la gnoseología materialista de Bueno. Aunque la ciencia tenga un momento de conocimiento de los sujetos ligado a la aprehensión operatoria de fenómenos (que son otros sujetos y objetos), la teorización implica siempre la superación de dicha perspectiva{13}. Al centrar el problema de la ciencia en cómo conoce el sujeto al objeto, estaríamos ofreciendo una representación parcial del problema, no dando cuenta del proceso completo de construcción de las verdades científicas. El núcleo de cualquier ciencia no hay que buscarlo en cómo el «yo» o el «nosotros» conoce verdaderamente la realidad, sino que la verdadera realidad de la ciencia se afirma en el momento en el que el conocimiento que los sujetos tienen de los fenómenos se transforma por mediación de distintas operaciones (en su sentido quirúrgico y no sólo mental) en teorías que contienen verdades que son segregables de los científicos que las han establecido. El enunciado que determina que el cuadrado de la longitud de la hipotenusa es igual a la suma de los cuadrados de las longitudes de los catetos, es ya una verdad que existe con independencia de quien la formuló. La aplicación del Teorema de Pitágoras no requiere la intervención del sujeto Pitágoras, ni tampoco comprender los mecanismos psíquico-cognitivos que intervinieron en su formulación. Lo que tampoco debe entenderse como una suerte de platonismo, como si las verdades científicas tuvieran vida propia al margen de los sujetos que están operando en la realidad de la investigación.

La gnoseología de Bueno sustituye del centro de su análisis el par sujeto-objeto por el de materia-forma, dados como conceptos conjugados en un plano diamérico{14}. Diremos que son partes formales de una totalidad las que conserven en cada una de ellas el todo que constituyen. Las partes materiales, por el contrario, forman parte del todo pero sin guardar la forma. Veamos un ejemplo. Si un hombre resultara amputado de piernas y brazos, un cirujano estaría en disposición de unir al tronco las partes diseccionadas (formales) a través de una operación quirúrgica. Ahora bien, imaginemos que el brazo resultó carbonizado aunque conservemos las cenizas y otros componentes resultantes del proceso de combustión (partes materiales del brazo). El cirujano no tendría manera de devolver al cuerpo su forma original. A este respecto Alvargonzález nos ofrece otro ejemplo:

«Las partículas subatómicas son partes materiales de un organismo biológico complejo cuyas partes formales serían los órganos, los tejidos, &c. A partir de las partes materiales exclusivamente resulta imposible reconstruir el todo, no así a partir de las partes formales.»{15}

La diferenciación entre partes materiales y partes formales de la ciencia presenta asimismo con una nueva luz la contraposición entre epistemología y gnoseología. Según Alvargonzález{16} la imposibilidad de reconstruir el proceso de elaboración de las verdades científicas desde las coordenadas epistemológicas, radica en que sujeto y objeto son partes materiales de las ciencias, mas no partes formales. El enfoque gnoseológico tratará entonces de establecer aquellas partes formales que permitan la reconstrucción de la idea de ciencia en su totalidad. Como ya hemos dicho, forma y materia se encuentran conjugadas de modo diamérico en un mismo plano, por lo que serán los mismos contenidos de la ciencia los que actuaran en determinados casos como formas.

§2. Los problemas de la Sociología del conocimiento desde el enfoque gnoseológico

En un artículo Lamo de Espinosa afirma que la determinación social del conocimiento no afecta a la vida cotidiana en exclusiva: «Lo que nos lleva a la conclusión de que la Sociología, al abordar el pensamiento (y, en primer lugar, el propio), no puede dejar de indagar las condiciones sociales de su producción, es decir, no puede no hacer sociología del conocimiento, y por lo tanto, sociología de la sociología.»{17} El autor recurre a una encuesta, donde se pidió una valoración de las obras con mayor repercusión en la historia de la Sociología. Las diez con más menciones fueron: Economía y Sociedad; La imaginación sociológica; Teoría y Estructura sociales; La ética protestante y el espíritu del capitalismo; La construcción social de la realidad; La distinción; El proceso de civilización; Teoría de la acción comunicativa; La estructura de la acción social; La presentación del sí mismo en la vida cotidiana. De entre las características comunes destacan:

1. Claro predominio de los textos teóricos. De las setenta y una obras reseñadas, sólo veintidós podrían denominarse empíricas. En las diez primeras únicamente La ética protestante y La distinción son de contenido empírico, «pero ambas de altísimo vuelo teórico.»{18}

2. «No sólo predominio de la teoría, sino de un tipo especial de teoría, la reflexiva, aquella que deriva de la sociología del conocimiento y cuestiona los propios supuestos desde los que pensamos.»{19}

Si muchos de los más ilustres sociólogos han dedicado tanto tiempo a la reflexión teórica, que duda cabe de que nuestra disciplina despierta dudas respecto a su quehacer, a la determinación de sus límites e incluso a su carácter científico. En las disputas entre escuelas enfrentadas era frecuente echar mano del llamado sociologismo relativista especial{20}. Desde esta perspectiva, se niega a la escuela rival capacidad para hacer auténtica ciencia, sacando a la luz los condicionamientos sociales que operan sobre ella, y que le imposibilitarían traspasar el umbral de lo ideológico. Por el contrario, la escuela atacante se arroga la posesión del verdadero conocimiento científico, manteniéndose en una posición neutral o exenta en relación al medio social. No hace tanto de la época en que marxistas y funcionalistas se lanzaban mutuamente denuncias de falta de legitimidad científica. En la URSS la sociología occidental era tildada de burguesa, mientras que en Estados Unidos el marxismo era despreciado como pura ideología{21}.

Los postmodernos han atacado, paradójicamente desde un sociologismo absolutista universal{22}, toda idea de ciencia y verdad. La Trinidad de la Ilustración basada en la razón, la naturaleza y el progreso es cuestionada. Los científicos ya no son legisladores, sino meros tertulianos en sus materias; hay por tanto un desmoronamiento de las sólidas jerarquías de conocimiento. Los postmodernistas mantienen que las certidumbres de la ciencia se han desvanecido{23}. En la misma línea Vattimo sostiene que la desorientación forma parte de la condición humana. En definitiva, que no existen fundamentos científicos que legitimen el pensamiento o la política{24}.

En nuestra opinión, la sociología del conocimiento puede degenerar en sociologismos de distinto tipo sin el contrapeso de una gnoseología de la ciencia. Algo que por cierto ya atisbamos en una obra clásica: La construcción social de la realidad{25}. Los autores del libro mantienen que la misión de la sociología del conocimiento es arrojar luz sobre los mecanismos a través de los cuales los grupos sociales van creando y redefiniendo la realidad, que es la cualidad propia de los fenómenos reconocidos como independientes de nuestra volición. La tarea del filósofo difiere netamente de la del sociólogo. El primero se adentra en la validez ontológica de las proposiciones que está criticando. Si se trata de la libertad, planteará el significado último de esta realidad o su aplicación en el hombre. En cambio el sociólogo se aleja de la idea de libertad, y más bien se interroga por sus tipos y variedades tratando de ofrecer una solución al dilema, ¿cómo entiende el hombre la libertad en relación a la sociedad dónde vive? De este modo, la sociología del conocimiento no haría más que constatar el relativismo social e intentar explicar el porqué de su existencia{26}.

El enfoque gnoseológico no niega el alcance heurístico de una sociología del conocimiento, sino que la integra en una perspectiva filosófica. Situarnos en dicha senda pasa por reconocer que indagar en las condiciones sociales de producción de la Sociología{27} no resuelve el problema de la verdad. Todo conocimiento es social, pero no todo conocimiento se ajusta a las verdades categoriales propias de los campos científicos{28}. La paradoja está en que si la Sociología no consigue fundar sus presupuestos teóricos en una idea de verdad, quedará reducida a un mero discurso metanarrativo tal y como han sostenido los postmodernos.

«Si no hay verdad, no hay ciencia ni esta tiene sentido. Quien cree que la verdad es una mera construcción social, una convención más, ha abandonado el terreno de la ciencia para pasarse, no al de la ficción, sino al de la pura ilusión y el auto-engaño. Pues si nada es cierto, tampoco es cierta esta afirmación. La paradoja es insostenible. Olvidémosla pues, como la olvidamos en nuestra vida cotidiana. No son pocos quienes creen en la verdad en su vida diaria (cómo no hacerlo), pero descreen de ella en la ciencia. Vaya contradicción.»{29}

Aclararémonos con un ejemplo. Una sociología del conocimiento aplicada a la Sociología, mostrará el vínculo presente entre sociedad moderna y desarrollo de la disciplina. También nos aportará abundante información sobre el origen del pensamiento de los sociólogos: la aversión de Marx hacia la Monarquía Prusiana hace comprensibles sus análisis del Estado; el marco de III República Francesa, reacción autoritaria ante la fallida Comuna de París, la insistencia de Durkheim en la solidaridad; el ambiente calvinista en el que creció Weber, que este dirigiera su atención hacia el protestantismo. Si bien es relevante que Marx fuera un revolucionario recalcitrante, Durkheim un conservador y Weber un liberal hijo de una piadosa calvinista (génesis sociológica del conocimiento), todavía resulta más importante si sus teorías del cambio, de la división social del trabajo o de la burocratización son verdaderas, o cuánto de verdad poseen (estructura científica).

§3. Campo y términos en la Sociología

La Teoría del Cierre Categorial defiende que las ciencias, formalmente, no se definen por unos pretendidos objetos, sino por campos que contienen términos pertenecientes a clases diferentes y unidos por sinexión{30}. La conexión sinectiva entre términos implica una vinculación forzosa entre partes, tal y como se da entre la cara y la cruz de una moneda, o entre los polos de un imán, esto es, los términos son irreductibles aunque obligados a coexistir{31}.

La idea de campo posee una suerte de significados coloquiales útiles para exponer nuestra idea de ciencia{32}. El campo ha sido segregado de la naturaleza virgen por medio del trabajo humano. Posee límites más o menos precisos y en su interior los sujetos realizan operaciones que caracterizan al campo de forma particular. Imagínese un campo de cultivo o de fútbol. Los dos son espacios específicos creados por la mano del hombre con un perímetro delimitado que los separa de otros espacios. Las actividades que se realizan en su seno difieren nítidamente: jugar al fútbol o cultivar.

Con la idea de campo se pretende resaltar, primeramente, la importancia de las operaciones humanas. Expresado en términos gnoseológicos significa que las técnicas no están desconectadas de las ciencias, más bien las anteceden y explican su desarrollo{33}. La Alquimia no es Química, pero en la Alquimia encontramos saberes prácticos que ayudaran al despegue de la Química moderna. Obsérvese en el siguiente párrafo la conexión técnica-ciencia en dos casos particulares.

«La Economía política se constituye como ciencia humana en época reciente (según Marx, a mediados del siglo XVIII, con los fisiócratas): pero la Economía política brota de la misma razón mundana que actúa en los banqueros, en los administradores, en los hombres de Estado: Quesnay, como sujeto gnoseológico de la nueva ciencia, no está muy lejos de Colbert. La Lingüística estructural es una ciencia humana muy reciente y uno de los principios sobre los cuales se asienta es el principio de la doble articulación. Pero quien descubrió esta fundamental estructura del lenguaje humano, no estaba muy lejos, por sus operaciones, de aquellos tecnólogos que crearon la escritura alfabética.»{34}

La cristalización de la ciencia sociológica a partir del siglo XIX también tiene unos antecedentes técnico-prácticos. El tránsito a la Modernidad, que se inicia en el siglo XVI, viene marcado por cuatro dimensiones institucionales{35}: el capitalismo, el industrialismo, la vigilancia y el control de los medios de violencia. El crecimiento de cada una de estas esferas provocará profundas convulsiones en el seno del Antiguo Régimen que acabarán por arrumbarlo. Simultáneamente abrirá las puertas a un sin fin de nuevos problemas en la organización del trabajo, la vida urbana o la creciente expansión burocrática. No es casualidad que la Estadística, tan ligada a la Sociología, se conciba como ciencia del Estado, de una administración en crecimiento que requiere cuantificar sus actividades. En las aspiraciones de ingeniería social que conforman la Sociología desde sus mismos comienzos, converge la tradición de pensamiento clásica{36} con la imperiosa necesidad de los modernos de comprender para organizar: en Comte el sociólogo es un sabio supremo que nos recuerda al filósofo-rey de Platón; con Marx la ciencia es puesta al servicio de la revolución comunista; en Durkheim notamos la preocupación por el orden social y por evitar las consecuencias de la anomia &c. En la misma línea, Weber lanza una reflexión, que aunque dirigida a la Economía, bien pudiera extrapolarse a la Sociología.

«Todos nosotros sabemos que nuestra ciencia, como cualquier otra ciencia que tenga por objeto los fenómenos e instituciones de la cultura humana, con la excepción quizá de la historia política, ha nacido históricamente con una perspectiva práctica. Su fin primero, y al principio el único, era la elaboración de juicios de valor sobre determinadas medidas de política económica del Estado. Nuestra ciencia era técnica en el sentido en que lo son las disciplinas clínicas en las ciencias médicas.»{37}

Una vez explicada la idea de campo, dediquemos unas palabras a los términos. No sería posible la ciencia sin distintos tipos de términos. Frente al postulado epistemológico la ciencia tiene como objeto…, nosotros defenderemos un pluralismo gnoseológico{38}. Tal es así, que la Biología dejaría de tener en la vida su objeto de estudio, sino que su campo se constituiría a partir de células, organismos, &c.; los términos del campo de la Química serían los elementos de la tabla periódica; en el campo de la Lingüística aparecerían monemas y fonemas; puntos, rectas, triángulos compondrían el campo de la Geometría{39}. En lo que concierne a la Sociología sostendremos que los sujetos humanos, necesariamente enclasados en grupos y que mantienen relaciones de cooperación y de conflicto, constituyen los términos o partes mínimas materiales presentes en nuestro campo. La sinexión viene marcada por los lazos que ligan a los miembros (términos) de un mismo grupo entre sí, y al conjunto de todos los grupos entre ellos, en base a criterios de adscripción tales como la clase social, la edad, la religión, la etnia, la nación, el tipo de familia &c. La relación conflictiva de explotación entre burguesía y proletariado es sinectiva, por cuanto una clase no se reduce a la otra, pero ambas son necesarias para la reproducción del capital. Lo mismo se dirá de la solidaridad orgánica durkheniana potenciada por la división del trabajo en las sociedades modernas. Los términos del campo están vinculados sinectivamente, esta vez en clave funcional-cooperativa, porque las ocupaciones laborales que desempeñan los sujetos aunque diferentes, se requieren las unas a las otras en su existencia.

§4. Análisis de las partes formales de la Sociología

El lenguaje está presente en todas las ciencias y gracias a él, el científico opera, compone y crea teoremas. Una gnoseología que tome como hilo conductor el lenguaje no introduce un problema extrínseco a la propia dinámica de las ciencias{40}, ya que las relaciones diaméricas entre forma y materia se dan por mediación de signos. Ahora bien, una cosa es admitir que los contenidos y las formas de las ciencias están entreverados lingüísticamente, y otra bien distinta sostener que la ciencia se reduce a un conjunto de signos. No compartimos las teorías gramaticales de las ciencias de Wittgenstein{41} o de Carnap{42} porque toman el lenguaje, que es parte material de la ciencia, como si fuese única parte formal.

«Efectivamente, resultaría absurdo suponer que la ciencia y el lenguaje son externos el uno al otro, ya que en los campos de las ciencias, al lado de los contenidos materiales no lingüísticos (objetos, instrumentos, sustancias), aparecen materiales lingüísticos (tipográficos y sonoros), de modo, con razón se puede considerar que el lenguaje es interno a las ciencias. Ahora bien, esto en absoluto supone reconocer que la ciencia sea interna al lenguaje (que sea un lenguaje bien hecho) ya que, desde el primer momento, se ha puesto de manifiesto la necesidad de considerar que el cierre operatorio es fundamentalmente objetual.»{43}

Bueno por el contrario, se basa en las teorías de Morris{44} y Buhler{45} sobre la estructura del lenguaje para reconstruir las partes formales de la ciencia. En el espacio gnoseológico de cada campo se distinguen tres ejes con tres figuras inscritas en cada uno de ellos{46}. Tenemos un eje sintáctico (términos, operaciones, relaciones), un eje semántico (referenciales, fenómenos, estructuras esenciales) y un eje pragmático (normas, dialogismos, autologismos). Ni que decir tiene que las nueve figuras no forman compartimentos estancos; se presentan ensambladas en el quehacer del científico. Volvemos a recalcar que usar una teoría sobre la estructura del lenguaje no equivale a caer en un reduccionismo lingüístico. Las partes analíticas de la ciencia coinciden con las funciones del lenguaje porque las teorías de Morris y Buhler «contienen internamente referencia a planos extralingüísticos.»{47} La concordancia se produce por la equivalencia entre las funciones que cumple el lenguaje respecto a sí mismo tomado como uno todo, y las funciones de los tres ejes gnoseológicos (partes formales) en relación a la ciencia en su totalidad. Por ejemplo, la sintaxis es la «parte de la gramática que enseña a coordinar y unir las palabras para formar oraciones y expresar conceptos»{48}, luego entonces el eje sintáctico en nuestro caso se ocupará de las relaciones entre términos de un campo. La semántica se define como «el estudio del significado de los signos lingüísticos y de sus combinaciones»{49}; el eje semántico buscará esclarecer el significado esencial de las construcciones científicas. Por último, la pragmática «estudia el lenguaje en su relación con los usuarios y las circunstancias de la comunicación»{50}; nuestro eje pragmático se encargará de la relación entre los científicos y el propio campo de estudio.

4.1. Eje Sintáctico

En el eje sintáctico, el énfasis se pone en las relaciones que se establecen por medio de operaciones entre los términos de un campo{51}. Ya expresamos que sin la presencia de varios términos no sería posible operar. La suma o la multiplicación precisan de más de un sumando o factor. Recuérdese que en su clásica definición de acción social, Weber afirma que «el sentido mentado por un sujeto o sujetos está referido a la conducta de otros »{52}, es decir, un sujeto solitario al estilo de Robinsón en una isla desierta no permitiría hacer Sociología, por cuanto su acción, sin otros sujetos con los que interaccionar, no se catalogaría de social. Del mismo modo Durkheim habla (en plural) de maneras de obrar, de pensar y de sentir exteriores al individuo{53}. De sus palabras se desprende, que la variedad de grupos e individuos habrá que ponerla en relación con esas maneras de ser (obrar, pensar, sentir), que él llama hechos sociales.

Las operaciones impulsan transformaciones que pueden dar lugar a relaciones características. En la metodología cualitativa el grupo de discusión o las entrevistas en profundidad tienen la consideración de operaciones. En el grupo de discusión, el sociólogo busca determinar las posiciones discursivas existentes en la sociedad por medio de la elección de miembros representativos. Por el contrario, es una operación propia de la metodología cuantitativa el análisis factorial exploratorio que busca agrupar los ítems de una encuesta.

Veamos un ejemplo sobre prácticas religiosas, elaborado a partir de la Encuesta Social Andaluza (2002-2003), que nos ayudará a comprender las tres figuras del eje sintáctico.

Tabla 1. Asistencia a ceremonias religiosas en Andalucía
según sexo en el año 2002 2003{54}

	Asistencia
 	 Hombre 
(1541)	 Mujer 
(1626)	 Total   
(3167)
	Una vez a la semana o más	12,6%	26,8%	19,8%
	Al menos una vez a la semana	6,6%	13,5%	10,2%
	Solo en fiestas religiosas especiales	19,8%	17,8%	18,8%
	Con menor frecuencia	17,4%	17%	17,2%
	Nunca	43,7%	24,8%	34,0%

Centro de Estudios Andaluces. 2003. Encuesta social Andaluza. “Religión”. Pregunta C14. Las categorías de respuesta originales de asistencia han sido reetiquetadas por el autor.

En la tabla se representan dos clases de términos. En las columnas, los sujetos clasificados según su sexo (hombre/mujer); en las filas, agrupados en relación a su asistencia a las ceremonias. A simple vista la mujer es más asidua a las celebraciones religiosas que el hombre. En las dos primeras categorías de respuesta, la presencia de la mujer es dos veces la del varón. Por otro lado las mujeres que no asisten nunca, son la mitad respecto a los hombres. Ahora queremos conocer si entre los términos existe alguna relación significativa, o si las diferencias observadas se deben al azar. Operamos un cruce de las variables de la tabla usando el estadístico chi cuadrado. La operación realizada nos confirma la existencia de asociación, lo que dicho con nuestras propias palabras, muestra que entre los términos del campo se ha verificado una relación característica; que lo que parecía un comportamiento al azar sigue una pauta directiva.

4.2. Eje Semántico

Si en el eje sintáctico el sociólogo indagaba en las relaciones operando con los términos, ahora quiere establecer su significado{55}. En consonancia con el ejemplo anterior, después de sacar a la luz que el género está conectado con asistir más o menos a ceremonias religiosas, tocaría dilucidar el porqué de esa relación, su estructura o esencia.

Comencemos por la primera figura de este eje: los referenciales o contenidos fisicalistas. La Sociología se basa en el estudio de sujetos corpóreos vivos. Los muertos y los espíritus no rellenan cuestionarios, conceden entrevistas o participan en grupos de discusión. Por otro lado también requiere el campo de objetos en su funcionamiento diario: los datos de una matriz se encuentran grabados en discos duros o impresos en papel. El lápiz, los folios, las grabadoras, el SPSS o los edificios que albergan los centros de investigación son parte integrante del campo de la Sociología. También son referenciales aquellos objetos que los sujetos estudiados precisan en su interactuar; un templo, por ejemplo, es un referencial porque en ellos suelen tener lugar las celebraciones religiosas.

Los términos y las relaciones se nos presentan como fenómenos en el eje semántico. El significado gnoseológico de los fenómenos guarda algunas similitudes con el mundano{56}. El fenómeno siempre llevará aparejada cierta manifestación de lo extraordinario o lo anómalo. Cuando un público entregado corea el nombre de su artista favorito y lo llama fenómeno, está reconociendo sus cualidades sobresalientes en la interpretación. Según Bueno{57} la característica más relevante del fenómeno es que se presenta a distancia del investigador. Es lo que en la Teoría del Cierre Categorial se llama distancia apotética. Acabamos de ver que la Sociología opera con términos que establecen relaciones (eje sintáctico), siempre con un contenido tridimensional o corpóreo (eje semántico). Las operaciones necesariamente se sustentan en referencias fisicalistas ajenas al sujeto, porque si fueran simplemente un artilugio de su mente, sería imposible distinguir entre los fenómenos y la propia conciencia. En la investigación sobre prácticas religiosas, la asistencia desigual por sexos se exhibe a distancia nuestra. Gracias a los hombres y mujeres (referenciales) que hemos entrevistado, el fenómeno a estudiar y el sujeto que los estudia se mantienen separados. Mas, ¿de qué otras formas corrobora el investigador la existencia del fenómeno y su distancia respecto a él mismo? Por su repetición en el espacio, el tiempo y por su carácter intersubjetivo. Las apariciones marianas han llegado a constituirse en fenómeno social porque «le han sucedido» a varios sujetos en lugares y épocas distintas. Sin esta continuidad espacio-temporal e intersubjetiva, el hecho de que un señor admitiera haber visto a la Virgen en el Siglo XVI no pasaría de anécdota sin relevancia social. Del carácter apotético del fenómeno se deriva una consecuencia de gran trascendencia: la posibilidad misma de operar. Existen operaciones de muchos tipos, pero Bueno mantiene que «en toda operación científica hubiera que contar siempre de algún modo, formal u oblicuo, con una aproximación y una separación, en sentido estricto.»{58} Dicho en términos coloquiales que en toda operación hay momentos de análisis (analizar = romper = separar) y de síntesis (sintetizar = juntar = aproximar). En consecuencia:

«La presencia apotética es entonces el marco en el cual únicamente cobran sentido las operaciones de la aproximación y la separación. La aproximación, porque sólo los términos que previamente se daban a distancia, pueden ser aproximados (de dos términos que estuviesen dados en contigüidad permanente, solidarios el uno del otro, no podrían decirse que se hubieran aproximado). La separación, porque ella misma constituye el desarrollo de la presencia apotética.»{59}

Sin embargo, Bueno{60} afirma que para que la ciencia se constituya como tal, debe trascender la perspectiva de los referenciales y los fenómenos hasta alcanzar esencias o estructuras. La determinación de las esencias está directamente ligada a la elaboración de teorías. A partir de un conjunto de fenómenos (términos y relaciones), se crean por medio de distintos cursos operatorios, conexiones objetivas en cuyo seno quedan incluidas o subsumidas las operaciones que realizó el investigador. A este proceso se le conoce como establecimiento de la verdad científica como identidad sintética sistemática{61}. Las conexiones objetivas que se han formado, con la neutralización de las operaciones del científico, y que nos remiten al significado de las relaciones entre los términos del campo, actuarán a modo de un compás sobre el papel; como si dibujase los trazos de una circunferencia que engloba a unos fenómenos mientras deja fuera a otros. Así, las teorías científicas al regresar a las esencias, acceden a la realidad parcialmente. Y es que según la idea de la Symploké no puede ser de otro modo. Este postulado enunciado por Platón niega que todo esté vinculado con todo y, al mismo tiempo que nada esté vinculado, al menos internamente, con nada. Si nada estuviera ligado con nada, sería del todo imposible la teorización científica, porque los fenómenos se distribuirían irregularmente sin ningún orden y concierto. Por el contrario, si todo estuviese vinculado con todo, tampoco existirían las ciencias en plural. A lo sumo sólo nos quedaría confiar en una única ciencia omnicomprensiva y totalizadora. El trabajo del sociólogo, del economista, del historiador o del químico no se diferenciaría en absoluto. Incluso dentro del campo de la Sociología, si no hubiera momentos de desconexión entre los fenómenos, nos veríamos compelidos a formular la gran teoría de la sociedad. Pero el hecho es que para teorizar sobre el papel de la burocracia en el Estado moderno no necesitamos considerar el problema de la función social de la religión; o si investigamos las transformaciones en las representaciones sociales del sexo, centrarnos obligatoriamente en el problema de las desigualdades raciales. No hay que estudiar los problemas de la sociedad en su inabarcable totalidad para teorizar sobre algún aspecto. Y ello tampoco supone negar las conexiones tangenciales o mutuas interrelaciones que puedan describirse entre estos fenómenos de la realidad.

4.3. Eje Pragmático

Ocupémonos brevemente del eje pragmático{62}. En los ejes anteriores tenían la primacía o bien la relación entre términos establecidas a través de operaciones, o las esencias construidas en forma de teorías a partir de referenciales y fenómenos. En nuestro análisis el eje pragmático se ocupa de la relación entre los sujetos (los sociólogos) y el campo (la Sociología). Distinguimos tres figuras. Las normas, «son impuestas a los sujetos operatorios por las propias construcciones científicas.»{63} Toda disciplina posee unos principios deontológicos que reglamentan el ejercicio de la profesión. En nuestro caso las normas regulan aspectos como la confidencialidad en las entrevistas, la forma correcta de aplicar un cuestionario, la dirección de los grupos de discusión &c. Llamamos dialogismos a aquellas discusiones, debates, intercambio de opiniones &c. que se producen entre los científicos. La ciencia nunca es actividad de un sujeto solitario sino que se da en un espacio organizado institucionalmente. Los congresos, reuniones o seminarios son buenos ejemplos de dialogismos. En tercer lugar, definimos los autologismos como la actividad psicológica cuando esta se encuentra inserta en el proceso de construcción científica misma. Son autologismos los recuerdos o la memoria cuando funcionen como componentes de una estructura lógica{64}.

§5. La idea de cierre categorial y su aplicación a la Sociología

La idea de categoría es deudora del pensamiento griego. Aristóteles, basándose a su vez en la Symploké platónica, expuso que existen dominios de la realidad desconectados los unos de los otros{65}. La pluralidad ontológica del mundo es crucial, como ya hemos visto, en la elaboración de teorías que den cuenta de las esencias o estructuras. De este modo, las teorías pueden ser de muchos tipos: físicas, económicas, químicas, históricas, sociales &c. La capacidad de teorizar remitía directamente a la posibilidad de agrupar fenómenos dispersos. Pues bien, las categorías son precisamente esos conjuntos de fenómenos que concatenados a través de conceptos y teorías permiten la constitución de campos científicos específicos{66}.

La formación de las categorías se relaciona con los cierres operatorios que se producen en el eje sintáctico{67}. Un ejemplo: dado un campo donde se hallen un conjunto de números naturales, el matemático opera con dos de esos términos (2 y 3) sumándolos. El resultado es una relación de igualdad entre los sumandos y el resultado de la suma. La operación está cerrada porque el término 5, al igual que los dos sumandos, es parte del conjunto de los números naturales (N = 1, 2, 3, 4, 5…n). De este modo, una categoría es real, si y sólo sí, las operaciones realizadas por los científicos consiguen cerrar, con más o menos precisión, un campo. Esto es, si los fenómenos (términos y relaciones) ensamblados en ese campo nos remiten a esencias o estructuras del mismo tipo. En Sociología esto se traduce en que lo social debería poder explicarse desde lo social, y no desde lo biológico o lo químico.

Exponemos un supuesto práctico que nos aclarará la idea de cierre categorial. Un investigador fija su atención en el fenómeno de la disparidad de rentas en un país. El científico desea conocer si las diferencias se deben al azar o son significativas y responden a una estructura subyacente. De los resultados el investigador concluye por medio de una teoría la existencia de tres tipos de personalidades que actúan sobre las diferencias de rentas: egoísta-innovadora, luchadora-adaptativa y sufridora. En esta investigación las categorías sociales no tienen cabida. Las operaciones (análisis estadístico de los cuestionarios, entrevistas) nos remiten a estructuras esenciales que no son sociales, sino psíquicas. La conclusión salta a la vista. La constitución de la Sociología tuvo que pasar por la aparición de un sistema de categorías sociales, capaces de cerrar las operaciones en la inmanencia de un campo. Expresado con palabras del ejemplo, para que exista Sociología la desigual distribución de rentas no puede ser un problema de personalidad, sino de clases sociales

Llega el momento de dar algunas pistas sobre la formación del cierre categorial en Sociología. Vamos a obviar, en orden a una mayor claridad, a autores anteriores al siglo XIX. Hasta ese momento eran comunes aquellas concepciones teóricas que subordinaban el orden social a una naturaleza humana prefigurada Es la ideología del liberalismo, que tenía en figuras como Mill a uno de sus máximos exponentes. «Todos los fenómenos de la sociedad son fenómenos de la naturaleza humana y las leyes de los fenómenos de la sociedad no son ni pueden ser más que la leyes de las acciones de los seres humanos... las leyes de la naturaleza individual.»{68}. El «mercado», por ejemplo, se reduce a una derivación de los «fenómenos psicológicos...de la persecución de la riqueza»{69}. En el estudio del Estado, de las sociedades políticas o de cualquier otra institución, únicamente tendríamos que bucear en la psique humana en busca de respuestas. Comte y Spencer también terminan por convertir los fenómenos sociales en colorario de los psicológicos{70}. Para Comte el progreso de la humanidad es el hecho social por antonomasia. La evolución a través de los sucesivos estadios de conocimiento –teológico, metafísico y positivo- depende de la tendencia intrínseca humana a desarrollar su naturaleza. Pero como muy bien apunta Durkheim, en el argumentar de Comte, el factor determinante es psíquico, no social. En último término las leyes sociales no son más que representaciones de la psicología humana en formato más complejo{71}. Spencer tampoco escapa de la crítica durkheniana. El autor inglés dedicó su primer tomo de Principios de Sociología al estudio de las características físicas y emocionales innatas del hombre primitivo. ¿Y por qué? Sencillo, porque los fenómenos sociales dependen en todo tiempo de dos factores fundamentales: el medio cósmico y la constitución físico-moral del individuo. Luego, indagando en las características innatas del hombre –el medio cósmico sólo se presenta a su través–, estaremos en disposición de conocer los fenómenos sociales.

El pensamiento de Durkheim es junto al de Max Weber fundamental en la constitución de la Sociología. Empero, hemos de reconocer que Marx ya combatió el enfoque psicologista dotando a los fenómenos sociales de una lógica propia. Esta sería, según Popper{72}, la gran aportación del marxismo a las ciencias sociales. Otro grave problema al que se ven abocados los enfoques psicologistas, es el de remontar la introducción de las instituciones a un momento cero, a un comienzo de la historia, a un pacto primitivo donde los hombres libres acordaron crear la sociedad. El marxismo, en cambio, sostiene que no es posible regresar a un momento inicial sin sociedad, porque la sociabilidad no es un añadido postizo, es parte de la naturaleza humana. A este tenor, obsérvese la polémica que en su día sostuvieron Marx y Proudhom a propósito del fenómeno de la acumulación. Mientras Proudhom recurre a una argumentación de tipo individualista, Marx le responde en clave sociológica.

«Al principio, Prometeo, saliendo del seno de la naturaleza, se despierta a la vida en una inercia llena de seducciones, &c. Prometeo pone manos a la obra, y desde su primera jornada, primer día de la segunda creación, el producto de Prometeo, es decir, la riqueza, su bienestar, es igual a diez. El segundo día, Prometeo divide su trabajo, y su producto llega a ser igual a ciento. El tercer día y cada uno de los siguientes, Prometeo inventa máquinas, descubre nuevas utilidades en los cuerpos, nuevas fuerzas en la naturaleza... A cada paso que da su industria, la cantidad de su producción asciende y le denuncia un acrecentamiento de felicidad. Y puesto que, en fin, para él, consumir es producir, está claro que como cada jornada de trabajo sólo absorbe el producto del día antes, deja un excedente de producto a la jornada del día siguiente.” Ahora la contestación de Marx: “¿Qué es, pues, en definitiva, ese Prometeo que Proudhon ha resucitado? Es la sociedad, son las relaciones sociales fundadas en el antagonismo de clases. Estas relaciones son, no relaciones de individuo a individuo, sino de obrero a capitalista, de arrendador a propietario territorial, &c. Borrad esas relaciones, y habréis aniquilado toda la sociedad, y vuestro Prometeo no será ya sino un fantasma sin brazos ni piernas, es decir, sin taller automático y sin división de trabajo; falto, en fin, de todo lo que le habéis dado primitivamente para que pudiese obtener aquel excedente de trabajo. »{73}

Las relaciones de Durkheim y Weber respecto a la Sociología son menos problemáticas. A diferencia de Marx, los dos son considerados sin discusión verdaderos institucionalizadores de la disciplina{74}. Empero esto no agota las cuestiones gnoseológicas. El asunto central en la filosofía de la ciencia es la verdad de los presupuestos científicos, surgida de la interacción y reagrupación de los fenómenos dentro del propio campo. Entonces, ¿por qué tras ellos la Sociología aparece como una esfera autónoma del saber? Si Marx contribuyó a instituir un campo independiente para los fenómenos sociales, Durkheim establecerá la primacía de los «hechos sociales». Weber por su parte, proclamará la preeminencia de la «acción social». Hecho y acción se oponen, como también lo hacen conflicto y orden. Son las dos grandes líneas de disenso que han dividido y dividen, hasta cierto punto, a la Sociología. Con todo, lo que nos interesa recalcar, es que tanto la acción como el hecho son sociales.

Ya hemos visto las duras críticas de Durkheim a la orientación psicologista que terminaron por dar Comte y Spencer a la Sociología. Por el contrario, para el autor francés, que los individuos sean las partes mínimas de la sociedad no los hace fuente de los fenómenos sociales. En defensa de esta tesis argumenta que los elementos químicos sirven de base a la vida, y en cambio no es posible explicar el funcionamiento de las células recurriendo a la Química. Y aquí viene el principal aserto de Durkheim: El todo es más que la suma de las partes, o en otras palabras: La sociedad no se reduce a la simple reunión de los individuos que la forman. La asociación sobre la que se sustenta da lugar a un tejido de lazos objetivos que ligan con carácter obligatorio a los individuos entre sí. Esa coerción hace que lo social se imponga desde fuera a las conciencias individuales. El carácter externo de los hechos sociales, es la principal causa que justifica su estudio por una ciencia distinta a la Psicología, puesto que si ellos conforman la conciencia, es del todo imposible que procedan de ella. En la misma línea, el sociólogo francés argüirá que se pueden deslindar los fenómenos de orden psicológico de los sociológicos, hallando la forma en cómo la raza afecta a la evolución social{75}. Si las características raciales explicaran las variaciones sociales, debería existir una continuidad entre ambas. Y sin embargo Durkheim advierte que se encuentran profundas diferencias sociales en el seno de una misma raza, y similitudes entre razas distintas. En definitiva que lo social es un dominio con contornos definidos de la realidad, con fuerza para, dicho en nuestros propios términos, categorizar un campo. «La Sociología no es, pues, el anexo de otra ciencia, sino que es por sí misma una ciencia distinta y autónoma; y el sentimiento de lo que tiene de especial la realidad social es de tal manera necesario al sociólogo que sólo una especial cultura sociológica puede prepararlo para la inteligencia de los hechos sociales»{76}.

A pesar de sus diferencias con Durkheim, Weber comparte con él un sustrato común nucleado en torno a un conjunto de categorías sociales. Sólo en sociedad, agrupándose con otros, puede el hombre vivir satisfaciendo sus necesidades.

«El hecho fundamental con el que tienen que ver todos los fenómenos que denominaremos en un sentido amplio fenómenos económicos-sociales es, expresado de una manera muy imprecisa, que nuestra existencia física y la satisfacción de nuestras necesidades más ideales se encuentran en todas partes con un límite cuantitativo y con una insuficiencia cualitativa en los medios materiales necesarios para cumplirlas; y que para la satisfacción de esas necesidades se requiere previsión y trabajo, luchar con la naturaleza y formar grupos sociales con otras personas.»{77}

No obstante, de ello no se desprende que la sociedad o los entes colectivos tengan personalidad o gocen de una naturaleza independiente de los sujetos. Weber desmiente con total rotundidad esta posibilidad: un banco, una cooperativa o el Estado no son seres con capacidad para imputar sentido. Su método es esencialmente individualista. Sólo los individuos actúan atribuyéndole un sentido a sus acciones. Por eso el objetivo de la Sociología no es otro que comprender, interpretándola, la acción social para después explicarla en sus efectos y desarrollo. La clave está en que la atribución de significado no es un proceso psíquico, sino social. La acción weberiana pues, no es un producto de la mente, porque necesariamente va referida a otros.

«El error está en este concepto de psíquico: todo lo que es físico es psíquico. Sin embargo el sentido de un cálculo aritmético, que alguien menta, no es cosa psíquica. La reflexión racional de un hombre sobre si para el logro de determinados intereses está exigida o no una cierta acción, en merito de las consecuencias que de ella se esperan, y la decisión que deriva del resultado de esa reflexión, son cosas cuya comprensión en modo alguno nos facilitan las consideraciones psicológicas.»{78}

§6. A modo de conclusión provisional

El fin de este artículo era dar cuenta de las partes formales de la Sociología. Decidimos optar por este camino, con el objetivo de conectar nuestra disciplina –que se ajusta a la idea de ciencia en su cuarta aceptación– con las ciencias en su tercera definición. Hay que recordar que la cuarta idea de ciencia –y por extensión toda la pléyade de disciplinas humanísticas que la acompañan– nació a rebufo de las ciencias positivas. Bien buscando la asimilación completa de los campos humanísticos a las ciencias en sentido estricto (Comte, Spencer, Durkheim), o bien negando la pertinencia de dicha equiparación (Dilthey, Rickert, Weber), el debate acaba siempre por remitir a las ciencias canónicas y a la idea misma de ciencia. Otra ventaja de nuestro proceder es que mediante el análisis de los tres ejes erigimos unos parámetros mínimos para determinar qué es ciencia y qué no lo es. Dado que en el campo de la Sociología parecen dibujarse las nueve figuras gnoseológicas, afirmaremos que esta ciencia humana se encuentra más cercana a la Física, que a la Parapsicología o a la Cienciología. Como dice Alvargonzález:

«Estas partes analíticas de las ciencias se consideran generales a todas ellas y, unidas a un postulado de completud según el cual todas las ciencias tienen que estar saturadas en todos los sectores de los tres ejes, resultan un instrumento extraordinariamente útil como criterio de demarcación entre los conocimientos científicos y los no científicos, y como guía para construir una clasificación de conocimientos precientíficos, protocientíficos, técnicos &c.»{79}

Sin embargo no debemos sacar conclusiones precipitadas sobre el carácter científico de la Sociología. Hemos reiterado a lo largo del artículo que la determinación de las verdades científicas pasaba ineludiblemente por la superación del estadio fenoménico hasta constituir estructuras esenciales en forma de teorías. La teorización exige que las operaciones del sujeto (científico) queden subsumidas en el núcleo de la verdad científica. Este principio es problemático tanto en Sociología como en otras ciencias humanas porque requiere eliminar dos tipos de operaciones. Habrían de neutralizarse, en primer lugar, las operaciones de los investigadores; pero también aquellas que realizan los mismos sujetos estudiados, que recordemos, son los términos del campo. Precisamente a partir de la presencia o no de sujetos como términos, Bueno reconstruye la distinción entre ciencias naturales y ciencias humanas. Sin embargo, ¿cómo seguir considerando a la Sociología como ciencia humana, si de sus teorías desaparecen los sujetos? Por el contrario, si no se neutralizan las operaciones subjetuales ¿cómo construir verdades científicas en este tipo de disciplinas? En la Teoría del Cierre Categorial este problema se representa con la contraposición entre metodologías α y β-operatorias{80}. Una exposición detallada de dicha problemática queda fuera de los límites de este artículo aunque es imprescindible, una vez abordadas las partes genéricas de la Sociología, para el estudio de las características singulares de nuestra disciplina frente a las ciencias naturales. Solamente diremos que el carácter «humano» de la Sociología implica diversos grados de cientificidad, con algunas situaciones donde se produce la neutralización de las operaciones junto con otras dónde siquiera se persigue dicha neutralización.

Notas

{1} Encuentro celebrado en Pamplona del 1-3 de julio de 2010.

{2} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{3} Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995. Pág.3 de la versión electrónica consultada el 25 de julio de 2011, (http://www.filosofia.org/aut/gbm/1995qc.htm)

{4} Ob. cit., pág.4.

{5} Ob. cit., pág. 4.

{6} Gustavo Bueno denomina a la filosofía saber de segundo grado porque trabaja con ideas construidas a partir de otros materiales preexistentes, como puedan ser técnicas, ideologías, mitos &c. En el caso que nos ocupa las ciencias tendrían la consideración de saberes previos o de primer grado en base a los cuales se ejercita la critica filosófica.

{7} En el apéndice que cierra el trabajo se incluye la evaluación de la revista Papers en la que se desechaba el artículo para su publicación. Consideramos que dando a conocer las críticas recibidas el lector juzgará con más argumentos tanto las deficiencias que indudablemente presenta el texto, como también las reacciones que levantan aquellas propuestas, que como ésta, se nutren de la filosofía de Gustavo Bueno.

{8} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992.

{9} Wilhelm Windelband, Preludios filosóficos. Rueda, Buenos Aires 1949. Edición publicada originalmente en 1884.

{10} Heinrich Rickert, Ciencia cultural y ciencia natural. Espasa Calpe, Madrid 1965. Edición publicada originalmente en 1899.

{11} Jean Piaget, La epistemología genética. Istmo, Madrid 1986. Edición publicada originalmente en 1950.

{12} Francis Bacon, Novum organum: aforismos sobre la interpretación de la naturaleza y el reino del hombre. Fontanella, Barcelona 1979. Edición publicada originalmente en 1620.

{13} Véase Eje Semántico del Espacio Gnoseológico.

{14} Al hablar de conjugación y de plano diamérico, se subraya que las partes formales y materiales de la ciencia no existen las unas sin las otras, ni en planos separados o metaméricos de la realidad. Las ciencias reales suponen la absorción de la forma en el contenido y del contenido en la forma.

{15} David Alvargonzález, «Materialismo gnoseológico y ciencias humanas: problemas y expectativas», en Revista Meta (ed.). La Filosofía de Gustavo Bueno. Editorial Complutense, Madrid 1992, pág 130.

{16} Ob. cit.

{17} Emilio Lamo de Espinosa, «La Sociología del Siglo XX», Revista Española de Investigaciones Sociológicas (2000), nº 96, pág. 22.

{18} Ob. cit., pág. 28.

{19} Ob. cit., pág. 29.

{20} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992.

{21} George Ritzer, Teoría sociológica clásica, Madrid, McGraw- Hill 2001.

{22} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992.

{23} David Lyon, Postmodernidad, Alianza, Madrid 2000.

{24} David Lyon, Postmodernidad, Alianza, Madrid 2000.

{25} Peter Berger y Thomas Luckmann, La construcción social de la realidad. Amorrortu, Buenos Aires 2003. Editado originalmente en 1966.

{26} Peter Berger y Thomas Luckmann, La construcción social de la realidad. Amorrortu, Buenos Aires 2003. Editado originalmente en 1966.

{27} Emilio Lamo de Espinosa, «La Sociología del Siglo XX», Revista Española de Investigaciones Sociológicas (2000), nº 96, págs. 21-49

{28} Véase La idea de cierre categorial y su aplicación a la Sociología.

{29} Discurso inaugural del X Congreso Nacional de Sociología pronunciado por Emilio Lamo de Espinosa el 30 de junio de 2010 en Pamplona. http://www.fes-web.org/noticias/1020.html Consultado el 15 de noviembre de 2010.

{30} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{31} Pelayo García Sierra, Diccionario Filosófico. Manual de materialismo filosófico. Una introducción analítica, Pentalfa, Oviedo 2000.

{32} Gustavo Bueno, El mito de la felicidad, Ediciones B, Barcelona 2005.

{33} Gustavo Bueno, «En torno al concepto de ciencias humanas. La distinción entre metodologías α-operatorias y β-operatorias», El Basilisco (1978), nº 2, págs.12-45.

{34} Ob. cit., pág. 25.

{35} Anthony Giddens, Consecuencias de la Modernidad, Alianza, Madrid 2008. Edición original publicada en 1990.

{36} Desde la Antigüedad hasta la Edad Moderna filósofos de la talla de Platón, Aristóteles, Maquiavelo, Hobbes o Rousseau han reflexionado sobre la naturaleza de la sociedad, aunque siempre con un fin muy práctico: el buen gobierno.

{37} Max Weber, La objetividad del conocimiento en la ciencia social y en la política social. Alianza, Madrid 2009, pág. 68. Edición original publicada en 1904.

{38} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{39} Fundación Gustavo Bueno, «Cuatro lecciones sobre filosofía de la ciencia», (1978), Oviedo. Consulta 30 de mayo 2010, (http://www.fgbueno.es/med/fmarch78.htm)

{40} Ob. cit.

{41} Ludwig Wittgenstein, Tractatus lógico-philosophicus, Gredos, Madrid 2009. Edición original publicada en 1922.

{42} Rudolf Carnap, The logical syntax of language, Routledge, Londres 1971. Edición original publicada en 1934.

{43} David Alvargonzález, «Materialismo gnoseológico y ciencias humanas: problemas y expectativas», en Revista Meta (ed.). La Filosofía de Gustavo Bueno. Editorial Complutense, Madrid 1992, pág 135.

{44} Charles Morris, Signs, languaje and behavior, Prentice Hall, Nueva York 1946.

{45} Karl Buhler, Teoría del Lenguaje, Alianza, Madrid 1979. Edición original publicada en 1934.

{46} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{47} David Alvargonzález, «Materialismo gnoseológico y ciencias humanas: problemas y expectativas», en Revista Meta (ed.). La Filosofía de Gustavo Bueno. Editorial Complutense, Madrid 1992, pág 135.

{48} Real Academia de la Lengua, Diccionario de la lengua española. Espasa Calpe, Madrid 2009. Edición original publicada en 2001

{49} Ob. cit.

{50} Ob. cit.

{51} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992.Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{52} Max Weber, Economía y sociedad. Esbozo de sociología comprensiva. Fondo de Cultura Económica, Madrid 2002, pág.5. Edición original publicada en 1922.

{53} Emile Durkheim, Las reglas del método sociológico, Akal, Madrid 1997. Edición original publicada en 1895.

{54} Centro de Estudios Andaluces, Encuesta Social Andaluza 2002-2003, Sevilla 2003.

{55} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{56} Gustavo Bueno, El mito de la felicidad, Ediciones B, Barcelona 2005.

{57} Gustavo Bueno, «En torno al concepto de ciencias humanas. La distinción entre metodologías α-operatorias y β-operatorias», El Basilisco (1978), nº 2, págs. 21-49. Fundación Gustavo Bueno, «Cuatro lecciones sobre filosofía de la ciencia», (1978), Oviedo. Consulta 30 de mayo 2010, (http://www.fgbueno.es/med/fmarch78.htm)

{58} Gustavo Bueno, «En torno al concepto de ciencias humanas. La distinción entre metodologías α-operatorias y β-operatorias», El Basilisco (1978), nº 2, pág.27.

{59} Ob. cit., pág. 27.

{60} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{61} Pelayo García Sierra, Diccionario Filosófico. Manual de materialismo filosófico. Una introducción analítica, Pentalfa, Oviedo 2000. Versión electrónica del diccionario consultada el 30 de mayo de 2011, (http://www.filosofia.org/filomat/df217.htm)

{62} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{63} Pelayo García Sierra, Diccionario Filosófico. Manual de materialismo filosófico. Una introducción analítica, Pentalfa, Oviedo 2000.

{64} Pelayo García Sierra, Diccionario Filosófico. Manual de materialismo filosófico. Una introducción analítica, Pentalfa, Oviedo 2000.

{65} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992.

{66} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

{67} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992.

{68} Karl Popper, La sociedad abierta y sus enemigos, Paidós, Barcelona 2006, pág. 306. Edición original publicada en 1945. En este fragmento Popper está citando a Stuart Mill.

{69} Ob. cit.

{70} Emile Durkheim, Las reglas del método sociológico, Akal, Madrid 1997. Edición original publicada en 1895.

{71} Ob. cit.

{72} Karl Popper, La sociedad abierta y sus enemigos, Paidós, Barcelona 2006.Edición original publicada en 1945.

{73} Karl Marx, Miseria de la Filosofía, Folio, Villatuerta (Navarra) 1999, pág. 115. Edición original publicada en 1847.

{74} Emilio Lamo de Espinosa, «La Sociología del Siglo XX», Revista Española de Investigaciones Sociológicas (2000), nº 96, págs. 21-49

{75} Emile Durkheim, Las reglas del método sociológico, Akal, Madrid 1997. Edición original publicada en 1895.

{76} Ob. cit., pág. 148.

{77} Max Weber, La objetividad del conocimiento en la ciencia social y en la política social. Alianza, Madrid 2009, pág. 91. Edición original publicada en 1904.

{78} Max Weber, Economía y sociedad. Esbozo de sociología comprensiva. Fondo de Cultura Económica, Madrid 2002, pág.16. Edición original publicada en 1922.

{79} David Alvargonzález, «Materialismo gnoseológico y ciencias humanas: problemas y expectativas», en Revista Meta (ed.). La Filosofía de Gustavo Bueno. Editorial Complutense, Madrid 1992, pág 136.

{80} Gustavo Bueno, Teoría del Cierre Categorial (Volumen 1), Pentalfa, Oviedo 1992. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995.

Gustavo Bueno, «En torno al concepto de ciencias humanas. La distinción entre metodologías α-operatorias y β-operatorias», El Basilisco (1978), nº 2, págs. 21-49.


Apéndice
Evaluación de la Revista de Sociología Papers

Apreciado autor,
Lamentamos comunicarte que, después de revisar con tranquilidad los comentarios de nuestros expertos evaluadores, el Equipo de Redacción de la revista ha decidido considerar tu artículo como NO PUBLICABLE. Adjunto te hacemos llegar las evaluaciones recibidas. Esperamos contar tu colaboración en una nueva ocasión.
Muchas gracias por tu interés en publicar en nuestra revista.
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Revisor/a A:

Este trabajo contiene, en su primera parte, una reexposición de algunos elementos de la teoría de la ciencia desarrollada por Gustavo Bueno. La presentación es correcta y sin pretensiones de originalidad. Soy escéptico respecto a su eficacia divulgativa: Bueno y otros miembros de su Escuela vienen ofreciendo exposiciones parecidas desde hace ya más de veinte años sin demasiado éxito (medido, por ejemplo, por las citas recibidas por otros filósofos de la ciencia fuera de la Escuela).

La segunda parte pretende ser una ilustración original de algunas de las tesis de Bueno con teorías sociológicas, principalmente clásicas. Si tomamos como referente los debates propios de la filosofía de las ciencias sociales de la tradición anglosajona, este trabajo no aporta ninguna solución original: si pensamos por ejemplo en la disputa entre holismo e individualismo, la presentación que el autor hace de las tesis de Durkheim es totalmente acrítica, como si su holismo no hubiera sido objeto de discusión metodológica durante décadas y uno pudiera limitarse a afirmar que «El todo es más que la suma de las partes» sin explicarlo. ¿Es esta una tesis que deba adoptar toda posición antipsicologista? Puesto que el cierre categorial se supone que se obtiene a partir de operaciones subjetivas: ¿qué operaciones de totalización son las que nos llevan a la tesis de Durkheim? Al autor parece que le basta con afirmar que las relaciones entre sujetos tienen una objetividad «sinectiva», sin explicar la naturaleza «funcional-cooperativa» que le atribuye (p. 6). Después de varias décadas de discusión sobre el alcance de las medidas de asociación estadística, ¿basta con aplicar una para establecer una relación objetiva en los términos de Bueno (p. 9)?

El autor debiera ser consciente que no basta con redescribir en los términos de Bueno problemas perfectamente conocidos desde otras posiciones filosóficas. Si pretende persuadirnos del interés de las tesis de Bueno, debe hacer ver cómo en ellas aparecen soluciones que no se hayan apuntado ya en el debate.

El trabajo está bien escrito y argumentado con claridad.

Desde mi punto de vista, habría sido interesante que utilizase (o criticase) la propia bibliografía desarrollada en la escuela de Oviedo –por ejemplo, los trabajos de Alvargonzález sobre antropología. Habría sido también oportuno que utilizase una bibliografía sociológica especializada en los autores y temas que trata, dado el carácter de la revista donde pretende publicar.

Las palabras clave, particularmente en inglés, son totalmente oscuras.

Considero el artículo como NO publicable.

Revisor/a B:

El ensayo pretende fundar, desde la Teoría del cierre categorial desarrollada por el profesor G Bueno desde los años setenta del pasado siglo, la autonomía científica del campo sociológico. Ahora bien:

1. Hasta la página 11 hay un exceso de verbalismo sobre los 3 ejes (sintáctico, semántico y pragmático) y las nueve figuras correspondientes. Sin embargo, ¿tiene la sociología la más mínima necesidad de recurrir a la rancia retórica del cierre categorial para autolegitimarse como ciencia madura comparable a las físico-naturales? La respuesta es sin duda negativa. Lo cual no la hace menos interesante sino por el contrario mucho más atractiva en su irreductible, riquísimo y complejo carácter multiparadigmático. Francamente parece por completo trasnochado todo intento de despejar un campo (cerrarlo) exclusivo para las «verdades» sociológicas. La enorme creatividad de las diferentes corrientes del pensamiento de las ciencias sociales nada iba a ganar con una fantasía semejante.

2. ¿Por qué seguir pensando –como durante la época de G Bachelard y de Althusser– que se necesita fundar filosóficamente a las ciencias sociales y no que las ciencias sociales critiquen el linaje imaginario escolástico de la teoría del cierre categorial?

3. El autor, begging the question, trata de diagnosticar cuándo en la historia de las CCSS se intenta construir su autonomía mediante algún tipo de cierre categorial. Sin embargo, la cuestión –si no se quiere incurrir en una grave petitio principii– no es esa sino más bien la de mostrar la plausibilidad de tales (sin duda alguna apresuradas) clausuras. Marx, Weber y Durkheim estaban convencidos de que había llegado la hora de que las CCSS se constituyesen como disciplinas científicas autónomas, separadas e independientes de la filosofía, la ética y la psicología. De ello no hay la menor duda. Sin embargo, de lo que se trata ahora es si (¡en 2011!) podemos seguir creyendo en los respectivos cierres categoriales invocados por los padres fundadores. De eso debería tratar el ensayo. De convencer al lector de que algo así es posible un siglo después. Y, desde luego, no parece de recibo ahora mismo una propuesta semejante. Ya que, actualmente, –para centrarnos en Durkheim–, el pretendido dominio de lo social desligado por completo de lo psicológico y de lo bioantropológico y su pretendida autonomía onto-epistemológica («lo social sólo se explica por lo social») no pueden defenderse en los mismos, ingenuos, positivistas, términos usados por el gran sociólogo francés. Más bien, toda la evidencia disponible -desde las críticas iniciales de G Tarde hasta los actuales, sensatos, planteamientos biosociológicos de Boyd&Richerson y Sperber; el formidable corpus de las tradiciones microsociológicas y, sobre todo, las devastadoras ironías de B Latour en Reensamblar lo social) es que la esfera autónoma de lo social no es más que un mito o un fetiche o un tótem de la tribu sociológica, producto de un wishfull thinking (o ejaculatio praecox) de la imaginación sociológica. Jamás ha existido lo social como una dimensión autónoma de la realidad. Lo social es un constructo histórico que se ve desbordado por todos los lados: por la complejidad bio-psíquica de unos sujetos con agencia (no sólo imitativa al modo de G Tarde sino también creativa y emocional en un sentido amplio),dotados de creencias y deseos irreductibles a cualquier clonación sociológica a partir de las cuales interpretan de manera extraordinariamente diversa (local y estratégicamente) las situaciones en las que viven; por unos objetos dotados asimismo de agencia y, sobre todo, por el carácter reflexivo de todo conocimiento sobre ese supuesto campo de lo social.

4. También la economía nace falsamente (ideológicamente) invocando un cierre categorial en torno al homo oeconomicus (A Smith) cuando delira un campo de mercados autorregulados cuyos términos son el trabajo, la renta de la tierra y el dinero todos ellos convertidos en mercancías (véase al respecto Polanyi y Naredo)

El problema del texto es que (1) no sólo no llega a ser una exposición mínimamente rigurosa e inteligible de la mencionada Teoría (algo que el autor intenta desde el comienzo, repetimos, hasta la página 11) sino que, además, (2) (desde esa página hasta el final) no se percibe por parte del lector la más mínima necesidad de recurrir a la Teoría del cierre categorial para fundamentar la pretendida cientificidad del campo sociológico. Y ello por las razones aludidas supra.

Lamentablemente, no sólo no aparecen citadas en el texto obras fundamentales de la filosofía y teoría de la ciencia (desde Feyerabend hasta el neopragmatismo de R Rorty o H Putnam o las grandes obras de B Latour) sino que desde un dogmatismo sin la menor autocrítica se pretende desmontar todo lo que la llamada teoría posmoderna podría tener de aprovechable y sugerente.

Aparecen algunos errores tipográficos (Mills en vez de Mill en dos ocasiones) y la tabla que aparece en el ensayo carece de cualquier justificación a la hora de hacer inteligible y mucho menos necesario el recurso a una teoría tan dogmática como vacía.

Considero el artículo NO publicable.

* El error tipográfico señalado en la evaluación ha sido corregido en la versión actual del texto. Además en el artículo enviado a la revista El Catoblepas se han introducido pequeñas modificaciones, sobre todo, en la Introducción y Conclusión. Dichas modificaciones no suponen de ningún modo un cambio sustancial en la orientación del artículo y por tanto de las críticas recibidas. Las palabras claves de las que habla el revisor A son: gnoseología, campo, términos, ejes / gnoseology, field, terms, axes.
 

	
Nota de El Catoblepas

Publicamos el ensayo de Juan Miguel Valdera Gil, en el que se esboza un análisis de las ciencias sociológicas desde la perspectiva de la Teoría del Cierre Categorial. Un primer ensayo, pionero sin duda en esta materia, que parece conveniente poner a disposición de los interesados, aunque sólo sea para incitar desarrollos suyos, críticas y polémicas públicas. Publicamos también las dos evaluaciones anónimas sobre las cuales la redacción de la revista de sociología Papers se apoyó para justificar la no publicación de este ensayo, impidiendo de este modo que el trabajo de Valdera Gil pudiese haber sido conocido por los lectores de la citada revista. Y publicamos estas evaluaciones –incluidas por el autor del ensayo como apéndice a su artículo– por el interés que ellas puedan tener, sin duda, para la sociología del conocimiento, de la ciencia, o, en general, de las instituciones de la España actual: si se prefiere, como testimonio del autismo en el que se mueven los gremios académicos que tienen que ver con las llamadas Ciencias Humanas y Sociales.

Cada gremio de este género, en efecto, se considera autosuficiente y se desinteresa, o simplemente descalifica, a quien desde una filosofía (materialista) de la ciencia intenta analizar la labor de cualquiera de esos gremios.

Es sobre todo el llamado «Revisor B» quien manifiesta más ingenuamente las razones de su rechazo. Comienza así su informe: «El ensayo pretenden fundar, desde la Teoría del Cierre Categorial... la autonomía científica del campo sociológico.» Es decir, el revisor B no se ha enterado de que la TCC no pretende fundar ninguna ciencia o disciplina, sino que las supone ya «en marcha». El punto de partida de la TCC es la suposición de que las ciencias «en marcha» tienen sus propios fundamentos, y su objetivo no es otro sino el de analizarlas, principalmente mediante su comparación con los fundamentos de otras ciencias positivas. El mismo revisor B recurre (aunque paradójicamente, desde sus supuestos) a las «ciencias naturales» (denominación, por otra parte, muy confusa) cuando dice que la Sociología se autolegitima como «ciencia madura» (otro concepto puramente metafórico).

Sin embargo, la Sociología, como tal, carece de competencia para compararse con las ciencias naturales, sin la ayuda de una teoría de la ciencia (como pueda serlo la TCC). Las ciencias sociales, en cuanto tales, no pueden tampoco criticar el «linaje imaginario» de la TCC, sin antes entender la teoría, que no es sociológica, y, por tanto, no es de competencia del sociólogo. Sólo un sociólogo-antropólogo como Latour puede creer que analiza una ciencia natural observando un laboratorio a la manera como un antropólogo etic analiza a un grupo de canacos. Por ello, la tarea principal de una teoría de la ciencia, consiste en el análisis crítico de las ciencias ya constituidas y, sobre todo, en los puntos en los cuales los científicos correspondientes formulan sus propias concepciones sobre la naturaleza de su propia disciplina, porque, con frecuencia, los científicos no mantienen el mismo rigor en los análisis de sus campos respectivos que el que utilizan en el análisis de la propia ciencia que cultivan sobre este campo. Y se comprende, porque el análisis gnoseológico requiere la confrontación de cada ciencia con las demás, lo que rebasa evidentemente la competencia del científico que pretende, de modo autista, dar cuenta de su propia disciplina.

Pero el revisor B, que al margen de los insultos («rancia», «escolástica»... en los que descubre su catadura académica y en los cuales, por supuesto, no entramos) necesitará, sin duda, dedicar un capítulo, el primero, el último, o alguno intermedio, de su manual, a dar un concepto diferencial de su ciencia, no se ha enterado de que «cierre» no significa «clausura». No se ha dado cuenta de que pide el principio dando por supuesto que su disciplina está ya autofundamentada (acaso por otros sociólogos como puedan serlo Latour o Kuhn) y que, por tanto, lo que verdaderamente le molesta, es que, desde fuera, la teoría de la ciencia, confrontando unas ciencias con las otras, obtenga comparaciones odiosas. El revisor B obra como un talibán de la Sociología y, en consecuencia, aborrece a quienes observan su propia disciplina, que él considera incomparable, autolegitimada y plenamente madura, confundiendo, sin duda, su desarrollo institucional (plazas de profesores, revistas, censores mercenarios de artículos, &c.) con su desarrollo gnoseológico. La Mariología, por ejemplo, desde el punto de vista de su madurez y autolegitimación institucional (congresos, revistas, cátedras, profesores), acaso da ciento y raya a la Sociología.
  










Ideologías delirantes
en el contexto del Bicentenario

Manuel Llanes García

Texto base de la conferencia presentada por el autor como parte de los VII Encuentros en el lugar, celebrados en Carrascosa de la Sierra, Cuenca, el 26 y 27 de marzo de 2011, en esa ocasión dedicados a los Bicentenarios. En torno al proceso de independencia de las naciones americanas


[image: Manuel Llanes García en los VII Encuentros en el lugar, Carrascosa de la Sierra, Cuenca, el 26 y 27 de marzo de 2011]

Introducción
  
El propósito de esta conferencia es, como su nombre lo indica, analizar las ideologías que están en juego en nuestro presente, unos meses después de que se celebrara en México el Bicentenario del inicio{1} del proceso de Independencia{2} y a un año de que se cumpla el aniversario 200 de la Constitución de Cádiz. Situamos esta conferencia en el contexto de una multiplicidad de opiniones acerca del Bicentenario, sobre todo en lo que respecta al papel de la relación entre México y España en esas fiestas; contra esas opiniones, muchas de las cuales consideramos aberrantes, está dirigida esta charla. Las opiniones que mencionamos, como se verá, son de muy diversa procedencia aunque, por nuestra formación, citaremos los casos de escritores, sobre todo cuando se presentan como “intelectuales”. Es decir, haremos un diagnóstico, digamos, del estado actual de las cosas, una evaluación de daños, qué se dice acerca de la relación entre México y España en estos días. La idea que aquí defenderemos es que la celebración de la existencia de las naciones políticas americanas se lleva a cabo en un contexto en el cual, desde hace muchos años, han cobrado fuerza ideologías cuya apuesta es precisamente la desaparición de lo que se conoce como nación política, lo cual deja en un papel muy comprometido la celebración de bicentenarios y fiestas nacionales de diverso cuño. ¿Qué sentido tendría celebrar la conformación de una nación política si hoy este concepto representa un mero anacronismo para algunos? No diré, en este sentido, nada especialmente novedoso. Desde las páginas de El Catoblepas o bien desde las distintas instancias de la Fundación Gustavo Bueno (y por lo tanto desde Nódulo materialista a ambos lados del Atlántico), se han dicho cosas como las que a nosotros nos interesa en este momento exponer y discutir. Por ejemplo, en uno de sus artículos para El Catoblepas, “Los peligros del «humanismo de la izquierda híbrida» como ideología política del presente”, Gustavo Bueno explica de una forma mucho más sistematizada y clara lo que hemos dicho acerca de la nación política; y tan es así que de hecho vamos a citar más adelante a Bueno en su crítica de este “humanismo”. En su texto “Análisis materialista de la ideología de los movimientos indigenistas en Hispanoamérica”, Íñigo Ongay se ocupa de la actualidad política de Bolivia y lo que dice puede aplicarse, desde luego, al problema del indigenismo de México. Sin embargo, creemos que si algún interés puede tener esta conferencia es que se pronuncia desde una parte de España y aborda asuntos que, pensamos, son de interés para los integrantes de la nación política de la cual formamos parte, México, sin descartar, desde luego, a otros hispanos. Es decir, como dice Bueno en su paráfrasis de Terencio, “Hispano soy y nada de lo hispano me es ajeno”. Por las razones que vamos a exponer, los problemas concretos de México son también de la incumbencia del resto de la Comunidad Hispánica, cosa que a algunos puede parecerles obvia, pero parte del problema es que no es así.

Para llevar a cabo lo anterior y debido al título de nuestra conferencia, empezaremos por decir qué entendemos aquí por ideología. Para esa y otras precisiones hemos recurrido a la obra del filósofo español ya citado, Gustavo Bueno, quien en uno de sus libros explica lo siguiente:

«Entendemos por ideología, como es habitual, un sistema de ideas socializadas cuya pretensión de verdad es mantenida en la medida en que representan o canalizan los intereses de un grupo social en tanto éste se opone a otros grupos sociales. […] Pero de este concepto no se desprende que las ideologías, por ser partidistas, hayan de ser siempre falsas o expresiones de la falsa conciencia. Una ideología no es falsa necesariamente por ser partidista, salvo que se suponga que la verdad ha de ser neutral; una ideología partidista puede pretender ser verdadera si la parte (o el partido) al que representa es la parte más poderosa, en cuanto capaz de reducir a las otras partes a sus términos, como pars totalis.
Toda filosofía es una ideología, porque una concepción del mundo sólo puede ser formulada desde alguna parte; pero no toda ideología es filosófica. Las ideologías filosóficas deben mantener por lo menos la forma dialéctica, es decir, el reconocimiento, reexposición y crítica de las ideologías opuestas.
Las ideologías no tienen por qué asumir la forma de mitos, ni siquiera de mitos abstractos. Una ideología puede adoptar la forma de una doctrina organizada según una sucesión abierta y lógica de proposiciones. Pero si bien las ideologías no tienen por qué adoptar la forma mítica, sin embargo lo más probable es que los mitos, o las fabulaciones míticas, creadas en los estados avanzados de la civilización, queden incorporadas a algún tipo de ideología. Dicho de otro modo, cada ideología asimilará sus propios mitos.» (Bueno, 2006: 16-17)

Es decir, para tratar de ir más allá del alegato ideológico en defensa de la nación política (en otros contextos muy necesario, creemos), vamos a tratar aquí de asumir la posición de la dialéctica, por medio de una análisis de las ideologías que socavan la nación política al mismo tiempo que tratan de venderse como alternativas de redención. Es decir, el “humanismo” de los socialdemócratas no se expone como una ideología corrupta, al contrario, sus propagandistas lo presentan como la panacea.

Y ya que hablamos de nación política, recordemos que Bueno nos recuerda que “el concepto de nación, en su acepción política, cristaliza en la época moderna en el contexto de la constitución de los Estados sucesores del antiguo régimen, [por lo tanto] llamamos naciones canónicas a las que efectivamente se han conformado o redefinido a escala de tales Estados: Francia, España, después Alemania, Italia” (Bueno, 2000: 469). Por ejemplo, España sería la nación canónica de México. Así, a una comunidad indígena de América le correspondería el rótulo de nación étnica y, dado el caso de que ésta presentara un proyecto de emancipación a partir de un Estado ya constituido, estaríamos ante una nación fraccionaria.

Sin embargo, antes de la exposición de esas ideologías que llamamos delirantes, vamos a abordar otra cuestión que tiene qué ver precisamente con la celebración de los bicentenarios. Si las naciones independientes gestadas en las primeras décadas del siglo XIX se presentan como las naciones americanas, hace falta saber cómo denominarlas en su conjunto; por ejemplo, en su artículo, “Latinoamérica como mito”, José Manuel Rodríguez Pardo nos dice que Bolívar llamaba a los reinos americanos de la Monarquía Hispánica: “Territorios españoles de América” (Rodríguez Pardo, 2006). Y aquí entran en juego muchas otras cuestiones sobre las que hace falta llamar la atención. Es decir, pensamos que todo análisis del problema de los Bicentenarios tiene que pasar por una reflexión acerca de las relaciones entre España y América. Así, lo que se diga de América estará íntimamente relacionado con lo que diga al mismo tiempo de España. O bien, con lo que no se diga de ésta, si España se omite o simplemente se ignora, si se pretende que se puede hablar de América, por ejemplo, sin aludir a España. Es decir, de la definición de América se desprende también una alusión o una censura de España. Por ejemplo, si las fiestas del Bicentenario en México se llevaran a cabo como una apología del Imperio Azteca, para luego presentar la Conquista y el Virreinato como una colonización, que habría tenido fin con el triunfo de los mexicanos independentistas (finalmente liberados del yugo español), estaríamos ante una historia interesada, de cierto cuño ideológico, que pretende eliminar el influjo generador de España, cuando se le atribuye a ésta, por ejemplo, la culpa de la corrupción que actualmente es uno de los males de México.

¿Y qué es América? América se dice de muchas maneras, tan distintas entre sí que muchas veces entran en contradicción: para un estadounidense, por ejemplo, escuchar que un mexicano se concibe como americano es, por decir lo menos, incomprensible. América se corresponde con los Estados Unidos y americanos serán los ciudadanos de ese país. O bien el rótulo “Norteamérica” es inadmisible para designar a México, por más que entre ambos países exista un Tratado de Libre Comercio de América del Norte (lo que se conoce como TLC o Nafta), que además incluye a Canadá, acuerdo vigente desde 1994. Y ya si se quiere problematizar más todavía este asunto, habría que mencionar que el nombre oficial de México es Estados Unidos Mexicanos, rótulo de uso obligado en alguna región de Europa (Montenegro, por ejemplo), si el mexicano en cuestión no quiere terminar varado en una aduana.

De ahí que en su ensayo “España y América”, Bueno señale la confusión que rodea el rótulo “América”, que desde la geografía es muy claro pero que culturalmente resulta oscuro, nos explica. El filósofo materialista examina esa y otra denominaciones, como Centroamérica y América del Sur. Es decir, al momento de delimitar qué parte del continente corresponde al norte y cual al sur surgen otros problemas, porque hay que explicar cuál es la referencia para decir, por ejemplo, que México está en América del Sur. En el texto de Bueno que mencionamos la referencia sería el paralelo 30 Norte o el Río Bravo, con lo cual México quedaría incluido en América del Sur, un criterio que se deriva de cuestiones que veremos más adelante. Porque bien podría ocurrir, como ocurre de hecho, que para un mexicano resulte sorprendente que lo caractericen como sudamericano, por las razones que hemos anunciado antes. En España, el mexicano en ocasiones será uno más de los inmigrantes provenientes de Sudamérica; o bien, será el vecino indeseable de los norteamericanos, según sea el caso.

Decimos lo anterior porque sin perjuicio de que no se tenga un criterio claro para caracterizarse como sudamericano, como integrante de un bloque necesariamente opuesto a otro, como ocurre, por ejemplo, en el caso de Hugo Chávez (enfrentado a los Estados Unidos), siempre habrá una concepción, más o menos oscura, de los individuos acerca de su papel. Por ejemplo, ¿cómo se define el argentino, el mexicano que vive en España o Europa? La voz “latino”, “latinoamericano” nos parece que es la que goza de mayor popularidad, sin perjuicio de que algún argentino prefiera delimitar lo anterior y poner énfasis en sus “raíces italianas”, como bien nos puede decir alguno. A propósito de Latinoamérica{3}, Bueno nos recuerda que este término fue usado a propósito del imperialismo francés, cuando Maximiliano se convirtió en el monarca de México: la idea era englobar en un término a los países que no eran de habla inglesa. (Apuntamos al margen que si tomamos en cuenta lo anterior, defender a los pueblos de Latinoamérica contra el imperialismo yanqui se vuelve una contradicción.)

O bien, recordemos la encendida polémica que provocó el año pasado la ley para regular la inmigración en Arizona (antes muy comentada en los medios, ahora olvidada). ¿Cómo llamaron los periodistas de todo cuño al colectivo de personas nacidas en diversas naciones políticas de América del Sur que radican con sus familias en EUA? Hispanos. El voto hispano{4}, nos dicen, que al momento de las elecciones no desprecian ni los republicanos ni los demócratas, al parecer, de la misma forma que no se desprecia la mano de obra barata. Bueno comenta cómo los rótulos “Iberoamérica” e “Hispanoamérica” se ajustan a la totalidad de los países donde se habla español y portugués en América del Sur, países que hay que englobar de alguna manera, no por capricho sino por necesidad, como lo muestra en un primer momento la popularidad del término “Latinoamérica”.

Hablamos de diversas denominaciones que estarían encaminadas a entender América y para eso hay que agregar España a la ecuación, como lo hace Gustavo Bueno en su artículo. Entonces, ¿qué papel juega España, no sólo en la definición de América sino en su definición, en cierta medida, como España misma? O antes: ¿España juega un papel en ese asunto? Es decir, hasta dónde la pregunta sobre los límites de América tiene que ir acompañada de la posición de los españoles frente a América.

Así, como hemos dicho, las diversas formas de concebir América no son inocentes y parten de una ideología determinada. En el citado artículo “España y América”, Gustavo Bueno hace una clasificación de varias alternativas que se pueden tomar al momento de intentar la definición de América. Como Bueno nos explica, al poner sobre la mesa esos problemas se está haciendo referencia a la unidad y la identidad de América del Sur. Con Bueno, descartamos aquí la identidad “en sentido exento o sustancialista” (Bueno, 2001), a la manera como se hace con frecuencia en los estudios literarios. “Identidad” es una palabra muy confusa, como dice el filólogo español Jesús G. Maestro (2010), en la cual cabe de todo, de la misma forma que pasa con “otredad”, “género” y “americocentrismo”.

Bueno elude esa concepción metafísica de la identidad y de entrada la relaciona con otro término, como dijimos antes, la unidad. Así lo explica, a partir del sistema filosófico de Bueno, el mexicano Ismael Carvallo Robledo:

«En el contexto de la Historia Universal, la pregunta por la esencia de una entidad política (un Estado como España, Francia, México o Venezuela), sólo puede ser respondida, dialécticamente (y no metafísicamente: la esencia proviene del espíritu que sopla sobre el pueblo elegido), en función de la relación que guarda la unidad de esa entidad y la identidad que ésta comporta en el contexto dicho (el de la Historia Universal).
Desde el materialismo filosófico, la unidad de una entidad va referida a la «trabazón» objetiva entre sus partes o componentes. La identidad se referirá a la inserción de la unidad presupuesta en «contextos envolventes» a partir de los cuales su claridad puede alcanzar grados cada vez más altos.
Según esto, la unidad de una entidad específica puede lograr determinaciones diversas según la diversidad de identidades que le sea dado tener: en el límite, determinada identidad puede comprometer la unidad.
Por ejemplo, el continente Iberoamericano, antes del descubrimiento y la conquista, carecía de unidad política. Esta unidad llegó con la conquista, pero revestida con el manto de la identidad del Imperio español. En el siglo XIX, con las revoluciones «americanas», la unidad del continente se perdió, adquiriendo cada República, a pesar del intento de Bolívar, una «identidad nacional» propia y separada, «según el principio de soberanía», de las demás (sin perjuicio de mantenerse viva la amenaza de que tal unidad vuelva a ser reestablecida pero con la cobertura de otra identidad: la del Imperio Inglés, en una primera instancia, y, sucesivamente, la del Imperio de Estados Unidos, es decir, la identidad propuesta por la Doctrina Monroe (considerada, junto con la que denominaremos la Doctrina Wilson, como el núcleo esencial que se desarrolla luego en la Organización de Estados Americanos y los proyectos de integración económica continental: ALCA, &c.) (Carvallo, 2006).

De esa forma, la identidad, tal y como aquí la entendemos, va referida a procesos históricos concretos, de los cuales Carvallo proporciona varios ejemplos, que habrían cambiado la configuración del continente: la Monarquía Hispánica, el monroísmo, etc. Como las ideologías alrededor de América del Sur son muy variadas, como se ha dicho, vamos a seguir a Bueno en su examen de las diferentes modulaciones de la unidad y la identidad de América del Sur.

Remitimos al artículo de Bueno, de gran interés, para un análisis más exhaustivo de la taxonomía que él propone. En tanto que lo anterior rebasa los límites de este artículo, nosotros aquí sólo vamos a comentar algunas de las alternativas y además daremos algunos ejemplos de esas alternativas.

Por ejemplo, tenemos la alternativa de los modelos nacionalistas de identidad, que deja de lado a España, porque engloba, por ejemplo, los documentos fundacionales de las naciones políticas del continente:

«[…] las Constituciones de las Repúblicas americanas que surgieron tras el desmembramiento del Imperio hispánico, en la medida en que se orientaron hacia el nacionalismo radical. En esta línea habría que poner también, por ejemplo, la política de expropiaciones de las compañías petrolíferas extranjeras (México 1938) […]. Entre los pensadores que pudieran ser adscritos a esta primera alternativa cabría citar la figura del mejicano Samuel Ramos{5} (1897-1959), y al propio José Gaos{6} (1900-1989) quien, sin perjuicio de ser español […] identificó su pensamiento con el pensamiento mexicano.» (Bueno, 2001).

La alternativa sudamericanista, de nuevo segrega a España, tanto así que engloba al indigenismo en su expresión límite, como en el caso de Bolivia y sus múltiples “nacionalidades”, cada una de talante indígena. Todas esas son expresiones de la alternativa sudamericanista, aunque también convive con ella el arielismo: “Enrique Rodó (1871-1917) por su Ariel (1900), símbolo de una civilización nueva de raíces grecolatinas y cristianas pero recuperadas y enriquecidas por la totalidad de los países de América latina, enfrentada a Calibán, símbolo de la civilización materialista encarnada en los Estados Unidos de América del Norte” (Bueno, 2001).

Si nos situamos en la alternativa panamericanista, ésta reclama América del Sur como una parte de América, que tiene entre sus manifestaciones a la doctrina Monroe, “América para los americanos”. O bien la Organización de Estados Americanos. Rodríguez Pardo cita en su artículo como esta alternativa se concretará en operaciones como el canal de Panamá, puesto al servicio de los norteamericanos. Por nuestra parte podemos citar el caso de Puerto Rico, por ejemplo, protectorado de los Estados Unidos. Por eso es fundamental definir de qué se está hablando cuando se dice “América”, porque es obvio que a la proclama del monroísmo habría que hacerle una enmienda: porque cuando dice “americanos” tiene en mente a los estadounidenses, dueños, por lo tanto, de América.

América del Sur es parte formal del occidente europeo desde la alternativa occidentalista, que no existiría de no ser por la Ilustración y la Revolución Francesa. Bueno identifica dentro de esta opción a Sarmiento y su Facundo, así como al cubano Alejo Carpentier.

Habría que agregar a todos aquellos que piensan que el culmen de la racionalidad está en los enciclopedistas franceses. Lo que pueda tener de digno un mexicano radica en su capacidad para mimetizarse con lo europeo, piensan algunos. O bien, para aludir a otro tópico, Guadalajara es una ciudad más bella que el D.F. porque es “más europea”. O bien todos aquellos hispanos que están envueltos en el mito de la Europa sublime, o que aseguran que el porvenir de las naciones de América del Sur radica en su capacidad para copiar el modelo europeo (lo que sea que eso signifique) para finalmente progresar hasta un estadio de armonía.

Para terminar, citaremos la alternativa hispanista, que Bueno nos explica con más detalle a continuación:

«América del Sur es parte formal de la Comunidad Hispánica. Abundantes fundamentos históricos, desde el siglo XVI hasta el exilio español de 1939 y años posteriores. Las naciones americanas, sin perjuicio de su nacionalismo, pueden concebirse como formando parte de un mismo tronco cuyas raíces son tanto hispánicas como indígenas. Muchas instituciones podrían citarse como reflejo de esta alternativa, por ejemplo, las denominadas «Cumbres Iberoamericanas» iniciadas en Guadalajara (1991). Podrían incluirse en esta alternativa muchas ideas de Martí («Injértese en nuestras Repúblicas el Mundo; pero el mundo ha de ser el de nuestras Repúblicas»); su defensa de la lengua española como propia de «Nuestra América» frente al inglés «de la bestia» […]. Posteriormente al mejicano Alfonso Reyes (1889-1959); Eduardo Nicol (El problema de la filosofía hispana, 1961); Octavio Paz, a Juan Carlos Onetti y a Mario Benedetti [...].» (Bueno, 2001)

Entonces, lo que haremos es usar la taxonomía de Bueno para identificar las ideologías que operan en las concepciones de América y España que actualmente están en juego, tanto en el periodismo como entre los escritores que interpretan el papel de “intelectuales”, de forma parecida a como hace Bueno al identificar la alternativa hispanista, por ejemplo, con Octavio Paz. Es decir, tenemos una definición de lo que entendemos por ideología, hemos identificado algunas de ellas y a continuación vamos a abundar acerca de sus manifestaciones, porque de las distintas alternativas expuestas se puede distinguir el surgimiento del cosmopolitismo, el indigenismo, el europeísmo y el hispanismo. Con la definición de ideología y la exposición de las principales alternativas para determinar la unidad y la identidad de América ya estamos en condiciones de abordar nuestro asunto. Del contraste entre todas esas alternativas saldrá lo que entendemos por ideología delirante, es decir, aquella que se desatiende de aspectos lógico-materiales y es corrupta, tiene carencias y padece un entramado endeble.

Cosmopolitismo

Decimos todo lo anterior sin perjuicio de que alguien afirme, como de hecho ocurre cotidianamente, que plantearse todo lo anterior es un anacronismo, sumidos como estamos en un nuevo orden mundial cosmopolita, en el cual las naciones políticas no tendrían la misma relevancia. Somos ciudadanos del mundo, nos cuentan. A esta ideología le corresponde lo que Bueno llama la alternativa de los modelos inter-nacionalistas. Sin embargo, no estamos diciendo que los modelos inter-nacionalistas sean todos delirantes, sino que sólo nos referimos a algunas de sus manifestaciones, como lo veremos a continuación. Véase, por ejemplo, la siguiente cita de un famoso escritor:

«El nacionalismo es una ideología que ha servido siempre a los sectores más cerriles de la derecha y la izquierda para justificar su vocación autoritaria, sus prejuicios racistas, sus matonerías, y para disimular su orfandad de ideas tras un fuego de artificio de eslóganes patrioteros. Está visceralmente reñido con la cultura, que es diálogo, coexistencia en la diversidad, respeto del otro, la admisión de que las fronteras son en última instancia artificios administrativos que no pueden abolir la solidaridad entre los individuos y los pueblos de cualquier geografía, lengua, religión y costumbres pues la nación –al igual que la raza o la religión– no constituye un valor ni establece jerarquías cívicas, políticas o morales entre la colectividad humana. Por eso, a diferencia de otras doctrinas e ideologías, como el socialismo, la democracia y el liberalismo, el nacionalismo no ha producido un solo tratado filosófico o político digno de memoria, sólo panfletos a menudo de una retórica tan insulsa como beligerante.» (Vargas Llosa, 2011, las cursivas son nuestras.)

Eso dice el nobel peruano-español (tiene ambas nacionalidades) Mario Vargas Llosa en uno de sus artículos para el diario español El País. Y, si lo escuchamos pues habría que suspender esta conferencia y pasar a otra cosa, porque ¿qué caso tendría, de ser ciertas las palabras de este escritor, reflexionar acerca de América, si el cosmopolitismo ya no reconoce fronteras ni engorrosas aduanas? Bastaría con abrazar la cultura como contraparte a lo que el escritor llama nacionalismo y la única posición coherente sería hacer propaganda acerca del poder de aquella como factor de cohesión.

En el artículo de Vargas Llosa que citamos, el nacionalismo parece hacer referencia ya no sólo a lo que Bueno llama los nacionalismos fraccionarios, sino a la nación política en general, como puede concluirse por el contexto. Sin embargo, en el pasado, Vargas Llosa ha llamado la atención a propósito de un nacionalismo que puede entenderse de muchas formas. Es decir, este texto de 2011 que citamos no puede entenderse sin leer antes su artículo “La amenaza de los nacionalismos” (publicado en México en 2001), dedicado a criticar, principalmente, los nacionalismos europeos. Sin embargo, en este artículo Vargas Llosa extiende sus críticas a lo que él entiende a los nacionalismos en general, que él define de la siguiente forma:

«El punto de partida de toda doctrina nacionalista es un acto de fe, no una concepción racional y pragmática de la historia y de la sociedad. Un acto de fe colectivista, que imbuye a una entidad mítica –la nación– de atributos trascendentales, capaces de mantenerse intangibles en el tiempo, indemnes a las circunstancias y a los cambios históricos, preservando una coherencia, homogeneidad y unidad de sustancia entre sus miembros y elementos constitutivos, aunque, en la contingencia, aquella unidad sea invisible y pertenezca al dominio de la ficción.
Junto al colectivismo, el esencialismo metafísico es ingrediente central del nacionalismo. Para esta doctrina, los individuos no existen separados de la nación, placenta materna que les da el ser, la identidad, palabra clave de la retórica nacionalista, que los vivifica social, cultural y políticamente, y que se manifiesta a través de ellos en la lengua que hablan, las costumbres que practican, las vicisitudes de una historia que comparten, y, también, en algunos casos, en la religión, la etnia o raza a la que pertenecen, o, incluso, la conformación craneal y el grupo sanguíneo de que Dios o el azar quiso dotarlos (Vargas Llosa, 2001).

Vargas Llosa, como puede verse, muestra su distancia ante lo que él identifica como “retórica nacionalista”. Detecta, por ejemplo, la importancia de la llamada identidad. Su artículo continúa de la siguiente forma:

«Esta utópica noción de una comunidad perfectamente homogénea y unitaria se desvanece apenas intentamos contrastarla con las naciones reales y concretas de la pedestre realidad, donde, todas, unas más, otras menos, lucen una heterogeneidad flagrante, en los dominios cultural, racial y social, al extremo de que la noción de "identidad colectiva" –no se diga de "identidad nacional"– resulta un concepto falaz, que, bajo su pretensión uniformizadora, desnaturaliza siempre una rica y fecunda diversidad humana.» (Vargas Llosa, 2001)

Pareciera que su planteamiento se acerca al de Bueno cuando en su artículo “España y América” el filósofo critica el uso sustancialista de la palabra identidad. Desde el materialismo filosófico no cabe hablar de “cultura” en sentido sustancialista, como se sabe, como si la cultura fuera una cristalización que precede al hombre y lo condiciona, sin que este pueda hacer nada al respecto. Tampoco cabe hablar de culturas como “esferas” susceptibles de aislarse a la perfección de otras culturas. Vargas Llosa nos dice que las naciones políticas son heterogéneas culturalmente y por lo tanto esa diversidad desborda a las naciones políticas.

Pensemos, por ejemplo, en alguna manifestación cultural identificada con México, algo “típicamente” mexicano, digamos, como la música de mariachi. Nadie dudará al afirmar que el mariachi es una manifestación cultural presente en México, no sólo en la música popular sino en una franja muy importante del cine, sobre todo a mediados del siglo pasado. Pero sería un despropósito pretender, como se hace en los ministerios de cultura circunscrita, pretender reivindicar el artefacto cultural llamado mariachi como constitutivo de unos contenidos capaces de superponerse con la identidad cultural del país. Porque sin la guitarra española no habría mariachis, de la misma forma que sin los alambiques de los españoles no habría tequila. Sin embargo, no puede dejarse de apuntar que si esa tecnología ha podido tener presencia en México es porque se consolidaron gracias a la Monarquía Hispánica; es decir, sin perjuicio de que las manifestaciones culturales de México aluden a la cultura de muchos otros países, no hay que perder de vista que el intercambio cultural entre México y España es más pronunciado, precisamente porque la pertenencia de la Nueva España a la Corona española no es algo simplemente anecdótico, sino determinante para la cultura en México.

Así planteadas las cosas, nos encontramos lejos de lo que critica Vargas Llosa del nacionalismo: no pretendemos que de artefactos culturales como la gastronomía, la música o el arte que se construyen en México sea válido hablar, sin más, de una identidad nacional. Sin embargo, detectamos diversos problemas en la definición de Vargas Llosa. A fin de cuentas, en el conjunto de su obra, el autor no ofrece una clasificación de las diferentes acepciones de “nación”. Al momento de llevar a cabo su clasificación, diferencia un nacionalismo de “métodos violentos” (como el de ETA), de otro nacionalismo: el de quienes “actúan en la legalidad y rechazan los métodos violentos” (como el PNV, a juicio de este autor), pero al final los ecualiza y los reduce a la misma cosa. Es decir, Vargas Llosa no posee un sistema que le permita abordar el problema de una forma menos confusa, porque, en efecto, los nacionalismos fraccionarios de Bolivia, por ejemplo, se caracterizan por echar mano de una ideología indigenista. Pero una cosa es la referencia a un mito oscurantista, como en el caso de las múltiples nacionalidades indígenas de Bolivia, o los municipios autónomos de Chiapas y Oaxaca, y otra muy distinta es poner al mismo nivel la nación política que resultó del proyecto de la Revolución francesa, una nación sin fueros, sin privilegios basados en la etnia, como en cambio si lo busca el indigenismo. Porque a los indigenistas que operan en México les interesa mantener separado al indígena del resto de los mexicanos, al estilo de las reservaciones norteamericanas. El indígena será chamula, yaqui, maya, tzotzil, etc., pero se dejará de lado que, como quería José Vasconcelos cuando era ministro de Educación, el indígena se integre al resto de la sociedad, ya no apelando a su origen étnico, sino simplemente a su condición de mexicano. Porque de la misma forma que en México la oligarquía acapara el poder y la riqueza para sus prácticas degeneradas, apelar al origen étnico es también una pretensión de privilegios que sólo pueden concederse si se socavan los derechos del resto de los mexicanos.

Es decir, no se puede equiparar, sin más, la idea de las múltiples nacionalidades indígenas de Bolivia con lo que ocurrió en México en 1808, cuando los integrantes del Ayuntamiento, con Francisco Primo de Verdad y Ramos al frente, síndico del común, declararon que la soberanía radicaba en el pueblo y ya no en el rey, tal y como se había hecho en las juntas españolas, lo cual se convirtió en el inicio del proceso de la independencia (Carvallo, 2007). Vargas Llosa dice que el nacionalismo parte de un acto de fe. El racionalismo político moderno que aplicó el Ayuntamiento de México no es equiparable con esos postulados que Vargas Llosa condena en el nacionalismo. De la misma forma que no cabe pensar que una persona que critica el nacionalismo vasco escriba lo siguiente:

«Mi opinión es que los nacionalismos deben ser intelectual y políticamente combatidos, todos, de manera resuelta, sin complejos, no en nombre de un nacionalismo de distinta figura, sino de la cultura democrática y de la libertad. Es decir, de la cultura que España abrazó con el entusiasmo de la inmensa mayoría de los españoles a partir de 1978, y cuyo espíritu impregna la Constitución vigente y el Estatuto de las autonomías.»

Vargas Llosa ahora incurre en una enorme contradicción. Luego aclara cuál es su propuesta para sustituir la nación política, cuando cita al “pastor alemán Johan Gottfried von Herder (1744-1803)”:

«Herder, a quien se atribuye haber usado por primera vez la palabra nationalimus, es seguramente el único pensador de vuelo intelectual de que pueda jactarse la ideología nacionalista. Pero, en verdad, Herder no fue un nacionalista en el sentido político y estatista con que, luego de él, resonaría esta doctrina. El pastor Herder, uno de los más severos críticos de la filosofía de la Ilustración, tenía hacia el Estado la misma desconfianza que tenemos los liberales. La nación que él defendió con tanto brío y erudición no era una entidad política sino una realidad cultural.» (Vargas Llosa, 2001)

Luego añade: “Más que padre del nacionalismo, Herder debería ser considerado padre del multiculturalismo contemporáneo” (Vargas Llosa, 2001). Es decir, Vargas Llosa reduce la nación política a lo que él llama “la realidad cultural”, que, como se ve, aparece, ahora sí, sustancializada, en la medida en que puede emanciparse, sin más, de las condiciones lógico-materiales en las cuales se producen, entre ellas los Estados. Es precisamente en este contexto donde las ideas de Vargas Llosa toman su sentido más claro; recordemos la cita del principio: “[…] las fronteras son en última instancia artificios administrativos que no pueden abolir la solidaridad entre los individuos y los pueblos de cualquier geografía, lengua, religión y costumbres pues la nación -al igual que la raza o la religión- no constituye un valor ni establece jerarquías cívicas, políticas o morales entre la colectividad humana”.

Es decir, desde las coordenadas del liberalismo de Vargas Llosa, no sorprende que insista en la capacidad de las personas para emanciparse de las fronteras por medio de su solidaridad. Anticlerical como es, tampoco es sorprendente que vea en la religión algo intrascendente para la convivencia entre las personas. Un musulmán y un cristiano, al parecer, sólo tendrían que renunciar cada uno a sus respectivos disfraces religiosos para ser iguales, simplemente humanos. Pero lo que resulta el colmo del delirio es que pretenda excluir a la nación política precisamente del establecimiento de jerarquías políticas. El escritor peruano olvida que fue precisamente un organismo estatal, la Academia Sueca, la encargada de darle el Premio Nobel de Literatura. Vargas Llosa parece creer que el Estado es un apenas una superestructura (a pesar de su conocido desprecio por el comunismo), una especie de entidad fantasmagórica que estaría superada por la solidaridad entre los individuos, al margen de su geografía, lengua, religión y costumbres. Es decir, una convivencia ya no entre personas humanas formadas en diferentes contextos y por lo tanto condicionadas por ellos, sino de individuos dados a la escala zoológica. Y ni siquiera eso, a menos que se considere “solidaria” la forma en la cual los depredadores le dan caza a sus presas en la sabana. “Liberales del mundo”, uníos, parece decir este escritor. Es decir, Vargas Llosa apela a la “Humanidad”, libre de relacionarse al margen de estorbosos Estados. Y otra vez, olvida que si su obra pertenece al canon literario es porque un conjunto de personas, formadas en una institución de carácter estatal como la Universidad, la ha identificado precisamente como literatura, al clasificarla y categorizarla de acuerdo no con caprichos personales (autologismos) sino de acuerdo con normas, como dice Jesús G. Maestro. Porque, de nuevo, como ha dicho este filólogo español{7}, las tribus no establecen cánones.

Resulta curioso pensar que un fundamentalista democrático, que corrobora sin más la legitimidad de los nacionalistas fraccionarios, pretenda celebrar elecciones, por ejemplo, sin la existencia de una engorrosa nación política. O simplemente construir un sistema legal y aplicarlo, así como asegurarse de que se respete, no por medio de las loas al armonismo y al diálogo, sino con el uso de la fuerza pública. O que Vargas Llosa piense, por ejemplo, que el ejército se encarga de defender “artificios administrativos”, como le dice a las fronteras, cuando él mismo, en el pasado, ha estado a favor de guerras como la de Irak, cuando apoyó el ataque de los Estados Unidos. Tal vez sea porque, hay que decirlo, si hay algo capaz de superar esos “artificios administrativos”, ese algo no le corresponde a las ansias cosmopolitas de los turistas o a las ONG, sino a los misiles de crucero, como se ha confirmado una vez más en los días pasados. Los misiles también son cultura, no sólo las novelas y los poemas, podríamos decirle a Vargas Llosa.

Citamos a Vargas Llosa porque lo consideramos emblemático de una ideología en la cual no está solo. Ejemplos sobran. Por ejemplo, al escritor español Fernando Aramburu, entrevistado en El País, le preguntan lo siguiente: “Mario Onaindia decía que la patria es el lugar donde uno ha vivido en libertad. ¿Alemania puede ser su caso? Pío Baroja decía que se sentía más guipuzcoano que donostiarra. ¿Usted, después de tantos años de exilio voluntario, qué se siente?”. Aramburu contesta:

«Desde joven padezco dos alergias. Una al polen de los abedules, otra a la palabra patria. Hace tiempo que me tomé la libertad de abolir las fronteras nacionales entre seres humanos. Esas fronteras persisten, pero fuera de mí. Carezco de aptitudes para exaltarme cuando llega a mis oídos el "chunda chunda" de los himnos, con todo eso de la sangre, la unidad y la victoria. No acostumbro a besar suelos y antes que una bandera prefiero enarbolar las fotos de los amigos. Siento, eso sí, un apego sereno, una identificación agradecida, y a ratos nostálgica, por las formas culturales en que me crié, más en versión donostiarra que guipuzcoana; me gusta que mis paisanos triunfen en la vida (el ciclista tal, el cocinero) y no ignoro que la Alemania de ahora, culta, democrática y no demasiado armada, es un sitio muy a propósito para entregarse a actividades creativas y dormir sin sobresaltos.» (Landaburu, 2010)

Ante semejantes autologismos sólo cabe comentar que estamos ante lo que Marx llamó en su momento halbwissende literati{8} (literato que sabe las cosas a medias).

Al mismo tiempo, cada vez parece más común reducir todo problema a los sentimientos, de ahí que expresiones como “yo no me siento mexicano” sean dichas sin pudor, más bien con orgullo, en los más variados contextos, como se puede comprobar si conversamos con muchos de los mexicanos que viven en España. Otra vez, el problema no es tal porque lo que hay que hacer es acatar nuestros sentimientos. “Escucha a tu corazón”, le dicen en las películas al héroe para que, acto seguido, después de haber escuchado no cualquier parte del corazón, sino una voz que proviene del mismísimo fondo del alma, proceder a superar cualquier obstáculo. Parecería, insistimos, que pecamos de ociosos al venir aquí a reflexionar sobre América y España, cuando no se trata ni de una ni de otra, sino de sentirse mexicano o no. Ser, decíamos antes, “ciudadanos del mundo”.

Europeísmo

Con frecuencia, el cosmopolita ciudadano del mundo se verá alentado ya no por los meros sentimientos, sino por plataformas políticas reales, como ocurre en el caso de la Unión Europea, un proyecto que despierta reacciones más que entusiastas, como es el caso de nuestro siguiente ejemplo, una española que comenta lo siguiente en una red social:

«Pues yo prefiero ser europea que latina, de aquí a Roma. ¿Tú sabes lo cómodo que es salir del aeropuerto enseñando sólo el DNI, tener una puerta específica, que te atiendan en los diferentes centros de empleo sin casi preguntas (vamos que donde más problemas dan es en España, como siempre si eres español). Además, no me da la gana de acabar socialista del siglo XXI tipo Chávez y es así como está Latinoamérica. Un asco. VIVA ALEMANIA!»

Europa ahora será la alternativa para el turismo y para la búsqueda de empleo; no dudamos de lo primero pero habría que detenerse a pensar en lo segundo, y si no que se lo pregunten a los mineros asturianos, por ejemplo. A este respecto sólo agregaríamos que un individuo bien puede gritar con euforia antes de precipitarse confortablemente en el abismo.

Indigenismo

Una de las cuestiones más problemáticas del indigenismo es que resulta imposible reivindicarlo sin caer en contradicciones. Dejamos de lado la perspectiva de cierto antropólogo o lingüista, quienes desde luego que insistirán en el indigenismo, porque de lo contrario se quedarían sin una fuente de trabajo.

Veamos un fragmento de lo que dice la Constitución Mexicana al respecto de los indígenas:

«Artículo 2º. La Nación Mexicana es única e indivisible.
La Nación tiene una composición pluricultural sustentada originalmente en sus pueblos indígenas que son aquellos que descienden de poblaciones que habitaban en el territorio actual del país al iniciarse la colonización y que conservan sus propias instituciones sociales, económicas, culturales y políticas, o parte de ellas.
La conciencia de su identidad indígena deberá ser criterio fundamental para determinar a quiénes se aplican las disposiciones sobre pueblos indígenas.
Son comunidades integrantes de un pueblo indígena, aquellas que formen una unidad social, económica y cultural, asentadas en un territorio y que reconocen autoridades propias de acuerdo con sus usos y costumbres.
El derecho de los pueblos indígenas a la libre determinación se ejercerá en un marco constitucional de autonomía que asegure la unidad nacional. El reconocimiento de los pueblos y comunidades indígenas se hará en las constituciones y leyes de las entidades federativas, las que deberán tomar en cuenta, además de los principios generales establecidos en los párrafos anteriores de este artículo, criterios etnolingüísticos y de asentamiento físico.» (2010: 1-2){9}.

Es decir, hay una noción de pueblo “originario”, es decir, que desconoce un proceso histórico de siglos que, al menos para un sector de la sociedad, formado por los indígenas, habría pasado de largo. O bien, el proceso ha ido en demérito de las comunidades indígenas y de su reconocimiento partiría un acto de justicia que contribuirá a restablecer las condiciones previas a la “colonización”. Tampoco hay que perder de vista el uso de esta última palabra, por encima de otra como virreinato.

O bien, la condición el indígena ya no es asunto de cuestiones lógico-materiales sino psicológicas, pues su identidad como tal es un asunto de mera conciencia. Parece como si un mexicano cualquiera fuera susceptible de “cobrar conciencia” acerca de su identidad indígena, hasta entonces velada, para incorporarse así a otro proyecto en el cual ya no es fundamental su nacionalidad mexicana, sino su identidad. ¿Y qué es una comunidad indígena? La definición que citamos sirve tanto para los indígenas como para otros colectivos, como los Latin Kings.

       Otra cuestión es cómo plantear la igualdad entre los ciudadanos desde el momento en que se reivindica el indigenismo. Veamos qué dice el texto constitucional al respecto:  

«[…] La Federación, los Estados y los Municipios, para promover la igualdad de oportunidades de los indígenas y eliminar cualquier práctica discriminatoria, establecerán las instituciones y determinarán las políticas necesarias para garantizar la vigencia de los derechos de los indígenas y el desarrollo integral de sus pueblos y comunidades, las cuales deberán ser diseñadas y operadas conjuntamente con ellos.» (2010: 3).

       Sin embargo, no se percibe que esa clasificación de los ciudadanos ya entraña el peligro de una práctica discriminatoria. Lo anterior se relaciona íntimamente con la educación y la lengua en la cual ésta habrá de impartirse:

«Para abatir las carencias y rezagos que afectan a los pueblos y comunidades indígenas, dichas autoridades, tienen la obligación de: […]
Garantizar e incrementar los niveles de escolaridad, favoreciendo la educación bilingüe e intercultural, la alfabetización, la conclusión de la educación básica, la capacitación productiva y la educación media superior y superior. Establecer un sistema de becas para los estudiantes indígenas en todos los niveles. Definir y desarrollar programas educativos de contenido regional que reconozcan la herencia cultural de sus pueblos, de acuerdo con las leyes de la materia y en consulta con las comunidades indígenas. Impulsar el respeto y conocimiento de las diversas culturas existentes en la nación.» (2010: 3).

Valdría la pena reflexionar acerca de la forma en la cual podría hacerse compatible la educación bilingüe, por un lado, con la necesidad de una lengua nacional. En resumen, el proyecto indigenista apela, lo sepan o no sus apasionados defensores, contra los derechos del resto de los ciudadanos. Porque planteadas las cosas de esa manera, qué nación política puede plantear la aplicación de la ley para todos si en su seno hay varios tipos de ciudadanos: primero, aquellos que en el pasado han sido, nos dicen, en tanto que indígenas, víctimas de la opresión; y en segundo término, los descendientes de los otros, los hijos de los opresores, que para el caso bien podrían portar sobre la ropa una letra escarlata bordada.

Hispanismo

Vamos a terminar entonces estos comentarios con la que vendría a ser la alternativa hispanista. Es decir, al momento de definir América del Sur no vamos a apelar exclusivamente al pasado indígena. Tampoco vamos a ver América del Sur como un territorio ya no bajo el mando de los Estados sino bajo las trasnacionales, en las cuales trabajan los ciudadanos del mundo, individuos capaces de trascender fronteras a placer, gracias a sus vínculos amistosos por medio de la Internet.

Es decir, en lugar de eso, piénsese en América del Sur como una parte formal de la Comunidad Hispánica. Ya hemos dado algunos ejemplos que permiten hablar de una plataforma semejante. Vamos a dar otros más. En El mito de la izquierda, Gustavo Bueno habla de las “grandes unidades históricas y culturales en las que está hoy repartido el Género humano, aquellas cuyo volumen supera los cuatrocientos millones de habitantes” (Bueno, 2006: 299) y entre ellas habla del Continente hispánico (Bueno, 2006: 300). En base a lo anterior se han escrito el “Manifiesto de la Ciudad de México” o las “Tesis de Gijón”, del mexicano Ismael Carvallo, que son documentos que pueden inscribirse con plenitud en la alternativa hispánica.

Sin embargo, los ejemplos se pueden encontrar en los ámbitos más diversos, por ejemplo en la obra de dos escritores mexicanos que Bueno menciona en su ensayo: Alfonso Reyes y José Vasconcelos. Bueno menciona La raza cósmica (1925) de Vasconcelos dentro de la alternativa sud-americanista. Sin embargo, sin perjuicio de lo que propone en La raza cósmica, donde además hay elementos de cosmopolitismo, ya hemos resaltado en otro lugar{10} que la obra de Vasconcelos también puede inscribirse en la alternativa hispánica.

Vamos a comentar el ensayo “Dos viejas discusiones{11}”, formado por dos partes, “México y los Estados Unidos” y “España y América”, que fueron publicados en un periódico de Madrid, en 1920, donde el escritor pasó una temporada{12}. Vamos a guiarnos en el análisis del texto de Reyes con un estudio de Eugenia Houvenaghel{13}, Alfonso Reyes y la historia de América (2003), quien analiza nos explica lo siguiente:

«[“Dos viejas discusiones” es...] una denuncia ante el hecho de que la prensa madrileña difunda noticias falsas acerca de la inminente conquista de México por parte de los Estados Unidos, y su fin era “intervenir, con el ánimo de informar a quienes procuran aprender lo que ignoran” […]. La información a la que se refiere el ensayista guarda relación con lo que se piensa “realmente” en los Estados Unidos acerca de una eventual invasión de México y, en este sentido, Reyes admite que Wall Street apoya esta posible invasión, pero sostiene que “la voz del pueblo” se ha pronunciado en contra de ello» (Houvenaghel, 2003: 179)

Houvenaghel nos proporciona el contexto histórico de esa desavenencia entre México y los Estados Unidos:

«El gobierno de Carranza intentó ganar un mayor control sobre las compañías petroleras, lo que condujo al borde una intervención militar de los Estados Unidos. Las empresas petroleras estadounidenses trataron de influir en la política oficial de los Estados Unidos hacia México, pero el presidente Wilson no estaba dispuesto a arriesgarse a un enfrentamiento militar con México en beneficio de los intereses petroleros de su país. La crisis se agudizó aún más por las controversias políticas internas en los Estados Unidos» (Houvenaghel, 2003: 179-180)

La disputa a propósito del petróleo mexicano no es un asunto que le competa exclusivamente a un capítulo ya superado de la historia. Después de la polémica abordada por Reyes tuvieron que pasar 18 años más para que el petróleo fuera finalmente nacionalizado, como permanece hasta ahora, cuando solamente el Estado puede extraer el recurso natural de los mantos mexicanos. Sin embargo, desde hace años los gobiernos tanto del PRI como del PAN han intentado cambiar el modelo, lo cual ha provocado un alud de críticas{14}. En cuanto al imperialismo, no son pocas las voces que advierten de una eventual invasión de los EUA si no se resuelven los enormes problemas que tiene México para controlar el narcotráfico{15}. Así, debido a que las relaciones entre México y Estados Unidos resultan en muchos casos conflictivas, el ensayo de Reyes es de gran interés. Es decir, para nada el imperialismo es un asunto pretérito y de interés para los historiadores de la Guerra fría. Otra cosa es que, cobijados bajo las ideologías que antes hemos analizado, no faltan quienes pretenden ver en el imperialismo un asunto de otras épocas, simplemente porque éste no es compatible con anhelos más armonistas.

Volvamos al estudio de Houvenaghel a propósito del ensayo de Reyes. En la conclusión de “México y los Estados Unidos”, la autora nos explica la forma en la cual Reyes llama la atención de los periodistas españoles que le han motivado a escribir el ensayo:

«[Reyes] advierte a los periodistas que publican sobre las relaciones entre México y los Estados Unidos que “conviene, pues, que los propagandistas de las noticias alarmantes sepan bien para quien trabajan” […]. De índole político-social podemos calificar la temática de este artículo, cuya finalidad consiste en convencer al lector de la falta de consenso existente entre las diferentes clases económicas de los Estados Unidos a la hora de pronunciarse sobre una eventual guerra contra México.» (Houvenaghel, 2003: 180).

Sirva lo anterior como un resumen del primer segmento y ahora vamos a comentar con más amplitud la segunda parte, “España y América”. Reyes comienza con un comentario acerca de la forma en la cual se opina acerca de Hispanoamérica en España{16}. Por lo que se ve, la mirada de los españoles hacia las tierras americanas de habla española no es muy positiva. Véase lo que dice Reyes a propósito de las burlas a propósito de “la causa hispanoamericana”:

«Tanto se ha hablado de la misión de España en América o del olvido de esta misión; los servidores de la causa hispanoamericana la han servido tan mal; tanta sentimentalidad inútil se ha gastado en esto, dando lugar a tantas burlas, que al abordar tema semejante es fuerza ofrecer algunas explicaciones previas al lector, sin duda prevenido en contra.
Olvidemos, si es posible, los abominables antecedentes del “tema hispanoamericano”; olvidemos los tópicos de la madre y las hijas, el león y los cachorros{17}, la divina lengua de Cervantes, los fueros de la raza y demás impertinencias de estilo. Pero olvidemos también la costumbre de considerar toda cuestión americana como fundamentalmente ridícula, sólo porque hasta hoy se la haya tratado generalmente con impropia ridiculez. Es muy fácil continuar la burla; pero lo importante sería crear, otra vez, el sentido de la seriedad» (Reyes, 1956: 567).

Es decir, el texto de Reyes es un reclamo, un llamado de atención a los escritores españoles de la época para que cambien su actitud con respecto a América:

«Debiera ponerse un término a la sorna. Contra el hispanoamericanismo de mala ley –mal endémico, mal incurable– los escritores jóvenes, mejor que perder el tiempo en repetir chistes que han pasado millares de veces por todos los cafés de Madrid, debieran formar la conspiración del silencio. En todas partes las cosas respetables tienen, a veces, manifestaciones no respetables. Lo cual nada quita a su respetabilidad. Hay que prescindir de lo inútil, sin despilfarrar el oro del tiempo y de la palabra en demostrar, una vez más, que es inútil. De otro modo, nunca se podrá, en España, hablar de América con la buena fe que conviene.» (Reyes, 1956: 567)

El resto del texto se mantiene en ese tono de queja y de crítica. Reyes afirma que, a cerca de un siglo de la pérdida de las últimas posesiones americanas, tanto los españoles como los americanos ya están en condiciones de cambiar de perspectiva:

«Es ya un venerable lugar común que España viene, de tiempo atrás, desperdiciando oportunidades. Y diré francamente que los americanos lo lamentamos, tanto como por España, por América. Tras un siglo de soberbia y mutua ignorancia –un siglo de independencia política en que se ha ido cumpliendo, laboriosamente, la independencia del espíritu, sin la cual no hay amistad posible–, los españoles pueden ya mirar sin resquemor las cosas de América, y los americanos considerar con serenidad las cosas de España.
Pero si América ha aprendido ya a confiar en España, España ha salido tan escéptica del 98, que no hay manera de que confíe en sí misma.» (Reyes, 1956: 567-68)

Léanse las siguientes palabras con una referencia muy presente, porque quien las publica (no se olvide, en un periódico madrileño), es nada menos que un integrante de la delegación diplomática de México en España: “Por eso también basta, casi, para desacreditarse en España, el confesar que se tiene alguna fe en las posibilidades de España. ¡Ay, si España se decidiera a confiar un poco en sí misma, a esperar más de los actos que de los epigramas! Entonces la vida española se haría más penetrable a las preocupaciones superiores” (Reyes, 1956: 568).

La idea de Reyes es convocar a los españoles para que de nuevo pongan a América entre sus prioridades:

«No vendría mal sustituir, a la curiosidad por esta intriguilla o aquella maniobra interior –frutos tal vez, en mucha parte, del ocio político–, la racha vivificadora de un imperioso recuerdo que representa, como decía Ortega y Gasset, el mayor deber y el mayor honor de España. No vendría mal pensar en América.» (Reyes, 1956: 568).

Ese llamado a la unión tiene como coyuntura precisamente el episodio del cual hemos hablado en la prensa madrileña a propósito de la beligerancia de Estados Unidos hacia México, en el cual Reyes ve el síntoma de un problema más trascendente:

«…el instinto conservador se arma en todas partes, y acaso prepara, de vez en vez, un golpe de mano. El caso de México y los Estados Unidos es uno entre muchos, pero precisamente pudiera servir para devolver a España el sentido de sus orientaciones. El día en que España se interese por la suerte de las colonias americanas –cuando ya interesarse por ellas no significa ninguna visión imperialista–, España vendrá a ser el centro de un poder moral sólo comparable a lo que fue el del Papado. Esto, al paso que moralice a España, devolviéndole su puesto en la consideración política del mundo, será un bien para todas las repúblicas americanas que, a través de España, pueden entenderse y reconocerse fraternales. Si el orbe hispano de ambos mundos no llega a pesar sobre la tierra en proporción con las dimensiones territoriales que cubre, si el hablar en lengua española no ha de representar nunca una ventaja en las letras como en el comercio, nuestro ejemplo será el ejemplo más vergonzoso de ineptitud que pueda ofrecer la raza humana.» (Reyes, 1956: 569).

Es decir, para Reyes, como se insistirá más adelante, el factor principal de cohesión es la lengua, el español, por lo que llama encarecidamente a aprovechar las ventajas que implica en todos los ámbitos ese idioma común para un colectivo muy amplio{18}.

Reyes se inventa un interlocutor para que conteste brevemente a su alegato, un recurso típicamente literario: “–¿Qué hacer? –me contesta el escepticismo ambiente–. ¿Cómo empezar? España es débil: esperemos a que sea fuerte”. A lo que Reyes contesta:

«¡Ay! Las naciones no se fortalecen mientras no aceptan el compromiso de la fuerza. Salga España a reclamar su puesto y, si ha de salvarse, se salvará. Y, de paso, contribuirá en mucho a la salvación de Hispanoamérica. Por ahora, a los escritores y a la prensa de España yo sólo les pediría una actitud invariablemente simpática ante los peligros de las repúblicas hispanoamericanas. Cada vez que las agencia envíen la noticia de que Washington ha decidido la conquista de México, de Santo Domingo, de Venezuela, publíquese en buena hora, pero publíquese entre protestas y alarmas. Que España aprenda a dolerse de los males hispanoamericanos, repitiéndose a sí misma, hasta la saciedad, que se duele de ellos. Así se resucita la sensibilidad perdida. Así se educa al pueblo para su misión principal: hablándole de ella incesantemente. Así, por la palabra, se organizará aquí el sentimiento nacional –algo maltrecho en esta confusión de disputas íntimas– y se creará allá, en América, una corriente de cohesión.» (Reyes, 1956: 569).

Reyes llama a cerrar filas en el ámbito intelectual español, así como en la prensa; no llama a la censura, como puede verse, sino que su objetivo es acabar con la indiferencia. La urgencia viene del hecho de que la invasión norteamericana es probable, como el mismo Reyes lo acepta a continuación:

«Y es posible que esto baste para salvaguardar a aquellas repúblicas, amenazadas por ciertas punibles ambiciones. Toda la opinión sana de los Estados Unidos estará con España y celebrará la actitud de España. Ya se vio cuando los políticos españoles, hace pocos meses, formularon un voto en favor de Santo Domingo, precioso antecedente en la conducta que aconsejamos. La lucha no es contra los Estados Unidos: la lucha es contra Wall Street. Pero yo no dudaría en aconsejar la guerra moral contra los Estados Unidos el día en que se tratara de imponer a la América española las normas yanquis del pensamiento y la vida.» (Reyes, 1956: 569).

Nótese cómo Reyes no está inspirado por el antiamericanismo y su actitud es siempre conciliadora. En el fragmento anterior de “Dos viejas discusiones”, “México y los Estados Unidos”, veíamos cómo reivindicaba a los obreros estadounidenses, de la misma forma que ahora se encarga de recordar que la lucha es contra las entidades financieras más importantes de Norteamérica y no contra todo EUA.

Como Reyes es un escritor y un periodista, repara en el potencial que tiene la prensa para revertir problemas como los que se han descrito. El siguiente fragmento es un encomio que se apoya en la tradición literaria de España:

«La fuerza de la palabra es incalculable, y España nunca ha sido avara de palabras. Por ahora –aunque parezca paradójico– sólo le pediría yo a España una colaboración verbal. No importaría que España careciera de ejércitos o de la posibilidad de gobernar a su clase armada; no importaría que España careciera de sitio en el desconcierto de las potencias. Bastaría que manifestara sus simpatías y su voluntad en la prensa, en las Cámaras y –¿por qué no?– en las declaraciones de la Corona. Esta fuerza de la palabra cobra, en los Estados Unidos –pueblo que posee un claro sentimiento del decoro–, un incalculable valor. Hay en Madrid dos o tres escritores hispanoamericanos que cuentan con medios de publicidad en manera alguna extraordinarios. Ellos se bastan solos para mantener alerta constante a la prensa no diaria de los Estados Unidos, que ya los discute, ya los aplaude, y nunca se dispensa de averiguar y examinar la última palabra que han escrito.» (Reyes, 1956: 570)

De ahí que a continuación el escritor eche mano de un texto del canon para dar un ejemplo de cómo la literatura española puede involucrarse en el debate que Reyes pone sobre la mesa:

«Un personaje del Poema de Mío Cid, preparándose a mantener su razón a punta de espada, dice a su contrario: “¡Oh, lengua sin manos! ¿Y cómo te atreves a hablar?” Pero en este juicio del Dios que yo he soñado, mucho más merecedor del nombre que del antiguo, me arriesgo a decir:
—Atrévete a hablar, ¡oh lengua sin manos! Sólo tú tienes derecho absoluto a hablar. Las manos salen atropelladamente a la lucha, cuando la causa no tiene más justificación que la fuerza. Para las cosas de la razón, la lengua es bastante.» (Reyes, 1956: 570)

Se carece de la fuerza militar, podría decirse, pero no del poder de cohesión de la lengua española. Las últimas palabras del ensayo son muy ilustrativas acerca del propósito de Reyes: “España obliga: América obliga” (Reyes, 1956: 571).

A propósito de la segunda parte del ensayo, Houvenaghel explica cómo el texto empieza como una recriminación, para luego convertirse en una petición de ayuda, pero desde las coordenadas de Reyes no sólo para el beneficio exclusivo de América (amenazada por la guerra), sino también por el interés de España:

«La actitud de España, juzgada como errónea por razones históricas e interpretada por Reyes como una muestra de la falta de solidaridad, se convierte en el motivo que dará lugar a la redacción de los textos y servirá, pues, como enlace entre ambos artículos […]. El análisis de las relaciones entre España e Hispanoamérica se convierte, como vemos, en el hilo argumentativo que permitirá a Reyes aunar ambos textos bajo el título de “Dos viejas discusiones” y cuyo énfasis, a nuestro entender, recaería más bien sobre una vieja discusión relacionada con la historia de Hispanoamérica: el parentesco entre colonia y metrópoli tras la consecución de la independencia.» (Houvenaghel, 2003: 180-181).

Debido a que el análisis de Eugenia Houvenaghel es retórico, la autora repara en el contraste entre el estilo de la primera parte (“México y los Estados Unidos”) y el de la segunda (“España y América”):

«…el contraste estilístico dentro de “Dos viejas discusiones”, en el que se recurre, por un lado, al estilo bajo (reservado a la argumentación de carácter lógico y ordenado) para referirse a los Estados Unidos y el uso de un estilo elevado, por otro, empleado para el discurso insistente y emocional dirigido a España, nos invita a reflexionar acerca de los distintos grados de apasionamiento que don Alfonso sentía por ambas regiones en tanto que su actitud afectaba, de manera directa, a los intereses de Hispanoamérica. En efecto, hubiera podido dirigirse al gobierno de los Estados Unidos, cuya actitud hacia Hispanoamérica es, de hecho, mucho más censurable que la de España, para reclamar impetuosamente más respeto hacia México y, a continuación, dirigir su palabra a los responsables de la prensa española, y enumerando secamente las causas y los efectos de su actitud que, en todo caso, resulta menos grave y lesiva que la estadounidense para con las repúblicas hispanoamericanas. No obstante, la ligación histórico-cultural con España hace que, para Reyes, la conducta española se convierta en un asunto hipersensible, mientras que la actitud de Norteamérica, geográficamente más próximo y, de hecho, una auténtica amenaza para Hispanoamérica, le resulta, efectivamente, menos lastimada.» (Houvenaghel, 2003: 197).

La autora nos explica que todo lo anterior se entiende de una forma más clara si se conoce la idea de España de Reyes:

«La “verdadera” España sobrepasa, para él, los límites del país que responde a este mismo nombre y, de hecho, su esencia y su existencia no se restringe a una unidad política y constitucional; por el contrario, el término España ha de entenderse como sinónimo del “espíritu hispánico”, en el cual obviamente participan también las antiguas colonias. A su entender, España e Hispanoamérica son miembros de un mismo cuerpo y ello, incluso, después de las guerras de independencia que han llevado a las colonias a segregarse de la vieja metrópoli, dado que dicha unión espiritual es, de hecho, la esencia que resta tras el proceso de colonización.» (Houvenaghel, 2003: 197-198; las cursivas son mías.)

Como puede verse, la estudiosa de Reyes coincide con Bueno al ubicarlo dentro de la alternativa hispanista, aunque Houvenaghel no usa propiamente la taxonomía de éste. A continuación, la autora cita otro ensayo de Reyes, “Atenea política{19}”, en el cual este autor

«…alude a la etapa imperialista y define la colonización como una “empresa unificadora”, dado que “consiste en unificar dominando”. Esta definición proporciona una clave para comprender la interpretación que don Alfonso hace del proceso de colonización, el cual es entendido no tanto como una exhibición de dominio, sino más bien, como un movimiento de unificación. Esta idea todavía se perfilará más nítidamente en la afirmación de Reyes de que, en las colonias españolas, “el elemento pasajero de dominio político queda eliminado naturalmente y sólo resta la ganancia obtenida, la novedad histórica: el orbe ibérico”. El mayor logro de los territorios hispanoamericanos durante el proceso de la colonización radica, en opinión de Reyes, en el hecho de haber alcanzado la unificación bajo el dominio de una civilización cuya grandeza es comparable con la civilización latina, y así lo expresa Reyes al sentenciar que “como se habla de la civilización latina, y en igual sentido de vastedad y magnitud y fecundidad, sólo de la civilización ibérica puede hablarse”. De este parangón exagerado no cabe sino deducir que el autor estima, sobremanera, la herencia de la unificación llevada a cabo por el imperio ibérico, unidad que, después de la independencia, ha de entenderse en términos morales.» (Houvenaghel, 2003: 198)

Es decir, igual que lo dice Carvallo (en la estela de Bueno), Reyes afirma que fueron precisamente los españoles quienes le dieron, por medio de la Monarquía Hispánica, unidad a la parte de América conquistada por ellos, es decir, la unidad del Imperio español. Resaltamos que, en 1920, Reyes insiste en la unidad de la Comunidad Hispánica (la alternativa hispanista) para hacer frente a amenazas muy concretas, en este caso la dominación de los norteamericanos, como también lo hace en su momento José Vasconcelos en su Ulises criollo.
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Notas

{1} Decimos “inicio” pero al mismo tiempo tenemos en cuenta que la Independencia de México fue un largo proceso cuyo arranque habría que remontar, para mayor precisión, a 1808 y no a 1810, como se dice oficialmente.

{2} Hablamos de México por ser un caso especialmente cercano, aunque eso no implica que lo que decimos no tenga qué ver con lo que pasa en otras naciones políticas de Hispanoamérica.

{3} Ver al respecto, como hemos dicho, el artículo de José Manuel Rodríguez Pardo, “Latinoamérica como mito”, publicado en El Catoblepas: http://www.nodulo.org/ec/2006/n057p01.htm

{4} Lo cual no impide que se hable también de “voto latino”.

{5} La obra más importante de Ramos es El perfil del hombre y la cultura en México.

{6} Gaos, además, fue el traductor al español de la obra central de Heidegger, El ser y el tiempo.

{7} Ver en este sentido las sesiones de “Materialismo filosófico y Literatura”, en http://www.fgbueno.es/act/act029.htm

{8} Acerca de esta expresión, el siguiente artículo publicado en El Revolucionario: http://www.elrevolucionario.org/rev.php?articulo1101

{9} El texto íntegro de la Constitución Política de los Estados Unidos Mexicanos puede consultarse en http://www.congreso.gob.mx/

{10} Remitimos a “La Hispanoamérica de José Vasconcelos”, en http://centroriojanomadrid.com/node/316

{11} Incluido en el tomo IV de las Obras completas de Reyes, publicado en 1956.

{12} El Centro Virtual Cervantes (CVC) ofrece una cronología de la vida de Reyes, por medio de la cual es posible saber que el autor llega a España en 1914, país que deja en 1924. Durante ese período, el autor se dedicará a varias tareas académicas, editoriales y artísticas. También publicará varios de sus libros más famosos. En 1920, cuando aparecen los dos ensayos que analizamos en este estudio, Reyes es “llamado nuevamente a integrarse al cuerpo diplomático mexicano, ahora en la Legación de España. Será en principio, como en París, segundo secretario, pero al poco tiempo se le ascenderá a primer secretario y encargado de negocios ad-int. Es elegido miembro correspondiente de la Academia Hispano-Americana de Ciencias y Artes de Madrid y delegado de México al VII Congreso de la Unión Postal Universal reunido en Madrid”. En 1921, el nuevo presidente de México, Álvaro Obregón, lo convertirá en primer secretario de la Legación. Para 1922, de nuevo se convierte en el encargado de negocios ad-int de México en España. Su labor en España termina, como hemos dicho, en 1924: “En el mes de abril finalizará su misión diplomática en España y volverá a México, donde recibe, por iniciativa hispana, la Gran Cruz de la Orden de Isabel la Católica”. Ver http://cvc.cervantes.es/literatura/escritores/a_reyes/cronologia.htm

{13} La autora (2003: 179) nos informa que el ensayo fue publicado en el periódico España, en 1920, como ya se ha dicho. La cronología citada del Centro Virtual Cervantes complementa los datos acerca de esa publicación: es un semanario fundado en 1915 nada menos que por Ortega y Gasset y donde Reyes colaborará ampliamente. (Además, por medio de la cronología, es posible enterarse de que Reyes firmaba sus textos sobre cine con un pseudónimo, “Fósforo”, que comparte con el novelista mexicano Martín Luis Guzmán.)

{14} Ver en este sentido el siguiente documento publicado en La Jornada: http://www.jornada.unam.mx/2008/03/19/petroleo.php

{15} Ese fue uno de los temas tratados en “Estado fallido”, episodio del programa Plaza de armas que puede verse en el siguiente enlace: http://www.plazadearmas.tv/pro/pb007.htm

{16} De nuevo remitimos a la cronología del Centro Virtual Cervantes, en la cual se da una detallada lista de las relaciones entre Reyes y un buen número de escritores españoles, con quienes tenía contacto en las tertulias. Además, Reyes fue periodista, por lo que podemos inferir que conoce muy bien el tema que aborda: es decir, qué se dice en la España de la época a propósito del antiguo virreinato, cómo se ve América desde esa parte de Europa.

{17} Reyes se refiere aquí a los versos de Rubén Darío: “Tened cuidado. ¡Vive la América Española!/ Hay mil cachorros sueltos del León español”. Versos incluidos en su oda número VIII, “A Roosevelt” (1904).

{18} Gustavo Bueno coincide en este sentido con Reyes, cuando habla de las “grandes unidades históricas y culturales en las que está hoy repartido el Género humano, aquellas cuyo volumen supera los cuatrocientos millones de habitantes”; entre ellas menciona al “Continente hispánico” (Bueno, 2006: 299-300).

{19} Incluido en su libro Tentativas y orientaciones, en el tomo XI de sus Obras completas.
   









Dios y España

Desiderio Parrilla Martínez

Frente a la racionalidad anticatólica (protestante, libertina, islámica) y paracatólica (novatores, afrancesados), el pensamiento en lengua española adquiere unidad e identidad propias a través del contexto determinante de la Teología dogmática católica


[image: Defiendo a quien me defiende, grabado pórtico de Juan Antonio de Vera, El Fernando o Sevilla restaurada, Milán 1632]

1. La cultura española como cultura católica

Para entender la noción de «cultura» podríamos admitir la definición clásica dada por E. B. Tylor: «La cultura o civilización, en sentido etnográfico amplio, es aquel todo complejo que incluye el conocimiento, las creencias, el arte [incluyendo la tecnología], la moral, el derecho, las costumbres y cualesquiera otros hábitos y capacidades adquiridas por el hombre en cuanto miembro de la sociedad»{1}. Aunque se admitiera como verdadera la noción de «las tres culturas», cada uno de estos géneros incluiría especies diversas. Efectivamente, dentro de la propia cultura cristiana cabe distinguir entre protestantismo, ortodoxia y catolicismo, por ejemplo, pero a su vez el catolicismo manifiesta no pocas flexiones: catolicismo bávaro, polaco, irlandés, escocés, español, &c.

Sin embargo, nos parece posible establecer una distinción jerárquica dentro de la cultura católica, pues consideramos como un hecho histórico que el catolicismo español haría de analogatum princeps y el resto de modalidades católicas serían analogados secundarios o subordinados por «analogía de atribución intrínseca» respecto de ese «prius». La razón para otorgar al catolicismo español esta prioridad es histórico-política. Siguiendo a un autor tan poco sospechoso como Manuel Azaña nos atrevemos a decir que no es tanto que España sea católica, que lo es, como que el catolicismo es español. España y la cristiandad católica se han definido mutuamente y han determinado la naturaleza misma de todas las demás modalidades posibles de catolicidad. Citamos in extenso:

«Sería una disputa vana ponernos a examinar ahora qué debe España al catolicismo, que suele ser el tema favorito de los historiadores apologistas; yo creo más bien que es el catolicismo quien debe a España, porque una religión no vive en los textos escritos de los Concilios o en los infolios de sus teólogos, sino en el espíritu y en las obras de los pueblos que la abrazan, y el genio español se derramó por los ámbitos morales del catolicismo, como su genio político su derramó por el mundo en las empresas que todos conocemos.
(…) España, en el momento del auge de su genio, cuando España era un pueblo creador e inventor, creó un catolicismo a su imagen y semejanza, en el cual, sobre todo, resplandecen los rasgos de su carácter, bien distinto, por cierto, del catolicismo de otros países, del de otras grandes potencias católicas; bien distinto, por ejemplo, del catolicismo francés; y entonces hubo un catolicismo español, por las mismas razones de índole psicológica que crearon una novela y una pintura y un teatro y una moral españoles, en los cuales también se palpa la impregnación de la fe religiosa.»{2}

La Iglesia es verdaderamente católica, universal, gracias a España. En un sentido no reduccionista, podemos afirmar que España hizo al catolicismo universal. Es forzoso reconocer lo que la Iglesia debe a España por extender la fe católica por el mundo entero, y compararlo con lo que italianos, franceses, alemanes o polacos, han hecho por cumplir el mandato de derecho divino de expandir la fe «a todas las gentes». España merece el calificativo de cultura católica en grado sumo por dos razones: A) la cristiandad se transformó en verdaderamente católica (universal) por su acción imperial que extendió la fe a todo el orbe conocido; y B) el resto de culturas cristianas prosperaron a expensas de esta catolicidad, como el cristal sólo puede desarrollarse en un medio de cristalización adecuado. Es un hecho que el resto de naciones políticas de la cristiandad debían medirse por el canon español para definirse como católicas, aunque fuera para estar enteramente volcado contra dicho canon. Por otro lado, también es un hecho que estas naciones prosperaron gracias al tutelaje del imperio español y que sólo pudieron crecer en relaciones a veces de simbiosis, a veces de parasitismo.

Hay que tener presente la materia misma de estudio para entender estas afirmaciones en todo su alcance. España no es un país más porque, entre otras cosas, ha sido cabeza de un Imperio «donde no se ponía el sol», y lo ha sido durante mucho tiempo, según la escala temporal de la historia de Europa, incluso de la civilización helenístico-romana{3}. El imperio español, heredero en cierto modo del imperio romano y del sacro imperio, al constituirse como línea de choque entre el cristianismo y el Islam ha protegido los territorios que se convertirían más tarde en las grandes naciones –Francia, Inglaterra, Países bajos, Alemania...– y ha permitido su estabilización. Las grandes fracciones territoriales en Europa tienen un trasfondo teológico-político en el que se debate si es el papado o el emperador quien tiene la representación privilegiada de Dios en la tierra. Estos conflictos, primero en forma de polémica, después en forma de guerras, coinciden con la conquista de América. Las incipientes naciones se enfrentan al Papado romano, lo que conducirá a una escisión muy profunda entre dos zonas de Europa. Estos enfrentamientos se agudizan con la explotación del Nuevo Mundo.

La idea de España como unidad tiene sus antecedentes en unos planes y proyectos contra el Islam. Un proyecto de esta envergadura requiere poner en marcha una gran energía en hombres, máquinas, estrategias.... Y fue la Iglesia Católica, por medio unas veces de unos reinos y otras de otros, quien consiguió organizar la resistencia. En esas luchas, España, imitando el expansionismo musulmán, se va viendo a sí mismo como un imperio que quiere «re-cubrir» el Islam mismo. Pero una vez superado ese peligro, los distintos reinos entran en devastadoras guerras para escapar del poder metapolítico de Roma. Carlos V ve en la Reforma un movimiento que puede dar al traste con el proyecto de imperio católico. Felipe II se empecina contra los protestantes porque los percibe como enemigos internos. Lo que quizá no pudo entender Felipe II es que el movimiento reformista era autosuficiente y que estaba dando lugar a otro Imperio que se consolidaría a lo largo del siglo XVII y que ya en el XVIII «superaría» a España en poder militar.

De este modo, el Imperio hispano supuso una manera histórica singular de constitución de la unidad nacional política española. Constituye una excepción crítica de primera importancia por comparación con el resto de Imperios modernos predominantemente depredadores. España no ha sido en su origen una nación política más, comparable a las de su entorno histórico-geográfico. Desde la Edad Media, en virtud de su lucha de Reconquista frente al Islam, surge como proyecto imperial político universal en cuanto que católico de fraternidad comunitaria ilimitada entre fraternidades comunitarias locales. Esta fraternidad se define contra el Islam y prosigue contra éste una vez expulsado de suelo ibérico, dado que había que expulsarlo de las riberas opuestas del Mediterráneo. El imperio español no podía, por tanto, limitarse a sus fronteras geográficas ibéricas sino que, movido por su propio impulso universal en cuanto que católico, se ve impelido a extenderse ilimitadamente por todo el orbe, para recubrir el imperio islámico «tomándolo por la espalda», descubriendo en este proceso América y dominando el Océano Pacífico. Frente al Islam en el Mediterráneo, frente a las nuevas naciones protestantes en el continente europeo, frente a los imperios depredadores de estas naciones en los mares y continentes de todo el mundo, España establece así la unidad geofísica del orbe mediante la circunvalación del planeta, sobre la cual propaga la universalidad católica que está construyendo este mundo planetario{4}. Este proyecto imperial creció hasta donde le dejaron las potencias imperiales depredadoras protestantes que se acabaron mostrando más fuertes desde el punto de vista económico y técnico, como justamente se correspondía con su condición de potencias predominantemente económico-técnicas indiferentes a la vida comunitaria{5}.

2. Conexión entre la cultura católica española y la idea de Dios

2.1. La idea genérica de Dios y sus especies

Una vez delimitada la esencia de la cultura católica española, nos disponemos a analizar la conexión de ésta con la idea de Dios. Esta conexión nos descubrirá a su vez la racionalidad inherente a la cultura católica española, así como su ontología subyacente, su ética, su moral comunitaria y su cosmología. Como dejamos escrito, la idea de Dios es una noción análoga. Posee la morfología de un concepto analógico, lo mismo que la idea de cultura. Ambas ideas se dicen de muchas maneras y establecen conexiones diversas entre sí.

Cabe tratar la noción de Dios como idea o como principio, según ejercitemos las facultades de generalizar o de pensar respectivamente. El primer ejercicio genera un análisis lógico de la idea de Dios. Del segundo ejercicio brota una reflexión metafísica de Dios como principio. Ambos ejercicios tienen un alcance e importancia desigual; los resultados pueden ser también dispares. La lógica funciona con «segundas intenciones» que actúan como conceptos objetivos. Permite, sin embargo, cerrar con rigor el campo de lo pensable mediante las tres herramientas de la dialéctica expuestas por Platón en la Carta VII: denominación de Ideas, definición ulterior y ordenación de las mismas en tablas clasificatorias. Para el realismo filosófico en el que nos movemos, la metafísica llega más lejos en su conocimiento de la realidad y sus conclusiones tienen, por tanto, preeminencia sobre las conclusiones de la lógica.

Para la metafísica, Dios como principio carece de analogados secundarios. No ocurre así en la lógica donde podemos analizar dialécticamente la idea de Dios, usando la teoría del Acto Puro como analogado principal y el resto de ideas de Dios como analogados subordinados y derivados históricamente de este «prius».

Es cierto que, para la lógica, Dios es unum in multis cuando consideramos esta noción como idea genérica. Esta operación lógica es válida puesto que se puede tratar la noción de Dios como idea. Sin embargo, no es legítimo reducir Dios a la condición exclusiva de idea, negando su condición de principio. En este ensayo, trataremos la noción de Dios como idea a efectos de desarrollar exclusivamente un ejercicio lógico-formal, sin pretender por ello detener el acto de pensar, negar la validez de la metafísica o incurrir en «logicismo».

Entonces, efectivamente, Dios como idea «se dice de muchas maneras». El término «Dios» como idea no sería equívoco ni unívoco, sino análogo. Ahora bien, podríamos distinguir dos variedades de analogía: a) analogía plurívoca (analogía cuyo analogatum princeps, su «prius», sería flotante, oscilante, fluctuando, «nadando» entre diversos polos) y b) analogía multívoca (analogía cuyo «prius» está fijado, es fijo, como un «designador rígido»). Las clásicas analogías de atribución y proporcionalidad, con todas sus variantes, se incluirían en esta segunda tipología.

En el primer caso, para caracterizar la analogía plurívoca usamos la propiedad «flotante», que implica un carácter procesual, de devenir, según la metáfora heraclítea del río metafísico (panta rei): como una veleta flotando sobre el haz del mar a merced de las corrientes y sus olas. Un palo que traza elipses sobre el agua, define en la superficie ondas, pero si ese mismo palo inmediatamente golpea en puntos discretos dentro del área definida por esa elipse, surgirán múltiples ondículas que se fusionarán con las primeras ondas o las asimilarán o generarán tensiones que producirán ondas nuevas que a su vez... Esta analogía plurívoca, dinámica, que implica cambio, mutación y movimiento, fue empleada por los musulmanes en su teoría del Motor Inmóvil en relación a la comunicación del movimiento (y de la verdad profética) al Universo sublunar mediante la acción de los Motivos inmóviles (Ángeles) de las estrellas fijas; Gustavo Bueno la aplica, por ejemplo, al fenómeno físico de la convección del calor como aceleración de las partículas y su transmisión en un medio líquido.

Lo que ocurre es que la identidad de la que hablamos hay que concebirla como una identidad viviente, dinámica, cuyos contenidos puedan transformarse los unos en los otros, y en otros que deseamos mejores; y no como una identidad fijista, que nos constriña a formas de identidad esclerosadas. No es un prius megárico, exento; es un heno-analogado. Dios, por tanto, considerado como Idea es un analogado plurívoco: el Dios de Hobbes..., el Dios de Descartes..., el Dios de..., con el «de» como genitivo objetivo. Desde un análisis estrictamente lógico, la idea de Dios, en nuestra tradición, está vertebrada fundamentalmente por la modulación aristotélico-tomista que concibe a Dios como Theos, Acto Puro y Motor Inmóvil. Desde esa fuente lógica se ha generado como un manantial el flujo continuo de analogados secundarios sobre la idea de Dios.

La idea de Dios, como ya se ha señalado, no sólo no es «eterna» o «intemporal», sino que tampoco es unívoca; es decir, hay varias modulaciones de la idea de Dios, muchas contrapuestas entre sí. Por eso, ni siquiera tiene sentido hablar de «Dios» en general, a menos que estemos sobreentendiendo a qué idea de Dios nos estamos refiriendo, como es el caso de este ensayo, donde la idea de Dios hace referencia, fundamentalmente, al Dios de la ontoteología católica, cuya principal modulación es la aristotélico-tomista, como de hecho ha sido reconocido explícitamente por la Iglesia Católica en diversos Concilios. Pero existen otras modulaciones, por lo que concluimos que la idea de Dios (repetimos: salva veritate, como un ensayo meramente lógico) se dice de muchas maneras.

Por ejemplo, ¿es Dios finito, como el de Platón o el de Aristóteles? Podría ser un Dios inmutable, y por tanto no procesual, como pueda serlo el de Fichte o Hegel; así, también se define como incorpóreo, y por tanto parece claro que no hablaríamos del Dios corpóreo de Hobbes. Igualmente, puede tratarse de un Dios raciomorfo, egoiforme y personal, y por tanto no nos acogeríamos al Dios impersonal de los estoicos, de Plotino, de Bruno, de Spinoza, o de Einstein. Y si no sólo es egoiforme, sino, además, providente, no se trataría del Dios sin significado religioso de Aristóteles o del deísmo ilustrado. Otro Dios puede ser, desde luego, omnisciente; por tanto no se trata del Dios que sólo conoce los universales, pero no los particulares. Dado que es nada más y nada menos que creador ex nihilo del Mundo, no se trata, por supuesto, del Dios personal pero infinito y anegador del Mundo del krausismo. Algunas concepciones de Dios carecen del atributo de omnipotencia, como pueda ser el caso del Dios de Hans Jonas. Quizá haya algunas dudas respecto del atributo de Omnibenevolencia, depende de si nos pronunciásemos explícitamente. ¿Estará la Voluntad del Dios de subordinada al Bien o, al contrario, será el Bien el que esté subordinado a la Voluntad caprichosa e impredecible de Dios, al modo del Dios voluntarista propio del franciscanismo de Ockham?

2.2. La idea de Dios a través de la cultura católica española, y viceversa

La relación entre la cultura española y la idea de Dios es dialéctica, una relación de determinación mutua que ha constituido el catolicismo español y éste ha constituido el catolicismo mismo en sus restantes variantes.

El Dios de la cultura española se define frente a otras ideas de Dios y frente a las culturas no españolas que esta idea define. Como dijimos más arriba, España es antes que una nación política moderna un imperio católico, y ello ya desde su modo de articulación de los diversos reinos españoles durante la Reconquista y, por supuesto, durante su expansión americana.

Nos parece que la idea de Dios que prima en la cultura española no es la que deriva de la teología natural ni de la teología preambular. Todo lo contrario, la idea de Dios que define la cultura y la racionalidad española es la que procede de la teología dogmática, principalmente a través de dos dogmas: el dogma de la Santísima Trinidad y el dogma de la Encarnación, del que depende el dogma de la transubstanciación (Eucaristía y Corpus Christi). Esta idea de Dios está en conflicto con la idea de Dios propia del Islam que es un aristotelismo más puro y ceñido a la teología natural donde Dios se concibe como Acto Puro y Motor Inmóvil. La Umma islámica se estructura por este unitarismo o monofisismo puro, incompatibles con el dogma trinitario y la Encarnación. Recordemos que estos dogmas católicos son asumidos en la península ibérica desde el III Concilio de Toledo contra el arrianismo y herejías aledañas, entre las que contaríamos al propio imperio islámico.

La teología dogmática, o teología positiva, a diferencia de la teología natural o de la preambular, ya no toma a Dios como objeto formal propio, sino a la revelación que este Dios habría hecho a los hombres. La teología dogmática se propone coordinar e interpretar desde categorías filosóficas los datos de la revelación, y de ahí sus pretensiones de ciencia proposicional. La teología dogmática cristiana, por ejemplo, se ocupa ante todo del dogma de la Trinidad, que está eliminado de la teología natural y de la preambular, puesto que se da por supuesto que el dogma de la Santísima Trinidad es un dogma de fe y no un principio ni una conclusión de razón. Asimismo el dogma del Corpus Christi es tema central en la teología dogmática cristiana que intenta no ya reducirlo a categorías científicas o filosóficas, sino de reexponerlo con estas categorías sabiendo sin embargo que las desborda.

La teología filosófica o teología natural metafísica es la disciplina fundada por Aristóteles cuyo objeto es tanto demostrar la existencia de Dios (como Primer Motor, Causa Primera... del mundo) como analizar su esencia (Acto Puro, Pensamiento del pensamiento, identidad de su esencia y su existencia, infinitud, unicidad, &c.). También podría decirse que la teología natural se ocupa del Dios de los filósofos, y tradicionalmente ha sido una disciplina desarrollada independientemente de cualquier religión positiva.

La cultura española se define contra la cultura islámica, y ulteriores enemigos, e incorpora este antagonismo a todos los niveles de racionalidad posible. Sin embargo, a nuestro entender, la racionalidad católica generada por esta idea teológico-dogmática de Dios es superior a la racionalidad de la idea teológico-natural, a todos los niveles antropológicos, gnoseológicos, cosmológicos, éticos, morales, económicos, políticos, &c. Es lo que nos disponemos a demostrar en el breve espacio que nos queda, mediante una especie de «filosofía de la teología», si pudiera existir algo que se llame así. Con este análisis trataremos de resaltar el significado antropológico de la teología católica, que no es comparable al de otras teologías. Toda la historia de la filosofía, desde Parménides hasta hoy, palidece en sabiduría antropológica si se la compara con las implicaciones que tiene el dogma de la Trinidad y el de la Encarnación, pongamos por caso.

A) Respecto del dogma de la Trinidad

¿En qué consiste la sabiduría antropológica de este dogma católico? La teología que se elabora es coherente con una visión donde prima lo comunitario. El secreto es que Dios no es soledad. Son tres personas y tiene, por tanto, una estructura familiar y comunitaria: Padre, Hijo, vinculados por ese amor universal que es el Espíritu Santo. Frente al Dios de los filósofos, Acto Puro, este Dios es persona y comunidad: es amor virtualmente universal entre dos personas en las que, además, una de ellas tiene la figura carnal del hombre. Ese amor compromete a cada uno de los hombres y por ello ahí se encuentra el motivo por el que el cristianismo está obligado a propagar comunidad{6}.

Este dogma trinitario determina toda norma moral como edificante, como edificación a partir de la comunidad. La lección más importante que se puede extraer de los estudios etnológicos no es que las relaciones de parentesco impliquen una prohibición, un deseo al que hay que renunciar (la prohibición del incesto). Por el contrario, esa estructura no supone una renuncia: más bien, con la relación de parentesco se accede a algo que no se tenía, es decir, la exogamia permite la propagación universal de la comunidad a terceros.

A partir de estos estudios de etnología y antropología cultural llegamos a la conclusión de que la familia es sinónimo de universalidad, y por ello es tan importante. Cuando se preserva la familia es cuando se puede garantizar la propagación de la ayuda mutua a terceros. Parece un tópico que la familia es la célula básica de la sociedad, pero es que eso es algo profundamente verdadero. Y el día que se rompa la forma normativa de la familia, se rompe la raíz misma de lo que tiene la sociedad humana, que es la propagación a terceros del apoyo mutuo.

La vida comunitaria se rompe por el dominio del mercado. Seguimos en esto los análisis de Karl Marx y de algunos etno-economistas tales como Gordon Childe, Karl Polanyi, Maurice Godelier, Marshall Sahlins, Marcel Mauss, &c. El desgarramiento en la vida comunitaria lo produce el mercado en la medida en que está compuesto de relaciones abstractas, medidas por dinero. También es cierto que el mercado, el dinero y el trabajo pueden servir a la vida comunitaria, pero en el capitalismo avanzado han desviado por cauces anti-comunitarios, abstractos, y ahí está el error.

El equilibrio entre la vida comunitaria y un mercado que no intente monopolizar es primordial. La sociedad que por antonomasia lo ha conseguido ha sido la sociedad «cristiana vieja» o católica, porque fue capaz de realizar la pretensión universal de la comunidad. Lo consiguió gracias a los contenidos de la teología dogmática que determinan como fundamento trascendental su estructura civil y política. Católico significa precisamente universal, pero universal comunitario. Y esto es un matiz importante para diferenciar el universalismo católico del universalismo de la razón moderna, por ejemplo. Porque la modernidad, precisamente, va a disolver las raíces comunitarias del universalismo católico y a transformar la comunidad en abstracción económica.

Desde un punto de vista histórico es impresionante comprobar que en los primeros siglos de nuestra era el cristianismo, que se consideraban una herejía, fuera creando lazos comunitarios y familiares allí donde faltan, en un momento de descomposición del Imperio. Gracias a ello, sin duda, Europa pudo salir a flote de aquel colapso civilizatorio; en torno a los monasterios, allí donde hay un cristiano se genera vida comunitaria, arropo, caridad. Pero esto sólo es posible en una sociedad civil y política constituida por la estructura trascendental trinitaria.

B) Respecto del dogma de la Transubstanciación

La física contemporánea ha cambiado nuestro concepto de materia. ¿En qué medida esto ha tenido repercusión en la filosofía? Ha tenido una repercusión decisiva, fundamental, que evoluciona en varias etapas. Primero, con la relatividad general. Más tarde, con la física cuántica, la termodinámica de procesos reversibles y el big-bang se abre un escenario completamente distinto de lo que se podría entender por materia en el siglo pasado: el materialismo corporeísta. El concepto de materia que propicia la física contemporánea, a diferencia de la física del siglo pasado, es un rebasamiento del concepto de materia como cuerpo, desde el momento en que se introduce el concepto de campo electromagnético por Maxwell, y que empieza a tratarse en serio en el concepto de campos gravitatorios. René Thom ha dado en el clavo en su estudio filosófico de estas cuestiones{7}.

Para este ensayo lo fundamental es sin embargo la desconexión que la física contemporánea obliga a hacer entre la materia y el cuerpo. Esto tiene mucho que ver con el cristianismo católico, porque lo fundamental de la filosofía católica, sobre todo en su orientación tomista, es la idea de que la materia no es cuerpo; esto es una idea central desconocida por los griegos, por los atomistas, por los pitagóricos, por los epicúreos y, en general, por toda la tradición filosófica pre-católica. También es desconocida por la tradición filosófica postcatólica (herejía protestante) o paracatólica (novatores). En este sentido hay una parametrización entre la filosofía clásica pagana y la filosofía moderna. Ambas tradiciones se oponen a la tradición filosófica católica en éste y en muchos otros aspectos. La filosofía clásica griega y romana había conceptualizado ampliamente teorías sobre cuerpos materiales, tanto inertes como vivientes, incluso tematizó doctrinas acerca de sustancias vivientes e inmateriales no corpóreas; pero no elaboró las correspondientes teorías sobre sustancias materiales que no fueran ni vivientes ni corpóreas.

Un momento de especial importancia para este tipo de tratado se inaugura cuando los teólogos deben conceptualizar en la medida de lo posible la transustanciación de la Eucaristía. Santo Tomás (Suma teológica, Parte IIIa, Cuestión 75) tuvo que poner a punto una teoría donde el cuerpo quedaba reducido a la condición de accidente de la sustancia material, un accidente no vinculado a la extensión. Las formas de pan y vino resultan así pensadas como sustancias materiales, pero inertes e incorpóreas, por cuanto el verdadero cuerpo es el de Cristo, aunque sus cualidades no sean apariencias (ilusiones) sino verdaderas formas accidentales de pan y de vino inheridas al cuerpo de una sustancia animada personal. Es tal vez la primera vez que se tematiza la idea de una sustancia material ni viviente ni corpórea, aunque perceptible y detectable por los sentidos. Hasta el momento sólo Aristóteles había neutralizado el atomismo corpuscularista con su teoría hilemórfica. En esta teoría lo que la mentalidad ordinaria y acrítica concibe de modo burdo como «materia» o «cosas materiales» se transforma en la refinada noción filosófica de «sustancias primeras» o cuerpos materiales; la «materia prima», entonces, es lo menos «material» que cabe pensar, dado que la materia no se puede captar ni por sensibilidad interna ni externa. La materia es pensable, mas no sensible. Esta teoría hilemórfica incluso admitía la posibilidad de «sustancias inmateriales» tales como el Acto Puro, pero este caso único trascendía el mundo sublunar y, por tanto, no era objeto de la Física. No será hasta el ejercicio de racionalizar la transubstanciación cuando la tradición filosófica consiga establecer en el ámbito físico, sublunar, la noción de «sustancias materiales inertes sin cuerpo», que ha sido una de las más fecundas de la historia del pensamiento. Un ejemplo de este tipo de sustancias inertes, no vivas, materiales pero incorpóreas, puede ser la relación de distancia entre dos cuerpos, los fotones, los campos electromagnéticos o gravitatorios, las hipotéticas «supercuerdas» si las hubiere, &c.

Sin esta tematización sería inviable cualquier reflexión sobre el espacio y el tiempo considerados como sustancias materiales inertes y sin cuerpo. Newton, que no incorpora la racionalidad católica a través de la tradición sobre el Corpus Christi, no puede concebir de esta manera el espacio y el tiempo que resultan finalmente concebidos como «sensorium dei», es decir, como los órganos sensoriales de una sustancia no corpórea, pero viviente e inmaterial: el «Dios solitario» de la herejía arriana, pero no ya el Dios aristotélico químicamente puro. Espacio y tiempo serán considerados por Newton como sustancias extensas pero inmateriales.

Einstein desbloquea este tratamiento del espacio y el tiempo absolutos gracias sin duda a la influencia que sobre él ejerce Ernst Mach. Pero es la Ética de Spinoza la que le permite conceptualizar estas nociones de un modo nuevo, por cuanto este autor lleva incorporada la tradición hispana de la materialidad incorpórea del Corpus Christi no de forma directa sino oblicua a través de la tradición escolástica precedente. La identidad cartesiana entre espacio y materia, conduce a que sólo exista una materia en el universo, y a que ésta adquiera las propiedades de la extensión geométrica. Negar la noción cartesiana de número, le permite a Spinoza afirmar la existencia de cuerpos infinitos mayores y menores en la naturaleza. Sólo así, dirá Spinoza, se puede mantener la coherencia de un universo infinito: porque entre finito e infinito no hay proporción, y porque la finitud es una mera ilusión de la imaginación. Entonces, los cuerpos no son "partes" sino "grados" de materialidad, tanto como el espacio o el tiempo son otra proporción determinada de esa materia, como un conjunto de otros "grados" de la materia considerada a otra escala. Spinoza concibe espacio y tiempo como modos que afectan a los atributos de Dios, pero en cuanto este Dios, o la Naturaleza, es una sustancia inerte no corpórea. El Dios de Spinoza es material pero incorpóreo. Descartes no atribuyó extensión a Dios. Para Spinoza, sin embargo, extensión no significa corporalidad. Como se advierte, la teoría espinosista seculariza la tradición hispana precedente en una «inversión teológica» que será aprovechada siglos después por Einstein al cerrar el campo de la física relativista, donde el espacio y tiempo dejan de ser sustancias inmateriales para ser sustancias materiales incorpóreas. Todos estos ejemplos bastan para advertir la importancia filosófica que tiene uno de los principales dogmas católicos: la Eucaristía, dependiente como verdad de fe de un dogma teológico previo, la Encarnación del Verbo en Jesucristo.

Desde el siglo XVIII el iluminismo ilustrado se arroga el título de árbitro de la racionalidad. Desde esta racionalidad se condenaba el Corpus Christi como superstición. Sin embargo, la tradición filosófica española no percibe contradicción entre este dogma y un cierto uso racional de la razón. Para los escolásticos, por ejemplo, este dogma admite cierta racionalización, de modo que hay que plantearse desde qué racionalidad hablan unos y otros, y qué presupuestos llevan implícitos estas racionalidades antagónicas. No es lo mismo la racionalidad de la ilustración francesa o prusiana que la racionalidad de la ilustración española, representada como decimos por los escolásticos más ameritados de la Compañía de Jesús, pongamos por caso. La primera es una racionalidad donde domina el análisis y un materialismo corpuscularista donde se incurre además en un reduccionismo cientificista. La segunda es una racionalidad cualitativa, donde la materia no está necesariamente relacionada con el cuerpo y donde la extensión (partes extra partes) no puede reducirse a la cantidad. La cultura española, al menos la disuelta en instituciones tan potentes como la escolástica o las universidades auriseculares, considera unánimemente que la racionalidad de la extensión reside en una reflexión de partes y todos, no en ejercicios de medida mediante relatores, frente al reduccionismo metodológico de tipo cartesiano o nominalista. La primera presupone una lógica univocista, la segunda admite aspectos de la realidad sometidos a distintos niveles lógicos incomensurables entre sí como géneros diversos de racionalidad. El primero tiende al espiritualismo, al dualismo, al mecanicismo, al idealismo y demás dicotomías, muy propias del espíritu protestante (aut… aut…), mientras que la ilustración española asume un planteamiento integrador y sintético (&c., &c.), donde distinguir los géneros incomunicables no es lo mismo que separarlos.

Cuando los ilustrados españoles defienden el dogma del Corpus Christi no sólo están defendiendo dogmas religiosos sino un tipo de racionalidad incorporado en las fórmulas de esas verdades de fe. No defienden sólo unas creencias subjetivas sino una lógica objetiva, incorporada materialmente a esa tradición, que praeter dialecticam es objeto de culto institucional y de fe psicológica. Esa racionalidad implícita necesariamente se hace explícita cuando se condena como irracional el monismo fisicalista, el materialismo cuantificador o el fundamentalismo cientificista, o cualesquiera otros fundamentalismos. El pluralismo filosófico está disuelto en un ambiente cultural como el español que tiene en el dogma de la transubstanciación algunos de sus anudamientos más elaborados.

El rótulo de «ilustración» es, por tanto, un concepto ideológico de alemanes y de franceses, de humanistas sobre todo, tipo Voltaire, Rousseau, &c., que se adornan con las plumas del científico. Para los ilustrados protestantes la razón era pensar contra los clérigos, contra la superstición, contra el papado. Pero resulta que este criterio de racionalidad no funciona porque es el reivindicado por los ilustrados en España para definir precisamente lo que ellos consideran racional. Para los ilustrados protestantes, España sería uno de los lugares más irracionales y supersticiosos porque se abogaba a favor del Corpus Christi, que era tradicional en toda España desde Suárez, Calderón, Gracián, y no digamos Feijoo, Sarmiento, el marqués de la Ensenada; es decir, absolutamente todos los ilustrados españoles asumen la racionalidad del Corpus Christi. Estos escolásticos, desde el punto de vista de Voltaire, son una especie de salvajes. Pero para los ilustrados españoles el salvaje es Voltaire. Para los representantes de la racionalidad española la tradición del Corpus Christi contiene más racionalidad que la que incorpora el cuerpo de Voltaire y todos sus escritos juntos. El cuerpo de Voltaire incorpora un cuerpo de doctrina que es la tradición analítico-reduccionista francesa, y es contra este reduccionismo irracionalista contra el que los ilustrados españoles contraponen la racionalidad implícita en el dogma del Corpus Christi, por ser una propuesta más completa y realista que la de sus rivales para-católicos (novatores) o anti-católicos (protestantes, libertinos).

La revolución francesa, ya en plenos Estados Generales, cuenta con una presencia realmente por encima de lo normal de científicos. La «República de los sabios» (Laplace, Lavoiser, Lagrange, Monge, &c.) con todas las ciencias modernas están comprometidas en la Revolución Francesa. ¿Y cuál es el método que se impone? Se deduce de la razón que utilizan estos científicos: la racionalidad analítica{8}.

Para reparar en la importancia del Corpus Christi, frente a esta racionalidad analítica, resulta interesante detenerse en la condenación de Galileo, por ejemplo{9}. La condenación de Galileo no fue debida a la cuestión heliocéntrica. Para la Inquisición y sus «asesores» escolásticos la doctrina heliocéntrica es secundaria, les daba exactamente igual esta querella entre académicos. Su intervención correctiva se dirigía precisamente hacia la defensa de la Hostia Consagrada, porque el atomismo de Galileo o de los eclécticos gassendistas o de los cartesianos hacía prácticamente imposible explicar la transubstanciación. La condena inquisitorial se dirige para bloquear la emergencia del neoatomismo (Juan Magnien, Manuel Maignan, Conti, Casimiro de Toulouse, Juan Saguens, Legrand) y la catena aurea de «novatores» que origina esta escuela revisionista en España. Sin embargo, los «novatores» no son unos renovadores en general, «los que traen ideas nuevas», sino los «herejes eucarísticos» que incorporan ese reduccionismo de la racionalidad exclusivamente analítica procedente de la Francia revolucionaria o los imperios protestantes.

Pero resulta que el atomismo y el corporalismo extensional hoy día están ya superados por el electromagnetismo. Sin salirnos de la disciplina filosófica hay que tener en cuenta que las mónadas de Leibniz son una «inversión teológica» de la Sagrada Hostia, es decir, Leibniz era tomista, estaba muy influido por Santo Tomás; conocía toda la escolástica española de arriba a abajo, y crea la teoría de las mónadas que es sencillamente lo que es la Hostia: en cada parte el todo se multiplica. La doctrina de la transubstanciación está implicada en todo esto. Entonces resulta que el culto al Corpus Christi en España ha supuesto una defensa de la racionalidad frente a las formas más burdas, groseras e irracionales del atomismo, del reduccionismo en una palabra, y por lo tanto está mucho más cerca después de las teorías del electromagnetismo de lo que podía parecer; de manera que nada justifica equiparar la Ilustración o el atomismo con la racionalidad y el culto del Corpus Christi con la irracionalidad, sino todo lo contrario. El dogma de la transubstanciación inherente al Corpus Christi ha hecho por la racionalidad más que las diatribas afrancesadas contra esta doctrina desde el atomismo, que es una doctrina filosóficamente más tosca que la doctrina hilemórfica.

En nuestra época secularizada, en nuestra época nacida del cartesianismo y culminada con el kantismo y el idealismo alemán, es muy difícil entender los dogmas del cristianismo. Pero, sin lugar a dudas, esos dogmas acompañaron a una labor de civilización que sintetiza el imperio romano con el Islam y con todas las tradiciones paganas. Y todo se hizo coordinándolo con el dogma de un Dios creador, que no olvida a sus criaturas, sino que se les presenta como Providencia, y aun viene al mundo de forma física, corpórea, según las especies eucarísticas. El dogma de la Eucaristía se compromete con la física, no es una mera cuestión lógica, ni alegórica. Pietro Redondi ha puesto de relieve cómo los jesuitas defendieron el dogma de la Eucaristía, la verdadera razón que les llevó a oponerse a Galileo, y no tanto la tesis heliocéntrica, una cuestión que cae más bien en el terreno de las hipótesis. Lo que era inasimilable por la dogmática católica era el atomismo físico.

Por eso, la Eucaristía, además de la fe (subjetiva, psicológica), exige una física (objetiva). Y si Galileo y Newton muestran que esa física es inconmensurable con el dogma, al católico tridentino no le queda más remedio que rechazar la física, si es que, a diferencia de las hipótesis matemáticas, es algo más que hipótesis y apariencia: es realidad. Y para defender el dogma, no queda más que volverse hacia la ontología. Hay que ontologizar el mundo y no nominizarlo.

La cuestión que me interesa destacar aquí no es la tesis generalista de que la Iglesia católico-romana se opusiera a la ciencia galileano-newtoniana; también los luteranos y los calvinistas se habían opuesto a las tesis copernicanas, y los jesuitas podrían haber rectificado como lo habían hecho los reformados. Y no se trata tampoco de intolerancia, pues los jesuitas defendían la argumentación racional tanto como los dominicos. Menos aún de la psicología de éste o de aquél. Los jesuitas tenían razones ontológicas para defender otras teorías: las que correspondían a la defensa del único dogma cristiano que podía mostrar una estructura racional en grado máximo, a saber, la Eucaristía. Si los jesuitas y la Iglesia en general no aceptaron el atomismo de la nueva física es porque se sabían dueños de una teoría alternativa (un materialismo no corporalista) que permitía conceptualizar el dogma cristiano. Y esto es ya una cuestión específica: la lucha entre dos teorías ontológicas, la aristotélica y la galileana, sobre los diversos géneros de existencia material.

Los jesuitas están comprometidos con una ontología verdadera, y no con hipótesis matemáticas. El «hyppoteses non fingo» de Newton podrá entenderse de múltiples maneras, pero una de ellas es, sin duda, que él tampoco hace hipótesis, sino que cuenta, contra los jesuitas, la verdad del Dios unitarista de los latitudinaristas. «Uno de los mejores ejemplos que pueda proporcionarnos la historia sobre la no neutralidad de la ciencia podría ser el uso que de la ciencia newtoniana hizo la Iglesia anglicana y más concretamente una de sus facciones episcopalianas, la llamada latitudinarista»{10}. Para Newton el corpuscularismo no es una ficción filosófica, un instrumento útil, mera terminología nominalista para controlar técnicamente el mundo, sino un hecho ontológico que describe la realidad del mundo físico. Cuando los jesuitas cierran filas contra ese atomismo paracatólico (novator) o anticatólico (protestante) en torno a la ontología implícita en el Corpus Christi hacen exactamente lo mismo que Newton. Para ellos tampoco es una hipótesis que exista materia incorpórea aparte de la materia corpórea o corpuscular. Lo que es inaceptable para los escolásticos jesuitas es que sólo existan corpúsculos, que toda la realidad física pueda reducirse por análisis a átomos, y nada más. Los jesuitas reclaman haber descubierto racionalmente un orden de realidades más amplio, otros géneros diversos de materialidad aparte de la materia corporal. No se repetirá lo suficiente que la postura jesuita es más racional que el reduccionismo corpuscular de Newton, con más razón desde el descubrimiento de la dualidad onda-corpúsculo tras el efecto fotoeléctrico. Su tesis ontológica básica es la siguiente: además de la materia corpórea existe la materia incorpórea, como el contexto determinante del Corpus Christi ha permitido mostrar racionalmente.

Defender la tradición del Corpus Christi o la transubstanciación tiene razones distintas a la motivación confesional o devota. Sin duda esta defensa puede comportar una dimensión apologética religiosa o nacionalista, pero puede defenderse con una apologética exclusivamente ontológica. Esta apologética ontologista reza así: los dogmas católicos contienen una ontología implícita más rica que otras ontologías rivales (protestantes, islámicas, paganas). Ocurre incluso que esa ontología del Corpus Christi es una ontología que ha resultado más fructífera y que se ha vuelto incluso hegemónica en el ámbito científico, de manera que es más racional su defensa que su diatriba, en un sentido exclusivamente filosófico, con independencia de toda motivación cultural o teológica.

Esta apología ontológica reivindica la racionalidad intrínseca de estos dogmas católicos: una racionalidad corpórea donde la escolástica hispana ha contribuido más que la anglosajona y protestante, manteniendo vigente en el mundo una racionalidad no mecanicista ni espiritualista capaz de generar ciencia y civilización. El mapamundi posibilitado por esta racionalidad universal dispersa por el mundo gracias al Imperio hispano es el contexto colimador de numerosas disciplinas científicas (electromagnetismo, topología, fractales, termodinámica reversible), por cuanto reivindica lo cualitativo frente a la reducción analítica.

Para abundar en esta idea de la superioridad ontológica de la tradición filosófica hispánica añadiremos que otros elementos peculiares de la tradición escolástica, tales como la animalidad humana y la racionalidad de los brutos (tensión cogitativa-estimativa), la conversión al fantasma frente al esquematismo trascendental kantiano, la distinción ética entre «actos humanos» y «actos del hombre» (primo primi, secundo primi, &c.), han contribuido no poco para retener y, en su caso, desbloquear el mecanicismo del «animal máquina» y favorecer y propiciar las bases de disciplinas tales como la etología, la psicología comparada, la biología evolucionista, &c.

Concluyamos con una imagen sugerida por Fernando Miguel Pérez-Herranz. Recordemos el grabado que ilustra el poema escrito por Juan Antonio de Vera y Figueroa titulado El Fernando o Sevilla restaurada, editado en Milán en 1632 y que se conserva en la Biblioteca Nacional de Madrid. Detengámonos un instante en este dibujo. Felipe IV está rodeado de enemigos por todas partes: turcos, monstruos, &c. Y de su boca sale una frase: «Defiendo a quien me defiende». ¿Y qué es lo que defiende? Alguno pensará que es el imperio hispánico. Pues no: lo que defiende el joven Felipe es la Eucaristía custodiada, un dogma central en ese momento de la Iglesia. Y ésa es la realidad: la Eucaristía y sus consecuencias físicas y ontológicas, por más que dijeran o dejaran de decir Galileo, Newton y los indocumentados «novatores».
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La nacionalización de las masas
en el primer Maeztu (1898-1904)

Pedro Carlos González Cuevas

La figura del primer Ramiro de Maeztu dista mucho de ser inactual, al igual que su concepto dinámico de nación y su preocupación patriótica
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1. 1898: la crisis de la conciencia española

Puede, sin duda, relativizarse el alcance de la fecha de 1898 en la gestación de una conciencia crítica –representada principalmente por la llamada «Literatura del Desastre»–, que ya se encontraba en marcha desde comienzos de la década finisecular en las obras de Lucas Mallada y Ricardo Macías Picavea, y que incluso podía rastrearse su doble raíz en la recepción de un positivismo, que en España tuvo un alcance fundamentalmente crítico, desde mediados de la década de los setenta, y en la confirmación de una mentalidad regeneracionista que aparece en la década de los ochenta. Sin embargo, a nuestro juicio, siempre permanecerá como un hecho evidente que en 1898 España no sólo fue incapaz de competir con la grandes naciones europeas y con la potencia emergente norteamericana, sino igualmente de conservar, en la era del imperialismo, lo que le restaba del viejo imperio colonial ultramarino. El «98» significó el final de todo un pasado imperial y la demostración paladina de que el sistema político de la Restauración, hoy mitificado por una cierta historiografía liberal, fue tan incapaz como inepto a la hora de dar impulso al desarrollo acelerado de la sociedad española en un momento de clara expansión de las demás sociedades capitalistas. En ese sentido, la crisis del 98 fue, ante todo y sobre todo, una crisis de identidad nacional. Los valores en que hasta entonces se había sustentado el imaginario de la patria española se hundieron y no se veía claro el futuro. Entre otras cosas, la crisis noventayochista puso de relieve las profundas deficiencias del proceso español de «nacionalización de las masas», es decir, de la participación activa del conjunto de la población en la vida política y su integración en la sociedad nacional, a través de ritos, símbolos, mitos, fiestas, monumentos, etc, al igual que de los principales agentes de socialización, desde la escuela al servicio militar. Un proceso en el que participa no sólo el Estado, sino sociedades culturales y gimnásticas e incluso, como en el caso de Alemania e Italia, sectores importantes del movimiento obrero{1}. En España, la nacionalización de las masas fue un proceso débil y desigual. El centralismo liberal fue más «legal» que «real»{2}. La sociedad española careció de un aparato estatal fuerte, capaz de penetrar en todos los rincones del país y desarrollar políticas económicas y culturales adecuadas para crear adhesiones y deslegitimar los movimientos secesionistas contrarios al ideal nacional{3}. El Ejército nunca consiguió convertirse en un foco de nacionalización de la población, dada la fragilidad de sus estructuras, la permanencia de conflictos y guerras intestinas, la posibilidad ofrecida a las clases altas de sustituir la prestación obligatoria del servicio de armas, &c.{4} La esencial función nacionalizadora de la escuela estuvo igualmente disminuida por la dificultad de establecer regulaciones y planes duraderos. De hecho, hasta la Ley Moyano de 1857 no se fijaron criterios firmes para la organización del servicio. Y aún después se hizo recaer la responsabilidad en los ayuntamientos. Esta realidad, que duró hasta comienzos del siglo XX, produjo desastrosas consecuencias sobre la educación, que funcionó en una situación de penuria extrema. Además, en España no tuvo lugar una ruptura real de la alianza del Trono y del Altar. La Iglesia católica mantuvo, frente al débil Estado liberal, la continuidad de su influencia en materia educativa{5}. La idea de nación dominante en el régimen de la Restauración, teorizada por Cánovas de Castillo, fue, de hecho, una solución ce compromiso entre liberalismo y tradicionalismo basada en la existencia de una «constitución interna», cuyas instituciones fundamentales eran las Monarquía y la Iglesia católica{6}. La obra del historiador católico Marcelino Menéndez Pelayo, que identificaba catolicismo e identidad nacional española, contribuyó a consolidar la influencia católica en la sociedad{7}.

Por otra parte, el sistema político de la Restauración distaba de ser representativo. En el fondo, fue un régimen político de pluralismo restringido. Los partidos liberal y conservador se constituyeron en agrupaciones de notables, activos, sobre todo, en períodos electorales, compuestos por comités formados por oligarquías locales que aseguraban la continuidad de la estructura partidarios a través de círculos, clubes, &c. Las elites del sistema recurrieron sistemáticamente al falseamiento del sufragio universal, mediante el recurso permanente al caciquismo; un fenómeno que no se configuró realmente como una corrupción pasajera del régimen parlamentario, ni como un producto del apoliticismo de las masas españolas, sino que ha de verse a través de un análisis global de la sociedad española de la época. Ciertamente, el caciquismo forma parte del entramado de una sociedad en que la burocratización de tipo patrimonial caracterizaba a la dominación de la sociedad por el Estado y donde predominaban la desarticulación y la pasividad de las masas, el localismo, &c.{8} Sin embargo, el permanente recurso a las prácticas caciquiles se explica igualmente por la voluntad de las elites políticas de excluir la participación política y sostener el sistema político restrictivo. El caciquismo se inscribe claramente en los planteamientos canovistas y en su lógica antidemocrática. Para Cánovas, el caciquismo era «una de las formas más naturales de ponderación cuando esta ponderación no se establece legítimamente».{9}

La debilidad de la Administración se puso de manifiesto en su incapacidad de llevar a cabo una política lingüística que convirtiera al castellano en la lengua común de los españoles; algo que tuvo como complemento la ineficacia del Estado para crear y establecer una simbología nacional: banderas, fiestas e himnos. Hasta 1908 no se estableció la obligación de implantar la bandera nacional en los edificios públicos; y hasta 1927, los bancos mercantes. El himno nacional, la Marcha Real, tampoco se declaró oficial hasta la misma fecha de 1908 y careció de letra. De la misma forma, estuvo ausente un panteón nacional al estilo, por ejemplo, de la Abadía de Westminster o del cementerio de Père Lachaise en París; lo más parecido fue el fallido Panteón de los Hombres Ilustres en la Basílica de Atocha, que no llegó a concluirse, en parte por falta de fondos y en parte por presiones clericales{10}. Y es que las elites políticas liberales no fueron capaces de alimentar los signos de un nacionalismo secular que agrupara al conjunto de la población. En su lugar, se fomentó la representación simbólica de la identidad religiosa española. Por ejemplo, el 12 de octubre como fiesta nacional se identificó no sólo con la fecha del descubrimiento de América, sino con la festividad de la Virgen del Pilar{11}. A ello se unió que España era un país escasamente integrado desde el punto de vista de las comunicaciones internas; y su marginal situación internacional, carente, desde 1898, de hinterland colonial y sin claros enemigos exteriores.

Por su parte, las izquierdas obreras fueron absolutamente reacias a una síntesis entre nacionalismo español y revolución social. Los socialistas españoles, acaudillados por Pablo Iglesias, se mostraron en todo momento internacionalistas y antinacionalistas{12}.

Sobre la plataforma de esta debilidad del proyecto nacional español, la crisis de 1898 no propició, a diferencia de lo ocurrido en Francia e Italia, la aparición de alternativas nacionalistas españolas; más bien todo lo contrario. En algunas zonas, como Cataluña y el País Vasco, se comenzó a defender la realidad nacional de sus respectivas comunidades, reclamando un proyecto político diferente, apoyándose para ello en diferencias históricas, económicas, culturales e incluso étnicas, que el proyecto unitario no había conseguido eliminar; y en su particular posición dentro de sus relaciones con el resto de España.

No obstante, el llamado «espíritu del 98»{13} supuso una reacción de tipo intelectual frente a esa realidad social y política, al igual que la búsqueda de nuevos fundamentos para un nacionalismo español alternativo. Ejemplos de esta nueva actitud fueron la nueva política propugnada por Joaquín Costa, la «intrahistoria» de Miguel de Unamuno o la «otra España» de Ramiro de Maeztu. Fue, a nuestro entender, ésta última la alternativa más coherente y radical a la crisis provocada por la derrota española ante Estados Unidos. En la obra del primer Maeztu, el tan traído y llevado «problema de España», destinado durante muchos años a convertirse en materia de especulaciones de carácter más o menos metafísico, cobró un sentido concreto en el análisis de las relaciones sociales, políticas y económicas de la subdesarrollada sociedad española finisecular. En la primera etapa de su larga trayectoria intelectual, Maeztu aspiró a ser el intelectual orgánico de una transformación de la sociedad española en el sentido y la lógica de un nacionalismo de corte dinámico y moderno, garante de la consolidación de España como proyecto nacional unitario, al igual que de su progreso social y económico.

2. Maeztu, nacionalista español

No pocos autores han interpretado la figura proteica de Ramiro de Maeztu como la de un intelectual de ritmo fluctuante, carente de postura fija, clasificando su obra en términos de total discontinuidad. No hay duda de que esta interpretación tiene sus razones. Y es que Maeztu vivió una agitada juventud de incertidumbre, sin auténticos maestros. Su obligado autodidactismo y el apremio de un periodismo de subsistencia, le llevaron a seguir las más diversas posiciones filosóficas e ideológicas, desde el darwinismo social, el costismo y el nietzscheanismo juveniles hasta el kantismo y el tradicionalismo de su madurez. Sin embargo, no creo que su trayectoria intelectual pueda ser interpretada en términos de total ruptura. Indudablemente, en su obra hay una clara evolución; pero mucho más homogénea de lo que suele sostenerse. Sin duda, existen unas constantes en la obra del escritor vasco; tales como el realismo político, el elitismo intelectual, la defensa del capitalismo. No obstante, es el tema nacional, el nacionalismo español, el que no sólo revela una mayor continuidad, sino que, en nuestra opinión, conecta y unifica el conjunto de su obra. Como el propio Maeztu señaló, en una página autobiográfica, su vida estuvo consagrada al «problema de mi patria»{14}. El escritor vasco se mostró en todo momento unitarista y antiseparatista. En realidad, el conjunto de su obra puede interpretarse como la búsqueda consciente de elementos vertebradores para una nación como la española que siempre consideró débil y carente de espíritu unitario{15}.

Vitoriano de 1874, Ramiro de Maeztu y Whitney procedía de una familia burguesa venida a menos. Su padre poseía dos ingenios de azúcar en Cuba, cuya ruina obligó al joven Ramiro a emigrar, primero a Francia, donde sufrió, entre otras cosas, por su condición de español; y luego a la propia Cuba, donde no sólo ejerció los más variados trabajos, sino que pudo percibir el profundo antiespañolismo de la población{16}. El joven permaneció en la isla hasta 1894; y a su regreso a España se dedica al periodismo, instalándose en Bilbao. Enemistado con un cacique local, ha de trasladarse a Madrid y colabora en varios periódicos, entrando en contacto con otros jóvenes escritores como Manuel Bueno, Pío Baroja, José Martínez Ruíz, &c. Movilizado tras el estallido del conflicto con Estados Unidos, Maeztu fue enviado a las Baleares. Su percepción de los acontecimientos ocurridos en Palma de Mallorca no pudo ser más lacerante. No sólo la organización de las defensa resultó ser muy deficiente; lo peor fue la actitud del conjunto de la población. A su entender, el pueblo mallorquín careció de espíritu de sacrificio. En un primer momento, confraternizó con los soldados; pero a medida que comenzaba a correr el rumor de que la escuadra norteamericana había franqueado el estrecho de Gibraltar y se disponía a invadir las islas, el desdén hacia el Ejército se hizo más ostensible y la desbandada fue general. «En un solo día abandonaron Palma 20.000 paisanos; al día siguiente les siguieron otros tantos (…) Yo ví aquello, y lo que más me asombra es haber conservado cierto optimismo colectivo después de haberlo visto»{17}.

Maeztu interpretó el Desastre como el resultado lógico del fracaso global de la sociedad española en su conjunto, anclada en valores anacrónicos e incapaz de generar algún aspecto de modernidad en su seno: «¡Responsabilidades!. La tiene nuestra desidia, nuestra pereza, el género chico, las corridas de toros, el garbanzo nacional, el suelo que pisamos, el agua que bebemos»{18}. A partir de tal experiencia, Maeztu desarrolló su proyecto de modernidad social y de nacionalización de las masas españolas. Las adversas circunstancias en que hubo de desenvolverse su juventud le abocaron a una formación de autodidacta y de aluvión, que convirtió su producción intelectual en un acervo de perspectivas filosóficas y doctrinales muy diversas. Por entonces, sus ídolos eran los representantes del vitalismo, del darwinismo social y del decadentismo: Schopenhauer, Nietzsche, D´Annunzio, Sudermann, Novicow, Huxley, Kidd, Wells, Malthus, Stirner, Spencer, a los que habría que añadir Marx y Costa{19}.

El joven periodista veía en la figura del intelectual el agente por excelencia del cambio social y de la creación de la conciencia nacional; el articulador de «un ideal agrupador de regiones antagónicas y de clases en pugna, un ideal que extrae su fuerza del mutuo instinto de conservación»{20}. En ese aspecto, la influencia nietzscheana era manifiesta en el joven Maeztu; y nunca le abandonó del todo. En el superhombre se conjugaban «el hombre idea» y el «hombre voluntad», capaz de conducir a las muchedumbres a «una vida más profunda, más grande, más noble, más intensa». En Maeztu, el ideal de revolución industrial se expresa y tiene por sujeto al superhombre, dado que se trata, en el fondo, de una labor fáustica. A ese respecto, el periodista depositaba su esperanza en individualidades «sensatas» y «enérgicas», que impulsaran sin trabas el desarrollo económico de la nación{21}. Complemento del vitalismo nietzscheano era el darwinismo social. Herbert Spencer era «el verdadero creador de la ciencia social moderna»{22}. El desarrollo de las sociedades consistía en la elevación del grado de sociabilidad. El máximo de cohesión social era la nación, interpretada como una sociedad natural que engarza en su seno tanto a los individuos como a las clases sociales. En el joven Maeztu, la nación no se define como una solidaridad adscriptiva, sino de forma dinámica y proyectiva, como algo que es preciso realizar en y mediante un proyecto de trascender su propia situación atrasada en el esfuerzo del desarrollo económico-social. La nación era «un niño próximo a nacer, cuyos primeros vagidos se perciben en esa íntima agitación que deja estupefactas a nuestras clases directoras gastadas, decadentes, próximas a morir». Desde esta perspectiva, el patriotismo esclarecido debía ser ante todo crítico, es decir, dirigido hacia la sociedad nacional por el camino del progreso social, y no de la glorificación del pasado. A ese respecto, Maeztu vio en la obra de Joaquín Costa «la posibilidad de un patriotismo popular, de un patriotismo en el que se fundaran las ideas de patria y pueblo, un patriotismo que propugna fundamentalmente la educación y el bienestar del pueblo»{23}.

3. La «otra» España

A partir de tales planteamientos, Maeztu se mostró muy crítico con el régimen de la Restauración, al que calificó de «burocrático-teocrático-militar»{24}. Y es que el canovismo había corrompido al conjunto de la sociedad española por su política de compromisos, que juzgaba tan paralizante como engañosa{25}. El llamado «turno» de partidos no pasaba de ser una farsa ridícula. Silvela y Sagasta eran la doble faz de una misma realidad social y política. El Parlamento no era auténticamente representativo; tan sólo era la expresión de una parte muy minoritaria de la sociedad. Lo que estaba relacionado con la incapacidad de las distintas fuerzas sociales para crear partidos políticos que representaran sus intereses. En la sociedad española, entre los dos partidos oficiales no existían diferencias radicales; ni tan siquiera de matiz. El único motivo profundo de sus reyertas ocasionales eran el reparto de los bienes del Estado a costa del erario público: «Podrá faltar dinero para las escuelas, para los ejércitos que pelean en Cuba y Filipinas, para los obreros que no tengan trabajo en invierno…Para vosotros, no. Y después de vosotros, ¡el diluvio!»{26}. El representante típico de la clase política de la Restauración era un experto en «manubrios, registros, expedientes, traslados, resurrecciones, llaves dobles, ganzúas y demás travesuras»; pero por completo ignorante de saberes tan decisivos como la ciencia política o la sociología{27}.

Los liberales habían edificado un Estado sumamente débil, incapaz de unificar realmente a la nación. Su proyecto unitario nacional no había conseguido eliminar la persistencia de las diferencias histórico-culturales y económicas entre las distintas regiones españolas: «El Estado no ha logrado ser máquina que fundiera los distintos idiomas e ideales regionales. El gallego, el andaluz, el castellano, el catalán, el mallorquín, el valenciano, el vasco, el extremeño y el asturiano siguen siendo gallegos, andaluces, castellanos, catalanes, mallorquines, valencianos, vascongados, extremeños y asturianos»{28}. A ello se unía su fracaso en el intento de crear un ritual o una serie de símbolos capaces de engendrar un sentimiento nacional fuerte. Comparada con la Marsellesa, la Marcha Real no pasaba de ser un himno «huero y chillón, un himno de zarzuela»{29}. En aquellos momentos, Maeztu no creía que el catolicismo pudiera ser una alternativa a tales insuficiencias. Y es que la modernización de la sociedad era, a su juicio, inseparable de la secularización de las conciencias. En consecuencia, el papel de la Iglesia católica en el aparato educativo resultaba negativo, porque impedía la cristalización de una mentalidad dinámica y emprendedora en el seno de las clases dirigentes españolas. La educación católica era incapaz de crear «hombres de voluntad e inventiva»{30}. Además, el catolicismo español era tan «ácido» que no podía garantizar la cohesión nacional y social. Esta crítica se extendía a sus portavoces intelectuales como Menéndez Pelayo, al que no dudó en calificar de «triste coleccionador de muertas naderías»{31}. La debilidad del Estado español tenía su reflejo en su capital, Madrid. A juicio de Maeztu, se trataba de una capital frustrada, porque, a diferencia de Bilbao, Barcelona, no era ni el centro de una burguesía industrial y de negocios; y, al revés de Sevilla o Salamanca, carecía de raigambre histórica. Era más bien el núcleo de una trama de caciques locales y de políticos intrigantes, burócratas y rentistas. «Y eso no basta para dar prestigio a una capital; eso es precisamente lo que hace descargar sobre Madrid los ayes nacionales»{32}.

Los nacionalismos periféricos catalán y vasco eran otras de las amenazas tanto para el proceso de modernización como para consolidación de España como nación. La base social del bizkaitarrismo se reclutaba al margen de las clases sociales progresivas, es decir, la alta burguesía y el proletariado industriales. Los fundamentos de su proyecto político secesionista –raza, lengua, localismo y ruralismo- carecían de virtualidad histórica. Y es que la construcción de una sociedad moderna y de un mercado nacional exigían la asunción no ya del proceso inmigratorio y la urbanización, sino de un centro lingüístico capaz de garantizar plenamente la función unificadora, eliminando en posible la diversidad de idiomas y dialectos{33}. El catalanismo le parecía «menos instintivo y violento»; se trataba de una «mixtura de agua y fuego, de corderos y lobos, de trovas y aranceles, tan inconsistente al análisis como incomprensible al corazón». Además, su proyecto político resultaba regresivo, precapitalista en su inspiración gremial, e incompatible, por lo tanto, con los intereses de la burguesía empresarial que decía defender{34}.

Muy crítico se mostraba Maeztu por entonces con el socialismo español, al que acusaba de antiintelectualismo. Su líder, Pablo Iglesias, predicaba «la lucha de clases a palo seco» y defendía un marxismo dogmático, carente, en el fondo, de contenido positivo; lo que culminaba en unas actitudes muy desdeñosas e incluso hostiles hacia los hombres de cultura. Los dirigentes socialistas no parecían ser conscientes de la necesidad de contar con «espíritus superiores que critiquen magistralmente el sistema social». De tal desprecio nacían la simplicidad y el esquematismo de los análisis sociales nacidos de la pluma de sus militantes. Igualmente, el socialismo español se caracterizaba por su exclusividad clasista, ya que tan sólo parecía pretender apoyarse en un sector socialmente restringido como era el proletariado industrial, negándose a establecer alianzas con otros partidos enemigos del statu quo: «Nada de coaliciones con partidos burgueses, siquiera sean republicanos radicales»{35}.

De la misma forma, Maeztu criticaba a la Institución Libre de Enseñanza, porque, a su juicio, los supuestos de Giner, Salmerón, Azcárate y Odón de Buen eran tan impotentes como los católicos para crear «hombres capaces de bastarse a sí mismos». Además, los institucionistas habían olvidado apelar a «los sentimientos nacionales, oponiendo una historia contra otra, si fuera preciso, hablando de España a todas horas, aunque no creyesen en sus glorias, como hablan japoneses e italianos, y cantando todos los himnos que fuere menester»{36}.

Tampoco sentía Maeztu excesivo respeto por el republicanismo español. Objeto preferido de sus diatribas fue Emilio Cautelar, cuya obra era, a su juicio, una de las expresiones más palmarias de «la superficialidad de nuestro liberalismo». Cautelar carecía, además, de dotes intelectuales; era un mero diletante, un intuitivo sin formación científica ni sistema coherente de ideas: «Niño eterno, sus pensamientos únicos fueron sus emociones; sus ideas, imágenes, no las coordinaba con reflexión, sin el ritmo»{37}.

Fueron, sin embargo, los partidos dinásticos las fuerzas políticas más criticadas por el periodista vasco. Romero Robledo era la más alta expresión de la corrupción electoral y el arquetipo del político «criado en el seno del Gobierno que llevó cien mil hijos a su muerte en Filipinas y las Antillas»{38}. La excepción fue Antonio Maura, quien, a su juicio, acertaba en su propósito de llevar a cabo una «revolución desde arriba». No obstante, este proyecto chocaba con el obstáculo sociológico de la ausencia de una clase media lo suficientemente fuerte como para llevarla a cabo y servirle a apoyo. Maura era, además, el representante de la «limpieza» electoral, porque «durante su gestión no se habló de subvenciones inconfesables, ni de reptiles, ni de otras alimañas». Igualmente, alabó su viaje a Barcelona, al lado de Alfonso XIII, un gesto que había contribuido a debilitar, entre los sectores conservadores y empresariales, al catalanismo{39}.

De aquel análisis global de la situación española se deducía, entre otras cosas, el vacío en que se desenvolvían las fuerzas sociales, políticas e intelectuales que, al menos en teoría, impelían al cambio y a la modernización. No obstante, el periodista vasco ponía entonces sus esperanzas de modernización y nacionalización en las burguesías periféricas vasca y catalana. En ese sentido, contemplaba la meseta castellana como un posible objeto de colonización y capitalización por parte de esos sectores{40}. Por ello, señalaba que los nacionalismos separatistas eran contrarios a sus intereses más profundos, ya que necesitaban de un amplio mercado nacional donde expandir sus productos{41}. Sin embargo, la expansión económica era un requisito, pero no la panacea a la hora de consolidar a España como nación unida y desarrollada. Junto al desarrollo económico, se necesitaba una profunda reforma intelectual y moral. Las burguesías españolas debían desarrollar «los hábitos de sobriedad, de modestia y de trabajo que les serían preciosos para amoldarse sin grandes sufrimientos al próximo régimen de cosas»{42}. Lo más acuciante era fomentar no sólo entre las burguesías, sino en el conjunto de la población un sentido de pertenencia a la comunidad nacional{43}.

A juicio de Maeztu, como sabemos, el sistema educativo no estaba a la altura de las circunstancias. Tanto la escuela como la universidad creaban «gente buena, sensata y ordenada», pero no un talante crítico e innovador{44}. Frente al modelo dominante en la enseñanza española, Maeztu propugnó un modelo de enseñanza especializado, es decir, cuyo objetivo fuese la racionalización de la sociedad y definido socialmente, en consecuencia, por unos saberes concretos como la sociología y la geografía. Ambos saberes tenían un indudable contenido racionalizador. La sociología enseñaba que el proceso de transición hacia una sociedad de corte industrial implicaba a la vez una transferencia de lealtades desde las comunidades locales hacia la comunidad nacional. En definitiva, la sociología llevaba, por pura coherencia, a un «concepto romano de la Patria»{45}. Por su parte, la geografía era imprescindible para lograr una auténtica educación patriótica, ya que favorecía la valoración de las posibilidades materiales de la nación y, sobre todo, porque proporcionaba un conocimiento preciso de las causas físicas y materiales de la crítica situación del país y proponer soluciones para facilitar la regeneración nacional{46}.

Maeztu insistía, además, en la importancia de la promoción y estimulación de deportes tales como la equitación, la gimnasia, esgrima, el tiro al blanco, etc; lo cual socializaría entre la población «el culto del valor, de la generosidad y hasta del cuerpo humano». Y es que la formación de una fuerte conciencia nacional estaba unidad a la mejora generalizada de las cualidades físicas de los españoles. El deporte era no sólo un vehículo de gloria colectiva, sino un imperativo de mejora personal. La principal contribución de los pueblos anglosajones al mundo civilizado había sido la extensión del espíritu deportivo en la escuela y en las universidades, algo que debía ser un ejemplo para los españoles: «La nación que quiera ser respetada, y tener existencia independiente de la voluntad ajena, ha de componerse de hombres recios y resueltos; persuadidos de su superioridad a los demás, que se crean predilectos de la Providencia y reservados por ella para los más altos destinos; miembros de una raza heroica, temida y admirada por todos»{47}.

La socialización de las elites y de las masas españolas chocaba con obstáculos muy graves como era la pobreza del Estado y su ineficacia. Según Maeztu, el Ejército podría ser un elemento de cohesión social. A ese respecto, no dudaba en autodefinirse como «militarista convencido». A falta de un instrumento de gobierno que ligara orgánicamente el Estado con la gran masa de la población, el Ejército se configuraba como «el único medio de que disponen los gobiernos para relacionarse y comunicarse con las clases desprovistas de cultura». Se trataba del único elemento nacionalizador de que disponía la sociedad española. Al Ejército correspondía la misión de formar «ese espíritu nacional que tanto contribuye al resurgimiento de la ciencia, las letras, la industria y demás actividades de la ciencia moderna»{48}. Sin embargo, la misión social del Ejército se veía obstaculizada por la inexistencia de una idea nacional a partir de la cual pudiera articularse el conjunto de la sociedad española. Tal era, no obstante, la misión de «los individuos pertenecientes a las clases intelectuales: los maestros, los escritores, los profesores, los hombres públicos, los poetas, los mismos oficiales, no en cuanto militares, sino como pedagogos»{49}. La literatura y el arte eran unos elementos de primer orden a la hora de configurar una nueva conciencia nacional. Siempre tuvo Maeztu una concepción pragmática del arte. La función de toda creación artística era actuar de modo evocador y despertar emociones y estímulos para la acción. El hecho nacional se expresaba también en sus mitos literarios. Tales mitos podían ser fuerzas positivas que inspirasen dinámicamente la conciencia militante del colectivo nacional o negativos, es decir, paralizadores de esa acción. A ese respecto, Maeztu comparaba a Hamlet con Don Quijote. Mientras que el primero había servido de acicate y excitación a una nación tan pujante como Inglaterra, dueña de un gran imperio colonial, España había tenido por norte el ideal quijotesco, encarnación histórica de la decadencia nacional: «En torno a las dos grandes obras se ha venido cristalizando el alma de los dos grandes pueblos. Inglaterra ha conquistado un imperio; España ha perdido el suyo»{50}.

La pintura podía contribuir de la misma forma a la forja de esa nueva conciencia nacional, mediante el fomento del amor al paisaje español. Entre los pintores españoles más valorados por Maeztu se encontraba Losada, Iturrino, Uranga, Regoyos y, sobre todo, Zuloaga, a quien consideraba un realista heredero de El Greco, Velázquez y Goya{51}. La escultura no había tenido, en opinión de Maeztu, un desarrollo importante en España, donde sólo había, a su juicio, «picapedreros mendicantes», carentes de auténtico espíritu patriótico. El ejemplo a seguir era el de Francia, donde Rodin había sido capaz de expresar íntimamente el sentido de las aspiraciones de su país, algo que en España parecía extraño: «Rodin sintió a Balzac, ¡si nuestros escultores sintieran a España!»{52}.

En economía, Maeztu propugnaba una política proteccionista, que salvaguardara y sirviera de apoyo a la economía nacional, frente a la dependencia que sufría del exterior, «que diera alientos a nuestra industria y que nos sustrajera al movimiento económico del mundo». Esa era la única solución posible mientras España fuese una nación subdesarrollada y dependiente: «Para ser proteccionistas o, lo que es lo mismo, para regenerarnos, necesitamos antes ser fuertes y para ser fuertes, necesitamos antes regenerarnos»{53}. En ese aspecto, Maeztu dedicaba una especial atención a las transformaciones demográficas. Para llegar a ser una gran potencia, España necesitaba una población de setenta millones de habitantes.{54}

Mientras expresaba aquellas opiniones y pensamientos, Maeztu comenzó a manifestar su preocupación por la dimensión política que albergaban sus proyectos regeneradores. A la altura de 1904, resaltó la ausencia de un «partido de los pobres», que representara a los sectores sociales que no eran ni conservadores ni socialistas, es decir, de los «pequeños labradores propietarios de sus tierras, la mayoría de los comerciantes y de los industriales, el profesorado, los intermediarios de todas las clases, casi todo el personal técnico de la industria y del tráfico, los artistas y los intelectuales». Este nuevo partido era el necesario contrapeso de «la influencia de los ricos en su estrechez, con su clericalismo absolutista»{55}.

Poco después de que manifestara tales opiniones, se inició un período crucial en la trayectoria intelectual y vital del periodista vasco. Incoado proceso criminal contra él, a causa de un estacazo propinado al dibujante Poveda, que, a su vez, había atacado a Valle-Inclán, Maeztu aprovechó la oferta del diario La Correspondencia de España, para trabajar como corresponsal en Londres, donde residiría hasta 1919. Sin abandonar su preocupación nacional, Maeztu entró, influido por la situación política y cultural inglesa, en otro tipo de planteamientos y de estrategias políticas.

Coda

Al decir de Benedetto Croce, toda historia es historia contemporánea: un pasado visto con los ojos del presente. Hoy nos acercamos a los hombres del «98» en general y a Maeztu en particular, porque su circunstancia alberga no pocas analogías con la nuestra. Ciertamente, la historia no se repite; ni como tragedia ni como farsa. La España actual no es una nación subdesarrollada e internacionalmente aislada como en la etapa finisecular. A la altura de los años sesenta del siglo pasado, España se consolidó como sociedad industrial; treinta años después ingresó en la Comunidad Económica Europea. Al menos formalmente, somos, dicen, una democracia liberal consolidada. No obstante, algunos de los problemas con que se enfrentó Ramiro de Maeztu permanecen, y con singular virulencia. Y es que, en realidad, el proceso de transición política que arranca de 1975 no dio lugar a una democracia liberal digna de tal nombre, sino a un sistema partitocrático. El caciquismo ha tomado nuevas formas, mucho más insidiosas que en el período de la Restauración; ya no es la fórmula política de los notables locales, sino de los partidos políticos, sobre todo en algunas regiones como Andalucía y Extremadura. Es, sin embargo, en el problema nacional donde mayores analogías se producen con el período noventayochista. Aquí parece como si no hubiese pasado el tiempo. Más aún; en gran medida, el problema nacional ha adquirido ahora unos perfiles más radicales que en los tiempos en que el joven periodista vasco comenzó su trayectoria intelectual. Y es que a finales del siglo XIX los nacionalismos periféricos, aunque amenazantes, eran todavía, sobre todo en el País Vasco, minoritarios y carentes de poder efectivo; hoy ocurre todo lo contrario, porque no sólo se han consolidado en sus respectivas regiones, sino que se han convertido en una realidad determinante dentro del sistema político autonómico y en el propio gobierno central. Se quiera reconocer o no, el desarrollo del llamado «Estado de los autonomías» ha dejado en píe el problema de la persistencia de la nación española, oscurecida por la rotunda afirmación de otras conciencias nacionales y regionales. Lo cual se ve agravado, y en contradicción flagrante con el «espíritu del 98», por la clara ausencia de una elite intelectual preocupada por el devenir de España como nación. En estos treinta años, la sociedad española ha asistido, sin tener plena conciencia de la gravedad del asunto, a una auténtica traición de los clérigos. De ahí que, a la hora de subsanar en lo posible tan dramática situación, nos sea necesario, entre otras cosas, revisar la galería de iconos venerables. En ese sentido, la figura del primer Ramiro de Maeztu dista mucho de ser inactual, al igual que su concepto dinámico de nación y su preocupación patriótica. Hoy, su patriotismo atormentado y sus inquietudes españolas están más cerca de las nuestras. Recuperar la andadura de la unidad nacional es un imperativo categórico. Y entonces Maeztu, lo mismo que Baroja, «Azorín», Unamuno y Ortega y Gasset, cada uno a su modo, volverán a ser actuales. Luchar por su virtual reaparición es tanto como esforzarse en salir del anacronismo y la barbarie representados por los nacionalismos periféricos, para reencaminarnos creadoramente hacia el futuro. A los setenta y cinco años de su asesinato, es el mayor homenaje que podemos tributar a Maeztu. Que así sea.
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Heidegger-en-el-Tercer-Reich

Daniel Miguel López Rodríguez

La filosofía alemana ante
el Estado Nacionalsocialista y la derecha no-alineada


§1. El problema del Ser y sus relaciones con el ente: ontología general y ontología especial

§1.1 El Ser como materia ontológico general

[image: Heidegger en el Tercer Reich]
Ser es el más general de los términos. Con la palabra «Ser» se intenta abarcar el ambito de lo real en sentido ontológico general, esto es, la realidad por antonomasia, en su sentido más amplio: «realidad radical». El Ser es, por tanto, un trascendental, aquello que trasciende y rebasa todos los entes sin ser él mismo un ente, es decir, sin que ningún ente, por muy amplio que sea y se presente, lo agote. Dicho de otro modo: el Ser desborda y supera dialécticamente el mundo de las formas, el mundus asdpectabilis, traslandándose en otro contexto, «más allá del horizonte de las focas», más allá de toda morfología cósmica.

Pues bien, el Ser de Heidegger es análogo a la materia ontológico general; excepto cuando conlleva recaídas mundanas delirantes (como su identificación con el Estado hitleriano en tanto potencia espiritual, correspondiéndose el ente con el pueblo alemán). Por materia ontológico general entendemos aquella realidad trascendental que condiciona al mundo (materia ontológico especial en el materialismo, los entes en Heidegger) sin estar de hecho separada del mundo, como si fuese una sustancia megárica independiente y autodeterminada. El materialismo se presenta como un pluralismo ontológico, postulado apagógicamente, pensado contra el monismo del orden y de la sustancia y, en general, contra el espiritualismo (ya asertivo, ya exclusivo); esto es, contra el monismo desde la ontología general y contra los distintos tipos de formalismo desde la ontología especial. La materia en su sentido ontológico general está, por consiguiente, codeterminada y en acto, y no hay cabida en el materialismo pluralista para la Idea de sustancias metafísicas completamente aisladas (hipostasiadas), siendo coherentes con el principio de Symploké; así como tampoco hay cabida a la homonimia ontológica una vez que se ha abierto la vía de regressus hacia la materia trascendental con su correspondiente progressus hacia el mundo fenoménico asdpectabilis de partida. A la materia ontológico general sólo se regresa a través de la trituración dialéctica de los tres géneros de materialidad ontológico-especiales (en mutua correspondencia e incomensurables, empírico-trascendentales), por mediación de la conciencia filosófica (Ego Trascendental) que, in medias res, «trabaja» a través de la historia en un contexto de «implantación política de la filosofía», pues una vez realizada la crítica regresiva se abre la vía del progreso no permaneciendo, por tanto, la susodicha conciencia en forma de éxtasis en el limbo místico de una «implantación gnóstica de la filosofía». Luego, dicho todo esto, el mundo no agota la infinita materialidad, pues el mundo es finito pero ilimitado, y es por tanto contingente, episódico y dado a escala organoléptica y de percepción operatoria apotética a través de la kenosis, zootrópica en general y antrópica en especial.

El mundo no es la omnitudo rerum, «sólo es la totalidad de las cosas que nos son accesible en función del radio de acción de nuestro poder de con-formación de las mismas» (Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia?, Pentalfa, Oviedo 1995, pág. 9). Con esto, el materialismo filosófico está reconstruyendo las posiciones de Schopenhauer cuando éste afirmó que «el Mundo es tan dependiente de nosotros en su conjunto, como nosotros individualmente lo somos de él» (Sobre la cúadruple raíz del principio de razón suficiente, §12). Es más, «si los sujetos corpóreos humanos y animales desapareciesen de la faz del Universo, el propio Universo se des-dibujaría en cuanto a sus morfologías antrópicas o zootrópicas: es decir, los géneros de materialidad desaparecerían, y como la Nada es imposible (el “No-Ser” no puede ser, como sabía Parménides), la demostración de la constitutiva contingencia y finitud ontólógica del Mundo es precisamente una de las pruebas de la “existencia” de M» (Javier Pérez Jara, «El Ego Trascendental como Ego lógico en el materialismo filosófico», El Catoblepas, número 80, octubre 2008, pág. 1).

La materia, o el Ser en general, es la más amplia de las Ideas y la primera Idea ontológica, pero no una idea metafísica-sustancialista en la que todo esté conectado con todo, ya que es imposible que todo llegue a intercomunicarse dando como resultado una unidad absoluta omnicomprensiva en la que todo llegue a mezclarse confusamente dándose así la imposibilidad para el discurso y la conformación de los tres géneros de materialidad inconmensurables unos a otros y sinectivamente conectados (imposibilidad que también se daría en el caso de que nada se intercomunicase con nada y cada ente estuviese completamente aislado de los demás metamérica y megáricamente). El materialismo pluralista liquida, pues, la Idea de la noche en la que todos los gatos son pardos, siendo más que una Idea una para-idea, una pseudo-idea, una idea mal construida e incoherente, de acuerdo con el ateísmo esencial total que sostiene el materialismo filosófico (triturando así la esencia de Dios y por consiguiente su existencia).

Aunque desde el materialismo filosófico la Idea de materia ontológico general no es originaria, pues a la Idea de materia en general se llega a través de un regressus que parte de los cuerpos sólidos como primer analogado (M1). Los cuerpos sólidos son, por tanto, la «materia prima gnoseológica», como, a su modo, supo ver Platón en el mito de la caverna y en el Symposio.

§1.2 El «olvido» de la ontología general y la sustantificación ontoteológica

No estoy de acuerdo con Heidegger cuando éste postula que la historia de la metafísica (la cual el pensador teutón tenderá a ver como una fatalidad) ha sido la historia que «olvida» el Ser y sustituye a éste por un ente primero, teológico. La historia de la metafísica, a partir de Platón y Aristóteles y sobre todo con la escolástica cristiana, sería, según Heidegger, la historia de la onto-teo-logía, la historia que coloca a un ente primero como el eje rector de la realidad, a raíz del cual se vertebran todos los entramados de la realidad lógicamente, ya que este principio sería inteligente haciéndolo todo inteligible y divinamente. Dicho de otro modo: para Heidegger la historia de la metafísica, que es, por otra parte, la historia de occidente, es la historia de Dios dentro de la filosofía, esto es, de un «ente» intelectual que sustantificado determina al mundo de los otros entes, eliminado así, diríamos, a la materia ontológica general, esto es, al Ser. Es la historia, básicamente, del ente y no del Ser. El Ser ha quedado «olvidado» en pos del ente. El ente, podríamos decir, es lo «mundano», e incluso el ente primero sería mundano, pues Dios está dotado de vida y de intelecto aunque se sitúe «más allá del horizonte de las focas» (independientemente de su providencia sobre el mundo, pues el Dios de Aristóteles aunque no sea providente ni personal sí es viviente y, por tanto, inteligente, solipsista, esto es, una entidad que se manda mensajes a sí misma eternamente: interminabilis vitae tota simul et perfecta possessio). Por otra parte, también Aristóteles diagnostica a Dios como «Acto puro», en ese caso se correspondería más bien con la materia ontológico general, con el Ser. El ente primero y máximo mundaniza la realidad; dicho materialistamente: la materia ontológico especial invade el «territorio» de la materia ontológico general anulando la realidad de ésta; o, de otro modo, el Ego Trascendental inunda, y totaliza, el contenido de lo material, espiritualizando por tanto lo que es material, haciendo sustancia lo que no es sustancial, totalizando racionalmente (omnisciente-mente) lo que ontológicamente no puede ser una totalidad atributiva racional (no todo lo real es racional, porque además la realidad, la materia ontológico general, no es una totalidad ni atributiva ni distributiva sometida a un orden, porque la totalidad tiene que ver con cuerpos, al igual que la causalidad, y estos no agotan la realidad como pasa en el materialismo mecanicista y grosero).

Para Heidegger «Cuando la metafísica piensa lo ente desde la perspectiva de su fundamento, que es común a todo ente en cuanto tal, entonces es lógica en cuanto onto-lógica. Pero cuando la metafísica piensa lo ente como tal en su conjunto, esto es, desde la perspectiva del ente supremo que todo lo fundamenta, entonces es lógica en cuanto teológica… [porque] la metafísica es al tiempo y unitariamente, ontología y teología» (La constitución ontoteológica de la metafísica, Traducción de Helena Cortés y Arturo Leyte, en HEIDEGGER, M., Identidad y diferencia, Barcelona, Anthropos, 1990, versión digital en http://www.heideggeriana.com.ar/).

El culmen de esta invasión y visión ontoteológica llegará con Hegel, cuando todo lo real se convierte en racional y el Espíritu Absoluto conmesura la realidad, conociéndose ésta a sí misma a través de los Estados que hacen posible la Historia Universal con el arte, la religión y la filosofía, y al ser posible con la situación de Alemania como Imperio Universal al recibir el relevo de la «antorcha de la universalidad» en devenir fatalista, reagrupándose así toda la tradición occidental, y teniendo la Historia Universal como «destino» la hegemonia germana mundial, cosa con la que se identificará Heidegger a través del Ser del Estado Nacionalsocialista a través del ente-pueblo alemán. Así, llega a sentenciar en la octava sesión del seminario inédito, celebrado durante el invierno de 1934-1935, titulado Hegel, sobre el Estado, toda una proclama nazi en sintonía con el devenir hegeliano de la historia, cuyo resultado dialéctico-histórico-espiritualista termina desembocando en Alemania; como si el desarrollo dialéctico de la Historia Universal encontrase su sentido en el advenimiento del Reich hitleriano: «Se ha dicho que en 1933 Hegel estaba muerto: al contrario, fue solamente entonces cuando comenzó a vivir» (Citado por Emmanuel Faye, Heidegger. La introducción del Nazismo en la Filosofía, trad. de Óscar Moro Abadía, Ediciones Akal, S. A., 2009, pág. 368). Al identificar el Ser con el Estado nazi y al ente con el pueblo alemán, Heidegger recae en la metafísica más grosera, y ello puede verse con frases como esta: «el poder del ser es aquel en el que el ser estatal se realiza» (Citado por Faye, op. cit., pág. 373).

Dicho culmen ontoteológico lo identifica Heidegger con la propia filosofía, pues con Hegel, piensa Heidegger, la filosofía ha llegado a su fin. Esto último lo afirma en dicho seminario. Allí leemos: «¿Por qué hemos escogido a Hegel para este trabajo, cuando existen otros filósofos como Platón, Kant o Fichte que también han reflexionado sobre el Estado? En primer lugar porque la filosofía de Hegel no es cualquier filosofía, sino que debemos ver en ella la realización de toda la filosofía occidental, realización en un gran comienzo con vistas a la Aufhebung del pensamiento antiguo y del pensamiento cristiano en un gran sistema. Hegel tenía una conciencia clara de todo ello, tenía la convicción de que con él la filosofía había llegado a su término. Y es verdad. Lo que viene después de Hegel ya no es filosofía. Ni siquiera Kierkegaard o Nietzsche. Estos dos último no son filósofos, sino hombres que no se pueden calificar con una categoría concreta, que serán comprendidos solamente en épocas posteriores. Hasta Hegel había filosofía, pero éste la llevó a su fin, tal como hemos mencionado» (citado por Faye, op. cit., pág. 352).

Aunque, dicho sea de paso, la misma tesis será aplicada a Nietzsche, situado, a igual que Hegel, como el fin de la metafísica occidental, de la ontoteología y, en definitiva, de la filosofía como tal, abriéndose así el camino postfilosófico del pensar (como si Dilthey, Husserl, Bergson, Cassirer, Wittgenstein, Russell o el propio Heidegger fuesen solamente meros pensadores y no fuesen filósofos, y como si la filosofía no estuviese disuelta por el ambiente cultural, político, artístico y científico de su época y de la nuestra, aunque sea a un nivel mundano). Es más, ¿a qué filosofía se refería Heidegger cuando se refería a su fin, a la filosofía académica o la filosofía mundana?

§1.3 Distintos sistemas tradicionales no ontoteológicos y postuladores de la materia ontológico general (Bien, Uno, Deus absconditus, Sustancia)

Como vengo diciendo, me declaro en rebeldía contra esta idea heideggeriana, pues no sólo de ontoteología ha vivido la historia de la metafísica (pereza me da refutar la tesis heideggeriana de que ya no hay filosofía, pues la existencia de la filosofía se demuestra filosofando).

A mi juicio no se puede diagnosticar de ontoteológico al sistema de Platón cuando éste sitúa al Bien en la República más allá de la esencia: epekeina tes ousías. Cuando el Bien, en Platón, queda más allá de la esencia, es decir, más allá de toda determinación epistemológica, el ente queda superado, rebadado, desbordado y trascendido. Pero es en el sistema de Plotino cuando esta idea se exprime con más fuerza, puesto que Platón, pese a su agudeza, sólo la deja insinuar. El Uno de Plotino es aquello que está más allá de la segunda Hipóstasis, la Inteligencia, y también está más allá de la tercera Hipóstasis, el Alma; es decir, el Uno es absolutamente «omnitrascendente». El Uno es, por tanto, el Ser del que nos habla Heidegger así como la materia ontolótico general del materialismo filosófico (mutatis mutandis). También al estudiar la Teología Negativa de Pseudo-Dioniso el Aeropagita, mística cristiana de estirpe neoplatónica, al hablar de Dios como aquello que se puede predicar lo que no es, se rompe el esquema heideggeriano de la historia de la metafísica como olvido del Ser (Teología Negativa, por cierto, usada por todo un «ontoteólogo» como Santo Tomás de Aquino).

A mi juicio, la ontoteología cristiana queda triturada no por Heidegger en el siglo XX, ni por Kant a finales del siglo XVIII, sino por Baruch de Espinosa en el siglo XVII (partiendo a su vez de la trituración de la ontoteología judía, como buen judío ateo). La sustancia de Espinosa, al poseer infinitos atributos, liquida el esquema ontoteológico que ve a Dios como inteligencia omnisciente (el esquema ontoteológico triturado, como decimos, por Benito Espinosa, no se reduce a la escolástica medieval cristiana o judía, pues en dicho esquema incluimos al cartesianismo, pues, como puede verse en la Ética, Espinosa es un cartesiano anticartesiano, siendo el cartesianismo cómplice y apologeta del ontoteologismo católico). El esquema teleológico de la ontoteología, la, por ejemplo, quinta vía de Santo tomás (Dios como «el fin absoluto hacia el cual todo tiende»), queda refutado por la crítica atroz que el gran filósofo judío hace al antropomorfismo y a la sustantificación dentro de éste de las causas finales; por eso «la Naturaleza no tiene ningún fin que le esté prefijado y todas las causas finales no son más que ficciones humanas… Esta doctrina sobre la finalidad subvierte totalmente la Naturaleza. Esta doctrina suprime la perfección de Dios, ya que si Dios actúa por un fin, desea necesariamente algo que carece» (Ética, apéndice [e], trad. de Atilano Dominguez, RBA coleccionables, S. A, 2004, págs. 69-70).

Luego si, a través del argumento ontológico, Espinosa demostraba la esencia y por consiguiente la existencia de Dios como sustancia que consta de infinitos atributos, al mismo tiempo demostraba la incoherencia e inexistencia del Dios ontoteológico y, de paso, del Dios personal providencial y milagroso de la religión judía y de la cristiana.

La sustancia de Espinosa liquida sistemáticamente todo tipo de hipóstasis metafísica, triturando todo aquello que sea triturable (así como liquida toda posible religación hacia un ser personal, porque el que ama a Dios no puede esforzarse porque Dios lo ame a su vez). Espinosa es un desactivador de hipóstasis al definir la sustancia como una realidad con infinitos atributos. Espinosa, al decir que sólo hay una sustancia está, en el fondo, liquidado la propia Idea de sustancia, es decir, que nada tiene el privilegio de sustantificarse salvo la realidad misma (sólo hay una sustancia como sólo hay una realidad). La sustancia es una Idea crítica, pues se trata de la indeterminación y la pluralidad absoluta, y esto impide, como muy bien señala Vidal Peña, la «clausura cósmica». Por eso no hay monismo en Espinosa cuando hablamos de la Idea de sustancia, pues la sustancia tiene infinitos atributos; por lo tanto, cabe hablar de un pluralismo de la sustancia. En todo caso el monismo en Espinosa sólo podría darse en la natura naturata (materia ontológico especial), siendo un monismo del orden («el orden y conexión de las ideas es el mismo que el orden y conexión de las cosas», sentencia que Vidal Peña reconoce como un tercer atributo cognoscible, correspondiéndose con el tercer género de materialidad, M3). A pesar de las múltiples intersecciones entre la natura naturans y la natura naturata hay un hiato –una discontinuidad– que impide el orden cosmita a nivel ontológico general (por esto entendemos que Espinosa es materialista). La inteligencia, la res cogitans espinosiana, es un atributo y como tal no puede conmensurar la sustancia, esto es, la realidad (la materia) en sentido ontológico general (lo mismo pasa con la res extensa). La sustantificación de la res cogintans como onmitudo entis es el camino de la ontoteología y el camino hiperidealista que tomará Hegel para agotar la realidad con la realización del Espíritu Absoluto como secularización del Dios ontoteológico en un proceso de «espiritualismo exclusivo ascendente» que dará como resultado la «inversión teológica». (Inversión, dicho sea de paso, iniciada por Descartes pero de un modo más directo por el propio Espinosa, pues si los escolásticos empezaban a filosofar desde las cosas creadas y Descartes lo hacia desde el ego cogito para demostrar la existencia de Dios, Espinosa lo hizo directamente desde la Idea de Dios, ya que las ideas adecuadas se siguen necesariamente unas de otras).

El sistema de Espinosa es, como supo ver Hegel, aunque a la contra, «acosmista», puesto que la sustancia no se indentifica con el sujeto, como el Espíritu Absoluto hegeliano, pues, como dice el propio Heidegger, «Para Hegel, el asunto del pensar es el pensar en cuanto tal… El ser es el absoluto pensarse a sí mismo del pensar» (La constitución ontoteológica de la metafísica, op. cit.). A nuestro juicio, el cosmos es una idea archimetafísica que consiste en concebir la realidad como si ésta fuese hecha a imagen y semejanza del hombre o como si tuviese por proyecto teleológico dar como resultado la razón del hombre en un apoteosis de panlogismo escatológico. Es decir, desde el materialismo pluralista neutro que apagógica y críticamente postula el materialismo filosófico no se puede diagnosticar a la materia en general como una totalidad atributiva que se agota en el espacio antropológico, siendo la realidad en general algo realmente existente cuando se da a escala antrópica, como si la realidad entera, vista como una omnitudo rerum, se propusiese a priori, y desde su seno, la aparación fatalista del hombre y su futura salvación en paz perpetua. Esto sería un puro monismo idealista con todo el carácter antropomórfico de la metafísica, pues las categorías se toman del espíritu y se proyectan a la realidad como tal, dando a entender que ésta es una especie de totalidad omnicomprensiva y armoniosa cuyo fruto es el hombre y su libertad, hacia la cual todo tiende, y que algunos llaman Dios.

El cosmos no se niega (por algo el materialismo en sentido ontológico especial es materialismo cósmico), lo que se niega es el cosmismo (igual que no se niega la ciencia, sino el cientificismo). El cosmos en un episodio de la materia ontológico general acósmica, materia incorpórea y pluralidad infinita, donde es imposible la causa sui y la autodeterminación, es decir, la armonía absoluta y la autonomía en cuanto tal. Toda codeterminación cósmica es efímera; todo sistema tiende a destruirse, tanto el sistema capitalista, como el sistema socialista o el sistema solar, haciéndose nuestro planeta trizas sin ninguna conclusión apocalíptica.

A medida que con su gran sistema ontológico trituraba a la ontoteología, Espinosa, ese ateo «ebrio de Dios», hizo también por triturar los cimientos de la teocracia, no dejándose embaucar por una egoísta «implantación gnóstica de la filosofía», ensimismado en el tercer género de conocimiento y en el amor intelectual a Dios, rechazando una cátedra para pulir lentes sub specie aeternitatis. Por el contrario, Espinosa se mete de lleno en una «implantación política de la filosofía», al querer derrocar con su sistema el sistema político por entonces imperante. Espinosa era un revolucionario, pero de verdad. Y si rechazó la cátedra fue por prudencia, porque sabía que si actuaba desde la universidad sería defenestrado (aunque también es cierto que pulir lentes le terminó costando la vida). Esto lo ha visto con suma claridad Matthew Stewart en su libro El hereje y el cortesano (Biblioteca Buridán, trad. de Joset Sarret Grau, 2006, pág. 161):

«El concepto spinozista de la divinidad es tan claramente la antítesis del concepto teocrático, de hecho, que plantea automáticamente la cuestión de si Spinoza inventó este nuevo Dios para salvarse a sí mismo o para destruir el orden político imperante. En la medida en que el Dios de Spinoza es más fácil de entender en negativo –es decir, por aquello que no es: una deidad personal, providencial, creadora-, en esta misma medida su compromiso político podría parecer que es previo a su filosofía. Es decir, su metafísica sería inteligible principalmente como la expresión de su proyecto político: derrocar a la teocracia».

Pues bien, siguiendo con nuestra confrontación entre el judío Benito Espinosa y el alemán Martin Heidegger, podríamos decir que lo que para Espinosa es la Sustancia para Heidegger es el Ser, y lo que para Espinosa son los atributos y los modos para Heidegger son los entes. Dicho de otro modo: mientras el Ser es análogo a la natura naturans, el ente (o los entes) es análogo a la natura naturata. Y si la sustancia de Espinosa a la hora del progressus desemboca en la desmantelación de la teocracia imperante, el Ser de Heidegger venía a confirmar el Ser de Alemania como hegemonía mundial a través del Estado hitleriano.

§1.4 Metafísica y ontología

No es lo mismo ontología que metafísica: todos los metafísicos son ontólogos, pero no todos los ontólogos son metafísicos. Si definimos la metafísica no ya en sentido etimológico, «más allá de la física», sino como la disciplina que al pensar se sustantifica lo que se piensa, esto es, que se hipostatizan ciertos ámbitos o ciertas relaciones cuando dichos ámbitos y relaciones son imposibles de sustantificar al no ser causa sui y ser ésta materialmente imposible, entonces gran parte de la historia de la filosofía es onto-teo-logía; porque la onto-teo-logía es metafísica al sustantificar a Dios, dando por supuesto que Dios existe y haciendo que todo funcione divinamente. Y si Dios no existe, no es que esté ya todo permitido, sino ya no existiría nada. Dios es, en la metafísica de estirpe ontoteológica, tanto en el mundo griego como en el latino escolástico, el principio de lo real, la inteligencia primera y viva que fundamenta el mundo e incluso, en el cristianismo, lo crea desde la nada y se encarna en él para ser crucificado y redimir con su sangre a la des-graciada humanidad, otorgándole la Gracia en el día de la Resurrección y del Juicio Final, y así, por si fuera poco, la humanidad ascenderá al cielo con forma de cuerpo glorioso en la comunidad de los bienaventurados (sociedad de elegidos, de almas auténticas, por decirlo heideggerianamente), frente a la sociedad de las almas inauténticas que son elegidas pero para ir al infierno durante toda la eternidad en el llorar y crujir de dientes. Pero el Dios cristiano, afortunadamente dirán algunos, ni existe ni puede existir. En este sentido Heidegger, devoto católico en su juventud, niega el creacionismo y por consiguiente la Idea de Dios del cristianismo: «si Dios crea de la nada tiene que habérselas con la nada. Pero, si Dios es Dios, nada puede saber de la nada, puesto que lo “absoluto” excluye de sí toda nihilidad» (¿Qué es metafísica?, op. cit. pág. 52).

Entonces, volviendo a nuestra problemática y visto lo visto, es preferible otorgar el estatus metafísico a la ontoteología y el estatus ontológico a lo que no es ontoteología, es decir, un sistema que no sea mundano-sustancialista, monista, idealista o espiritualista (por tanto la ontología está en sintonía con el materialismo pluralista). La metafísica paraliza aquello que está en devenir, congela la realidad o un fragmento de la misma situándolo en una posición privilegiada pero óntica, eternizando exclusiva o asertivamente la realidad, dando lugar a sustantificar lo que no es sustancia (entendiendo por sustancia «aquello que no necesita de otra cosa para existir»; o, como muy bien dice Heidegger en Ser y tiempo, la sustancia se caracteriza por la «no-menesterosidad» de otro ente para llegar a ser lo que es). La omnisciencia es una de la Ideas cardinales de todo sistema ontoteológico (aunque, como en el caso de Aristóteles, Dios sólo sea el pensamiento de su pensamiento y no conozca al mundo, no haciéndole falta porque su autopensamiento es el pensamiento más perfecto, lo más elevado que pueda pensarse, y bastante tiene Dios con pensarse a sí mismo durante la eternidad, ya que nada tiene mejor que pensar). Con la metafísica se sostiene la identidad entre el Ser y el ente, «olvidando» la diferencia.

Desde aquí el logos funciona a toda potencia. Tanto es así que ese logos se vuelve todo en el panlogismo hegeliano, aquél que situamos como el culmen del desarrollo mundanista de la metafísica, el monismo por excelencia (espiritualismo exclusivo ascendente). El ente a través del logos se transforma en Dios, del mismo modo que las procesiones de la Santísima Trinidad, según Sabelio y De Fiore, se daban de manera sucesiva y no simultánea. Con Hegel, y Heidegger así lo piensa, la ontoteología ha quedado saturada y por eso con Nietzsche «Dios a muerto» (y así llega la hora del «pensar», porque el filosofar se va acabar). Una vez superado el filosofar ontoteológico llega la hora de pensar el Ser, libre ya de prejuicios sustantificadores ónticos. Por eso, para Heidegger, la historia de la metafísica, si por ésta entendemos lo mismo que ontoteología, ha sido una historia de olvido, de impedimento para llegar al Ser. Ha sido la metafísica precisamente aquello que nos ha impedido «ver» el Ser. La metafísica oculta paradójicamente al Ser, es un estorbo para el Ser. Es imposible la Idea de Ser a traves de procedimientos metafísicos, sustantificadores, ontoteológicos (del mismo modo que es imposible vislumbrar la Idea de materia ontológico general desde posiciones cuajadas de hipóstasis metafísicas, porque ésta no está sometida a una legalidad universal).

Heidegger se distancia del mundanismo hegeliano porque es consciente de la diferencia ontológica entre Ser y ente: «para Hegel, el asunto del pensar es el pensamiento como concepto absoluto. Para nosotros, el asunto del pensar -usando un nombre provisional-, es la diferencia en cuanto diferencia» (La constitución ontoteológica de la metafísica, op. cit.). La metafísica ontoteológica, por tanto, se consuma con Hegel cuando el ente, en forma de Espíritu Absoluto, sustantifica a la realidad siendo ésta consciente de sí misma, donde la realidad en forma de totalidad tiene pleno sentido, puesto que todo tiene sentido al ser racional, una vez que se han superado los distintos sistemas filosóficos.

No ocurre así con lo que llamamos ontología, si por ésta entendemos aquello que tritura crítica y apagógicamente los distintos dispositivos de hipóstasis que salgan al paso. La ontología, la ontología materialista pluralista (no monista), tritura todo aquello que sea triturable; y así, y sólo así, podrá abrir la vía de regressus hacia la materia ontológico general, límite absoluto de todo regressus. El pensar del materialismo es un pensamiento crítico, pues, piensa contra el monismo: contra el naturalismo, contra el mentalismo y contra el esencialismo, es decir, piensa contra los distintos tipos de formalismos: primogenéricos, segundogenéricos y terciogenéricos; y también contra los formalismos bigenéricos. Trituración que está en sintonía con la realizada por Espinosa contra la ontoteología de su tiempo.

Heidegger es ambiguo a la hora de utilizar los términos metafísica y ontología. En Ser y Tiempo habla de la metafísica como historia del «olvido del Ser», pero también habla de una «destrucción de la historia de la ontología». Heidegger parte de esquemas monistas, pues piensa que el «preguntar metafísico tiene que ser totalitario y debe plantearse siempre desde la situación esencial en que se halla colocada la existencia interrogante» (¿Qué es metafísica?, versión española de X. Zubiri, Editorial Renacimeinto, 2003, págs. 16-17). Pero también hay momentos en que Heidegger piensa con esquemas críticos. Heidegger critica la idea kantiana de que la filosofía no ha alcanzado la madurez al no transformarse en una ciencia, por eso dice en el curso del semestre de invierno de 1929-1930: «Lo que viene intentando desde Descartes, desde el comienzo de la modernidad, elevarse al rango de una ciencia, de la ciencia absoluta, aún no lo ha logrado. Por eso, únicamente tenemos que poner todo nuestro empeño en que algún día lo logre. En ese momento se alzará impertérrita y emprenderá el camino seguro de una ciencia… para bendición de la humanidad. Entonces sabremos lo que la filosofía es» (Los Conceptos Fundamentales de la Metafísica, trad. de Alberto Ciria, Alianza Editorial, Madrid 2007, pág. 24). Pero la filosofía, al ser un saber de segundo grado, un saber que parte de saberes previos, de primer grado (técnicos, científicos, político, religiosos, etc.), no puede ser, y nunca será, una ciencia, porque no puede existir la posibilidad de hablar de una categoría de categorías (o una ciencia de la ciencia). La mathesis universalis de Descartes es sólo una idea mítica, una idea que desembocará en nuestro tiempo, y con mucha fuerza, en el fundamentalismo cientificista. La humanidad no será bendecida en el futuro por una ciencia unificada que sustituya a la diversidad de opiniones que supone la filosofía (como si la filosofía no tuviese saberes y sólo fuese un mero compendio de opiniones sin mayor relevancia), como tampoco será bendecida por una segunda llegada del Mesías y su correspondiente actividad justiciera apocalíptica. Por eso dice Heidegger a renglón seguido: «esta finalidad es ella misma un error y un desconocimiento de la esencia más íntima de la filosofía. Filosofía como ciencia absoluta: un ideal elevado, insuperable. Así parece. Y sin embargo, ya sólo tasar la filosofía conforme a la idea de ciencia quizá sea la degradación más fatídica de su ensencia más íntima». Así pues, diremos que a través de ese «camino seguro» de la ciencia no podremos saber nunca lo que es la filosofía. La filosofía no puede, pues, transformarse en una «ciencia estricta» (como dijo Husserl), porque las ideas, en symploké, no pueden constituir una categoría cerrada al modo de cualquier ciencia positiva, y a ese camino debemos renunciar si no queremos caer en la metafísica grosera de la espontaneidad filosófica de los científicos cientificistas (metafísicos en el peor sentido de la palabra). La filosofía –al menos la filosofía materialista en la que nos movemos crítica y apagógicamente– no forma parte de un plan advenido desde el principio de los tiempo de modo fatalista en el que se desemboca hacia un saber universal en el que la totalidad llegue a conocerse a sí misma como totalidad atributiva universal, al modo de Hegel. Heidegger piensa, y le damos la razón en ello, en la imposibilidad de la filosofía como ciencia o, peor aún, como ciencia absoluta. (Aunque discrepamos con Heidegger cuando éste sitúa cronológicamente a la filosofía como anterior a la ciencia).

La materia en general no se puede totalizar, es decir, el Ser no es una totalidad atributiva ni distributiva propenso a ser diagnosticado íntegramente («todo lo real es racional y todo lo racional es real»). El Ser no puede ser una totalidad atributiva o distributiva, totalidades que residen en los cuerpos, los cuales están incluidos y subordinados al Ser (como episodios del Ser, diríamos dialécticamente). El Ser no puede ser totalizado porque no tiene límites, esto es, contorno. «¿Dónde está el Ser?» sería una pregunta estúpida. El Ser no está rodeado por un entorno ni limitado por un contorno ni organizado en un dintorno. El Ser no es mundano ni intramundano, no es un ente, por tanto no es una totalidad (tampoco el mundo es una totalidad, porque también sería estúpido prenguntar «¿dónde está el mundo?»). Así pues, al no poder totalizarse la realidad, ésta tampoco podrá encerrarse en un laboratorio o en un cierre categorial, porque la realidad, la materia o el Ser en cuanto tal, no puede ser estudiada por la ciencia, y menos si ésta se entiende como la unificación de todas las ciencias, cosa que tanto para Heidegger como para nosotros es una patraña y una «degradación» de la filosofía.

§1.5 Qué es para Heidegger el Ser

Ser y Tiempo, la obra fundamental de Heidegger, no es propiamente un tratado de ontología, donde se trata en profundidad la Idea del Ser. Más bien es como un preámbulo de la cuestión ontológica; pues el plato fuerte, por así decir, de la obra magna de Heidegger no es el Ser, sino el Dasein. En el Dasein se da lo que Heidegger después de Ser y tiempo llamará la «diferencia ontológica», pues el Dasein es el «ente ejemplar» que tiene la posibilidad de preguntar por el sentido del Ser. El título de la magna obra debería haber sido Dasein und Zeit. Ser y Tiempo no es propiamente una ontología sino más bien, en palabras de su autor, una analítica existenciaria del Dasein; luego es una pre-ontología, que a la vez es posible y necesaria, prefigurándose así el sentido óntico del Dasein, puesto que la ontología sólo es posible como fenomenología. Luego se hace menester, para una ontología pura que pregunte por el sentido del Ser en general, una previa hermenéutica del Dasein, como condición de posibilidad de toda investigación ontológica, siendo así la de Heidegger una filosofía de tipo «trascendental». Esto es jusficado así: «Toda ontología, por rico que sea y bien remachado que esté el sistema de categorías de que disponga, resulta en el fondo ciega y una desviación de su mira más peculiar, si antes no ha aclarado suficientemente el sentido del ser, por no haber concebido el aclarado como su problema fundamental… La demostración de lo óntico-ontológicamente señalado de la pregunta que interroga por el ser, se funda en la exhibición provisional de la preeminencia ontico-ontológica del “ser-ahí”» (Ser y Tiempo, trad. José Gaos, RBA Coleccionables, S.A, 2004, págs. 49 y 53). Y también así: «La analítica existenciaria del “ser-ahí” tiene por tema… poner fenoménicamente de relieve la estructura original y unitaria del ser del “ser-ahí”, de la que se derivan ontológicamente las posibilidades y modos “de ser” de éste» (pág. 205). Así pues, para que la ontología propiamente dicha brote es necesaria la analítica existenciaria del ser ex-sistente que pregunta por el Ser y que a su vez le va su ser; esto es, el Dasien. Por eso «la filosofía es la ontología fenomenológica universal que, partiendo de la hermenéutica del “ser-ahí” y como analítica de la existencia, ata el cabo del hilo conductor de toda cuestión filosófica a aquello de donde surge y adonde torna» (pág. 595).

Dicho tratado pretender ser una nueva gigantomachia peri tes ousías, pero, a decir verdad, el problema del Ser es aplazado para profundizar en la analítica existenciaria del Dasein, como «ontología fundamental», percatándose de que a éste le va su ser y se atiene a lo que es, siendo inherentemente un ser-en-el-mundo y un ser-relativamente-a-la-muerte. Heidegger no habla de «ser humano», sino de Dasein, el ser que relaciona su ser con el Ser en la «pregunta por el Ser». Nuestro autor sostiene que los existenciarios y las categorías son las dos posibilidades fundamentales del Ser. La estructura fundamental del Dasein es el ser-en-el-mundo, «por la cual resultan codeterminados todos los modos del ser de éste» (pág. 188). «Si no existe ningún “ser-ahí”, tampoco “es ahí” ningún mundo» (pág. 505). La concepción del Dasein como ser-en-el-mundo está pensada contra el realismo y el idealismo. Heidegger sustituye el ego trascendental del idealismo por el Dasein fáctico y temporal, siendo considerado éste no ya como un ens cogitans, sino como un ens operans que se pone en contacto y yecto con-el-mundo, frente a la visión de las metafísicas ópticas, que meramente lo contemplaban (posición que le arrima al materialismo). El Dasein es el «estado de abierto» que se constituye por el encontrarse, el comprender, la caída y el habla. El existir es siempre fáctico y trascendente, y nunca un absoluto sustancial e inmanente. La existencia queda definida como un «poder ser» compresor al que le va su ser mismo. El Dasein es también visto como un ser-en-el-espacio, ya que el Dasein espacia al tener como existenciarios el des-alejar y la dirección (la lejanía, en cambio, sería una categoría). En la caída se da la existencia impropia o inauténtica, la cual se sumerge en la cotidianidad de las habladurías, de la avidez de novedades y de la ambigüedad. La cura es el fenómeno ontológico-existenciario fundamental, y es propiamente el ser del Dasein en su «estado de resuelto». La sorge es algo así como la «voluntad de vivir», o como una «voluntad de autenticidad», la cual sólo puede manifestarse a través de la «angustia»; y por lo que la angustia se angusita no es un ente concreto (como sería el caso del miedo), sino por ónticamente nada. El Dasein está así entregado a la responsabilidad de la existencia porque es un ser que se angustia y puede preguntarse por el sentido del Ser. El Dasein nada más nacer es un ser-relativamente-a-la-muerte, y la muerte es el absoluto no ser del Dasein, y es irreferente, irrebasable, cierta y, sin embargo, indeterminada. La muerte late en todas las posibilidades del Dasein pero es a su vez «la imposibilidad de la posibilidad», y admitir esto es el modo de la existencia auténtica. El Dasein, al fin, pone todo su fundamento en la temporalidad y a través de ésta en la historicidad, la cual lo constituye ontológico-existenciariamente. Los entes representables (Vorhandensein) y manipulables (Zuhandensein) definen los entes intramundanos, las categorías, cuyos caracteres difieren esencialmente del Dasein, ya que no tienen la forma de ser de éste. Las categorías son los «entes subsistentes», «disponibles», «a-la-mano», «a-la-vista».

En escritos posteriores nos percatamos de que ese Dasein del que nos habla Heidegger en Ser y Tiempo no es, digamos, un yo o un sujeto individual, sino el pueblo alemán, que como Dasein se enrraíza instalado en el suelo de la patria (amenenzada por una «tenaza»). Luego más que ser-ahí o estar-ahí sería más bien somos-ahí o estamos-ahí: «incluidos en el orden y en la voluntad de un Estado, nosotros estamos ahí, insertos en lo que ocurre hoy en día, en la pertenencia a este pueblo, nosotros somos ese mismo pueblo» (citado por Faye, op. cit. pág. 168).

Ser y Tiempo está pensado contra el pensamiento representador, presencialista, objetivador, subjetivador, óntico, o contra cualquier modulación del sustancialismo. Y efectivamente, para pensar contra la metafísica hay que pensar contra el sustancialismo, porque la metafísica es aquello que tiene que ver con sustancias. Así, con respecto al Ser propiamente dicho Heidegger afirma que el Ser es el «más universal» de los conceptos y un «transcendens», el fondo abismal de todo cuanto hay, y «“superior” a toda universalidad genérica» (pág. 38). El Ser no es un ente ni puede serlo: «El ser de los entes no “es” él mismo un ente» (pág. 42), porque el ente es una manifestación limitada del Ser (así como en Schopenhauer, otro anti-ontoteólogo, la representación es una objetivación de la voluntad infinita y arracional). «El ser, tema fundamental de la filosofía, no es el género de ningún ente, y sin embargo toca a todo ente. Hay que buscar más alto su “universalidad”. El ser y su estructura están por encima de todo ente y de toda posible determinación de un ente que sea ella misma ente. El ser es lo trascendens pura y simplemente» (pág. 83). Así pues, la concepción del Ser como Ab-grund está pensada contra el principio de razón suficiente, contra la tiranía del logos. El Ser carece de principio de razón suficiente y de fundamento lógico, es abismal.

En el curso del semestre de verano de 1941, en pleno auge de victorias del Reich, titulado Conceptos Fundamentales, Heidegger habla del Ser como lo más paradójico: El Ser es lo más vacío y lo más común de todo; lo más comprensible y lo más desgastado; lo más fiable y lo más dicho; lo más olvidado y lo más coactivo; lo exuberante y la unicidad; la ocultación y el origen; el a-bismo y el acallamiento; el re-cuerdo interiorizante y la liberación; lo más vacío y al mismo tiempo lo exuberante; lo más común de todo y al mismo tiempo la unicidad; lo más comprensible y al mismo tiempo la ocultación; lo más desgastado y al mismo tiempo el origen.

En 1962, en la conferencia titulada Tiempo y Ser (trad. de Manuel Garrido, Editorial Tecnos, Madrid, 2000, versión electrónica en http://www.heideggeriana.com.ar/textos/tiempo_y_ser.htm), Heidegger postula que «El ser no es ninguna cosa real y concreta, y por tanto nada temporal, mas es, empero, determinado como presencia por el tiempo». Para Heidegger el Ser, como el tiempo, se da, esto es, acontece. Lo dado, el Ser, es lo des-oculto, lo abierto, pero no lo ente, porque «El ser no es. El ser Se da como el desocupar del estar presente». Lo que peculiariza al Ser no es ningún modo de ente representado, igual que lo que peculiariza al tiempo no es ningún tiempo concreto, porque «el tiempo aparece como la secuencia de los ahora, cada uno de los cuales, apenas nombrado, se desvanece ya en lo recién pasado y es ya seguido por lo inmediatamente venidero». El tiempo se da y acontece en sus «transformaciones epocales», en el destino, en el «acaecimiento». En este acaecimiento también se da en el Ser, «Pues sin el ser no puede ser ningún ente como tal. De acuerdo con esto, cabe poner en circulación al ser atribuyéndole el carácter de acaecimiento supremo, el más importante de todos». Heidegger intenta superar la metafísica una vez más, con aires renovados, al pensar el Ser al margen de las sustatificaciones metafísicas. Y así afirma: «Pensar el ser sin lo ente quiere decir: pensar el ser sin referencia a la metafísica. Pero una tal referencia continúa siendo también dominante en la intención de superar la metafísica. De ahí que convenga desistir de ese superar y abandonar la metafísica a sí misma».

§2. Nacionalsocialismo y derecha no alineada

§2.1 ¿Qué es la derecha?

El nazismo ha sido considerado sin más como un movimiento de derechas o de «extrema derecha». Pero que el nazismo sea un fenómeno político de derechas no es del todo evidente. Emic los nazis, como los fascistas y los comunistas, ni se consideraban de derechas ni de izquierdas. El NSDAP no fue tampoco un partido fascista como con brocha gorda se ha etiquetado con muchísima frecuencia (el nazismo no es fascismo, pese a sus innegables analogías, analogías que también compartió con el comunismo). Ahora bien, a nuestro juicio, el NSDAP y el movimiento nazi y hitleriano en general puede diagnosticarse como un partido o un movimiento de derechas. Pero para decir esto hay que saber por qué. Y el que no posea las coordenadas históricas, políticas y filosóficas lo suficientemente potentes para decir por qué entonces, lo mejor que puede hacer, si tiene un mínimo de dignidad y vergüenza, es callarse.

¿Y por qué el Partido Nacionalsocialista Alemán de los Trabajadores puede considerarse como un partido de derechas o un movimiento, que a la postre llevó en tromba a la nación alemana hacia la Segunda Guerra Mundial, inclinado a eso que llaman, muchas veces sin ningún rigor crítico, «derecha»? ¿Qué es la derecha? ¿Acaso saben de buena tinta qué es la derecha aquellos que se llenan la boca todo el santo día con dicho término (o si no con «facha» en la boca)? ¿Acaso saben también lo que es la izquierda? Muchos sí lo saben, otros muchos no. Y sé que estos últimos «otros muchos» no lo saben por experiencia personal en una especie de encuesta que suelo hacer personalmente. Cuando, acaloradamente, he discutido con amigos o no tan amigos sobre los términos «derecha» e «izquierda» y la conversación ha llegado a tal punto de indefinición he formulado la pregunta «¿y qué es eso de la derecha y de la izquierda?» obteniendo la callada por respuesta o bien una respuesta muy vaga, tan vaga que lejos de aclarar oscurece aún más el asunto; asunto muy oscuro ya de por sí. Normalmente, para decir la verdad, la mayoría de los encuestados me responden con una definición deíctica, señalando con el dedo quién es de derechas: «Rajoy, Franco, Aznar, Bush II, etc.». Ni siquiera tienen la idea abstracta, no deíctica, de qué es la derecha.

Pues bien, ¿qué es la derecha? Como respuesta positiva diremos que la derecha es el Antiguo Régimen, pero éste empieza a ser denominado como «la derecha» cuando se pone en marcha la Revolución Francesa, situándose la revolución a la izquierda del Trono y el Altar. La derecha, entonces, es anterior cronológicamente a la izquierda pero empieza a ser propiamente derecha cuando surge la izquierda revolucionaria; al igual que el padre, siendo anterior al hijo, empieza a ser propiamente padre cuando tiene al hijo. Ahora bien, el Antiguo Régimen en la actualidad no existe y ni siquiera puede existir. Sería algo absurdo en la actualidad un retorno al Antiguo Régimen, ya que ningún Estado estaría dispuesto a ello. Por tanto no es lo mismo que durante la Gran Revolución, donde la resistencia del Antiguo Régimen, esto es, el status quo monarquico-crerical, tenía algún sentido. ¿Quiere decir esto que la derecha en absoluto existe en la actualidad? Si por tal entendemos el Antiguo Régimen (el Trono y el Altar), entonces lo que es la derecha (derecha primaria o absoluta, la llamada «derechona») está actualmente desarticulada o disuelta (mejor dicho: des-integrada), una vez impuestas la democracias liberales (aun siendo algunas de ellas, como en España, monarquías constitucionales) o las repúblicas socialistas.

Siguiendo la clasificación crítica que Gustavo Bueno lleva a cabo en El mito de la derecha, existen varias «modulaciones» de la derecha. Hablaremos, junto a don Gustavo, de modulaciones de derechas como géneros plotinianos (parafraseando a Plotino: las derechas pertenecen al mismo género, no porque se asemejen entre sí, sino porque todas descienden de un mismo tronco, el Estado del Antiguo Régimen en descomposición). Las diferentes modulaciones de la derecha combaten a través del tiempo histórico a las distintas generaciones de izquierdas que surgen desmantelando la sociedad política estamentaria del Antiguo Régimen (jacobina, liberal, anarquista, socialdemócrata y comunista). Por tanto la derecha muta en el tiempo según el modo de combatir a la izquierda. No será lo mismo la disputa en la época de la Revolución Francesa entre la derecha primaria (la derecha que, como decimos, empieza a ser tal, es decir, la resistencia del Antiguo Régimen frente a la Gran Revolución) contra la izquierda jacobina, que la disputa entre la derecha socialista (franquista) contra la coalición de izquierdas formada por anarquistas, comunistas, socialdemócratas y liberales en la Guerra Civil española; o, en los tiempos de la Guerra Fría, la disputa por la hegemonía mundial entre el bloque capitalista de la «derecha liberal» estadounidense contra el bloque comunista soviético en cuyo suelo fecundó la «quinta generación de izquierda» en forma de imperio generador.

El Nacionalsocialismo alemán es de derechas pero no se corresponde con ninguna de las derechas tradicionales alineadas: la derecha primaria (la resistencia contrarrevolucionaria enfrentada contra la primera generación de izquierda, la izquierda jacobina, cuya «holización» hubiese sido imposible sin la guillotina); la derecha socialista (fenómeno dado en esta enigmática nación llamada España en los gobiernos de don Antonio Maura, don Miguel Primo de Rivera y don Francisco Franco); y la derecha liberal (las potencias anglosajonas y la Unión Europea, es decir, los triunfadores de la Guerra Fría contra la «quinta generación de izquierda»). Tras la caída de la Unión Soviética no tiene mucho sentido la distinción entre «derecha» e «izquierda», alcanzando dicha distición un componente meramente sociológico o cultural, pero no estrictamente político (muchas veces en tono ideológico y propagandístico, más bien por parte de la «izquierda»). Dicho de otro modo: tras la caída de la URSS la diferencia politológica, parafraseando a Heidegger, entre izquierda y derecha habría dejado de tener un quehacer tecnológico para empezar a tener un desarrollo nematológico (propagandístico y, por lo general, de intereses izquierdistas).

Pues bien, el Nacionalsocialismo, decimos, no es una derecha alineada con la tradión, ni se vincula con la resistencia del Antiguo Régimen, es por tanto una derecha que va más allá del derechismo primario, el derechismo socialista y el derechismo liberal. El Nacionalsocialismo es una derecha no-alineada. Sus planes y programas dictaban de los de las derechas alineadas (sin perjuicio de sus analogía y de sus alianzas coyunturales contra el enemigo común)

La economía política del Tercer Reich fue muy ambigüa e imprecisa; el sector socialista no fue coherente en la forma de llevar la susodicha, y su antiguo dirigente, Gregor Strasser, dio el viraje hacia la derecha liberal en 1932. Ya en el poder, Hitler se enorgullecía de que no había que nacionalizar la economía porque ya había nacionalizado al pueblo a través de la Gleichschaltung. «Bajo Hitler, el sistema económico alemán siguió siendo una mezcla de propiedad básicamente privada de los bienes inmuebles y el capital que funcionaba conforme a una estructura cada vez más extensa y más rígida de reglamentos y controles estatales. Así, es dudoso que el triunfo de Hitler hubiera “salvado al capitalismo alemán”, en el sentido convencional de tal frase; el capitalismo alemán gozaba de mucha más autonomía y poder bajo la democracia liberal, tanto antes como después de Hitler. La frase opuesta se acercaría más a la verdad: lo que acabó salvando al capitalismo alemán fue la derrota del nacionalsocialismo en Occidente por la potencias capitalsitas angloamericanas y la incorporación de Alemania Occidental a la esfera de hegemonía estadounidense» (Stanley G. Payne, El fascismo, op. cit., pág. 102).

A mi juicio, el componente derechista de los nazis reside en su racismo y su antisemitismo. Los nazis estaban imbuidos en el mito de la raza aria, siendo los arios unos seres superiores y privilegiados subidos en una atalaya, y siendo los judíos, los gitanos y los eslavos razas inferiores e infrahumanas. Para los nazis la élite de la humanidad estaba en la raza aria; la, según ellos, «raza pura». Para las distintas generaciones de izquierda ningún individuo o raza era superior a las demás, porque la izquierda se considera como universal (al menos en teoría e ideológicamente hablando, otra cosa es el desarrollo práctico de esta posición en el escenario de la Realpolitik, a veces con resultados lamentables). Desde el racionalismo y el antignosticismo de la izquierda se niega tajantemente que un individuo, un grupo e incluso una nación haya recibido una revelación que caiga de lo Alto (como nación, o más bien como pueblo o nación étnica, ponemos como ejemplo paradigmático a los judíos, «el pueblo elegido»; aunque el momento de revelación de Yahvé sólo sea «presenciado» por los profetas). Desde las izquierdas se niega rigurosamente el privilegio de ciertos «iluminados» a la hora de ser confidentes de la divinidad, confidencia que supone una falta de respeto a los demás seres humanos que no han tenido la dicha de compartir en persona semejante revelación (que no es más que una impostura o un simple delirio). Grosso modo, filosóficamente hablando, la derecha mantendría una implantación gnóstica (dogmática y sectaria), situando sus privilegios en una especie de patrimonio esotérico de unos cuantos, y la izquierda una implantación política (sin perjuicio de su dogmatismo y sectarismo en la Realpolitik), negando tajantemente el privilegio particularista esotérico de un élite y postulando un «socialismo genérico» en el que cualquier individuo humano, dada su constitución corpórea-operatoria, puede alcanzar, al menos potencialmente, cualquier verdad (no precisamente revelada por un ser metafísico superior, sino dada in medias res).

Visto así, el materiaismo filosófico sería de «izquierda» porque se opone radicalmente al gnosticismo esotérico dirigio a una élite privilegiada, y aceptaría como cierta la afirmación de Husserl cuando éste dice: «lo que es cognoscieble para un yo, tiene que ser por principio cognoscible para todo yo» (Ideas, §48). Luego un materialista filosófico, por mucho que se diga y pese a quien le pese, no puede ser de «derechas».

Pues bien, los nazis se consideraban el pueblo elegido, del mismo modo que los judíos. Los nazis, y Heidegger así lo creía, veían a la Gran Alemania como el pueblo que decidía el destino de los otros pueblos; el cual, al ser el pueblo metafísico y sustancial, decidía por sí mismo: he ahí la autoderterminación del pueblo alemán como sustancia metafísica, por encima del resto de la humanidad y como guía para la susodicha (al menos durante los próximos mil años, al estilo de los mitos escatológicos milenaristas y anticlericales de la Edad Media). En el discurso inaugural de su rectorado pronunciado solemnemente el 27 de mayo de 1933, Heidegger llega a decir que «La voluntad de la esencia de la Universidad alemana es voluntad de ciencia en el sentido de aceptar la misión espiritual histórica del pueblo alemán, pueblo que se conoce así mismo en su Estado» (La autoafirmación de la Universidad alemana, trad. de Ramón Rodríguez, Tecnos, Madrid, 2009, págs. 8-9, cursivas mías).

Así pues, los nazis eran de derechas. Ahora sí se puede decir que es evidente.

§2.2 La Alemania nazi como el útimo bastión de Europa. El fin de la hegemonía europea

Heidegger consideraba a Alemania como el «pueblo metafísico», el pueblo que salvaría a la humanidad, siendo así la vanguardia de la humanidad y el «centro» de la salvación universal, el «pueblo del centro», el «pueblo entre los pueblos», excluyendo a los judíos como pueblo; estando el entorno de su Lebensraum amenazado por la tenaza de la masa comunista soviética y el mercantilismo liberal norteamericano, cuyas filosofías eran respectivamente el marxismo y el positivismo, contra las cuales combatía Heidegger, considerándolas como frutos de la enjudaización que tanto le preocupaba porque contaminaban al espíritu alemán de «espíritu no alemán» en la universidades. El mercantilismo americano, según el pensar de Heidegger, llevaría a ese país a devorarse en la conquista de lo óntico, y en lo que respecta a la URSS el hombre es masificado por el colectivo dictatorial. Dicho de otro modo: la tenaza que amenzaba al imperio depredador alemán de derecha no alineada estaba compuesta por la quinta generación de izquierda definida y la derecha liberal; ambos como imperios en formación, lo que para Heidegger eran «una misma cosa». Imperios que emergerían no sólo a costa de la derrota nazi, sino también a raíz del desplome del imperio depredador inglés, potencia claramente derrotada en el conflicto mundial. USA y la URSS se solidarizaron contra el Tercer Reich y las fuerzas del Eje para que, una vez liquidado el enemigo común, se enfrentasen en la llamada Guerra Fría hasta 1989. He aquí la delirente afirmación del gran pensador nacionalsocialista: «Estamos dentro de la tenaza. Por hallarse en el centro, nuestro pueblo experimenta la presión más incisiva; es el pueblo que tiene más vecinos y, por eso, el más amenazado, y, sobre todo, es un pueblo metafísico. Pero a partir de tal determinación, de la que estamos seguros, este pueblo sólo obtendrá su destino cuando en sí mismo llegue a crearse un eco, una posibilidad de eco para que este destino le permita resonar; es decir, cuando conciba su tradición de modo creador. Todo esto trae aparejado el hecho de que esta nación, en tanto histórica, se ponga a sí misma y, al mismo tiempo, ubique el acontecer histórico de Occidente a partir del centro de su acontecer futuro, es decir, en el dominio originario de las potencias del Ser. Precisamente, si la gran decisión sobre Europa no ha de darse por el camino del aniquilamiento, entonces sólo podrá darse mediante el despegue de nuevas fuerzas histórico-espirituales, procedentes del centro». (M. Heidegger: Einführung in die Metaphysik, Tubinga, 1953, pág. 8, citado por Víctor Farías, Heidegger y el nazismo, pág. 211). Todavía Heidegger llegó a decir que no había que «luchar» contra los americanos, sino que había que «cazarlos» (¡qué no diría de los eslavos!).

Heidegger veía al nacionalsocialismo alemán como el último bastión de Europa, y en cierto sentido así fue. Si Europa perserveraba en lo alemán, decía Heidegger, se salvaría de la teneza y por tanto perserveraría en el Ser. Es más, si se permite la ucronía, si Alemania hubiese ganado la guerra, Europa hubiese conservado su hegemonía mundial, a costa de ser una Europa nazi (un imperio depredador, pues). Como dijo su discípulo Ernt Nolte, «Hay indicios que apuntan a que Heidegger consideraba inevitable una lucha armada de la Europa unificada en torno a Alemania contra la bárbara furia de las dos gigantescas potencias continentales» (Heidegger, política e historia en su vida y pensamiento, Tecnos, Madrid, 1998, pág. 192, subrayado mío). Y así lo vio el propio Heidegger en el curso del semestre de invierno de 1933-1934, donde afirma que «cuando hoy el Führer habla sin cesar de la reeducación de acuerdo con la visión del mundo nacionalsocialista, esto no significa que haya que inculcar cualquier eslogan, sino producir una transformación total, un proyecto mundial sobre cuya base educar al pueblo entero. El nacionalsocialismo no es una doctrina cualquiera, sino la transformación fundamental del mundo alemán y, tal como pensamos, del mundo europeo» (citado por Faye, op. cit. pág. 162). Luego, a pesar de que esto no guste a los eurepeístas de pro, el nacionalsocialismo alemán fue el último bastión de la defensa de la sublime Europa (nacionalsocialismo surgido desde la entrañas de la Europa más profunda). Por consiguiente, la llamada «Europa de los pueblos» es una Europa de estirpe nazi, es decir, racista, étnica, tribal, vinculada al imperialismo depredador y a la derecha no-alineada (quizá por ello la unificación de Europa en sentido político no puede ser nunca considerado como un proyecto de izquierdas de séptima generación en el contexto geopolítico de la actual globalización liderada por USA, ya que Europa ha sido y es una biocenosis).

Emmanuel Faye cita en su brillante y polémico libro una carta que nuestro filósofo mandó a todos los decanos y profesores de la Universidad de Friburgo, fechada el 20 de diciembre de 1933, donde sentenciaba que en el Tercer Reich «el individuo, donde quiera que esté, no cuenta para nada. El destino de nuestro pueblo en su Estado cuenta todo» (Faye, op. cit. pág. 292). El nazismo y el imperialismo alemán fueron los últimos defensores de la hegemonía mundial europea; una Europa vista dogmáticamente por Heidegger con las lumbreras del espiritualismo: la Europa sublime y romántica del nacionalsocialismo, su último defensor. El destino de Europa dependía, pues, de la Alemania nazi, destinada espiritual y bélicamente a salvaguardar, en última instancia, a la humanidad «auténtica» de la «infrahumanidad» alienada «inauténtica» (judíos, bolcheviques, liberales, yanquis, gitanos, eslavos y también latinos). Como dijo el poeta Josef Weinheber, comentado a Hölderlin, «Alemán es el tiempo, y ningún tiempo fue tan alemán como éste»; porque, como dijo el propio Hölderlin, «Alemania es el corazón de los pueblos». Tras la Segunda Guerra Mundial Europa dejó de abrir la boca para asuntos que conciernen a la humanidad, puesto que los grandes imperios europeos desaparecieron como tales ante la agresión de Alemania (sobretodo el imperio depredador inglés). Como muy bien dice Stanley G. Payne «durante la Segunda Guerra Mundial, la promoción de los movimiento de liberación entre los pueblos coloniales y minoritarios de todo el mundo fue casi exclusivamente labor de las potencias del Eje. Durante sus doce años en el poder, Hitler tuvo más impacto en el mundo que ningún otro revolucionario del siglo XX, y tanto más cuanto que, como han señalado Eugen Weber y otros, las guerras constituyen los principales procesos revolucionarios de este siglo» (El fascismo, op. cit. pág. 110). Heidegger señaló, pues, al Reich alemán como el último centinela de esa biocenosis llamada Europa, la cual era considerada por el pensador de Messkirch como incorruptible, puesto que ella está el origen y lo puritano: «Hoy sabemos que el mundo anglosajón del americanismo está decidido a destruir Europa, esto es, la patria, el inicio de occidente. Pero lo inicial es indestructible. La incorporación de América a esta guerra planetaria no constituye un ingreso a la historia, sino que es el último acto americano de la americana carencia de historia y autoaniquilación. Lo es porque es un acto que rechaza lo inicial y es una decisión por lo que carece de inicio. El espíritu oculto de lo inicial en Occidente no tendrá para este proceso de autodestrucción ni siquiera una mirada de desprecio. Se limitará a esperar su propia hora estelar desde la serenidad que le da la paz de lo que tiene inicio» (Parmenides, Francfort, 1982, pág. 114, citado por Víctor Farías, op. cit. pág. 258).

En 1935 la metafísica lejos de ser algo despectivo y a superar pasa a ser el destino planetario de occidente, ni más ni menos que «el acontecimiento fundamental de nuestro ser». Un destino que, a decir de Heidegger, será salvado y cuidado por el Ser del Estado nacionalsocialista alemán, el último defensor de esa biocenosis llamada Europa (la cual, como dijo un importante político alemán con mucho acierto, es sólo un concepto geográfico y nunca político).

§2.3 «Sólo se puede pensar en alemán»

Como pueblo metafísico, el alemán poseía, según Heidegger, la lengua más potente para poder pensar con autenticidad. Dicha lengua habita en «la casa del Ser». Tanto es así que «sólo puede pensarse en alemán». En la Entrevista del Spiegel, entrevista promovida por iniciativa del propio Heidegger y realizada en una fecha tan tardía como 1966 (donde, además, intenta excusarse de su afiliación al partido nazi, ocultando así su antisemitismo), Heidegger vuelve a poner en conexión a la Grecia antigua con la Alemania de su tiempo, en una especie de Eje trascendental heleno-germánico, siendo la tradición latina decadente, tergiversadora y encubridora de la verdadera forma de pensar. Así, Heidegger se atreve a afirmar: «Pienso en el particular e íntimo parentesco de la lengua alemana con la lengua de los griegos y con su pensamiento. Esto me lo confirman hoy una y otra vez los franceses. Cuando empiezan a pensar, hablan alemán; aseguran que no se las arreglan con su lengua» (Entrevista del Spiegel, trad. de Ramón Rodríguez, Tecnos, Madrid, 2009, pág. 80). El pensador nacionalsocialista, en un arrebato de puro esencialismo metafísico, llegó a afirmar que las lenguas latinas carecen de la fuerza espiritual para asir la esencia de las cosas. Semejante afirmación es de bochorno, y demuestra que Heidegger estaba inmerso de lleno en una concepción racista y Völkisch del lenguaje. Según Heidegger no se puede «pensar» en francés. Suponemos que para el «pensador» germano, demasiado pensador germano, tampoco se podría pensar en español. Téngase en cuenta que no dice «filosofar», sino «pensar». ¿Y qué quiere decir Heidegger con eso de «pensar»? ¿Qué es eso del pensamiento? ¿Qué son estas cosas tan metafísicas? A nuestro juicio el español, por ejemplo, es un idioma eminentemente filosófico; mucho antes que el alemán (decir sólo que el castellano antiguo era el eslabón oculto de la cadena en la Escuela de traductores de Toledo, donde se pasaba del árabe al latín a través del castellano antiguo). Pensar, lo que es pensar, se puede pensar hasta en vascuence, por ejemplo. Ahora bien, no se puede filosofar en vascuence, porque no es un idioma suficientemente potente para ello, dado su minúsculo vocabulario y su inexistente artillería y terminología filosófica. La filosofía requiere de un idioma con una larga tradición como son el griego, el latín, el español, el francés, el inglés o el alemán para ponerse en marcha. Palabras como «sustancia», «accidente», «relación», «categoría», «trascendental», «lógica», etc., demuestran la eminencia filosófica del español. Da la sensación de que Heidegger quiere decir que no se puede filosofar (entendemos pensar metafísicamente) en otros idiomas que no sean el griego y el alemán. He aquí la discriminación lingüística del que fue rector de la Universidad de Friburgo. Y dicha discriminación es en el fondo totalmente racista (por mucho que se excuse y se intente justificar en la citada entrevista, mintiendo como un bellaco).

Esto también lo ve con mucha claridad Víctor Farías: «Ya en la crítica de la filosofía de Descartes que Heidegger hace en Ser y Tiempo se podían reconocer indicios de sus múltiples reservas frente a lo que podría llamarse “lo latino” y “lo romano”. Reservas que son características de la tradición xenófoba de la que es un ejemplo Abraham a Sancta Clara. A partir de su adhesión al nacionalsocialismo, Heidegger sostiene una xenofobia antilatina radical que se convirtió en uno de los elementos (o factores) esenciales de su pensamiento y al que ya nunca renunció» (Heidegger y el nazismo, pág. 215).

Heidegger, que no era ni mucho menos un fascista, tuvo, sin embargo, relaciones con el fascimo italiano realmente existente a través del Instituto Italiano de Estudios Germánicos, una instutición forjada para unir culturalmente a las dos naciones, y consolidar de este modo una alianza con Italia que se confirmará el 22 de mayo de 1939 en el conocido Pacto de Acero (cuyas consecuencias fueron desastrosas, de ahí la incompatibilidad práctica del fascismo con el nazismo). Heidegger pronuncia en dicha institución que en Alemania quedan las mejores inteligencias, pese a las continuas migraciones (sobre todo de judíos intelectuales). Por eso dice: «Nuestro trabajo no está exclusivamente destinado a los lectores de Alemania, sino también a todos aquellos que, más allá de nuestras fronteras, están dispuestos a reconocer que, pese a la huida de algunos al extranjero, nuestras buenas mentes no han abandonado a nuestro pueblo sino que, por el contrario, en la Alemania nacionalsocialista se ha creado recientemente un espacio para los mejores alemanes, los que pertenecen al Reich interior (Innere Reich)» (citado por Farías, ibíd, pág. 227). Es decir, Alemania para los alemanes auténticos (arios); los cuales, metafísica y espiritualmente hablando, construirían la escatológica y milenaria Gran Alemania (cosa que materialmente, a través del arte de la guerra, impidieron los Aliados, y justo por eso es lícito pensar que la filosofía heideggeriana estaba completamente equivocada).

§2.4 Socialismo y racismo

Pero el partido Nacional-socialista era también «socialista», luego cabría preguntar cómo un partido de derechas puede ser socialista. Hemos hablado de que existe una modulación de la derecha tradicional que Gustavo Bueno denomina como «derecha socialista». Luego el «socialismo específico» no es sólo monopolio de la izquierda. Cabe hablar de una derecha socialista así como de una izquierda socialista. Pero el nacionalsocialismo no es, en sentido estricto, una derecha socialista (tradicional), sino más bien una derecha no tradicional. Por tanto su socialismo era de otra índole. El socialismo nazi era sólo para los arios, era por tanto un socialismo que se circunscribía al «pueblo» alemán; un socialismo particularista-racista, pues excluía a todos aquellos que no fuesen arios e incluso consideraba a otras razas como infrahumanas y menesterosas de su liquidación. La Idea de «pueblo» (el Volk alemán) estaba pensada, desde las coordenadas nazis, contra el «individuo singular» y la «humanidad». Si entendemos socialismo como universalismo, entonces el término «nacional-socialista» es contradictorio, como contradicotoría sería la expresión «nacional-universalismo» (o nacional o universal, imposible ambos incluidos). Ahora bien, si no queremos caer en trampas metafísicas hipostasiadoras, debemos de negar por ingenuo el universalismo pánfilo, y afirmar que el socialismo no puede ser mundial, a lo sumo puede llegar a ser una koinonía de naciones o, como mucho, una «plataforma continental», un imperio en definitiva (es decir, en un panorama mundial en el que dialécticamente se enfrenta a distintos socialismos). En un sentido amplio, todo Estado nacional es socialista, porque absurdo sería hablar de un Estado nacional-solipsista; luego visto así la expresión «nacionalsocialismo» es una redundancia, aunque con ella nos referimos a un socialismo específico: el de los nazis.

El NSDAP basaba su doctrina racista en la desigualdad de las razas, pero también procuró la igualdad entre los alemanes con más énfasis que el Reich del Kaiser y la República de Weimar. Sólo hay que saber que en tiempos de guerra la población alemana no pasó hambre (debido al expolio a los judíos y a las naciones ocupadas), explicándose así por qué más de la mitad de la población alemana era sumisa y apobaya abiertamente la causa nazi. Así, el racismo nazi, siendo socialista para los suyos, era un racismo völkisch, y en el völkisch no hay lugar (suelo) para los judíos; un racismo, por tanto, que miraba por el bien de los arios: socialismo para los arios y en un solo país; pero, a diferencia del «socialismo en un solo país» estalinista, el ortograma del imperialismo alemán era eminentemente depredador y nacionalista (no generador y multinacionalista como el soviético, donde no había una cuestión racial). Como dice Heidegger: «Lo que nosotros llamamos “raza” (Rasse) tiene relación con aquello que liga entre ellos a los miembros de un pueblo –conforme a su origen- a través del cuerpo y de la sangre» (citado por Faye, op. cit. pág.170). La lucha entre las razas, con la imposición de la «raza superior», suponía el final de las luchas entre clases (cumpliendo el ario en Alemania el papel del proletario en la URSS, mutatis mutandi). El Führer hablaba de construir el «Estado social del pueblo», Estado utópico situado al final en donde todas las barreras sociales quedarían abolidas (una vez abolidas las razas no arias). Para los nazis el Estado más que un fin en sí mismo (que era lo que pensaban los fascistas italianos) era un medio; un medio a través del cual se alcanzaría, en palabras de Erik Wolf, jurista heideggeriano de pro, «la realización sin reservas de la Volksgemeinschaft».

La derecha socialista, en cambio, no era, ni por asomo, racista. Cuando el Generalísimo Francisco Franco hablaba de la «raza» en el guión de la película Raza lo hacía en un sentido ponderativo. La «raza española» era vista como una raza, podríamos decir, multirracial, en la cual se conjugaba un gran crisol de mestizaje. La raza española, en la concepción derechista socialista, no excluía el mestizaje, y la multirracialidad venía a ser la esencia de su desarrollo; la concepción nazi excluía a todo ser humano que no fuese ario, poniendo en cuestión o negando directamente a través de los fusiles y las cámaras de gas la humanidad de las distintas razas. Es más, en cuanto al antisemitismo y a la «cuestión judía» se refiere, Franco no tenían ningún reparo en hablar de la conspiración judeo-masónica, conspiración fatal para los intereses nacionales de España, según el Cuadillo (y creo que no iba del todo desencaminado). Franco podría ser un poco antijudío, pero no antisemita al estilo nazi (por cuestiones de raza). El régimen de Franco salvó entre 46.000 a 63.000 judíos o incluso más (el segundo Estado en salvar a más judío después del Vaticano, no siendo éste último una potencia militar, cosa muy a tener en cuenta). La jefa de la Sección Femenina de la Falange, Pilar Primo de Rivera (la hermana de José Antonio), no se cortó un pelo cuando en diciembre de 1942, ya puesta en marcha la genocida «solución final», dijo en Viena: «Queremos dejar bien sentado que nuestra oposición al judaísmo envolvería, en todo caso, un sentido estrictamente político, económico y social, y no una oposición por razones de raza o religión» (Franco y los judíos, Artículo de Pedro Schwartz, publicado en La Vanguardia, 4-5-1999, citado por Pío Moa, Franco para antifranquistas, Áltera, 2009, págs. 243-244).

Hemos de decir, por nuestra parte, que es un delirio hablar de «raza pura». Un delirio repugnante, por cierto. ¡Ahí están los peligros de la metafísica!

El racismo es la «seña de identidad» del nacionalsocialismo alemán. No sólo de antisemitismo se nutría el racismo de los nazis. También fueron presa del Holacausto otras razas que no eran judías. Cuando se habla de los 6 millones de judíos liquidados por la represión nazi se suele olvidar al millón de gitanos asesinados, como si fuese una cantidad despreciable o una cuestión menor. Aunque eso sí, el judío era el cabeza de turco en la ideología nazi. Es más, los judíos no es que fuesen para los nazis una «raza inferior», sino más bien una antiraza. Para las entendederas del ecologista Adolf Hitler no eran ni siquiera naturaleza, más bien eran una «bacteria histórica».

El Holocausto estaba en mente en la ideología nazi desde el principio; sólo basta con leer algunos pasajes del Mein Kampf de Hitler para corroborarlo; quiero decir, el Holocausto no fue una improvisación que surgió sobre la marcha espontáneamente. Las conclusiones de la conferencia de Wansee y la «solución final» no surgieron de la noche a la mañana. También en el programa del NSDAP, en una fecha tan temprana como 1920, se puede comprobar la exclusión y el total rechazo de los nazis hacia la raza judía; en el punto 4.º leemos: «Sólo puede ser ciudadano aquel que sea miembro del pueblo. Miembro del pueblo puede ser sólo aquel que tenga sangre alemana, sin relación con su confesión religiosa. Ningún judío puede, por lo tanto, ser miembro del pueblo». 6 meses antes de la guerra, el 30 de enero de 1939, Hitler aseguró que el incio de una guerra europea supondría la aniquilación de los judíos del continente. Porque la liquidación de los judíos suponía, en la concepción hitleriana de la historia, el objetivo de la misión histórico-espiritual del pueblo alemán, esto es, la emancipación de éste de la explotación judia mundial. ¿Conspiranoias de un tirano o el espíritu del pueblo alemán?

El Holocausto no fue obra sólo de Hitler y unos pocos que le siguieron. Hitler no inventó el antisemitismo. El antisemitismo vivía en las entrañas del pueblo alemán. Como Hitler pensaban muchos alemanes, al menos más de la mitad. De hecho fue elegido democráticamente, quiero decir, elegido a través de las urnas. Lo mismo pasa, mutatis mutandis, con el Gulag soviético, el cual no fue un invento de Stalin, sino más bien, dadas la exigencias de la revolución, de Lenin (en cuya red de campos de concentración se basaron, por cierto, los nazis). Luego no estoy de acuerdo con el profesor don Jacinto Choza cuando éste afirma: «Del Holocausto no se sigue condena para Heidegger, y tal vez ni siquiera para el nazismo [¿acaso insinúa don Jacinto que en Nurenberg «quizá» no se debió de condenar al nazismo y habría que permitirlo legalmente como un partido político más?], sino solo para Hitler y sus colaboradores, en los términos en que ya el proceso de Nurenberg la dictó. Tampoco del Gulag se sigue condena alguna para Maiakovski o para Shostakovich, a pesar de todos los poemas laboralistas de uno y de las sinfonías patrióticas del otro, y ni siquiera para el comunismo, sino sólo para Stalin y sus colaboradores, en los términos en que Krushev y los autores del Informe Secreto del XX Partido Comunista de la URSS empezaron a hacerlo» (Jacinto Choza, Heidegger y el nazismo. Observaciones a Julio Quesada, Thémata. Revista de Filosofía. Número 43, 2010). A las palabras de don Jacinto oponemos las palabras de un sabio en esta cuestiones, Stanley G. Payne: «La política exterior de Hitler, al igual que toda su carrera política, estaba a fin de cuentas dictada por la ideología, y sólo en parte moderada por consideraciones económicas. Cuanto más lejos iba él, más completa se hacía la extensión del sistema y del Estado nazis, y más abrumadora era la influencia de la ideología. El ejemplo más claro de esto fue la Solución Final. La política antijudía se inició con no poca moderación durante la fase final de transacción del régimen, pero más tarde se fue acelerando como objetivo final en sí mismo, como tentativa de lograr un objetivo de revolución racial mientras se perdía todo lo demás» (El fascimo, op. cit., pág. 104). Luego las autoridades alemanas, con la inestimable colaboración de la población civil fervorosamente antisemita, le dieron mayor prioridad e importancia al Holocausto que a la propia guerra.

Eduardo Vásquez denunció a Gianni Vattimo, otro Heideggeriano de pro, al afirmar que «el asesinato de judíos y otros seres humanos por los nazis no se debe a sus ideas, sino a la existencia de la ciencia y la técnica, el asesinato lo es, no porque quiere matar a otro, sino por el instrumento» (Eduardo Vásquez, Ideas Ingrávidas, Bitácora Aso VAC, pág. 1). Luego en la concepción heideggeriana del Holocausto, cuando no hay negacionismo, la responsabilidad no cae bajo la persona de Hitler y sus colaboradores, como dice el señor Choza, sino en la técnica.

§2.5 Breve historia del antisemitismo alemán (y su herencia en el Islam fundamentalista iraní a través de Heidegger)

Como decimos, el antisemitismo no surgió en Alemania así por las buenas en tiempos de Hitler. El antisemitismo nazi no era un antisemitismo a la antigua usanza, eso sí que hay que aclararlo. Dicho antisemitismo se pretendía presentar como científico, ocultista y teosófico. Ya en el siglo XIX el conde de Gobineau, Joseph Arthur (1816-1882), postulaba la confrontación secular entre dolicocéfalos (representado por los nórdicos) y los branquicéfalos (representados por los judíos). Amigo del conde francés era el compositor alemán Richard Wagner (muy admirado por Hitler). El biógrafo y estudioso de la vida y obra de Richard Wagner era Stewart Houston-Chamberlain (1855-1927), el cual llegaría a ser yerno del gran compositor. Chamberlain siguió la estela del conde francés transformándose así en uno de los promotores del antisemitismo «científico». En las filas ocultistas del antisemitismo se encontraban Edouard Drumont (1844-1917) y el acuñador del término «nacionalsocialismo» Jacques de Biez. Mención especial merece la teósofa e impostora Helena Blavatsky, también conocida como Madame Blavatsky. La Blavatsky era la campeona del espiritismo y de esa impostura que ella misma llamó «teosofía», una especie de sincretismo delirante entre hinduismo, paganismo, espiritismo y gnosticismo (sincretismo anticristiano y antijudío). La teósofa consideraba que la raza aria era la raza superior, la raza que había alcanzado el culmen de las sucesivas reencarnaciones, siendo la raza judía la inferior, la que había sido engañada por el dios veterotestamentario, Yahvé, en sintonía con la posición de los gnósticos del siglo II d. C., cuando consideraban a Yahvé como un «aciago demiurgo». El hombre es un «dios haciéndose», por ello los arios eran superiores, pues su encarnación suponía la más alta en el ciclo de las siete reencarnaciones del desarrollo espiritual. Discípulos alemanes de Madame Blavatsky eran Georg Lanz von Liebenfels (1872-1954) y Guido von List (1865-1919), los cuales profundizaron en las imposturas de Blavatsky dándole a su doctrina el nombre de «ariosofía». Lanz acuñó el término «infrahumano», muy en la boca de los intelectuales nazis. List consideraba a la judería internacional como el enemigo principal de la raza aria, al igual que haría Hitler. A los 20 años de edad, Adolf Hitler leía asiduamente la revista Ostara, dirigida por Lanz. Por tanto el antisemitismo nazi era, como cabe de esperar, totalmente irracionalista, quiero decir, inspirado por ideas místicas, que depende, en última instancia, de una revelación. (Para todo esto véase el interesante libro de César Vidal El Holocausto, Alianza Editorial, Madrid, 2004, págs. 20-28).

Muy cercano personalmente a Heidegger es la figura de Eugen Fischer. Amigo del filósofo incluso hasta después de la guerra, Fischer fue uno de los pioneros del eugenismo, de la teoría de la higiene racial y de justificar un holocausto contra las razas «inferiores». Estos desenfrenos ultrarracistas los llegó a sostener incluso antes de la llegada del NSDAP al poder. Director de un intituto en Berlín, llegó a ser maestro de una figura siniestra como el doctor Mengele («médico» de Auschwitz). En 1933, con la llegada del poder nazi, Fischer es nombrado rector de la Universidad de Berlín, transformándose así en un teórico político del Estado Völkisch.

El racismo de Heidegger no era un racismo biológico, porque para Heidegger la biología era una cosa «liberal», una cosa anglosajona de Darwin; dicho de otro modo, el de Heidegger era un racismo no exclusivamente biológico, porque la biología darwinista era vista por el filósofo nazi como una cosa no germánica, sino extranjera, anglosajona y liberal: «Lo corporal tiene que ser trasladado a la existencia del hombre… también la raza y el linaje tienen que ser comprendidos de la misma manera y no ser descritos a partir de una biología liberal envejecida» (citado por Faye, op. cit. pág. 233). Y, por si fuera poco, desde su antisemitismo veía a los judíos como auténticos demonios: «Nadie se sorprenderá si, en nuestro pueblo, la personificación del Diablo como símbolo de todo aquello que está mal toma la forma corporal del judío» (citado por Faye, op. cit. pág. 235). Y ya para rematar la faena, siguiendo a Carl Schmitt, recomienda lo después sería la Solución final, afirmando que «es más difícil y laborioso localizar al enemigo en tanto que tal, conducirle y desenmascararle, no hacerse ilusiones con respecto a él, estar dispuesto al ataque, cultivar e incrementar la disponibilidad constante e iniciar un ataque a largo plazo, teniendo como objetivo la exterminación total» (citado por Faye, op. cit. pág. 280, subrayado mío). Así pues, Heidegger intentó patéticamente implantar una filosofía de la «autenticidad» que excluyese de sí todo lo que no fuese ario.

La herencia de Heidegger y su fervor antisemita sigue al día de hoy en el Irán de los Ayatolá. En los años ochenta Manfred Frank y Jürgen Habermas advirtieron que la «ultraderecha» racista europea prescindió de Spengler, Klages y Rosenberg para encumbrar a Heidegger como su principal ideólogo. El propio Habermas se quedó atónito cuando en 2001 hizo un viaje a Teherán y comprobó el fervor por Heidegger que sentían los filósofos del lugar. En el régimen de los Ayatolá, régimen que supone la vanguardia del fundamentalismo islámico, existe el autodenominado «Grupo heideggeriano» (el cual se impuso a los «popperianos»), siendo miembro suyo el actual primer ministro Mahmud Ahmadineyad, el cual dijo literalmente que habría que borrar a Israel del mapa (en un nuevo Holocausto, esta vez nuclear). Por si fuera poco, Ahmadineyad niega tajantemente la realidad histórica del Holocausto, y convencido de ello quiere organizar un congreso de científicos para negarlo. Al parecer, según dice Víctor Farías, si el cristianismo es un platonismo vulgar, el islamismo es un heideggerianismo vulgar. «Del mismo modo, como los islamistas distinguen cualitativamente entre musulmanes e “infieles”, Heidegger distinguía entre seres “auténticos” e “inauténticos”, entre pueblos que asumen histórica y ontológicamente la “verdad del Ser” y los que constitutivamente son incapaces de ello» (Víctor Farías, Heidegger y su herencia, Tecnos, 2010, pág. 293). Así, «Irán se ha convertido en el Medio Oriente, lo que fueron ayer Cuba y hoy Caracas para los extremistas de izquierda en América Latina: un refugio estratégico para todos los activistas neonazis o neofascistas» (ibíd, pág. 175).

§2.6 El «caso Heidegger»

No se puede ser nazi sin ser al mismo tiempo antisemita, eso es como ser anarquista y no querer la abolición del Estado. El antisemitismo de Heidegger no se debe a la influencia de Hitler. A Martin Heidegger no le hacía falta Adolf Hitler para ser antisemita, pues el antisemitismo estaba instalado en el seno de la sociedad alemana, como hemos visto. Muchos afirman que Heidegger era nazi pero no antisemita, pues su nacionalsocialismo era diferente, sui generis. Absurdo. Si era nazi, y hay material abundantísimo para demostrarlo, entonces era antisemita, o sea, racista y xenófobo (y a la postre dogmático y sectario). Y, en nuestra terminología, un derechista no alineado (un «facha», dirán algunos sin ningún rigor crítico y desde la idiocia más profunda). Otros han llegado a decir que la afiliación nazi de Heidegger se debía a su falta de carácter. Absurdo que da pereza refutar.

En una carta escrita en una fecha tan temprana como 1918, cuando el NSDAP ni siquera existía (por eso no le hacía falta Hitler para ser antisemita), Heidegger temía por el futuro de la «raza alemana» en caso de que fuese rebasada por la «raza judía»; por eso dijo: «La judaización de nuestra cultura y universidades es algo espantoso y yo pienso que la raza alemana debía reunir sus fuerzas interiores para salir al encuentro» (Mein liebes Seelchen. Briefe Martin Heideggers an Seine Frau Elfride 1915-1970, Múnich, 2005, pág. 51).

Heidegger consideraba que Alemania era un pueblo superior. Ya en 1935 Heidegger era consciente de una futura guerra entre Alemania y el contubernio sovietico-yanqui, países alienados y de vida «inauténtica», según los diagnóticos del filósofo alemán. Convencido de esto, era, pues, metafísicamente necesaria una guerra que liberase a la humanidad de la inautenticidad de naciones corrompidas por el mercantilismo y la masa social caída en la cotidianidad hospitalaria. Heidegger se enfrentaba, pues, al liberalismo y al comunismo (considerándolos como consecuencias de la judaización del mundo, al igual que el cristianismo). Aunque, para ser más rigurosos, más que al liberalismo y al comunismo, el enfrentamiento fue contra los imperios realmente existentes que, durante el período de entreguerras, como consecuencia directa de la Primera Guerra Mundial, se gestaron: el Imperio USA y el Imperio URSS.

Heidegger coincidía con Heráclito en su fragmento 53 cuando este rezaba que la guerra es el padre de todas las cosas, y a unos los hacía libres y a otros esclavos. Con la guerra como acto metafísico, pensaba Heidegger, el pueblo alemán sería libre (liberando de paso a la humanidad) y los otros pueblos esclavos (del imperialismo depredador alemán, pensamos nosotros). La guerra demostró que los pronósticos de Heidegger y de Hitler estaban equivocados o muy equivocados. Alemania, derrotada y hundida, no demostró ser una nación superior, más bien demostró ser inferior: militar, política, cultura y filosóficamente hablando.

En una conferencia celebrada en Bremen cuatro años después de la guerra Heidegger afirma fríamente que «El cultivo de la tierra, ahora, es una industria alimentaria motorizada, en esencia lo mismo que la fabricación de cadáveres en las cámaras de gas» (citado por Farías, Heidegger y el nazismo, pág. 264). Víctor Farías cita también la carta que Heidegger envió a Marcuse el 20 de enero de 1948, donde se aprecia un espiritualismo y europeismo notable: «En 1933 yo esperaba del nacionalsocialismo una renovación espiritual de la vida entera, una reconciliación de los contrastes sociales y la salvación de Occidente de los peligros del comunismo» (pág. 265). Vemos que no oculta su anticomunismo, uno de los atributos principales del nazismo.

Emmanuel Faye discrepa con Víctor Farías cuando éste afirma que Heidegger se decantó por la línea de Ernst Röhm y sus S.A, buscando desde ahí «esta variante del nacionalsocialismo sobre su propia filosofía». Para Faye si bien «Heidegger comenzó aprobando el papel cada vez más importante de las SA en la universidad, lo cierto es que entró en conflicto con sus representantes estudiantiles al final de su rectorado. Además, los cursos posteriores al 30 de junio de 1934, su apoyo renovado a Hitler durante el verano de 1934, su proyecto, redactado en la misma época, de una escuela superior para profesores del Reich, así como su participación en las actividades de la Academia para el derecho alemán, demuestran que su compromiso hitleriano y nazi no finalizó la noche del 30 de junio de 1934» (Emmanuel Faye, op. cit., pág. 246).

En plena guerra el término «metafísica» no incluía ninguna connotación peyorativa para el pensador de Messkirch, como sí lo tenía en los tiempos de Ser y Tiempo. Durante la conquista de Alemania a Francia, donde el gran pensador veía a Descartes derrotado por el poderío germánico, los avances de la Wehrmacht fueron diagnosticados como un «acto metafísico», en sintonía con su tesis de la metafísica como técnica; también la limpieza racial llevadas a cabo por las Einsatzgruppe de Reinhard Heydrich en el este era vista como «metafísicamente necesaria».

Heidegger tiene la osadía de comparar el exterminio sistemático de millones de personas con la motorización de la agricultura. He aquí su delirante afirmación que volvemos a citar porque no salimos de nuestro asombro: «La agricultura es hoy una industria de alimentación motorizada, en su esencia es la misma cosa que la fabricacion de cadáveres en las cámaras de gas y en los campos de exterminio, la misma cosa que el bloqueo y la reducción del país al hambre, la misma cosa que la fabricación de las bombas de hidrógeno» (Faye, op. cit., pág. 499). Y continuamos con la mismísima voz del resentimiento, en esta ocasión en un texto conocido en 1994, cuando Las conferencias de Bremen se publicaron, palabras que registran un negacionismo ontológico del Holocausto: «Centenares de millones mueren en masa. ¿Mueren? Perecen. Son asesinados. ¿Mueren? Se convierten en las piezas de reserva de un stock de fabricación de cadáveres. ¿Mueren? Son liquidados discretamente en los campos de exterminio. Y, además, millones perecen hoy de hambre en China. Sin embargo, morir significa tener la posibilidad de esta conducta. Nosotros lo podemos hacer solamente si nuestra esencia ama la esencia de la muerte. Pero en mitad de muertes innumerables, la esencia de la muerte permanece irreconocible. La muerte no es ni la nada vacía, ni solamente el paso de un estado a otro. La muerte pertenece al Dasein del hombre que sobreviene a partir de la esencia del ser. Así, ella protege la esencia del ser. La muerte es el abrigo más elevado de la esencia del ser, el abrigo que protege el carácter oculto de la esencia del ser y agrupa la salvación de su esencia. Esta es la razón por la que el hombre puede morir si, y solamente si, el propio ser se apropia de la esencia del hombre en la esencia del ser a partir de la verdad de su esencia. La muerte es el abrigo del ser en el poema del mundo. Poder la muerte en su esencia significa: poder morir. Sólo quienes pueden morir son mortales en el sentido portador de esta palabra» (Faye, op. cit., pág. 501). Lo que Heidegger insinúa es que los judíos no son Dasein, o no tienen una existencia auténtica. Los judíos viven en lo uno (das man), en la masificación o en el mercantilismo, en las habladurías, en la avidez de novedades, y en la ambigüedad, es decir, en la caída y no en la cura. Ya en Ser y Tiempo en la página 581 de la edición citada leemos: «El uno no muere nunca, porque no puede morir, dado que en cada caso la muerte es la mía y sólo resulta comprendida existencialmente en el modo de la propiedad, el precursor “estado de resuelto”. El uno, que nunca muere y comprende torcidamente el “ser relativamente al fin”, da sin embargo a la fuga ante la muerte una interpretación característica»

Emmanuel Faye advierte a sus lectores de los peligros de este «gran pensador», pues ellos están expuestos «a medida que descubre la intensidad de su nazismo, a concluir que tiene que haber algo de “grandioso” en el nazismo» (pág. 507).

Si Heidegger no era nazi y no tuviese nada que ocultar no se explica su comportamiento durante el fin de la guerra y justo después de la misma. Al contemplar la magnitud de la tragedia que se cernía sobre Alemania, una Alemania derrotada política, militar e ideológicamente (y, lo que aquí más nos interesa, filosóficamente), Heidegger huyó del avance Aliado sobre Messkirch y tiró junto a su mujer, la antisemita convencida Elfride Heidegger-Petri, y su discípulo y futuro teórico del fascismo Ernst Nolte (discípulo que en 1992 publicó una monografía sobre Heidegger donde justifica el compromiso de su maestro con el nacionalsocialismo, afirmando que éste en su momento tuvo su «derecho histórico» para afiliarse al movimiento que veía como la salvación de occidente y de Alemania, frente a la tenaza yanqui-asiática). Ya despúes del conflicto, Heidegger, emulando a Hitler, intentó suicidarse, pero fue salvado a tiempo. Posteriormente estuvo sometido a tratamiento durante varios meses, ayudado por el arzobispo de Messkirch, Konrad Gröber, el cual le consiguió sitio en el sanatorio donde pudo curarse. Heidegger era en ese momento un hombre completamente destrozado, viendo como su obra y su filosofía se venían abajo con la derrota del Tercer Reich. Por eso le dijo a la hermana del citado arzobispo: «Esto ha acabado conmingo» (Citado por Faye, pág. 403).

Y, efectivamente, así fue. La Segunda Guerra Mundial acabó con la filosofía de Heidegger, así como con el idealismo alemán, porque «Quien piensa a lo grande ha de errar a lo grande» (Martin Heidegger, Desde la experiencia del Pensar, Edición bilingüe de Félix Duque, Abada Editores, S. L, 2005, 2007, pág. 27). A mi juicio, lo que llaman «segundo Heidegger» es el Heidegger de la posguerra; el Heidegger derrotado; el Heidegger que tenía mucho que callar y ocultar; el Heidegger del resentimiento; el Heidegger que debería de haber dejado definitivamente de osar abrir la boca para asuntos que concierne a la humanidad; el Heidegger que hablaba del fin de la filosofía, sin aceptar que la que el conflicto mundial puso fin fue a la suya con su nacionalsocialismo co-sustancial (pese a que Heidegger, por motivos no ya filosóficos sino de seguridad vital, ocultó su nazismo). Como muy bien dice Emmanuel Faye, «Si cabe hablar de un “giro”, de una kehre heideggeriana, ésta se sitúa en el orden de la falsificación y no de un cambio brusco del pensamiento» (pág. 423).

La derrota del Reich alemán supuso no sólo la derrota de Heidegger, sino también la refutación completa de los delirios razonados de grandeza de una filosofía idealista a más no poder. Filosofía que no salió íntegramente del seno de Alemania, y que no se reduce a los deseos de conquista mundial de la burguesía alemana, siendo, en cambio, una filosofía muy influenciada por la escolástica medieval y española. Una filosofía, que culmina en Heidegger, que acabó con el sueño de una nación que se consideraba como el centro metafísico de la «ex-sistencia». Centro que significaba el Ser del Estado nacionalsocialista, aquel Ser que, según Heidegger, no debería caer en el «olvido» pero que la guerra simplemente trituró.










Vapor y fatiga

Iván Vélez

Notas sobre Jerónimo de Ayanz


1. Objetivo

El presente trabajo pretende, por un lado, contribuir a la difusión del conocimiento de Jerónimo de Ayanz, tomando como referencia las máquinas de vapor por él desarrolladas, así como la creación de un término de medición de potencia a él debido: la fatiga. Por otra parte, la elección del personaje y los temas escogidos, tratan de enfrentarse a la común y negrolegendaria creencia de que en la España imperial no hubo un desarrollo tecnológico que posibilitara la incorporación de los españoles al mundo científico que tiene entre sus hitos fundamentales precisamente la máquina de vapor.

2. Caballos ingleses vs caballos franceses
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En 1782, el ingeniero y matemático escocés Jacobo Watt (1736-1819), acuñó la expresión «caballo de fuerza» –horse power–, dándole nombre a la unidad de potencia necesaria para elevar verticalmente a la velocidad de 1pie/minuto un peso de 33000 libras. El caballo de vapor hoy empleado en diversos campos industriales –el CV– posteriormente equivaldría a 745,69 Vatios –W–, magnitud adoptada por el Segundo Congreso de la Asociación Británica para el Avance de la Ciencia en 1889, que recibió este nombre en homenaje al destacado miembro de la Sociedad Lunar. Su incorporación al Sistema Internacional de Unidades, dominado por Francia, se produjo tras la undécima Conferencia General de Pesos y Medidas, celebrada en Sevrés en 1960.

El caballo de fuerza o de potencia –HP– debido a Watt, –no confundir con el CV– permanece hoy en desuso, si bien continúa integrado en el Sistema Anglosajón de Unidades. El nacimiento de esta unidad de fuerza estuvo ligado a la gran relación que Watt tuvo con las máquinas de vapor de su época, en concreto, estudiando mejoras para la llamada máquina de Newcomen, en cuyo desarrollo, al margen del propio Tomás Newcomen y su socio Tomás Savery, había intervenido Roberto Hooke. La máquina de Newcomen, y este es un aspecto que nos interesará sobremanera en el desarrollo de nuestro trabajo, estaba destinada a desaguar minas. Pero regresemos a Watt. Éste, tomando como referencia la principal fuente energética de muchos ingenios llamados «de sangre», es decir, aquellos movidos por la tracción animal, analizó el trabajo realizado por los caballos que aportaban su fuerza motriz a bielas y engranajes que servían para hacer funcionar molinos o para tirar de los carros enganchados a sus pértigos, y de ellos tomó el nombre para su unidad de potencia. Según las estimaciones de Watt, el caballo-tipo, podía levantar 330 libras de peso a una altura de 100 pies en un minuto.

Mientras todo esto ocurría en las islas británicas, otra potencia europea, Francia, oponía a los anglosajones el Sistema Métrico Decimal, de pretensiones universales y constituido por diferentes unidades a las empleadas al otro lado del Canal de la Mancha, siendo así que el caballo de fuerza inglés, daría paso en el continente al caballo de vapor –cheval au vapeur–, cargado ahora de decimales por abandonar las tradicionales unidades que, expresadas en números enteros, había empleado Watt.

Si estas unidades de medida son hoy conocidas comúnmente, ello es debido a la efectiva implantación de las tecnologías de las que surgieron. En adelante, trataremos de las máquinas diseñadas por Jerónimo de Ayanz junto a una magnitud de su creación: la fatiga, empleada en las mismas. Si en el caso del español sus inventos no corrieron la misma suerte que los arriba citados, la exhumación de documentos de la España imperial, invita a replantearse la visión de esta época en relación con las tecnologías revolucionarias.

3. Breve apunte biográfico de Jerónimo de Ayanz{1}

Retrocedamos ahora casi dos siglos atrás para situarnos en la España de Felipe II. En el año 1567, a la corte del Rey Prudente II llega desde Navarra, concretamente desde el Palacio de los Ayanz en Guenduláin, próximo a Pamplona, un joven noble que ingresará en tan distinguido ambiente en calidad de paje, beneficiándose así de una refinada educación. Se trata de Jerónimo de Ayanz, nacido en 1553 como segundo hijo de un matrimonio cuyos orígenes iban ligados a la corona de Navarra, lo cual no impidió que este linaje se situara del lado de Fernando de Aragón en la toma de este reino por parte del Rey Católico. Ese atributo, su condición de segundón dentro de una familia que se regía por la institución del mayorazgo, provocó su temprana salida de tierras navarras con destino al Madrid que recientemente había sido elegido como capital del Imperio. La presencia en la Corte de este mozo navarro dejó honda huella no sólo por su descomunal fuerza, sino también por su talento, aplicado a las más diversas disciplinas. Nos hallamos en plena construcción de El Escorial, y por la Corte española pasan personajes de la talla de Juan Bautista de Toledo, Juan de Herrera, Juanelo Turriano o Pedro Juan de Lastanosa. Al auge edificatorio, que incluye necesariamente grúas, poleas y diversas máquinas, hemos de sumar el interés que empieza a despertar todo aquello que tenga que ver con la máquina, desde los relojes a los ingenios hidráulicos que salpicaban el paisaje hispano.

A partir de 1571, tras terminar su formación en la Corte, ya crecido, Jerónimo de Ayanz también destacó por su valor y audacia en los campos de batalla europeos, participando a las órdenes de Juan de Austria en la toma de Túnez, y posteriormente, tras un paso por el Milanesado –en el que tomaría contacto con ingenieros italianos como Leonardo da Vinci o Martini–, en las guerras de Flandes, a las órdenes de Alejandro Farnesio, de vuelta a España, tuvo un destacado papel en la conquista de Portugal llevada a cabo por Felipe II por medio del Duque de Alba. Tan numerosos hechos de armas, le acarrearon gran fama, hasta el punto de que sus hazañas bélicas, junto a su ingenio, fueron cantadas por Lope de Vega primero en su exitosa novela El peregrino en su patria (Sevilla, 1604), y después, tras su muerte, cuando a finales de 1617, hace de nuevo apología del navarro en la comedia Lo que pasa en una tarde.{2}

La ascensión de Jerónimo de Ayanz era meteórica, y pronto sus méritos se vieron recompensados con su ingreso a los 26 años como caballero de la poderosa Orden de Calatrava, hecho al que se unió la unión, por doble vía matrimonial –primero casó con Blanca y a la muerte de ésta lo hizo con su hermana Luisa–, con la familia murciana de los Dávalos y Pagán. Ayanz, nombrado encomendero de las diversas encomiendas que poseía la Orden en esta parte de España, contaba con 31 años y añadía a sus abultadas rentas las de su nueva familia política, así como el cargo de regidor de Murcia. Comienza aquí su relación con una actividad, la minería, que hemos de situar en el origen de uno de sus mayores logros: la invención de la máquina de vapor.

Pese a su desahogada situación, Jerónimo de Ayanz, siempre inquieto, dejó Murcia para regresar a la Corte, ya sea en Madrid ya en Valladolid. Allí, se documentará en el Archivo de Simancas, en relación con las explotaciones mineras. A las orillas del Pisuerga, en la nueva Corte de Felipe III, instaló su gabinete, en el cual desarrolló innumerables proyectos entre los que destaca la invención de un equipo de buceo que se probó con éxito el 2 de agosto de 1602 en el susodicho río. Junto a éste, otros muchos inventos, acreditados mediante el correspondiente privilegio de invención, se debieron al navarro. De este modo, Ayanz atesoró hasta 48 patentes entre las que podemos citar balanzas de precisión –que pueden pesar «la pierna de una mosca»–, hornos de todo tipo, destiladoras, sifones, diversas modalidades de molinos, presas, bombas e incluso un curioso sistema de aire acondicionado que, al parecer, funcionaba en su propia casa.

No cesaron ahí las actividades de Jerónimo de Ayanz, pues también terció en importantes polémicas como la de la determinación de la longitud en los viajes marítimos, cuestión fundamental para un Imperio cuyas más vastas posesiones se hallaban al otro lado del Océano Atlántico{3} o en el problema de la extracción de la plata en Potosí a partir de los minerales llamados negrillos.

Finalmente, su alejamiento de la atmósfera cortesana, irá unido a su breve y fallida andadura empresarial. En efecto, si en 1597 Ayanz fue nombrado Administrador General de las Minas, ocupando la plaza que había dejado vacante al morir el alemán Carlos Gedler, vinculado a la familia de los banqueros Fugger o Fúcares, que controlaban las minas de Almadén{4}, hacia el final de su vida, en 1611, Ayanz forma una compañía para la explotación de las minas sevillanas de plata de Guadalcanal. Es en esta explotación minera donde posiblemente se empleara por primera vez una máquina de vapor que solucionaba uno de los mayores problemas de los trabajos realizados en el subsuelo: la evacuación de las aguas.

4. Vapor y fatiga

Como hemos visto, Ayanz dedicó mucho tiempo a estudiar la tecnología asociada a la minería, tanto en lo tocante al desarrollo de nuevas técnicas que optimizaran la obtención de metales –en especial los procedentes de América–, como en los ingenios indispensables para el trabajo subterráneo y la manipulación de minerales en superficie. El navarro, conocía bien la obra del alemán Agrícola, De re metallica, y tuvo contacto con los numerosos técnicos germanos que trabajaban, copando en gran medida el sector, en la España de la época, bien en la Península, bien en ultramar, pues no hemos de ignorar que en ya 1528, Carlos I había suscrito un contrato con la familia banquera de los Welser, por el cual ésta podía explotar las riquezas mineras de oro y plata de la actual Venezuela, propósito para el cual desplazaron hasta allí a 50 mineros alemanes. Toda esta experiencia con técnicos extranjeros, propició que Ayanz señalara la necesidad de mejorar la formación de los mineros españoles.

En cuanto a la preparación seguida al acceder al cargo de Administrador General de las Minas, es destacable su labor documental en archivos, el empleo de muestras llegadas desde los lugares más dispares para trabajar directamente con ellas, así como las visitas que realizó a más de 500 yacimientos mineros, muchos de los cuales volvieron a ponerse en funcionamiento. Las labores dirigidas personalmente por Ayanz, se vieron plasmadas en un documento, una relación formada por 25 cuestiones en las que se hacía un diagnóstico de la situación y se apuntaban numerosas medidas correctoras. El navarro incidía en la necesidad de incorporar mejoras técnicas, aumentar la seguridad o permitir una mayor presencia de la iniciativa privada en las explotaciones.

Abandonemos por un momento las minas para analizar aspectos más genéricos antes de referirnos a la máquina de vapor. Al particular proceder de Ayanz, hemos de añadir el hecho de que los muchos inventos a él debidos, están registrados por medio de patentes o privilegios, institución española que arranca en 1478, reinando los Reyes Católicos, y que no se limitaba a la simple expendeduría de documentos, sino que requería de la comprobación empírica del buen funcionamiento o adecuación del artefacto a la tarea para la que había sido concebido. En resumidas cuentas, lo que pretendemos afirmar es que tanto los métodos seguidos por Ayanz, como los filtros que debía pasar cualquier invento para obtener su privilegio de uso o patente dentro de las posesiones hispanas, pueden vincularse con la revolución científica.

No pretendemos presentar a un Ayanz científico, sino más bien ingenieril, maquinista, ni afirmar que en la España de su época existiera una disciplina científica asimilable a lo que posteriormente sería la Termodinámica. Ello no impide afirmar que muchas de las condiciones de partida del desarrollo científico que precedió a la Revolución Industrial, ya existían en nuestro país en diferentes grados de desarrollo, incluso con la puesta en marcha de instituciones cuyo punto de partida hemos de situarlo en las más altas esferas políticas. Sirva como ejemplo el hecho de que, en relación con una de los componentes que comúnmente se identifican con las ciencias, las matemáticas, hemos de decir, contra la habitual visión oscurantista de la Historia de España, que desde 1582, existía ya una Academia de Matemática fundada en Madrid por Felipe II. Esta institución aúlica, tuvo importantes efectos en relación con el extraordinario desarrollo de la navegación española que ya apuntábamos más. A todo ello hemos de sumar que, desde las posiciones propias del materialismo gnoseológico{5}, nuestra concepción de las ciencias exige incorporar en ellas, antes incluso de la acotación de su campo, toda una panoplia de aparatos entre los cuales debe figurar, por ejemplo, la precisa balanza antes citada. En el caso que nos ocupa, y ahora comenzaremos a referirnos a la máquina de vapor, su aparición no irá asociada a especulaciones de salón o a íntimos autologismos, sino a la necesidad que Jerónimo de Ayanz tuvo de extraer el agua que inundaba las minas e impedía, especialmente en invierno, su explotación. Veamos:

Según apunta García Tapia, Jerónimo de Ayanz pudo emplear tal máquina en la explotación de las minas del Guadalcanal, integradas en un complejo completado por el empleo de diversos sifones. La máquina en cuestión, constaba de una caldera de cobre o «bola de fuego», en la que el agua, que llenaba sus dos terceras partes, se calentaba hasta convertirse en una vapor que ascendía por un tubo hasta llegar a un par de depósitos en los que se almacenaba el agua de la mina. Allí, la presión del vapor procedente de la caldera, servía para empujar y elevar el agua hasta el exterior. Una vez evacuada el agua de los depósitos, se reanudaba la operación. Precisamente para optimizar el proceso, Ayanz añadió una nueva caldera a la anterior, que entraba en acción cuando la primera de ellas se enfriaba o perdía el agua. La afirmación según la cual en Guadalcanal se empleó tal máquina, se apoya en el hecho de que Ayanz solicitó poder disponer de toda la leña de los bosques aledaños, hecho al que hemos de añadir el uso que se hizo de una mina de cobre cercana, metal necesario en la construcción de los depósitos y las tuberías. El secretismo con el que se llevaron a cabo los trabajos, parece, según el investigador, avalar dicha tesis.

[image: Esquema de la máquina de vapor de dos depósitos, inventada por Jerónimo de Ayanz]
Esquema de la máquina de vapor de dos depósitos,
inventada por Jerónimo de Ayanz

No está demostrado, sin embargo, que la máquina llegara a construirse y a funcionar de manera eficiente. García Tapia parece favorable a su uso en virtud del aludido secretismo y la confianza de los socios del navarro en poder sacar rentabilidad a una mina técnicamente tan complicada.

Todo esto ocurría en 1611 y a Ayanz, le quedaban tan solo dos años de vida. Pese a su brillante trayectoria, no despertó una admiración unánime y muchos fueron los enemigos que fue congregando el noble navarro. Poco a poco su figura se fue olvidando, siendo incluso víctima de una deliberada damnatio memoriae, y con ella sus inventos. En particular, por la importancia que tuvo en la llamada Revolución Industrial, el olvido de una máquina de vapor española, ha servido a uno de los argumentos negrolegendarios más manidos: la incapacidad de los españoles para la ciencia. De este modo, es lugar común apuntar una serie de nombres y fechas en relación con tal máquina. Acaso la fecha más temprana conocida sea el año 1663, en el cual Eduardo Somerset (1601-1667) describe por escrito una máquina de vapor, sin que se pueda afirmar que la desarrollara más allá del papel. Tras Somerset, figura el nombre de Savery, quien 1698 –recordemos que Ayanz había muerto ochenta y cinco años antes– diseña la que se ha considerado primera máquina de vapor, patentada en 1702.

Cierto es que la implantación de esta tecnología fue tardía en España, pero no hemos de olvidar que en 1783, el Conde de Floridablanca envía a Inglaterra al cerrajero Tomás Pérez y Estala, con la misión de hacerse con una máquina de vapor, tarea que llevó a cabo de forma clandestina trayendo a España las piezas con que se construirían los tres primeros ingenios movidos por este tipo de energía. La máquina de Ayanz, según parece, no fue capaz de rebasar el ámbito de su discreto uso en Guadalcanal o el de los archivos de los que ahora se ha rescatado, y es ésta la principal incógnita que cabe plantearse, pues apunta a una desconexión entre avances tecnológicos y empleo de los mismos.

Momento es de referirnos a la fatiga. El uso de este término por parte de Ayanz, aparece en relación con un ingenio de vaivén empleado para mover una noria de cangilones:

METER«Para medir la energía desarrollada por la máquina (lo que Ayanz denomina fatiga) había un medidor de balanza, consistente en una pesa que podía deslizarse por un brazo oscilante, como en una romana. El producto del peso por el brazo nos da el trabajo de la máquina que, relacionado con la fuerza humana, proporciona el rendimiento del mecanismo. En realidad está calculando el momento de la fuerza»{6}

El método de medición del rendimiento de la máquina, en realidad el momento de una fuerza, se sirve de una palanca de primera clase con un peso en su extremo, sistema que, como bien apunta García Tapia, era el empleado en un objeto tan cotidiano como la romana. La referencia que constituyen los llamados ingenios de sangre, en este caso de sangre humana, es clara, y nos conecta con los pasos seguidos para perfilar los caballos con los que comenzamos este trabajo. Es evidente que el cansancio en trabajos llevados a cabo por seres corpóreos, estaba presente en la mente de Ayanz, quien, huyendo de la terminología localista propia de sus tiempos �estamos pensando en la diversidad de «pies», «varas» o «arrobas» existentes en la época-, se decanta por emplear el vocablo «fatiga». La nueva acepción dada por Ayanz, sin embargo, tuvo poco éxito, pues rastreando la palabra por los diccionarios, la hallamos incluida en el Diccionario de Autoridades editado en 1732, y anteriormente en el Tesoro de Covarrubias, mas con un significado en absoluto tan específico como el tratado.

Si a mediados del siglo XVII, Jerónimo de Ayanz trató de establecer cánones de medida de la fatiga física mediante el empleo del artefacto indicado, será con la implantación de las nuevas tecnologías revolucionarias, cuando los estudios en torno a la fatiga sufrida tanto por las propias máquinas como por los operarios, comiencen a ponerse en marcha. La energía del vapor tuvo una importante aplicación en los medios de transporte, en particular, sirvió para la expansión del ferrocarril, cuya implantación cambió la fisionomía de muchas ciudades e incluso del paisaje. Cuando los trenes adquieren gran presencia en Inglaterra, el término fatiga pasa de referirse a los materiales y mecanismos del ferrocarril al cansancio físico y mental de los propios pasajeros. El término pasó de este modo de la fisiología a la mecánica y desde allí regresó a las revistas médicas{7}. La influencia entre estos dos campos, será mutua a partir de ese momento.

Será a principios del siglo XX, cuando un ingeniero estadounidense, Frank Bunker Gilbreth (1868-1924), ayudado por Frederick Winslow Taylor (1856-1915), se ocupe con mayor precisión de la fatiga en relación con la productividad del obrero. El resultado de sus trabajos fue la construcción del llamado ciclógrafo, así como de la confección de un conjunto de medidas tendentes a evitar la fatiga en el trabajo.

Hasta este momento, y sin que quepa establecer una disociación completa, nos hemos referido sobre todo a la fatiga en su dimensión física, pues si bien, insistimos, no cabe eliminar de ésta la importancia del agotamiento mental, el ingenio al que Ayanz asocia la fatiga, es una noria de cangilones. En resumidas cuentas, la máquina opera en el medio físico, tratando de elevar el agua de una cota inferior. Por emplear la terminología del Materialismo Filosófico, la fatiga de la que estamos hablando, está inserta en M1{8}. Además de este tipo de fatiga, si bien con gran carga metafórica, podemos citar la llamada fatiga de materiales, aquella que permite el paso del periodo elástico al periodo plástico, es decir, a la deformación formal de los elementos sometidos a esfuerzos, concepto muy empleado en resistencia de materiales o cálculo de estructuras. Sin embargo, junto a las citadas, otra fatiga se irá perfilando con el desarrollo de la Psicología, abriéndose paso en otro género de materialidad: M2, aquel formado por los fenómenos de la vida interior etológica y psicológica.

El avance de la Psicología, fue situando la fatiga y la sensación de fatiga en diferentes planos. No obstante, a principios del siglo XX, el fisiólogo italiano Angelo Mosso, trató de dar una visión unitaria de ambas. Frente a tales tesis, se situaba Josefa Ioteyko, que trataba de mantener dicha separación{9}. Sea como fuere, tal interés por el cansancio, impulsó numerosos estudios relacionados con las condiciones laborales a las que estaban expuestos los obreros. Entrado el siglo XX, nos encontramos con la obra del Arnulf Rüssel, Psicología del trabajo publicada en 1963, si bien dichos estudios y los anteriormente citados, tendrán lejanos precedentes. En efecto, en el propio siglo XVIII y después en el XIX, nos encontraremos con vocablos tales como «febrícula» primero, y «neurastenia» después, que podríamos situar en conexión con la fatiga mental.

En una sociedad cada vez más psicologizada como la actual, el crecimiento de este tipo de fatiga, y en consecuencia de su estudio, cobrará enorme protagonismo e incluso propiciará iniciativas que traten de buscar escapistas soluciones que propugnan el alejamiento del hombre de las opresivas sociedades industrializadas que máquinas como las diseñadas por Jerónimo de Ayanz, contribuyeron a construir. No cabe, sin embargo, ocuparse en nuestro trabajo de estas últimas cuestiones apuntadas con premura. Sirva, sin embargo, este artículo como homenaje a Jerónimo de Ayanz Beaumont.

Notas

{1} La mayor parte de la información que hemos manejado para elaborar este trabajo, la hemos obtenido de la obra del ingeniero e historiador Nicolás García Tapia, verdadero rehabilitador de la figura de Jerónimo de Ayanz. En concreto, hemos hecho uso de sus obras Un inventor navarro, Jerónimo de Ayanz y Beaumont (1553-1613) (Departamento de Educación y Cultura. Institución Príncipe de Viana, Pamplona 2001) y de Tecnología e Imperio. Ingenios y leyendas del Siglo de Oro (Nicolás García Tapia y Jesús Carrillo Castillo. Ed. Nivola, Madrid 2002). Asimismo, en la propia revista El Catoblepas, apareció el artículo firmado por Manuel de la Fuente Merás que llevaba por título: «Una mirada a los inicios de la máquina de vapor en la España Imperial» (El Catoblepas, número 39, mayo de 2005, página 24), en el que se abordan estas cuestiones.

{2} He aquí las alusiones a Jerónimo de Ayanz incluidas en la obra Lo que pasa una tarde:

[�] «MARCELO:
Esta es fuerza, señor, de la prudencia.
La fuerza corporal al cuerpo alcanza,
como la que se vio por excelencia
en el gran don Gerónimo de Ayanza.

GERARDO:
Allá en mi mocedad, con eminencia
la tuve yo. Del tiempo la mudanza
todo lo trueca.

DON FÉLIX:
Alcides nuevo llama
al fuerte don Jerónimo la fama.

GERARDO:
Hacía lechuguillas de un trincheo,
y con un dedo de las manos duras
le pasaba. Con brazo giganteo
rompía cuatro fuertes herraduras.

MARCELO:
Yo sé a su muerte un epigrama, y creo
que es excelente.

GERARDO:
Dile, si procuras
entretener mi justo pensamiento
mientras curan a Blanca.

MARCELO:
Estáme atento:
Tú sóla peregrina, no te humillas,
¡Oh Muerte! a don Jerónimo de Ayanza.
Tu flecha opones a su espada y lanza
y a sus dedos de bronce, tus costillas.
Flandes te diga, en campo, en muro, en villas,
cuál español tan alta fama alcanza.
Luchar con él es vana confianza,
que hará de tu guadaña lechuguillas.
Espera, arrancará por desengaños
las fuertes rejas de tu cárcel fría.
Mas ¡ay! cayó. Venciste. Son engaños.
Pues, Muerte, no fue mucha valentía,
si has tardado en vencerle sesenta años
quitándole las fuerzas cada día.»

{3} En relación con la navegación y otras cuestiones involucradas, especialmente las relaciones con las ciencias, recomiendo la lectura del artículo de Lino Camprubí Bueno, «Viaje alrededor del Imperio: rutas oceánicas, la esfera y los orígenes atlánticos de la revolución científica» (El Catoblepas, número 95, enero 2010, página 1, http://www.nodulo.org/ec/2010/n095p01.htm).

{4} Véase De mineral, metalúrgica y comercio de metales (Julio Sánchez Gómez, Ed. Universidad de Salamanca e Instituto Tecnológico Geominero de España, Salamanca 1990).

{5} Cf. Gustavo Bueno, ¿Qué es la ciencia? La respuesta de la teoría del cierre categorial. (Pentalfa, Oviedo 1995).

{6} Véase Tecnología e Imperio, pág.134.

{7} Cf. Wolfgang Schivelbusch, The Railway Journey. The industrialization of time and space in the 19th century (Universidad de California, Los Ángeles 1987).

{8} Cf. Gustavo Bueno, Ensayos materialistas (Taurus, Madrid 1972).

{9} Cf. E. Berrios, Germán; Bulbena Vilarrasa, Antonio; Fernández de Larrinoa Palacios, Pedro, Medición clínica en psiquiatría y psicología. (Ed. Masson, Barcelona 2000).
         









Delicados reajustes monetarios globales

La crisis del dólar y la del euro bajo las fluctuaciones del crédito respectivo entre bloques geopolítico económicos enfrentados para poder sobrevivir

[image: Delicados reajustes monetarios globales]


La aparente anarquía de «los mercados» ante una Europa arrogante que pretende seguir engañando con su euro para mantener privilegios seculares a los que sus ciudadanos no quieren renunciar; un poderoso imperio en bancarrota asentado sobre toneladas de papel dolarizado y millones de apuntes contables meramente virtuales; y gobiernos que tienen que hacer equilibrios para mantener la eutaxia de sociedades de cientos de millones de hombres que tienen la costumbre de comer todos los días y además aspiran a mejorar su situación... aunque se prefiera disimular para no reconocer la realidad de las periódicas confrontaciones inevitables que son propias de biocenosis políticas enfrentadas y necesariamente incompatibles.

1 de agosto de 2011

China seguirá aplicando política monetaria prudente en segundo semestre de 2011

China continuará aplicando la política monetaria prudente durante la segunda mitad de 2011, mejorando el enfoque de las regulaciones macroeconómicas y flexibilizándolas de cara al futuro, indicó hoy lunes el Banco Popular de China, el central del país, en su página web.

"Luchar contra la inflación seguirá siendo la máxima prioridad durante el segundo semestre de este año y se abarcarán mejor las relaciones entre el mantenimiento del crecimiento estable, el reajuste de la estructura económica y la gestión de las expectativas inflacionarias", dice la nota.

Los fundamentos de la economía china continúan favorables y el país dispone de muchos factores positivos para mantener el crecimiento económico estable y rápido, de acuerdo con la declaración.

China utilizará plenamente sus herramientas macroeconómicas, incluidos los tipos de interés, las tasas de cambio, las operaciones del mercado abierto y los coeficientes de reservas, con el fin de garantizar un ritmo y alcance razonables del crecimiento de los fondos sociales.

De acuerdo con el informe, el país continuará optimizando la estructura de créditos y ofrecerá mayor apoyo financiero a las empresas pequeñas y medianas.

La declaración también señala que las instituciones financieras deberán continuar aplicando la política de préstamos de propiedad diferenciados para promover el desarrollo sano del sector de bienes raíces del país y conceder más sustento a los proyectos de preservación del agua. (Xinhua)


1 de agosto de 2011

El IPC por las nubes

por Yu Yongding

La inflación podría tocar techo pronto, pero cualquier muestra de complacencia resultaría arriesgada, ya que los problemas económicos son más estructurales que cíclicos.

Según crece la deuda en Europa y Estados Unidos y vacila la recuperación económica global, la inflación, junto con las consecuencias políticas calamitosas que le acompañan, está retornando en todo el orbe. De hecho, las economías de mercado emergentes se preparan para una batalla definitoria.

El índice de precio de consumo de China (IPC) registró un aumento interanual del 6,4 por ciento en junio, alcanzando su más alto nivel desde julio de 2008. En el contexto de una recuperación global inestable, aumentan las preocupaciones de que el ajuste monetario dirigido a controlar la inflación resulte en un aterrizaje forzoso para la economía china.

Más allá de la controversia en cuanto a la posibilidad de que la canasta del IPC refleje o no la realidad de los movimientos subyacentes de precios, se ubica la certeza de que la actual inflación tiene bases más sólidas de las que la misma aparenta. Así se desprende del hecho de que los precios no alimenticios aumentaron en un 3 por ciento en junio, superando el 2,9 por ciento de mayo. Según la Oficina Nacional de Estadística (ONE), el costo de la vida se incrementó en un 6,1 interanual en mayo y muchos auguran nuevas alzas en los precios no alimenticios.

El problema de la inflación de China no debe exagerarse. Salvo que ocurran conmociones inesperadas, la inflación de China debe alcanzar un tope pronto, pero sería peligroso dormirse en los laureles ante esa posibilidad. Desde una perspectiva macroeconómica, la actual inflación de China es atribuible por igual a los factores de la demanda y los costos.

Históricamente, la inflación en China ha seguido al crecimiento del PIB, pero con retraso. Las presiones inflacionarias de hoy son en parte el resultado del impacto retrasado del paquete de estímulo que China adoptó en 2009 para luchar contra los efectos de la crisis financiera global. Pero el crecimiento del PIB de China ha comenzado a bajar hasta alrededor de un 9 por ciento. De hecho, la mayoría de los economistas chinos pronosticaron el año pasado que la inflación alcanzaría un tope a principios de 2011.

Los problemas económicos de China son más estructurales que cíclicos. Debido a la falta de progreso en la reestructuración y el reequilibrio de la economía doméstica, los cinco próximos años serán difíciles, y la ventana de la oportunidad para el ajuste se cerrará rápidamente. Pero si se analiza el desempeño de China de los últimos 30 años, se comprobará que no hay razón alguna para creer que el país no puede reajustarse de nuevo. (Pueblo en Línea)

El autor es presidente de la Sociedad de Economía Mundial y ex miembro del Comité de Política Monetaria del Banco Popular de China.


1 de agosto de 2011

Del «1 de julio» al «1 de agosto»

por Xiang Xianbiao

La alegría del 90º Aniversario de la fundación del Partido Comunista de China el 1 de julio todavía está en el aire, cuando ya es hora de festejar la fundación del Ejército chino el 1 de agosto.

Del «1 de julio» al «1 de agosto», desde Nanhu a Nanchang, pagamos un precio muy alto con el sacrificio de miles de vidas, antes de entender una verdad simple, pero muy grande: sin el ejército del pueblo, el pueblo no tendría nada. El 1 de agosto de 1927, nacía en Nanchang un nuevo tipo de ejército en la historia: el Ejército Popular. Desde entonces, el Partido Comunista de China tuvo sus propias fuerzas armadas, subordinadas a su liderazgo absoluto. El pueblo chino contaba con un ejército en el que podía depositar su confianza. Por primera vez se tenía la garantía de poder realizar la liberación, la independencia y el gran renacimiento de la nación china.

Al igual que una nación tiene su «alma», el ejército también tiene la suya. El liderazgo absoluto del Partido hacia el ejército es el alma del ejército. Desde el primer disparo del levantamiento de Nanchang el 1 de Agosto, hasta la unión de las fuerzas de Mao Zedong y Zhu De en la montaña Jinggang; desde ocho años de guerra de resistencia, hasta el derrocamiento de la dominación reaccionaria de Chiang Kai-Shek; de la construcción en tiempos de paz hasta la inevitable reforma y apertura, la magnífica historia del Partido, también es la historia de lucha del Ejército, mezcla de sangre y fuego. La bandera del partido marca la dirección hacia donde flamea la bandera del ejército. Sólo gracias al correcto mando y liderazgo del Partido, el ejército ha logrado salir victorioso de la batalla.

Tomando la bandera y la misión del Partido como las suyas propias, nació nuestro ejército con los pies firmes sobre la patria, unidos en cuerpo y sangre con el pueblo y su destino. Desde Zhang Side, Dong Cunrui, Huang Jiguang y Qiu Shaoyun durante la guerra, hasta Lei Feng, Li Xiangqun, Ding Xiaobing, Yang Yegong del período de paz y hasta la reforma y apertura, numerosos militares chinos consideraron la dignidad de la patria y el interés del pueblo como lo más importante de todo, para la prosperidad nacional y la felicidad del pueblo, frente a toda clase de peligros nunca se echaron atrás y compusieron un sinfín de gloriosas canciones. Siguiendo la consigna de servir al pueblo de todo corazón y teniendo en cuenta su interés, ganaron la confianza y el apoyo de cientos de millones de chinos. Esta es la base sólida e invencible sobre la que se yergue nuestro Ejército, es la muralla de hierro que nadie podrá derrotar.

Al fundar el Ejército Popular, el Partido inculcó en él un espíritu de sacrificio y un pensamiento de vanguardia, y así logro salir airoso en todas sus batallas. Hoy en día, aunque sus miembros han cambiado, su tradición y estilo militar gloriosos aún permanecen y se encuentran disueltos en la sangre de los soldados. No importa qué campamento o cuartel uno visite, las nuevas generaciones se caracterizan por su madurez, su valentía, su confianza en sí mismos, su pasión y su perseverancia. Gracias al Ejército, la patria está segura; gracias a los soldados, el pueblo puede despreocuparse.

«Marchar por la patria, cargando la esperanza del pueblo, somos una fuerza invencible». Gracias al liderazgo absoluto del Partido, el ejército tiene una columna vertebral. Gracias al apoyo del pueblo, el ejército tiene un escudo. Después de 84 años de duro andar, el ejército sigue dando su vida y marcando nuevas victorias sobre la gloriosa bandera roja. (Pueblo en Línea)


1 de agosto de 2011

¿Quiénes continuarán la causa de la reunificación de la patria?

por Xu Lei

Los asistentes a la reciente 10ª reunión de directores de organizaciones dedicadas a la reunificación nacional china, convocada por el Consejo Chino para la Promoción de la Reunificación Nacional, abordaron un tema de importancia primordial: la continuidad de la causa de la reunificación pacífica de la patria, para lo cual se proponen incorporar más jóvenes a esta empresa.

Entre los más de 100 representantes a la reunión, de edad avanzada en su mayoría, figuraban escasas caras jóvenes. Sin embargo, la creciente indiferencia de los jóvenes chinos del ultramar ante la causa de la reunificación de la patria es la que más preocupa a los representantes de la vieja generación, que anhelan además absorber a más jóvenes en las organizaciones dedicadas a esta causa.

Li Sunqing, octogenario miembro del Consejo Mauricio de la Promoción de la Reunificación China, dijo que sus nietos no saben leer ni escribir chino, pero hablan el inglés con fluidez y tienen la cabeza llena de la cultura occidental, de modo que sus ideas acerca de la patria son muy borrosas.

Los chinos patriotas de ultramar de la vieja generación mantienen una posición bien definida contra las acciones escisionistas del Dalai Lama y los «independistas» taiwaneses, y han expresado su firme apoyo a la patria. Su espíritu patriótico ha influido en medios internacionales. Sin embargo, cuando no les sea posible tomar parte en las actividades políticas por limitaciones físicas, ¿quiénes les reemplazarán para continuar la causa de la reunificación de la patria? La respuesta es clara: esta misión histórica inevitablemente corresponderá a los jóvenes.

A diferencia de los chinos de ultramar de la vieja generación, sus descendientes viven y estudian en un ambiente desvinculado de la realidad tradicional china y han entablado amistades también diferentes, lo que ha conducido a un desvanecimiento del concepto de patria. Esta es la razón por la cual se les ha denominado «hombres plátanos», o de piel no caucásica pero de ideología blanca.

Los participantes de la reunión han compartido la necesidad de difundir con mayor ahínco la cultura china e incrementar la conciencia de pertenencia de estos jóvenes.

Xu Songhua, director del Consejo Español para la Promoción de la Reunificación Nacional China, dijo que junto con sus colegas estableció una escuela de chino en Madrid, cuya matrícula ha crecido de unos 70 a 700 en la actualidad. «En adelante, me dedicaré principalmente a la enseñanza del chino para los jóvenes descendientes de los chinos de ultramar», dijo Xu. «Después de dominar el chino, estos jóvenes están en condiciones de aprender la cultura china y profesar afecto por ella», comentó Li Shunqing. Por su parte, Zhu Yuexia, directora de la Asociación Xinhai-Huangpu de Macao, dijo que la organización ha prestado mayor importancia a la labor con la juventud, por lo que ha organizado múltiples actividades para atraer a más jóvenes.

En los últimos años, el Consejo Chino para la Promoción de la Reunificación Nacional ha organizado cursos de estudios para jóvenes activistas, lo que ha contribuido a incorporar a más aspirantes a las organizaciones en diversos países para la promoción de la reunificación de la patria. A pesar de la complicada situación internacional, se hace necesario tomar más medidas efectivas para difundir la cultura china y crear más oportunidades de promover los intercambios de los jóvenes chinos de ultramar con sus compatriotas en el país. También hay que facilitarles viajes a la patria, para que experimenten su prosperidad y fomenten el sentido de orgullo y la conciencia de su identidad como descendentes de la nación china.

La juventud es el futuro de la patria y la esperanza de la nación. Esperamos con sinceridad que cada vez más jóvenes descendientes de chinos de ultramar se unan bajo la bandera de la paz en ambos lados del estrecho de Taiwan y en bien de la prosperidad nacional, oponiéndose conscientemente al complot de los independentistas taiwaneses de escindir la patria, y continúen la causa de promover la reunificación de la misma. (Pueblo en Línea)

(La autora del artículo, Xu Lei, es redactora del Diario del Pueblo)


3 de agosto de 2011

Agencia china baja clasificación crediticia de Estados Unidos

La agencia clasificadora china Dagong Global declaró hoy miércoles que ha rebajado la categoría de Estados Unidos de "A+" a "A" con una "observación negativa" después de que el gobierno estadounidense anunció el incremento del techo de la deuda.

La decisión de elevar el límite de endeudamiento no cambiará el hecho de que el crecimiento de la deuda nacional estadounidense ha sobrepasado a su económica en general y a sus ingresos fiscales totales, lo que llevará a una disminución de su capacidad de pago de la deuda, dijo Dagong Global en un comunicado.

El presidente estadounidense, Barack Obama, firmó el martes la nueva ley que eleva el endeudamiento en ese país y recorta el gasto público, poco después de que el Senado le diese el visto bueno definitivo, poniendo fin a la amenaza de una suspensión de pagos.

La ley firmada por Obama contempla recortes por un total de 2,4 billones de dólares en la próxima década y el aumento del techo de la deuda por más de 2,1 billones de dólares.

Los desacuerdos internos entre los partidos políticos estadounidenses en relación con la deuda reflejan la incapacidad de ese gobierno para resolver cabalmente el problema de la deuda, por lo que los intereses de los acreedores de Estados Unidos carecen de una protección integral, tanto política como económica, dijo la agencia.

China es el principal acreedor de Estados Unidos, y hasta finales de abril contaba con bonos del Tesoro estadounidenses por un total de 1,15 billones de dólares.

El mes pasado Dagong declaró que había puesto a Estados Unidos en "observación negativa" para una posible reducción de categoría, pues la agencia pronostica que la economía estadounidense experimentaría una recesión a largo plazo debido a su gestión económica y las políticas empleadas en ese país.

En noviembre del año pasado, la agencia china rebajó la clasificación crediticia de EEUU de "AA" a "A+", después de que su gobierno anunciara una segunda ronda de relajamiento cuantitativo.

Dagong declaró que la aprobación del aumento de la deuda es un indicador de que no habría cambios positivos a largo plazo en los factores que determinan la capacidad de pago de Estados Unidos.

La falta de políticas confiables y factibles que respalden el plan estadounidense de recortar el gasto federal ha provocado que el crecimiento de las nuevas deudas contraídas por el país norteamericano haya sobrepasado el ritmo al que reduce su déficit fiscal, agregó la agencia.

Dagong estimó que Estados Unidos tiene que reducir su déficit fiscal en por lo menos 4 billones de dólares en los siguientes cinco años para cumplir con sus obligaciones, y agregó que el plan estadounidense de reducir el gasto refleja su falta de voluntad e incapacidad para disminuir su déficit y su deuda, lo que llevó a la actual calificación crediticia.

"La disminución de la capacidad de pago del gobierno estadounidense es irreversible", dijo la agencia, agregando que el Congreso no ha encontrado una forma constructiva para incrementar el crecimiento económico del país.

Dagong previó el mes pasado que la expansión económica estadounidense se desaceleraría al 2,5 por ciento anual para 2011 y 2012, por lo que el gobierno se vería obligado a adoptar medidas monetarias y fiscales estrictas, por lo que el crecimiento interno permanecería débil.

El mes pasado, debido a las crecientes tensiones sobre el límite de la deuda de Estados Unidos, la agencia china también puso la clasificación crediticia de Estados Unidos de "AAA" en periodo de observación. (Xinhua)


3 de agosto de 2011

Banco central de China afirma que continuará diversificando inversiones en divisas extranjeras

China continuará diversificando sus inversiones en divisas extranjeras y fortaleciendo el manejo de riesgos para minimizar el impacto de las fluctuaciones del mercado financiero global en China, dijo hoy miércoles el gobernador del Banco Popular de China (central), Zhou Xiaochuan.

China da la bienvenida a los avances logrados en EEUU al tratar la cuestión de la deuda, señaló Zhou en un comunicado publicado en la página web del banco central.

El presidente estadounidense, Barack Obama, firmó el martes la nueva ley que eleva el endeudamiento en ese país y recorta el gasto público, poco después de que el Senado le diese el visto bueno definitivo, poniendo fin a la amenaza de una suspensión de pagos.

La ley firmada por Obama contempla recortes por un total de 2,4 billones de dólares en la próxima década y el aumento del techo de la deuda por más de 2,1 billones de dólares.

"Prestaremos mucha atención a la implementación de esa legislación", dijo Zhou.

El gobernador prometió que las autoridades chinas se esforzarán por mantener el crecimiento estable y rápido de la economía china, así como salvaguardar la seguridad económica y financiera del país.

Una gran fluctuación y la incertidumbre del mercado de bonos del Tesoro de EEUU afectarán la estabilidad de los sistemas monetario y financiero del mundo, lo que minará la recuperación de la economía global, advirtió el alto funcionario.

China espera que EEUU tome medidas responsables en el manejo del problema de la deuda, manifestó Zhou. (Xinhua)


3 de agosto de 2011

Las relaciones China-EEUU requieren de nuevo pensamiento y nuevas acciones para progresar

por Zhong Sheng

El 1 de agosto Gary Locke asumió el cargo de embajador de EEUU en China.

¿Cómo evalúa EEUU sus actuales relaciones con China? ¿Cuáles son las misiones de Gary Locke en su desempeño diplomático en el país asiático?

Los términos «extremadamente importantes» y «complicadas» se ajustan en esencia a la primera interrogante. Washington está plenamente consciente de que sus relaciones con China son las más importantes de tipo bilateral en el mundo del siglo XXI, debido a las diferentes historias y sistemas políticos de ambos países y a los desafíos que ambos encaran en las relaciones diplomáticas, económicas y estratégicas. En ese sentido resultan reveladoras las declaraciones de la secretaria de Estado estadounidense, Hillary Clinton, quien dijo que EEUU está muy consciente de asumir como meta trascendente la profundización de la comprensión mutua y una cooperación mejor encaminada, aunando esfuerzos para resolver los problemas. Se puede decir que tal enfoque indica la presencia de una tesis relativamente objetiva sobre la evaluación que hace Washington de sus actuales relaciones con China.

Como responsable de aplicar la política estadounidense hacia China y participante de la elaboración de la misma, el embajador de EEUU en el país asiático desempeña un importante rol. Los chinos esperan que Gary Locke desempeñe un papel positivo y constructivo para ayudar a su país a conocer la realidad de China y transmitir sus opiniones de manera precisa.

Las relaciones con China deben estar basadas en el principio del respeto mutuo, el fortalecimiento de la confianza mutua estratégica, el énfasis de los intereses comunes y la promoción de la cooperación multifacética, en lo que constituye la premisa de Washington para tratar correctamente estas relaciones. De otra manera, se producirían más conflictos que coincidencias, más desconfianza que comunicación y más frialdad que respeto. Incluso dejarían de ser constructivas las relaciones y enfrentarían el riesgo de ir cuesta abajo.

¿Cuál es la vía correcta para desarrollar las relaciones chino-estadounidenses? La clave consiste en observar el respeto, la confianza y el beneficio mutuos, la igualdad y el desarrollo común. Es necesario tener una visión global más amplia y un pensamiento actualizado, considerar los asuntos desde un punto de vista estratégico y a largo plazo, abrigar una actitud responsable hacia la historia y el futuro y tener el sentido de responsabilidad ante los pueblos de China, de EEUU y de los demás países.

La historia ha demostrado que las relaciones de ambos países siempre tienden a desarrollarse satisfactoria y establemente, al encontrarse soluciones en temas vitales. Cuando no se ha logrado este propósito, el resultado han sido trastornos y tensiones.

Un grupo de 181 senadores de EEUU escribieron el martes al presidente Barack Obama pidiendo que las autoridades estadounidenses se adhieran al Acta de Relaciones con Taiwan (TRA, según siglas en inglés) para aprobar lo más pronto posible la venta de aviones F-16C/D a la isla.

Washington debe ser consciente de que China nunca ha abandonado su posición de principios en los asuntos de primordial importancia referente a su soberanía estatal e integridad territorial, ni lo hará en el futuro. China insta a EEUU a adherirse a sus compromisos y trabajar junto con China para salvaguardar las relaciones bilaterales. Quien perjudique los sentimientos nacionales del pueblo chino lo pagará caro.

La elección de su ex secretario de Comercio para asumir el cargo de embajador en China muestra que el Gobierno estadounidense presta mucha importancia a las relaciones económicas y comerciales con China. La promoción de la recuperación económica y la reducción del desempleo forman importante parte de la política interna de EEUU. Solo le queda cambiar la estructura económica y aumentar las exportaciones para resolver la recesión. Se puede pronosticar que EEUU colocará el eje de su recuperación económica en su relación con Asia, especialmente con las economías emergentes regionales, con China al frente de ellas. Tal decisión permite augurar oportunidades de profundizar las relaciones económicas y comerciales entre China y EEUU.

La profundización de la cooperación económica chino-estadounidense ha permitido resolver algunos problemas sencillos. Pero según ambas partes comiencen a enfrentar problemas más complejos se irá complicando asimismo el panorama de los intercambios. La farsa montada por los republicanos y demócratas alrededor de la crisis de la deuda muestra que la política exterior de Washington puede verse resultar rehén de la política interna y ser manipulada por cabilderos de diferentes intereses.

Las experiencias y lecciones históricas han contribuido a comprender más profundamente lo difícil que es mantener las relaciones cooperativas sino-estadounidenses. Las relaciones bilaterales han avanzado gracias a los incesantes tanteos, síntesis y ajustes. Son unas relaciones marcadas por la complejidad, la profundidad y la naturaleza estratégica. Para promover su desarrollo por un buen camino, Washington debe contener sus impulsos y actuar con sensatez y valor, tomar medidas efectivas destinadas a resolver los problemas existentes y asumir una actitud previsora.

En resumen, lo que necesitan los vínculos chino-estadounidenses es un nuevo pensamiento y nuevas acciones que les permitan progresar. (Pueblo en Línea)


4 de agosto de 2011

Persiste crisis de deuda soberana de EEUU pese a incremento en techo de endeudamiento: Calificadora china

La aprobación del Congreso de Estados Unidos de una resolución para incrementar el techo de endeudamiento del gobierno de ese país no significa el fin de su crisis de deuda soberana, opinó el día 3 Guan Jianzhong, jefe de la mayor agencia calificadora de China.

El alza en el tope de endeudamiento indica que el gobierno estadounidense está autorizado legalmente a continuar funcionando asumiendo nuevas deudas para pagar las anteriores, lo que le permitirá temporalmente evitar el incumplimiento de pagos, dijo Guan, presidente de Dagong Global Credit Rating Company.

Sin embargo, esto no significa que la solvencia real de Estados Unidos haya mejorado, ya que su crisis de deuda soberana persiste, mencionó Guan.

El crecimiento económico de Estados Unidos continúa siendo débil y existen pocas posibilidades de que un modelo de crecimiento económico dependiente de la expansión de la demanda crediticia estimule el consumo, agregó.

El lento crecimiento de la riqueza real limitará directamente el incremento de los ingresos nacionales, explicó.

Es poco realista ajustar la estrategia global del país y dañar el bienestar nacional con el fin de reducir el déficit fiscal, comentó el ejecutivo.

La única opción es basarse y añadir ingresos por deuda, debido a la incapacidad del gobierno para mejorar las condiciones de ingresos y egresos, indicó Guan.

Sólo es cuestión de tiempo para que la crisis de deuda soberana estalle, a menos que Estados Unidos introduzca drásticas reformas económicas y sociales, señaló Guan, pero advirtió que "no debemos ser optimistas al respecto".

El excesivo endeudamiento de Estados Unidos está fuertemente relacionado con su calificación crediticia.

"Los resultados de la calificación crediticia no han cambiado desde que la calificadora Moody dio a Estados Unidos una categoría de AAA en 1949. Esta es la calificación más alta posible y eso hace más fácil para Estados Unidos obtener préstamos", mencionó Guan.

"En 1985, Estados Unidos se transformó de un país acreedor en un país deudor y luego en un país netamente deudor con una escala mayor de deuda que redujo su solvencia", reflexionó.

"Sin embargo, las agencias calificadoras nunca pueden revelar a tiempo los cambios en los riesgos de crédito. Calificaciones incorrectas contribuyen al flujo de capital global hacia Estados Unidos, lo cual a su vez contribuye al aumento de la deuda", añadió Guan.

"La crisis de deuda soberana de Estados Unidos nos ha mostrado nuevamente que un sistema internacional de calificación dominado por el mayor estado deudor no puede ser responsable de calificar a otros países. Debemos tomarlo como una señal de que es necesario reformar el actual sistema de calificación con el objetivo de controlar y prevenir futuras crisis crediticias", concluyó Guan. (Xinhua)


4 de agosto de 2011

Hora de reconsiderar la compra de activos de EEUU

por Dean Baker

A pesar de que el Gobierno chino ha expresado sin ambages su incomodidad por la posibilidad de que EEUU se declare incumplidor en los pagos que adeuda a la nación asiática, no es menos evidente que las preocupaciones de China no son un factor importante en la política de EEUU.

EEUU siempre ha sido un país increíblemente insular. La abrumadora mayoría de su público tiene intereses muy reducidos respecto al acontecer exterior, a menos que el mismo afecte directamente a la nación.

Predomina entre los estadounidenses también un grado notable de ignorancia sobre el resto del mundo, y no sólo en lo que compete al público en general, sino que se extiende por igual a nuestros líderes políticos.

Consecuentemente, cuando otros países esgrimen preocupaciones por las posibles consecuencias que les pueden acarrear las políticas domésticas de EEUU, lo más probable es que sus quejas sean ignoradas, por decir lo menos. O tajantemente rechazadas en otros casos. La respuesta al malestar chino por su deuda con EEUU queda en algún punto intermedio entre estas dos posiciones.

La visión de que el déficit del Gobierno de EEUU constituye un problema porque buena parte de esa suma se le adeuda precisamente a China, no es sólo un argumento que esgrimen unos pocos xenófobos. A menudo el aserto encuentra eco en círculos respetables, en las voces de líderes políticos y en los textos de respetados columnistas. Dicho argumento encierra un razonamiento increíblemente confuso.

Las solicitudes de préstamos de EEUU a China se vinculan a su déficit comercial, no a su déficit presupuestario. El déficit comercial es el que garantiza a China los dólares que le permitirán comprar activos de todo tipo a EEUU, incluidos los bonos del Gobierno estadounidense. Sin embargo, la predisposición de prominentes políticos estadounidenses a apoyarse en una premisa obviamente engañosa para hacer valer sus preocupaciones respecto a China, demuestra hasta qué punto llega la ojeriza que en los mentideros políticos estadounidenses vende la imagen de China como enemigo.

Cualquier amenaza de que China dejaría de comprar la deuda del Gobierno carece de sustento real. Lo que sí podría producirse a la larga es una apreciación del yuan contra el dólar.

La respuesta que se brinde a China por sus preocupaciones en lo tocante al riesgo de impagos por parte de EEUU puede devenir enseñanza para sus diseñadores de políticas, al demostrarles que su actual tendencia a comprar masivamente los activos de EEUU, en lo que constituye una forma de apoyar el valor del dólar, no es una estrategia viable a largo plazo, por razones políticas y económicas. Entender esta particularidad sería un resultado muy positivo en medio de tanto desbarajuste. (Pueblo en Línea)

El autor es co-director del Centro para las Investigaciones Económicas y Políticas en Washington, D.C.


5 de agosto de 2011

China podría mantener sistema flotante de tasa de cambio de divisas durante próximos ocho años

China podría continuar aplicando un régimen controlado de tasa de cambios de divisas flotante basado en una canasta de divisas durante los próximos ocho o nueve años, informa el día 4 jueves el periódico China Securities Journal.

Es improbable que el yuan llegue a fluctuar libremente en el futuro cercano, ya que la economía del país afronta dificultades internas durante su proceso de reforma y también las incertidumbres externas de la economía global, dice el reportaje citando un análisis de Xia Bin, miembro del comité de política monetaria del Banco Popular de China, el central.

"Para crear un entorno de formación de tasas de cambio relativamente estable, el gobierno tiene que abrir gradualmente su mercado de capital, por lo que el RMB (Renminbi/yuan) no (podrá flotar libremente) tan pronto", analiza Xia en el artículo.

Sin embargo, el régimen será más orientado al mercado en términos del rango y la frecuencia de flotación, y adoptará ajustes del peso de las monedas que componen la canasta, agregó.

En 2005, China modificó su antiguo sistema convencional de vinculación al dólar y adoptó un sistema administrado de tasa de cambio de divisas flotante, por lo que ahora el banco central no relaciona el yuan sólo con la moneda estadounidense.

La "globalización" del RMB requiere la posibilidad de un cambio totalmente libre del yuan, lo que significa que la regulación de las cuentas de capital debe ser completamente abierta, y que las tasas de cambio serán determinadas principalmente por la demanda y el suministro de los mercados tanto interno como externo. Pero el país no está en capacidad de manejar esto en su actual etapa de desarrollo económico, justificó Xia.

El experto sugirió que el gobierno debe coordinar adecuadamente las políticas concernientes a la tasa de cambio, la administración del capital y la reforma, al tiempo que empareja la reforma de su política de tasa de cambio con la de administración de capital durante el proceso de regionalización del RMB.

Según Xia, el establecimiento de mercados en RMB en el exterior no sólo ayudará a abrir parcialmente el mercado financiero del país, sino que también reducirá el impacto de posibles nuevas crisis financieras internacionales.

Xia también señaló que el gobierno debe controlar la escala y estructura de dichos mercados conforme al desarrollo de sus políticas de tasa de cambio y de administración de capital. (Xinhua)


5 de agosto de 2011

China promete contener entrada de capital especulativo en segundo semestre

Contener el ingreso de capital especulativo será la prioridad del trabajo en la segunda mitad del año, dijo el día 4 jueves la Administración Estatal de Divisas de China.

El país afrontará una presión relativamente alta a raíz de la entrada de capital especulativo en los próximos seis meses, señaló la institución en un comunicado publicado en su página web.

La administración también fortalecerá el combate contra las transacciones ilegales de divisas en el mercado, agrega el documento.

La entidad seguirá mejorando la gestión e inspección de la salida y entrada de divisas en el comercio exterior, con el fin de garantizar un desarrollo económico saludable. (Xinhua)


5 de agosto de 2011

Un deber ineludible para el G20

por Zheng Xiwen

Las economías desarrolladas que emiten divisas de reserva internacionales deben ser capaces de asumir sus responsabilidades fiscales.

El 1 de agosto, el callejón sin salida en que se hallaba la deuda de EEUU se abrió a última hora, después de meses de forcejeo partidista. EEUU podrá seguir pidiendo prestado en lo adelante, para evitar caer en impagos o cerrar agencias estatales.

Sin embargo, el tema de la deuda de EEUU está lejos de haber sido resuelta.

Según compromiso alcanzado a última hora entre los republicanos y los demócratas, el Gobierno de EEUU prometió recortar sus gastos a cambio de elevar el límite de deuda.

Para noviembre queda pendiente entonces el plan de reducción del déficit. Sin embargo, no es difícil ver que ninguno de los dos partidos tiene propuestas concretas específicas para aumentar los réditos del Gobierno, o ideas prácticas de cómo salir del atolladero de la deuda. El acuerdo actual es solamente un arreglo temporal para ganar tiempo. Cuando llegue la hora de definir los detalles fundamentales, el problema volverá a acaparar las primeras planas de los diarios.

Las cosas han cambiado mucho en el mundo en el siglo XXI. Hubo un tiempo en que el dólar era equivalente al oro, los bonos de Hacienda de EEUU se consideraban libres de riesgo y los activos del país se percibían como «refugio seguro». Ahora, asombrosamente, el Gobierno de EEUU bien podría disponer de menos efectivo que el fabricante de los populares iPad e iPhone.

Según algunos informes, la cantidad de dinero con la cual cuenta el Gobierno de EEUU antes alcanzar el techo de la deuda es de unos $73.800 millones, cerca de $2 mil millones menos que las reservas de Apple inc., que ascienden a $76.200 millones en efectivo y acciones.

De hecho, EEUU no está solo en la lucha con el problema de la deuda. Algunos países de la Eurozona y Japón también están sufriendo por la misma causa. La deuda japonesa equivale a 200 por ciento de su PIB y sigue aumentando. Por su parte, la crisis de la deuda soberana en la Unión Europea no hace sino empeorar.

El G20 está llamado a desempeñar un papel fundamental, que permita a los países abordar la crisis financiera internacional de una manera cooperativa. Muestra de ello es la transformación del grupo en activo mecanismo económico global capaz de regular la gobernanza. De cara a las implicaciones globales que generan los problemas de la deuda de los países desarrollados, el G20 no debe hacer la vista gorda.

En la sexta cumbre anual del G20 en Cannes, Francia, en noviembre próximo, el G20 deberá exhortar a EEUU y a otras potencias emisoras de de monedas de reserva internacional a adoptar políticas monetarias y fiscales responsables, para proteger los intereses de los acreedores y hacer esfuerzos comunes que garanticen una sólida base para la recuperación económica mundial. (Pueblo en Línea)


8 de agosto de 2011

Problemas de las deudas de Europa y EEUU exigen cooperación global

Con tanto Estados Unidos como la Unión Europea (UE) envueltos en difíciles problemas de deudas, es momento para que todo el mundo se sume de nuevo al espíritu de que "viajamos todos en el mismo barco", y de que vadeemos las actuales crisis juntos.

Durante la última semana, las preocupaciones sobre la creciente deuda pública en EEUU y en varios países europeos han hecho desaparecer unos 2,5 billones de dólares de los mercados de valores a nivel mundial, mostrando el impacto global que suponen los retos financieros locales en el mundo cada vez más globalizado en el que vivimos.

Debido a la creciente interdependencia entre los países, un EEUU y una Europa económicamente sana, y financieramente segura está en los intereses fundamentales de toda la comunidad internacional, incluyendo China.

Como uno de los mayores socios comerciales tanto de EEUU como de la UE, China espera sinceramente que los problemas de la deuda del país norteamericano y de la unión se terminen cuanto antes.

Mientras tanto, el hecho de que la recuperación económica mundial permanece frágil tras la reciente crisis financiera y la ralentización económica internacional, añade una mayor urgencia al proceso de búsqueda de soluciones, y destaca la necesidad de una cooperación global.

Es alentador ver como legisladores del Grupo de los Siete, compuesto por economías avanzadas, ya se han puesto en marcha para desarrollar un enfoque integral y trazar un curso seguro para salir de la encrucijada mundial provocada por los problemas de la deuda de EEUU y la UE.

También llegan desarrollos alentadores por parte del Grupo de los 20, un foro más representativo formado no solo por las mayores economías avanzadas, si no también por aquellas emergentes, por lo que debería ser la plataforma principal para lidiar con los problemas financieros globales de esta magnitud.

Merece la pena anotar que a pesar del reciente incremento en el límite de la deuda de EEUU y la degradación en su calificación crediticia, los inversores no deberían dejar que el miedo y el pánico tomen el control. EEUU, con su experiencia tradicional en ciencia, tecnología e innovación, todavía presume de una de las economías más competitivas del mundo.

Según reza un dicho chino, los enormes retos pueden convertirse en oportunidades. EEUU puede implementar reformas estructurales, regular el a veces desenfrenado sector financiero y reforzar los cimientos del futuro crecimiento, y de este modo proporcionar una base más sostenible para el desarrollo económico mundial.

La UE, por su parte, debería aprovechar la sabiduría colectiva de sus miembros para librar al cada vez más integrado continente de cargas de deudas insufribles, y desarrollar estabilidad financiera y crecimiento económico.

Los líderes europeos también necesitan mantener su fuerza de voluntad para enfrentarse a las dudas sobre el euro y desempeñar una mejor tarea a la hora de convencer a sus ciudadanos de que la integración europea beneficia no solo al resto del mundo si no también a los propios europeos.

La caída de los mercados de valores de Asia el lunes no son una buena señal para la estancada recuperación económica mundial. Pero como dijo el difunto presidente de los EEUU Franklin D. Roosevelt, que sacó al país de la Gran Depresión, "solo debemos tener miedo al propio miedo".

Mientras que la comunidad internacional manifieste una unidad y una resolución férreas, y EEUU y Europa tomen medidas responsables y efectivas, la economía mundial siempre encontrará su camino. (Xinhua)


8 de agosto de 2011

Rebaja crediticia de EEUU tendrá graves consecuencias

por Shi Jianxun

La firma Standard & Poor’s, una de las tres más importantes instituciones de evaluación crediticia de EEUU, rebajó este fin de semana la clasificación de la deuda soberana de EEUU, de AAA a AA+, y consideró como «negativas» sus perspectivas. Se trata de la primera pérdida que sufre EEUU de la más alta clasificación, que había disfrutado durante un siglo. Lo ocurrido ha llamado la atención a escala global.

Según la S&P, la rebaja se debe principalmente a la falta de medidas destinadas a mantener estable la deuda a plazo intermedio, con vistas a alcanzar un acuerdo sobre la elevación del techo de endeudamiento entre la Casa Blanca y el Congreso. Anteriormente la China Grand International había rebajado de A+ a A la clasificación de la deuda soberana estadounidense, y también clasificó de «negativas» sus perspectivas. La compañía china cree que la elevación del techo de endeudamiento no podrá cambiar la situación de que la deuda soberana estadounidense se incremente más rápidamente que el ingreso económico y financiero.

Esta clasificación también tiene carácter político y ha puesto en duda la habilidad de los líderes estadounidenses y su moralidad política. Antes del 2 de agosto, los republicanos y demócratas estadounidenses desatendían el prestigio estatal y persistían obstinadamente en sus esfuerzos por ganar los comicios. A ese tenor, montaron una farsa política vinculada al techo del endeudamiento. Aunque llegaron a un compromiso en el último momento, perdieron una oportunidad por el mencionado retraso, con lo cual dieron señales al mundo de que EEUU podría violar el acuerdo sobre la deuda soberana.

El recorte en la clasificación crediticia estadounidense ha generado graves consecuencias para el país y los mercados económicos y financieros del mundo:

En primer lugar, la rebaja crediticia estadounidense ha asestado un duro golpe a la confianza de los inversores, agregando más peligrosos factores inestables al ya vulnerable mercado financiero. La semana pasada, las bolsas experimentaron una venta febril. Se vislumbra una posible retirada de capital por parte de los tenedores de la deuda estadounidense, lo cual generaría mayor agitación en el mercado.

Segundo, es posible que este recorte crediticio conduzca una elevación continua del nivel global de la prima de riesgo. La rebaja crediticia no solo causará pérdidas a EEUU, obligándole pagar más caro por la financiación, sino que también profundizará la preocupación por la crisis de deuda de Europa y hará más vulnerable la economía de la Eurozona. Los diversos efectos de desbordamiento se ampliarán y se transmitirán a todo el mundo, profundizando la crisis del crédito de EEUU y Europa.

Tercero, el recorte crediticio causará influencias negativas para la recuperación de la economía global. El mismo redundará en mayor pesimismo sobre el crecimiento económico estadounidense. El incremento del costo para contraer empréstitos impedirá el desarrollo económico mediante la emisión en gran cantidad de bonos de deuda y del dólar, lo que someterá a EEUU en un círculo vicioso: la cada vez más difícil contracción de empréstitos impide el desarrollo económico, lo que hará más grave la crisis crediticia. El creciente costo de contraer empréstitos hará bajar el poder adquisitivo de los estadounidenses, cuyo país va dejando de desempeñar el papel de «consumidor definitivo». La disminución de pedidos de EEUU desacelerará el crecimiento económico de los países que dependen de esas órdenes.

Y por último, el recorte crediticio estadounidense causará pérdidas a los acreedores de la deuda soberana estadounidense, considerada por los inversores como el último puerto en medio de la tormenta financiera. Hoy la clasificación crediticia estadounidense está por debajo de la de Gran Bretaña, Alemania, Francia y Canadá. Al perder su estatus quo internacional de antaño, el dólar se devaluará en gran margen, y los tenedores de grandes cantidades de la deuda soberana estadounidense tales como China, Japón y Rusia sufrirán desastrosas pérdidas.

Es imperativo que los líderes estadounidenses consideren los intereses de largo alcance para elaborar un proyecto de recorte de los déficits y un plan de recuperación económica y que tomen medidas efectivas para salvaguardar el crédito internacional de su país y de su deuda soberana, garantizando así la seguridad de los bienes en EEUU de otros países.

Los países tenedores de bonos del Tesoro de EEUU deben coordinar su posición y acciones y presentar sus demandas en lo referente a la seguridad de la deuda, la garantía de los beneficios y la recompensa de las pérdidas. Es necesario proponer un adelanto en la convocatoria de la cumbre G20 para coordinar la posición y tomar acciones conjuntas ante la agitación del mercado causada por los problemas de las deudas de Europa y EEUU y de la crisis crediticia del dólar , con el fin de evitar crisis mayores. (Pueblo en Línea)

 (El autor del artículo, Shi Jianxun, es comentarista especial del Diario del Pueblo y catedrático del Instituto de Economía y Administración, subordinado a la Universidad Tongji)


8 de agosto de 2011

EE.UU. y Europa deben cargar con la responsabilidad política de reactivar la economía mundial

por Zhong Sheng

En momentos en que la economía mundial sufre una recaída debido a la crisis, los medios de comunicación y académicos occidentales vuelven a jugar la carta de «halagar a China», aludiendo que China tiene en sus manos la receta para resolver la crisis. Esto no es nada nuevo. En lo últimos años, cada vez que la economía mundial se encuentra en apuros, en Occidente siempre hay dos posturas: o bien culpar a China de «exportar la crisis», o bien, a través de halagos, exigirle que tome la responsabilidad. Ambas actitudes ocultan el mismo propósito: quitarse la responsabilidad.

La crisis de deuda en Europa y los EE.UU. ha trastornado el ritmo de recuperación de la economía mundial. Pero en comparación con la crisis financiera que golpeó en 2008, los bancos europeos y estadounidenses no han caído en la misma situación que Lehman Brothers. La deuda soberana de Grecia, Irlanda y Portugal, respaldada por los 10 mayores bancos europeos no supera el 1% del capital. La economía alemana y de una parte de los países del norte de Europa se encuentran en la recuperación. A pesar de que EE.UU. ha caído en una crisis profunda a causa de su deuda, sin embargo su economía este año todavía da señales de recuperación. Incluso en Japón que parece haber caído en una recesión, las ganancias de sus empresas en el exterior han aumentado...

Lo que se encuentra en el borde del acantilado no es la economía mundial, sino la política de Washington. Desde que estalló la crisis estadounidense, la opinión pública internacional casi unánimemente declaró que era una «farsa», pues Washington no había caído en un pantano económico, sino en una trampa política. Lo que está sucediendo en Washington es esencialmente una crisis política, más que económica. La prolongada crisis de la deuda en Europa, hasta cierto punto, refleja el conflicto entre las políticas de la Unión Europea y la toma de decisiones a nivel nacional, a lo que se le suman los conflictos políticos al interior de cada país. Standard & Poors (S&P) rebajó el crédito soberano de los EE.UU., lo cual también proviene de la preocupación sobre el porvenir político. El 5 de agosto, S&P explicó mediante un comunicado que, dada la profunda divergencia entre las políticas fiscales de ambos partidos, se sentía pesimista frente a «la posibilidad de que al cabo de esta semana el acuerdo entre el Congreso y el gobierno se transforme en un programa de consolidación fiscal más amplio y que ayude a estabilizar la deuda lo más pronto como sea posible.

La «farsa» aún no ha terminado. Mientras que EE.UU. y otros países comienzan a entrar en el período de elecciones generales, el panorama político se muestra aún más inestable y probablemente podrían surgir movimientos populistas o conservadores. La preocupación acerca del poder de toma de decisiones políticas de los países occidentales está aumentando, lo cual también influye en la confianza de los inversores de todo el mundo con respecto a la recuperación económica global y exacerba la turbulencia de los mercados.

Los hechos dan cuenta que superar la recesión y encaminarse hacia una recuperación no es un problema sin solución. Sin embargo, la clave para acabar con ella está en una suficiente conciencia y determinación política en cada país. Muchas de las problemáticas pueden ser resueltas, pero lo que ha sucedido es que se ha postergado la cura y se perdió el momento propicio. Muchas de las políticas podrían ser útiles, pero terminan sin ser implementadas, porque se las descarta a través del voto político. Por eso, la dificultad que enfrenta occidente en la actualidad no es un desafío en cuanto a las medidas económicas, sino más bien se trata de una prueba al sistema político.

La gente no se olvida de que en medio de la crisis financiera de 2008, los mercados emergentes, incluida China, se mostraron gradualmente más fuertes. En un momento clave, China jugó un papel importante cuando, con gran determinación, implementó un plan de estímulo de la economía doméstica, con el fin de impulsar la recuperación de la economía mundial. Al mismo tiempo, inmediatamente salió a la ayuda y promovió la cooperación internacional. Al enfrentar el problema de la economía mundial que se encontraba en plena efervescencia, China repetidamente acentuó la necesidad de reforzar la cooperación internacional, para asegurar una recuperación de la economía fuerte y sostenible, promover eficazmente una reforma en las estructuras de gobernanza económica a nivel mundial y establecer gradualmente un nuevo orden económico internacional más justo y racional. Lo que debemos mirar es si lo países desarrollados como EE.UU. y Europa no toman su responsabilidad y entorpecen el desarrollo estable de la economía mundial a causa de sus intereses egoístas. Incluso si China y otros nuevos mercados emergentes logran mantener su nivel de crecimiento económico, no se puede garantizar un desarrollo económico mundial libre de obstáculos.

Para enfrentar los desafíos de la economía mundial, se debe reforzar considerablemente la coordinación entre miembros de la comunidad internacional y el G20, más que ser un mecanismo eficaz para lidiar con la crisis financiera internacional, debe convertirse en una plataforma importante para promover la cooperación económica internacional. Se puede decir que la situación actual es muy diferente de la de 2008. Sólo cuando los países occidentales no eludan sus responsabilidades arbitrariamente, tengan la determinación y el coraje de coger el toro por las astas, y fortalezcan la coordinación de políticas con los países en desarrollo, sólo entonces la economía mundial tendrá la esperanza de embarcarse en un camino de recuperación estable.

La confianza viene de un juicio correcto de la realidad, y también viene de una firme determinación política. (Pueblo en Línea)


9 de agosto de 2011

Rebaja de calificación crediticia de EEUU revela problemas estructurales y afecta a la economía mundial

La reciente decisión de Standard&Poor's (S&P) de rebajar la calificación crediticia de Estados Unidos evidencia la existencia de problemas estructurales en la economía norteamericana y tendrá efectos de largo alcance en la situación económica y financiera del mundo, aseguran los expertos.

La decisión de S&P, a juicio de los economistas, ha encendido las alarmas respecto a los persistentes problemas derivados de la burbuja inmobiliaria, un modelo de crecimiento económico dependiente del endeudamiento y los desafíos económicos estructurales de la mayor economía del planeta.

Las guerras de Afganistán e Irak, las políticas de reducción de impuestos del ex presidente George Bush, las medidas de estímulo económico tomadas por el actual mandatario Barack Obama para contener la severa recesión económica y los crecientes gastos sanitarios de una sociedad cada vez más envejecida son factores que han contribuido a inflar la deuda pública estadounidense.

A pesar de que algunos funcionarios estadounidenses han alegado que la decisión de S&P se fundamenta en un error de cálculo de 2 billones de dólares, los economistas consideran que la tarea más apremiante que tiene el país norteamericano es formular buenas políticas para promover un crecimiento económico robusto a corto plazo y poner en orden sus finanzas públicas de cara al largo plazo.

Según apuntaron Carmen Reinhart, analista del Instituto Peterson de Economía Internacional, y Vincent Reinhart, economista del Instituto de Empresa de Estados Unidos, en un artículo conjunto publicado a principios de esta semana, el cese de hostilidades temporal en la guerra fiscal de los dos grandes partidos no solucionará los problemas estructurales del país, y está justificado que las agencias de calificación revisen la calificación crediticia de triple A de Estados Unidos.

Teniendo en cuenta la magnitud de las deudas del gobierno y los hogares, las nuevas preocupaciones derivadas de las perspectivas de crecimiento económico débil y aumento del endeudamiento en Estados Unidos se han intensificado por la caída de Wall Street y la publicación de una serie de datos económicos poco halagüeños.

Muchos economistas, entre los que se incluye el Premio Nobel Paul Krugman, sostienen que la amenaza de una recesión de doble fondo es muy real y que las autoridades estadounidenses deben acelerar la inversión y crear empleo, en lugar de recortar el gasto.

Krugman considera que los consumidores estadounidenses siguen estando muy agobiados por el peso de la deuda que acumularon durante el período de burbuja inmobiliaria y no están en condiciones de gastar más, mientras que los empresarios no ven razones para aumentar la inversión ante la falta de demanda y la reducción del gasto público.

Con la economía estadounidenses creciendo a un ritmo aproximado del 1 por ciento durante el primer semestre del año, parece difícil que la nación genere ingresos suficientes para alcanzar un equilibrio en sus cuentas.

Según le dijo a Xinhua Sun Tao, un economista del Fondo Monetario Internacional (FMI), Estados Unidos no ha solucionado sus problemas estructurales de largo plazo, y ya casi se le han acabado los recursos políticos para enfrentarse a una serie de dificultades tan compleja.

Sin embargo, en su opinión, lo que verdaderamente está dañando la confianza de los inversores es la debilidad de los cimientos económicos de Estados Unidos y las crecientes incertidumbres en los mercados de deuda soberana de la Eurozona, no la bajada de la calificación crediticia, pues la reducción ha sido parcialmente aceptada en los mercados.

Algunos especialistas sostienen que, en vista de que la capacidad de maniobra de los políticos estadounidenses se está reduciendo y los tipos de interés se están manteniendo en niveles mínimos, cada vez hay más posibilidades de que la Reserva Federal inicie una nueva ronda de políticas monetarias para fomentar el arranque de la debilitada economía, una medida que también podría tener repercusiones globales de largo alcance.

El ex presidente de la Reserva Federal Alan Greenspan dijo el domingo que la bajada de la calificación crediticia ejercerá una presión a corto plazo sobre los mercados. No obstante, señaló que no veía riesgos a la hora de invertir en Estados Unidos.

La bajada de la calificación, sin embargo, también evidencia las imperfecciones del sistema monetario internacional basado en el dólar. La reforma estructural es urgente, pues muchos inversores del mundo, incluidos bancos centrales, se están planteando diversificar sus inversiones a largo plazo.

La reciente tensión vivida en Estados Unidos, cuyo gobierno federal estuvo al borde de caer en una situación de impago tras alcanzar el techo legal de endeudamiento, ha minado la confianza de los inversores en la economía estadounidense y ha subrayado su deseo de mayor diversificación, señala Joseph Gagnon, analista del Instituto Peterson de Economía Internacional.

Incluso los políticos estadounidenses reconocen que el peso del dólar a nivel global es excesivo. Las reservas de divisas en dólares suponen el 60 por ciento mundial, y en euros aproximadamente el 25 por ciento, que de todos modos es una representación levemente superior a la que tiene el Producto Interior Bruto (PIB) de la Eurozona. Muchas de las otras monedas, mientras tanto, están infrarrepresentadas en el mercado de divisas teniendo en cuenta el peso de su PIB en la economía mundial, explica Gagnon.

Poco después de que a principios de semana se aprobase el consenso bipartidista sobre la elevación del límite legal de la deuda pública en el Congreso de Estados Unidos, el gobernador del banco central de China, Zhou Xiaochuan, instó a la Casa Blanca y al Congreso a adoptar medidas políticas responsables para solucionar los problemas del endeudamiento, en vista de los intereses en todo el mundo.

Zhou señaló que China buscará la diversificación en la administración de sus reservas, fortalecerá la gestión del riesgo y minimizará el impacto negativo de las fluctuaciones del mercado financiero internacional en la economía china.

La decisión de rebajar la calificación crediticia de Estados Unidos puede estimular a los políticos chinos para acelerar la reforma de su régimen de tipo de cambio y transformar su actual modelo de crecimiento dependiente de la inversión y orientado hacia la exportación para evitar, asimismo, una continua acumulación de reservas de divisas, sugirió el economista Sun, del FMI. (Xinhua)


10 de agosto de 2011

Superávit comercial de China llega en julio a 31.480 millones de dólares

El superávit comercial de China subió marcadamente a 31.480 millones de dólares en julio frente a los 22.270 millones del mes anterior, informó hoy miércoles la Administración General de Aduanas.

El mes pasado, las exportaciones aumentaron un 20,4 por ciento interanual, para situarse en 175.128 millones de dólares, en comparación con el incremento de 17,9 por ciento registrado en junio.

Entre tanto, las importaciones se incrementaron en un 22,9 por ciento, en comparación con el 19,3 por ciento de junio, para llegar a 143.640 millones de dólares. (Xinhua)


10 de agosto de 2011

Rusia está dispuesta a ofrecer liquidez a mercados, dice primer ministro

El gobierno de Rusia hará lo que sea necesario para añadir la liquidez necesaria a los mercados financieros tambaleantes, declaró el día 9 el primer ministro Vladimir Putin.

Luego de las conversaciones con su homólogo francés Kurki Katainen en el centro turístico de Sochi, en el Mar Negro, Putin dijo a los reporteros que el gobierno "añadirá la cantidad necesaria de liquidez a través de distintos canales, del banco central y del Ministerio de Finanzas".

"En Rusia consideramos necesario vigilar estrechamente la liquidez. El Ministerio de Finanzas y el banco central están vigilando la situación", dijo Putin, quien expresó su deseo de una mejoría gradual en los mercados globales.

Las acciones rusas cayeron casi ocho por ciento el lunes y ampliaron sus pérdidas el día 9, cuando los mercados locales se mostraron pesimistas acerca de la perspectiva de la economía global luego de que la compañía calificadora Standard & Poor's degradara la calificación de crédito de Estados Unidos de AAA a AA+. (Xinhua)


10 de agosto de 2011

La economía china no hará «aterrizaje forzoso»

por Tang Min

La economía mundial podría volver a tocar fondo. Sin embargo, el principal problema que encara China no es la lenta velocidad de su desarrollo sino el acelerado ritmo de su crecimiento.

Recientemente, hay muchos comentarios sobre cómo menguar la velocidad del desarrollo económico chino. Se han presentado varias propuestas en ese sentido, tales como hacer un «aterrizaje forzoso», reducir la inflación o volver a una velocidad favorable para el crecimiento sostenible. El autor de este artículo apoya esta última propuesta.

En contraste con el 11,1 por ciento de crecimiento registrado en el primer semestre de 2010, el de idéntico periodo del presente año ha sido de 9,6 por ciento. El ritmo se ha hecho realmente más lento. Sin embargo, el aumento del año pasado se debió al plan de estímulo con una inversión de unos 4 billones de yuanes y a la política monetaria apropiadamente laxa, medidas que no se pueden aplicar por un largo periodo de tiempo.

Realmente, el índice de incremento es igual al promedio registrado en los últimos 30 años de apertura y reforma. Es decir, se trata de una velocidad que no califica de baja, pero tampoco de posible «aterrizaje forzoso».

Entonces, ¿qué velocidad procura China para su desarrollo? Durante los más de 30 años de reforma y apertura, se han operado titánicos cambios en el mecanismo de crecimiento y la estructura empresarial del país. La falta de mano de obra constituye el problema más peliagudo, ya que en algunas empresas en las zonas costeras del país se carece de una cuarta e incluso tercera parte de la plantilla necesaria. Los resultados de investigaciones también han revelado el mismo problema en las zonas central y occidental del país. Antaño, China procuraba mantener un rápido desarrollo económico, con el fin de crear más empleos. A pesar de que la economía china se ha desarrollado en la primera mitad del año a una velocidad de 1,5 puntos porcentuales menos que en el mismo periodo de 2010, la falta de mano de obra no se ha aliviado, pero se ha cumplido en un 73 por ciento el plan de empleo anual. Esto quiere decir que China no tiene razón para buscar una velocidad más rápida de crecimiento.

Desde luego, el problema de empleo de los graduados universitarios de China no ha sido resuelto completamente. Hay que acelerar los ajustes estructurales económicos para resolver este problema en vez de elevar la velocidad de crecimiento. Hay que promover el desarrollo de las empresas de alta tecnología y de servicios sociales y acortar el ritmo de desarrollo del sector industrial con bajo rendimiento agregado. Con el desarrollo a velocidad relativamente lenta, se puede ganar espacio para los ajustes estructurales y emplear a más graduados universitarios.

La economía mundial se encuentran en una etapa compleja. El problema de la deuda soberana de los países desarrollados va de mal en peor. No se puede excluir completamente la posibilidad de que la economía mundial vuelva a tocar fondo en la segunda mitad de 2011 o el próximo año. Los diversos niveles de gobierno de China deben estar dispuestos a desarrollar su economía de manera flexible y es necesario dejar un margen para resolver los asuntos de crecimiento, inversiones, financieros y monetarios. El principal problema para China es no procurar un ritmo de crecimiento excesivamente rápido. Hay que reducir el ritmo de crecimiento para aliviar la actual inflación monetaria y la presión de la demanda general. La industria inmobiliaria está en proceso de ajustes para enfriar el recalentado sector. Todo esto ayuda a desacelerar el ritmo del desarrollo.

Los problemas surgidos en el terreno macroeconómico del país durante los últimos 30 años se deben en su mayoría al excesivo ritmo de crecimiento. En este sentido, es conveniente rebajar la velocidad a 8 ó 9 por ciento para el segundo semestre de 2011 y el primer semestre de 2012. (Pueblo en Línea)

Tang Min es subdirector ejecutivo del Consejo del Fondo Youcheng.


10 de agosto de 2011

Desafíos a la capacidad de ajustes sistemáticos de EEUU

por Yuan Peng

La crisis derivada del límite legal de la deuda pública de Estados Unidos, la consecuente rebaja de su calificación crediticia y la caída del mercado bursátil de Nueva York, han agravado la desconfianza de la comunidad internacional en lo que se refiere a la deuda soberana y las perspectivas económicas del país. Se está incrementando el riesgo de una nueva ronda de crisis financiera internacional. Sin tiempo para un respiro, la administración de Barack Obama se ve obligada a continuar sus arduos esfuerzos para enfrentarse al desafío histórico de salvar el mercado financiero y la economía nacional.

La aplicación de las «nuevas políticas» de Obama ha demostrado que al mandatario no le queda otro remedio que aplicar el cambio sistémico para resolver los problemas que encara la economía estadounidense. La economía deficitaria se ha convertido en una de las características inevitables de la hegemonía económica de EEUU. Al parecer, Obama está consciente de lo difícil de la situación, pero sigue obstinadamente hacia un callejón sin salida.

La razón por la cual la administración de Obama continúa contrayendo empréstitos es que no tiene otra salida, ya que «ni el más ingenioso puede sacar algo de la nada». Intenta elevar el techo de endeudamiento para continuar la financiación, animar la recuperación económica con más déficits y alcanzar gradualmente la meta de reducir los mismos. La esencia del problema del radica en si EEUU es capaz de recuperar su economía y mantener un crecimiento sostenible sin contraer más empréstitos.

La clave del éxito es que Obama continúe sus nuevas políticas con el dinero que pide prestado para lograr, en corto periodo de tiempo, promover la economía, aliviar el desempleo y fortalecer la confianza, cumpliendo así una nueva ronda de reforma sistémica a mediano y largo plazos. Por el momento, no sobran las razones para adoptar una actitud optimista en este terreno. Al parecer, todavía faltan las condiciones necesarias para que Obama impulse exitosamente sus «nuevas políticas».

EEUU ha pasado por dos reformas sistémicas en su historia. Una de ellas fue el movimiento progresista registrado de finales del siglo XIX a principios del siglo XX. Esta campaña resolvió los problemas aparecidos en el proceso de transmisión del capitalismo libre al capitalismo monopolista, tales como la industrialización, la urbanización, la monopolización y la internacionalización. La otra fue realizada en los años treinta y cuarenta, en la época de Franklin Delano Roosevelt, cuando éste impulsaba sus políticas destinadas a enfrentar los desafíos generales de la transición del capitalismo monopolista al capitalismo monopolista estatal. Los esfuerzos mancomunados de los republicanos y demócratas permitieron el exitoso desarrollo del movimiento progresista, aunque ambas partes recurrieron a diferentes medidas para alcanzar la misma meta. La absoluta autoridad que detentó Roosevelt durante sus 13 años en el poder garantizó los éxitos de sus políticas. Otra condición necesaria la constituyen las dos guerras mundiales, que contribuyeron a transferir las contradicciones, promover la economía y aumentar el empleo.

Obama se encuentra en una coyuntura diferente a la que predominó entonces. Está desconcertado por las enconadas luchas entre los republicanos y los demócratas y la polarización partidista interna. Le hace falta una base para lanzar una significativa reforma política, al encarar las múltiples contradicciones sociales, las demandas de distintas comunidades de intereses, el recorte del bienestar público, el incremento de impuestos y la rebaja de gastos públicos. Todo esto le impide a llevar a cabo la reforma a pesar de su ambición, para no hablar de sus escasas aptitudes. Los socios occidentales de EEUU se encuentran en una situación no menos difícil. Las economías emergentes están en desarrollo impetuoso y el sistema internacional está experimentando un cambio profundo, lo que dificulta la tentativa estadounidense de aprovechar el mecanismo internacional para trasladar las contradicciones. Lo más importante es que los esfuerzos por impulsar la economía mediante la guerra antiterrorista han resultado mucho menos efectivos. Las guerras de Afganistán e Irak no han contribuido a promover la economía sino que han impedido su desarrollo. Esta es la razón por la que Obama no ha tomado la iniciativa en la guerra de Libia. En los momentos cruciales, parecen insuficientes el prestigio personal de Obama, su capacidad para tomar medidas y su base política, premisas indispensables para una exitosa reforma.

En fin de cuentas, los problemas económicos a que se enfrenta EEUU son de carácter político. No pocas personalidades clarividentes de EEUU se preocupan por el destino de la hegemonía estadounidense. El sistema político estadounidense, caracterizado por las restricciones mutuas entre gobierno y congreso, la complementariedad bipartidista, la vitalidad social y el espíritu empresarial, que tanto llenan de orgullo al país EEUU, no ha servido, como otrora, de adecuada plataforma para emprender oportunos ajustes políticos, sino que más bien ha actuado como impedimento a la recuperación económica del país. ¿En qué terreno se dilucida entonces el desarrollo económico estadounidense? ¿Podrían los dos partidos cesar sus luchas para definir la correcta dirección del desarrollo? ¿Debería el pueblo estadounidense estar preparado para llevar una vida de austeridad que le permita superar la adversidad económica estatal? Estos serán los temas candentes de cara a los comicios de 2012. (Pueblo en Línea)


10 de agosto de 2011

Un acuerdo funesto para el futuro de EEUU

por Michael Mandelbaum

Tras un intenso forcejeo, el presidente Barack Obama consiguió el pasado 2 de agosto la aprobación de una ley presupuestaria para los EEUU, que combina un aumento del límite legal de la deuda pública con una reducción del gasto federal; así se eludió el riesgo de caer en la primera cesación de pagos en los 224 años de historia de los Estados Unidos. Pero el acuerdo alcanzado tiene tres grandes defectos. Dos de ellos se compensan entre sí, pero el tercero es una amenaza para lo que más necesitarán los Estados Unidos en los años venideros: crecimiento económico.

El primer defecto es que las reducciones del gasto son inoportunas, ya que llegan en un momento en que la economía de los EEUU está debilitada; se plantea así el riesgo de inducir una nueva recesión. El segundo defecto de la medida aprobada es que la reducción prevista no alcanza. Pero aunque el plan aprobado será insuficiente para resolver el problema de los déficit presupuestarios crónicos y cada vez mayores que aquejan a los Estados Unidos, al menos es probable que en un corto plazo no cause grandes daños a la economía.

Sin embargo, el tercer defecto, y el más perjudicial, es que los recortes se aplicarán en los lugares equivocados. Puesto que los congresistas demócratas tienen un compromiso casi religioso con mantener intactos los principales programas de prestaciones sociales para ciudadanos mayores con que cuenta el país (la Seguridad Social y Medicare), el proyecto no toca ninguno de los dos. Pero a medida que los 78 millones de estadounidenses de la generación del baby boom (personas nacidas entre 1946 y 1964) se retiren y comiencen a cobrar las prestaciones, el costo de estos programas se disparará; esto constituirá el mayor aumento del gasto público y del déficit previsto durante los próximos años. Y como los congresistas republicanos son igualmente alérgicos a cualquier suba impositiva (sin importar cuándo o en qué circunstancias), la reducción del déficit estipulada en el proyecto se deberá lograr sin aumentar los impuestos (ni siquiera a los estadounidenses más ricos).

Todos los recortes del gasto se harán en la parte «discrecional» del presupuesto federal; esto deja fuera la Seguridad Social, Medicare, el programa Medicaid para los más pobres y los intereses de la deuda pública. Lo que queda para recortar es apenas un tercio del gasto federal total, y gran parte de esa fracción corresponde al presupuesto de defensa, que los republicanos intentarán proteger en el futuro. De modo que el esquema creado por el acuerdo del 2 de agosto concentra la reducción del déficit en la parte del presupuesto federal «discrecional no destinado a defensa», que es apenas un 10% del total.

Esta es una fuente de fondos muy pequeña para el nivel de ahorro que necesitará el país en los años venideros. Peor aún, el gasto discrecional no militar incluye programas indispensables para el crecimiento económico, que a su vez es indispensable para la prosperidad y la posición internacional de los Estados Unidos en el futuro.

En primer lugar, el mejor modo que tiene el país para reducir su déficit presupuestario es crecer. Cuanto mayor sea la tasa de crecimiento, mayores serán los ingresos que el Estado podrá recaudar sin necesidad de aumentar los impuestos (y el aumento de los ingresos permitirá reducir el déficit).

Además, el crecimiento económico es necesario para mantener la promesa (de enorme importancia para cada uno de los estadounidenses) de que cada generación tendrá la oportunidad de ser más próspera que la anterior, algo que en el lenguaje coloquial se conoce como «el sueño americano». Y para quienes no son estadounidenses, es igualmente importante el hecho de que solamente un crecimiento económico sólido puede garantizar que los EEUU mantengan su función expansiva en el mundo, que sirve de sostén de la economía global y factor de estabilidad en Europa, el este de Asia y el Oriente Próximo.

Como Thomas L. Friedman y yo explicamos en nuestro próximo libro, That Used To Be Us: How America Fell Behind in the World It Invented and How We Can Come Back [Lo que fueron los Estados Unidos, cómo quedaron rezagados en el mundo que inventaron y cómo pueden recuperarse], un factor determinante del éxito económico de los Estados Unidos fue la colaboración continua entre el sector privado y el público, que se remonta a los tiempos de la fundación del país, y que ahora está en peligro debido al tipo de recortes que estipula el acuerdo del 2 de agosto.

Esa colaboración se compone de cinco elementos: amplias oportunidades educativas que permiten producir una fuerza laboral altamente calificada; inversión en infraestructuras que sostienen el comercio (rutas, centrales de generación de energía y puertos); financiación de actividades de investigación y desarrollo que permiten extender las fronteras del conocimiento con el fin de crear productos nuevos; una política inmigratoria que atraiga y retenga a personas talentosas nacidas fuera de los Estados Unidos; y una regulación de los negocios lo suficientemente firme para impedir desastres como la casi debacle del sistema financiero en 2008, pero no tan estricta que ahogue la innovación y la disposición a correr riesgos, necesarias para el crecimiento.

Los primeros tres elementos de la fórmula estadounidense para el crecimiento cuestan dinero. Y ese dinero, que forma parte del gasto «discrecional no destinado a defensa» previsto en el presupuesto federal, ahora está en la mira del acuerdo para aumentar el límite de endeudamiento. Recortar gastos en estos programas reducirá el crecimiento económico de los Estados Unidos en el largo plazo, con consecuencias negativas que se harán sentir tanto dentro del país como en el extranjero. Pretender reducir el déficit ahorrando en educación, infraestructura y actividades de investigación y desarrollo es como querer adelgazar cortándose tres dedos: uno conserva la mayor parte del peso, pero las perspectivas vitales son mucho peores.

Para poder elevar el techo de la deuda había que reducir el déficit, pero la manera adoptada por la ley del 2 de agosto es un error. A menos que para lograr esa ineludible reducción se apele en mayor medida a limitar los programas de prestaciones y aumentar los ingresos y en menor medida a recortar programas fundamentales para el crecimiento económico, el resultado será un país más pobre y débil, además de un mundo más incierto y tal vez más inestable. (Pueblo en Línea)

Michael Mandelbaum, profesor de política exterior de los Estados Unidos en la Escuela de Estudios Internacionales Avanzados de la Universidad Johns Hopkins, es coautor junto con Thomas L. Friedman del libro (de próxima publicación) That Used To Be Us: How America Fell Behind in the World It Invented and How We Can Come Back.


11 de agosto de 2011

Gran interés mundial por los bonos en RMB

A mediados de este mes, el Ministerio de Hacienda de China emitirá oficialmente bonos nacionales por un valor de 20 mil millones de RMB. La decisión ha llamado la atención de la opinión pública internacional, porque coincide con la nueva ola de turbulencia en los mercados financieros, producto de la crisis de la deuda en EE.UU. y Europa.

Favorece al proceso de internacionalización del RMB

Jonas Parello-Plesner, investigador del Consejo Europeo de Relaciones Exteriores, cree que esta decisión favorecerá la internacionalización del RMB. Al mismo tiempo, debido a la gran incertidumbre en los mercados, será de gran interés para los inversores europeos y estadounidenses.

Por su parte, Tu Yonghong, profesor de la Facultad de Finanzas de la Universidad Renmin, cree que la venta de bonos en el extranjero es un base importante para la internacionalización del RMB. Los países vecinos de China se encuentran en un déficit comercial en su relación comercial con China. En caso de poder utilizar RMB para saldar las cuentas, se deberá tener RMB en la mano y para eso se necesita un espacio para mantener su valor o aumentar. Estos últimos dos años, los acuerdos comerciales calculados en RMB han aumentado rápidamente tanto en proporción y como en su dimensión. Por eso, esta decisión del Ministerio de Hacienda de emitir bonos en Hong Kong ayudará al proceso de internacionalización del RMB.

Según la opinión de algunos analistas estadounidenses, el efecto dominó causado por la crisis de la deuda de EE.UU. está extendiéndose rápidamente a nivel mundial. La deuda estadounidense, que había sido considerada un «refugio seguro», por primera vez en la historia ha sido rebajada en su calificación y la credibilidad del dólar ha sido puesta en duda. La crisis de la deuda estadounidense efectivamente ha puesto en un riesgo enorme las reservas en dólares que posee China. En los próximos 10 años, el gobierno de EE.UU. deberá enfrentar un proceso de reducción del déficit y, en cuanto al dólar, quizás también experimentará 10 años de tendencia negativa. Sin embargo, para el RMB serán 10 años de fortalecimiento. Las oportunidades estratégicas durante estos 10 años permitirán que China lleve a cabo la internacionalización del RMB a su propio ritmo.

Promover negocios offshore en RMB en Hong Kong

Según el profesor François Godement, director del Centro de Estudios de Asia del Institut d’Etudes Politiques de París, la venta de bonos en RMB en Hong Kong representa una gran variedad de opciones para los mercados actuales. Asimismo, favorecerá las transacciones offshore en RMB y consolidará Hong Kong como un centro financiero internacional. Algunos medios de comunicación estadounidenses opinan que el Ministerio de Hacienda de China lanzó oficialmente por tercera vez la emisión de bonos nacionales de RMB en Hong Kong, justo en el momento sensible cuando la calificación del crédito estadounidense ha sido degradada. Este acuerdo ha sido visto por los mercados como un apoyo del gobierno chino al establecimiento de un centro offshore de RMB.

Algunos analistas sugieren que, según los pronósticos de crecimiento económico a largo plazo, los mercados emergentes y sus monedas tienen un gran potencial de desarrollo. Los cálculos del Banco DBS (Hong Kong) muestran que en la actualidad el volumen de operaciones realizadas en RMB diariamente offshore en los mercados de inmediato y largo plazo han alcanzado los 6.500 millones de yuanes, y se espera que esta cifra tenga un crecimiento del 20% al 25% a finales de este año.

En un principio, el Ministro de Hacienda emitió bonos por 6 mil millones de yuanes en 2009 y por 8 mil millones de yuanes en 2010. Sin embargo, las suscripciones superaron lo esperado por 1,37 veces. De acuerdo con la reciente expansión del volumen del mercado offshore en RMB en Hong Kong, junto con la expectativa de una apreciación del RMB y un aumento de la demanda, el volumen y la variedad de bonos a emitir también aumentarán. Para organismos inversores se emitirán bonos de 6 mil millones de yuanes a tres años, de 5 mil millones de dólares a cinco años, de 3 mil millones de dólares a 7 años y de mil millones de dólares a 10 años. Para inversores individuales se emitirán bonos de 5 mil millones de dólares a dos años.

Tu Yonghong opina que, frente a la pérdida de crédito en EEUU y la convulsión de los mercados financieros, la emisión de los bonos demuestra la confianza del gobierno chino en la estabilidad de los bonos en RMB. Esto garantiza los beneficios para los inversores a largo plazo. Además, en esta ocasión el volumen de emisión ha sido considerablemente mayor, así como lo ha sido su variedad, lo cual da cuenta de la confianza en la capacidad de gestión del gobierno.

Bonos soberanos de Asia, ¿un nuevo refugio frente a la tormenta?

Recientemente un reportaje de Reuters publicó que los bonos soberanos de Asia se están convirtiendo en un refugio seguro para los inversores de todo el mundo. La razón es que a pesar de que los mercados se preocupan por el crecimiento de la economía mundial, la crisis de la deuda en EE.UU. y Europa y la situación volátil de los mercados bursátiles, los bonos soberanos asiáticos continúan mostrándose muy fuertes. Esto no quiere decir que los inversores creen que los países asiáticos puedan escaparse de la desaceleración de las grandes economías del mundo, sino que, en comparación con EE.UU. y Europa, las economías asiáticas en general muestran balances bastante saludables.

El Banco Asiático de Desarrollo (ADB, según siglas en inglés) publicó recientemente un informe titulado Control del mercado de capitales de Asia, según el cual gracias al fuerte crecimiento económico durante el 2010, este año los mercados de bonos en monedas locales de las economías emergentes de Asia, incluida China, continúan incrementando su cuota de mercado local. Desde 1996 hasta el 2010, aumentaron su representación en el mercado mundial del 2,4% al 9,3%, mientras que la cuota de China pasó del 0,2% al 4,7%. En el primer trimestre de este año, la emisión de bonos del gobierno en monedas locales aumentaron un 12% con respecto al mismo período del año pasado.

El Fondo de Bonos Asiáticos surgióde la cooperación entre la Reunión de Ejecutivos de Bancos Centrales de Asia Oriental y el Pacífico (EMEAP, según siglas en inglés) y el Banco de Pagos Internacionales (BIP) a fin de ser utilizado en los bonos emitidos para la inversión en la economía asiática. El Índice Pan-Asiático de Bonos aumentó el 10,2% en el 2010, y desde principios de este año hasta el 31 de mayo, registró un incremento del 4,3%. De acuerdo con un especialista del ADB, esto significa que para fines de año podría alcanzar el mismo crecimiento, lo cual demuestra el funcionamiento saludable del mercado de bonos soberanos de Asia.

Según el informe del ADB, un aumento de la transparencia y la apertura, junto con una coordinación de los criterios de calificación de créditos, ayudará a elevar aún más la confianza de los inversores en el mercado de bonos en monedas locales de las economías emergentes de Asia. (Pueblo en Línea)
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Análisis: ¿Puede España seguir obteniendo financiación en los mercados?

por J. Díaz y E. Martín

La bolsa española abrió hoy la sesión con una subida del 2,98 por ciento, que ha situado al Ibex-35 en los 8.202,7 puntos, después de que los principales mercados de Europa se hundieran el miércoles más de un 5% arrastrados por los bancos ante los rumores de una rebaja de la calificación de la deuda francesa y el desplome de Wall Street en la jornada anterior.

En los últimos nueve días, la bolsa española ha registrado drásticas caídas y alzas como si estuviera en una montaña rusa en medio de las preocupaciones del mercado sobre la solvencia de algunos países europeos. ¿Caerá España? ¿Puede España seguir obteniendo financiación en los mercados? Analistas locales consideran que el problema de España no es el de la solvencia, sino la liquidez.

El jueves negro

El jueves 4 de agosto, en una jornada de pánico financiero, las primas de riesgo de España e Italia alcanzaron un máximo histórico desde que existe el euro, cerrando a 398,4 y 389,5 puntos básicos. Es decir, el tipo de interés de los bonos de deuda pública española a 10 años en el mercado secundario era casi 4 puntos porcentuales superior al de los bonos alemanes, el refugio de seguridad de los inversores.

Pero el máximo histórico no fue alcanzado solamente por España e Italia, Bélgica alcanzó los 218 puntos, lo que significa que su prima de riesgo se ha duplicado en un mes, estando al mismo nivel que Italia estaba a finales de julio. Mientras Francia, cuyos bonos a 10 años se vendían a un precio similar al de los alemanes durante toda la crisis de deuda, se acercó peligrosamente a los 90 puntos básicos, con una prima que cerró en 87 puntos.

El pánico no solamente se produjo en los mercados secundarios de deuda pública, sino que arrastró en negativo a las principales bolsas del mundo: el Down Jones cayó un 4,3%, el FTSE 100 del Reino Unido un 3,4%, el CAC 40 Francés un 3,9%, el MIB Italiano un 5,2%, el Ibex Español un 3,9% e incluso el Dax Alemán cayó un 3,4%. Estas caídas se propagaron a las bolsas asiáticas, donde el Nikkei japonés cayó un 3,7%.

Este jueves reactivó peligrosamente las dudas sobre la solvencia de la deuda pública española y europea que, tan solo unas semanas antes, parecía que estaban en calma tras la aprobación del Pacto Euro Plus, que llevó a la prima de riesgo española a caer alrededor de 80 puntos durante el mes de julio.

¿Por qué los mercados de deuda europea sufren pánico al mismo tiempo?

En Europa existe una moneda común fuerte, con un Banco Central muy comprometido contra la inflación y que garantiza un tipo de cambio estable, así como democracias muy consolidadas con una elevada estabilidad institucional. No obstante, se están sucediendo las crisis de pánico en los mercados secundarios de deuda europea.

¿Qué es lo que sucede? Fundamentalmente, la existencia del euro provoca que los países miembros estén endeudados en una moneda de la cual no tienen el privilegio de imprimir. Es decir, no pueden monetizar la deuda, lo que se traduciría en inflación, seguida de una devaluación de su moneda, una subida de las exportaciones y la competitividad y una reactivación económica.

Esto era percibido como una ventaja desde el 2.000 hasta fines del 2.009, los inversores en deuda pública sabían que el euro era una moneda fuerte, con una política monetaria ortodoxa, lo que implica que sus inversiones estaban protegidas frente al riesgo de devaluación. De este modo, los inversores aceptaron financiar las deudas públicas de todos los países del euro a tipos muy bajos, durante un periodo muy largo.

A partir de la crisis griega, no obstante, se puso de manifiesto la debilidad de los gobiernos para responder a ataques especulativos contra su deuda pública.

Al no poder imprimir ni devaluar, en un contexto de grave crisis económica y déficit público, los gobiernos europeos de los países periféricos no disponen de un mecanismo que les permita defenderse de los ataques en el mercado secundario que, inmediatamente, se transforman en unos tipos de intereses más altos en el mercado primario. O lo que es lo mismo, se ven forzados a pagar intereses crecientes en su deuda pública, con la única salida de solicitar un rescate europeo.

Esta situación de ataques especulativos, además, se retroalimenta a sí misma. A medida que existen más ataques, la cotización de la deuda se vuelve más volátil, por lo que los inversores que apuestan por activos seguros (fondos de pensiones, fondos soberanos, etc.) huyen del mercado y esta huída provoca caídas en el precio y que el peso relativo (la fuerza) de los especuladores agresivos (los fondos de capital riesgo) sea cada vez mayor, lo que crea aún más volatilidad, en un círculo vicioso.

¿Cuánto puede aguantar España financiándose en los mercados sin acudir a un rescate?

Los fundamentos objetivos sobre la situación financiera del gobierno español no son malos. De hecho, son bastante mejores que los de otros países europeos que disfrutan de tipos de interés menores.

Esto es así gracias a que se partía de una buena situación, ya que el Tesoro Público español había hecho sus deberes durante el crecimiento económico, logrando reducir su deuda pública desde un 62,3% del PIB en 1999 hasta un 36,1% en 2007. En 2010 la deuda pública española era del 60% del PIB y se prevé que a fin de 2011 cierre en el 67% (datos oficiales de Eurostat).

Además, las previsiones de los organismos internacionales de investigación del mercado, como el Centre for Economics and Business Research, en su estudio publicado el jueves 4 de agosto, afirman que incluso en un escenario negativo, la deuda pública española no superará el 75% del PIB.

Otro dato positivo es que España ha ido realizando sus emisiones de deuda pública con un objetivo muy claro: reducir los vencimientos de deuda de los próximos años, cambiando la estructura de la deuda a un plazo mayor, lo que le permite tener que emitir menos deuda pública en los próximos años.

Así, según los datos oficiales del Tesoro Público, en 2012 España tendrá que emitir deuda para afrontar vencimientos por valor de 88.900 millones de euros, en 2013 por 60.360 millones y en 2014 por 49.700 millones.

Si a esto le unimos que el proceso de ajuste del déficit público pactado con Europa significará cerrar 2011 con un 9% de déficit sobre el PIB, 2012 con un 6% y 2013 con un 3%, esto significará que la deuda pública Española será estable, a más tardar, a partir de 2014.

Esto es lo que lleva a la mayoría de los expertos a afirmar que el problema de España no es un problema de solvencia, sino que es un problema de liquidez. La deuda pública española no es excesiva, la pregunta es si podrá seguir refinanciándola en los mercados durante el final de 2011 y el comienzo de 2012, que es el periodo crítico.

Otra ventaja fundamental de partir con un nivel de deuda menor que otros países es que España tiene más margen para aguantar en el mercado unos tipos de interés más elevados. Pagar un 5% de interés medio por la deuda, si se tiene una deuda del 120% del PIB como Italia, implica que la factura de los intereses sobre el PIB será del 6% del PIB.

Es decir, una parte fundamental de la recaudación de impuestos se utiliza solamente para servir a la deuda. En cambio, con una deuda del 70% del PIB, al mismo tipo de interés medio de la deuda del 5%, la factura de los intereses solamente representará un 3,5% del PIB. De hecho, en 2011 el coste de los intereses de la deuda pública del PIB en España sigue siendo muy reducido, de un 2,2% del PIB, inferior incluso al de Alemania o el Reino Unido.

Por tanto, en el peor de los escenarios, si el tipo de interés de las próximas emisiones de deuda se disparara estrepitosamente hasta provocar que tipo medio de la deuda española fuese de un 7% anual (para lo cual el marginal de las próximas subastas debería elevarse espectacularmente, ya que el tipo medio actual en 2011 ronda el 3,3% y que la deuda nueva coexiste con deuda vieja a un tipo menor), la factura de los intereses no superaría el 5,3% del PIB, lo que podría ser soportado por la Hacienda Pública española durante un tiempo, sin necesidad de acudir a un rescate.

El problema puede surgir si en las próximas subastas de deuda pública comienza a escasear la demanda y el tipo de interés se dispara tanto como para que la carga (los intereses) de la deuda sean tan altos que España tenga que acudir a un rescate o llegar a un acuerdo con los acreedores de reducción de los mismos.

A pesar de estos buenos datos los mercados dudan de España: ¿Por qué?

Estos buenos datos sobre solvencia del Tesoro español coexisten con otros datos preocupantes, como el elevado desempleo (ronda el 20%) o el débil crecimiento (el último trimestre se ha crecido un 0,2% intertrimestral y se prevé que el crecimiento interanual de 2011 supere ligeramente el 1%). Si un país no crece, tendrá dificultades para asumir los intereses de su deuda pública.

Además, la reforma de las cajas de ahorros españolas todavía está sin finalizar.

Es probable que estas preocupaciones se resuelvan con el tiempo, si los mercados financieros le dan a España el tiempo suficiente. Para empezar, el paro sigue en máximos debido sobre todo a la construcción, por el pinchazo de la burbuja inmobiliaria, pero la creación de empleo en otros sectores es positiva.

Por ejemplo, según los datos de la EPA, el sector servicios ha creado en el último año 174.000 empleos netos. Lo mismo sucede con el crecimiento, que el arrastre negativo de la construcción sigue siendo elevado, pero otros sectores como las exportaciones se están comportando muy bien, impulsadas, entre otros factores, por la caída de los costes laborales unitarios en España, que están bajando más rápido que los de la media del Euro, permitiéndonos ganar competitividad.

Pero las dudas no provienen solamente, ni principalmente, de la situación de España, sino de la situación de Europa en su conjunto y, sobre todo, de la indefinición de la respuesta europea a la crisis de deuda.

Los operadores especulativos están apostando por la subida de las primas de todos los países o incluso por la quiebra de la deuda pública. Y lo hacen porque, hasta ahora están ganando mucho dinero con ello.

Documentos de numerosos fondos de inversión de capital riesgo, principalmente estadounidenses y británicos están instando a la toma de posiciones cortas contra la deuda española, italiana o incluso la belga y la francesa. En la práctica las posiciones cortas funcionan como una apuesta a la baja. Si el precio de los bonos de deuda pública bajan, la posición corta implica ganar muchísimo dinero en muy poco tiempo.

Estas posiciones cortas retroalimentan el pánico de los inversores institucionales que huyen hacia otros activos, principalmente la deuda pública alemana o el oro, permitiendo el éxito de las posiciones cortas. Por supuesto, estas operaciones pueden hacer quebrar no solo al Tesoro Público Español, sino también al de cualquier otro país de la Unión Europea.

La única forma de parar esta especulación contra la deuda española (y de otros países europeos) es una actuación coordinada del Banco Central Europeo, que actúe comprando bonos de los países en los mercados secundarios (o mediante el aseguramiento de los mismos vía CDS) en masa, de modo que haga subir su precio y los especuladores en corto se vean obligados a cerrar sus posiciones perdiendo dinero, lo que si se produce varias veces cortaría la espiral especulativa.

Esto es lo que esperaban oír los inversores de Trichet en la rueda de prensa del jueves 4 de agosto y lo que no oyeron, por lo que el mercado secundario de bonos públicos de los países periféricos se derrumbó.

Solamente hay dos escenarios posibles, o una apuesta firme porque ningún país europeo va a quebrar por parte de la Unión, sosteniendo los bonos de los países con problemas y permitiéndoles acceder a una financiación a intereses razonables, o un conjunto de quiebras en cadena, donde no importará si el primero es Irlanda, Portugal, Italia o España.

La suspensión de pagos provocará un pánico inmediato que arrastrará al resto de países, incluso a los que estén en mejor situación. Nadie pensaba a comienzos de la crisis de los dragones asiáticos que Corea del Sur caería, de hecho, Corea participó en los rescates a otros países a comienzos de dicha crisis.

La esperanza es que el miedo a este escenario de suspensiones de pagos en masa permita a los políticos europeos tomar las decisiones difíciles pero necesarias que deben tomar: los del norte, convencer a sus opiniones públicas de financiar a los del sur, y los del sur, continuar con sus programas de recortes de gasto, y convencer a sus opiniones públicas de que ésta es la única salida posible.

Muchas veces es necesario "verle las orejas al lobo" para tomar las medidas de protección necesarias. Esperemos que así sea, porque el escenario contrario no favorece a nadie, ni a los países del norte de Europa, ni a los del Sur, ni tampoco a los inversores en deuda pública europea a largo plazo. (Xinhua)
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Reforma de sistema de calificación crediticia no debe demorarse

La histórica baja de calificación por parte de Standard & Poor's de la deuda de Estados Unidos es, en el mejor de los casos, una decisión correcta pero tardía y subraya la urgente necesidad de reformar el sistema global de calificación que es injustamente dominado por países deudores.

El hecho de que el límite de la deuda federal de Estados Unidos haya alcanzado un nivel alarmantemente elevado en relación con el producto interno bruto (PIB) es una noticia vieja.

Incluso en los peores días de las dificultades de las hipotecas de mala calidad de Estados Unidos que desencadenaron la crisis financiera global y después de que el gobierno estadounidense emprendió una expansión monetaria sin precedentes para tratar de pagar sus viejas deudas, las agencias calificadoras no emitieron una calificación a la baja, lo cual transmitió el mensaje equivocado a los inversionistas globales.

Las tres grandes agencias calificadoras han obtenido considerables utilidades con el reempaquetamiento de los activos tóxicos de Wall Street y deben rendir cuentas por la prolongada crisis actual.

La independencia y credibilidad de los gigantes calificadores nunca habían sido tan criticadas como ahora.

Al final, Standard & Poor's pareció no tener más remedio que bajar la calificación de Estados Unidos y dijo que "la baja en la calificación refleja nuestra opinión en el sentido de que el plan de consolidación fiscal acordado por el Congreso y la administración queda lejos de lo que, en opinión nuestra, sería necesario para estabilizar la dinámica de la deuda del gobierno en el mediano plazo".

Hasta cierto punto, Standard & Poor's tomó la decisión en un intento por rescatar su manchada objetividad, aunque antes de esto, los inversionistas ya habían reconocido que la deuda soberana de Estados Unidos ya no constituía un refugio seguro.

La medida de Standard & Poor's ha alimentado el temor de que las otras dos, Moody's y Fitch, sigan su ejemplo. Moody's ha advertido que podría bajar la calificación de Estados Unidos en el 2013 si el panorama fiscal o económico se debilita.

La baja de calificación crediticia subraya las contradicciones inherentes al sistema capitalista estadounidense y un orden internacional injustificado dominado por la hegemonía de Estados Unidos con el apoyo de una presencia militar sin precedentes y del dólar, la moneda de reserva más poderosa del mundo.

El valor del dólar está determinado por la Reserva Federal, las tres grandes agencias calificadoras y el mercado de tesoro de Estados Unidos. La baja en la calificación por parte de Standard & Poor's revela una fractura en la hegemonía financiera de Estados Unidos.

No es una tarea sencilla terminar con el dominio del dólar estadounidense, pero esto no debe ser una excusa para no dar a los países acreedores una mayor opinión en el sistema calificador global.

Como la segunda economía más grande del mundo y el mayor acreedor de Estados Unidos, China tiene una fuerte relevancia en la economía mundial y necesita un ambiente económico global estable.

Un sistema calificador encabezado por acreedores reflejaría de manera más precisa la realidad del deudor, lo cual es significativo en el fomento de un desarrollo saludable y sostenible de la economía mundial. (Xinhua)
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La absurda teoría del «descarrilamiento de la economía china»

por Qiao Xinsheng

En un comentario publicado el 29 de julio, el periódico inglés The Daily Telegraph afirma que el milagro económico chino se acabó con el accidente de trenes de alta velocidad ocurrido en Wenzhou, en el este de China. También hay medios del ultramar que, al alegrarse por el mal ajeno, aprovechan la oportunidad para difamar a China y expresar su descontento y celos por los progresos del país asiático. Estas acciones han puesto al descubierto su estrechez mental y miopía.

La experiencia de manejar bicicleta indica que hay que conducirla a la velocidad requerida para mantener equilibrado el aparato. China se encuentra en el período inicial de su industrialización. Para crear más empleos y mejorar el bienestar social, China tomó en consideración tanto la eficacia como la igualdad, y actualmente pone énfasis en la igualdad. Ha logrado progresar tras superar las dificultades y problemas. Ha hecho concienzudos esfuerzos por ajustar sus políticas de desarrollo, subrayando el principio de tomar el hombre como lo primordial y de considerar la seguridad de la producción como lo más importante. Aquellos que desatienden intencionadamente estos esfuerzos chinos y califican obstinadamente el accidente del 23 de julio como «muestra en escala reducida de la economía y los problemas sociales de China», deben tener problemas psicológicos o abrigan intenciones secundarias.

Si fuera verdad el «descarrilamiento económico chino», propagado celosamente por los medios occidentales, ¿serviría esto para ocultar el titubeo de la economía occidental? Aquí no hace falta ocultar los sangrientos accidentes ocurridos en las numerosas maquiladoras que hubo en la etapa inicial de desarrollo de la economía de mercado occidental. En la época post-industrialización, los países capitalistas occidentales también han encarado numerosos problemas. La agitación del mercado bursátil causado por la rebaja de la calificación crediticia de EEUU y las revueltas en algunas ciudades de Gran Bretaña muestran que el carro económico y social occidental también se descarrila, e incluso se podría volcar, con efectos más desastrosos.

Aparentemente, la absurda metáfora de «descarrilamiento económico chino» serviría de «alerta» a China. Pero aquí se evidencian los deseos de hacer mal a China, aprovechando para difamarla. Este prejuicio les ha impedido juzgar objetivamente los acontecimientos del país.

Entonces, ¿porqué imprecan incesantemente a China, aún cuando sus mentiras han sido rechazadas por los hechos fehacientes?

El desarrollo económico de China en los últimos más de 30 años ha corroborado que pronosticar sucesos al país recurriendo a la ley de desarrollo político y económico occidental no tiene éxito. Tampoco es fácil hacer que ciertos occidentales acepten la realidad. Inevitablemente habrá otros que continúen difundiendo absurdos por el estilo. De otra manera, será repudiada la «verdad» que tanto han propagado.

El hecho que China haya superado a algunos países occidentales en el total del PIB ha provocado naturalmente recelos entre ciertos occidentales. Los chinos serán capaces de fomentar la magnanimidad necesaria sostener una gran nación y encarar los diversos absurdos.

Por su parte, aquellos periodistas occidentales que abrigan prejuicios contra China deberían cambiar su mentalidad anormal y dejar de difundir absurdos. Es preciso que exhiban algo de humanidad en sus comentarios sobre el mal ajeno. Aprovechar los desastres para difundir absurdos contra los países víctimas niega el concepto de valor universal que tanto han propagado los medios occidentales. Es hora de que depongan su aviesa mentalidad. (Pueblo en Línea)

 (El autor de la nota, Qiao Xinsheng, es catedrático de la Universidad Zhongnan de Finanza, Economía y Ciencia Política y Jurídica)


15 de agosto de 2011

¿Por qué insiste EEUU en recibir más explicaciones sobre el portaaviones chino?

por Wen Xian

El portaaviones chino devino centro de la habitual rueda de prensa celebrada el 10 de agosto por el Departamento de Estado de Estados Unidos. La recién nombrada portavoz del departamento, Victoria Nuland, se vio acribillada a preguntas, las cuales le causaron evidente confusión, haciéndole sucumbir en la habitual paranoia estadounidense.

Al responder, Nuland abordó tres aspectos que consideró primordiales.

Comenzó expresando su «preocupación» por la navegación experimental del portaaviones chino, que zarpó el 10 de agosto. «China no es transparente como otros países, ni es tan transparente como EEUU... Esto es causa de preocupación», dijo la funcionaria.

Al recalcar una y otra vez la preocupación de su país, desatendiendo los motivaciones chinas, Nuland optó por hacer dejación de la ecuanimidad. China tiene más de 18.000 kilómetros de línea costera. Por muchos siglos, China fue pobre y débil y sufría humillaciones a manos de las potencias occidentales, dotadas de poderosos buques y armas. Incluso poco tiempo atrás, los portaaviones estadounidenses hacían alarde de fuerza frente a las costas chinas. Naturalmente, las fuerzas armadas chinas otorgan especial importancia a la seguridad estatal, la soberanía territorial marítima y los derechos marítimos de su país. China, uno de los cinco miembros permanentes del Consejo de Seguridad de la ONU, era la única entre ellos que no contaba con portaaviones. Por su parte, los portaaviones estadounidenses representan más de la mitad del total de embarcaciones de esta índole del mundo. Es lógico y legítimo que China posea portaaviones. Lo que cabría preguntarse es si no resulta excesiva la actual preocupación en Washington por los portaaviones chinos, cuyo desarrollo se encuentra todavía en su etapa inicial. Lógicamente, Nuland se vio acosada por preguntas sobre el significado de su «preocupación»: en los últimos 10 años, los gastos militares de EEUU han aumentado más rápidamente que los de China. Los presupuestos del Departamento de Defensa de EEUU superaron los 600.000 millones de dólares. ¿Porqué EEUU, con una superioridad incomparable, se preocupa tanto por la política china en cuanto a equipamiento y presupuesto militar?

Nuland instó a China a ser «más transparente» en lo referente a sus «adquisiciones y presupuesto militares». Estas declaraciones no pasan de ser la cantinela que EEUU ha repetido en un sinnúmero de ocasiones, desatendiendo intencionalmente los hechos. En el último año y tanto, China ha publicado su libro blanco de defensa nacional para dar a conocer la situación de seguridad, la política militar, la construcción de la modernización del Ejército Popular de Liberación, el uso de la fuerza armada, la movilización de defensa nacional, así como la construcción de las unidades de reserva, la legalidad militar, la industria científica y tecnológica, su presupuesto, el fomento de la confianza mutua entre las entidades castrenses de ambos lados, el control del equipamiento militar y el desarme. Esta práctica ha sido objeto de elogios. El agregado militar de la embajada de Canadá en China consideró que China se esfuerza por elevar el nivel de transparencia militar. El portavoz del ministerio de Defensa Nacional de China dio a conocer el 27 de julio que el primer portaaviones chino estaba dispuesto a zarpar, lo que constituye el primer paso positivo para aumentar la transparencia de la fuerza militar en la zona del Pacífico. Al comentar satíricamente las declaraciones de Nuland, algunos periodistas preguntan si el portaaviones chino es invisible o microminiaturizado. Si se sabe dónde se ubica, no tiene sentido cuestionarse la transparencia del caso. Veámoslo desde otro ángulo. ¿Recibe China información «transparente» cuando los portaaviones estadounidenses surcan aguas cercanas a la costa china y los aviones estadounidenses cumplen misiones de reconocimiento sobre las zonas costeras chinas?

Nuland también insta a China a dar explicaciones sobre su necesidad de portaaviones, exigiéndole una declaración oficial. El portavoz militar chino se encargó en su momento de aclarar que China aprovechará la plataforma que supone el remodelado portaaviones para efectuar investigaciones y entrenamientos. El portaaviones chino está destinado a incrementar la capacidad de salvaguardar la seguridad estatal y defender la paz. China persiste en el camino del desarrollo pacífico. China no cambia su política de defensa nacional ni su estrategia de defensa en las aguas cercanas. Además de estas declaraciones ya clarísimas, ¿Qué más se puede agregar? La declaración de Nuland fue rechazada por periodistas asistentes a la mencionada rueda de prensa. Cuando China afirma que «necesitamos portaaviones», ¿no está diciendo por lo claro cuál es su motivación?

Ahora toca a la portavoz estadounidense explicar qué le lleva a obstinarse en sus reparos. (Pueblo en Línea)

 (El autor del artículo, Wen Xian, es corresponsal jefe de la oficina del Diario del Pueblo en América del Norte)


15 de agosto de 2011

Expertos advierten sobre creciente dependencia de China de petróleo importado

La creciente dependencia de China del petróleo importado amenaza la seguridad energética del país, y el gobierno debe reforzar la administración de la energía para garantizar el suministro en el futuro, advirtieron expertos.

La dependencia de China del petróleo importado creció a 55,2 por ciento en los primeros cinco meses del año, arriba del 55 por ciento de 2010 y del 33 por ciento de 2009, de acuerdo con el Ministerio de Industria y Tecnología Informática. La dependencia estadounidense cayó a 53,5 por ciento.

El consumo de petróleo de China aumentó 10,3 por ciento anualmente para ubicarse en 198 millones de toneladas en los primeros cinco meses del año, de acuerdo con cifras del ministerio. En el mismo periodo, las importaciones crecieron 11,3 por ciento para ubicarse en 107 millones.

Tong Xiaoguang, investigador de la Academia de Ingeniería de China (AICh), indicó que el rápido crecimiento de la dependencia del petróleo importado y del volumen de importación de petróleo son señales de riesgos crecientes para el comercio chino de petróleo en el mercado mundial.

"China está presenciando una creciente necesidad de petróleo crudo durante su desarrollo de urbanización e industrialización", dijo Tong, quien prevé que la dependencia de China del petróleo importado aumente a 60 por ciento para 2020 y a 65 por ciento para el 2030.

Para el 2030, China necesitará 644 millones de toneladas de petróleo crudo anualmente al nivel de demanda más bajo, de acuerdo con un estudio de la AICh sobre la estrategia de desarrollo de energía de China a mediano y largo plazo.

El ministerio espera que el consumo anual de petróleo llegue a 468 millones de toneladas este año, 6,5 por ciento más con respecto al año previo.

Dong Xiucheng, profesor de la Universidad del Petróleo de China, dijo que el gobierno también debe estar consciente de que el crecimiento del consumo de petróleo del país ya superó al de la economía en general, lo que indica que el desarrollo económico chino ha dependido en gran parte de industrias de uso intensivo de energía.

El crecimiento del producto interno bruto (PIB) de China fue de 9,6 por ciento en el primer semestre del año.

"El riesgo es que cuando el desarrollo económico del país depende enormemente del consumo de petróleo, es fácil ser golpeados por las fluctuaciones en el precio del petróleo", dijo Lin Boqiang, un profesor de energía de la Universidad de Xiamen.

El profesor puso como ejemplo a Estados Unidos, que en los años recientes se ha enfocado en la explotación del gas natural como una alternativa al petróleo, con el fin de evitar la influencia de la fluctuación del precio internacional del petróleo.

Tong dijo que el gobierno debe establecer un tope para el consumo de petróleo y adoptar medidas para mantener el consumo dentro del volumen tope.

Para reducir el crecimiento del consumo del petróleo, China tiene mucho espacio para impulsar su eficiencia energética y también podría promover el desarrollo del gas natural, porque es rico en reservas y menos caro en precio.

Wu Libo, subdirector del Centro de Investigación de Economía Ambiental y del Centro de Investigación de Estrategia de Economía Ambiental de la Universidad de Fudan, dijo que China debe comprar más recursos petroleros y desarrollar tecnologías de explotación de petróleo en las profundidades del mar para incrementar los suministros.

China necesita encontrar más energías alternativas, incluida la promoción de autos que usen energía nueva, especialmente eléctricos, para reducir el uso directo del petróleo en el transporte, dijo Wu. (Xinhua)


15 de agosto de 2011

El mundo aprecia una moneda china estable, dice Banco Mundial

El jefe del Banco Mundial, Robert Zoellick, advirtió el día 14 sobe un clima económico mundial que sigue siendo peligroso y dijo que en estos momentos de fragilidad el Renminbi, la moneda china, podría demostrar ser un ganador sorpresivo.

Zoellick dijo que el yuan chino estable podría ayudar a los mercados mundiales a salir de "un momento de peligro".

En la cena anual de la Sociedad de Asia en Sydney, Australia, Zoellick dijo que en el futuro el Renminbi y otras monedas podrían formar una canasta que desempeñe el papel de moneda de reserva internacional y servir mejor a la economía mundial.

El presidente dijo que aunque China quizás no sea capaz de repetir su pasada política de estímulos debido a las elevadas presiones inflacionarias, se siente alentado por la atención de la dirigencia china y por su historial de trabajo con organizaciones como el Fondo Monetario Internacional y el Banco Mundial.

"Sí, los índices de inflación e incluso la transición de liderazgo (tienen una gran influencia en los mercados globales).... Una cosa que podría impedir que alguna transición tenga lugar en el 2012 es un índice inflacionario que sea de entre 8 y 9 por ciento... Así que una de las cosas de las que está plenamente consciente el liderazgo chino es que el modelo de crecimiento de los 30 años pasados simplemente es insostenible", dijo a la audiencia, entre quienes estaba el ex primer ministro australiano Paul Keating.

El historial de China de compartimiento de conocimiento con el Banco Mundial está creando un "catalizador para el consenso" y eso coloca a las instituciones en una buena posición para beneficiarse de la firmeza económica de China, dijo.

"La mezcla política china incluye una caja de herramientas de medidas administrativas... En general, una de las lecciones que Estados Unidos y otros pueden aprender (de China) es que contar con políticas de supervisión de los sistemas reguladores bancarios puede ser una parte útil de la serie de herramientas".

Aparte de insinuar que los mercados inmobiliarios mundiales sobrecalentados podrían beneficiarse de la restricción reguladora de China, Zoellick sugirió que si China avanza hacia una toma de decisiones más expuesta al mercado, espera que los reguladores bancarios chinos no retrocedan demasiado. (Xinhua)


16 de agosto de 2011

La economía mundial sigue un modelo con forma de W

por Tang Shuangning

Recientemente, la rebaja de la calificación de la deuda soberana de Estados Unidos causó una gran volatilidad en los mercados. Las bolsas registraron importantes fluctuaciones de los principales índices y el mundo cayó en un estado de tensión.

¿Cómo se puede ver esta pérdida de calificación de AAA a AA+? Al comienzo de la crisis financiera, mencioné en un artículo que, al igual que los principios filosóficos del avance de las olas, la recuperación de la economía mundial sería en forma de «W», es decir un proceso gradual con subidas y bajadas. Desde la bancarrota de New Century para evitar una crisis de las subprime hasta la quiebra de Lehman Brothers fue la subida de la W, el aumento de la crisis. Desde entonces hasta el incidente de Dubai, la investigación de Goldman Sachs, la retirada del mercado de Freddie Mac y Fannie Mae, y la crisis de deuda europea, entre otros, se produjo la bajada de la W.

El duro golpe a la confianza de los mercados causado por la deuda de EE.UU., ha sido principalmente un juego entre el partido democrático y republicano que fue más allá de sus límites y se convirtió en un problema internacional. A esto se le suma la crisis de la deuda en Europa. De este modo la crisis financiera y la crisis fiscal se influyen mutuamente, la crisis económica se hace eco en una crisis social que empujan al mundo a un estado de pánico y confusión. Sin embargo, para salir del desorden actual, hay que ver la situación desde una perspectiva global, la economía mundial todavía sigue la tendencia de la W y se encuentra en la bajada. Todo esto demuestra que la crisis en EE.UU. y Europa están dentro de lo anticipado. Aunque la crisis continúe, no significa que ha llegado «el fin del mundo», pues el modelo de la W continuará siendo la tendencia fundamental de la economía mundial en el futuro.

La influencia de la crisis occidental se ha manifestado en China de la siguiente manera: en primer lugar está la influencia financiera, que incluye entre otras cosas el valor de las reservas de divisas extranjeras de nuestro país. En segundo lugar ha repercutido en el comercio, pues la disminución de la demanda extranjera, debido tanto a la presión de revaluar el RMB como a la falta de impulso de la recuperación de la economía de EE.UU., podrían refrenar las exportaciones. En tercer lugar encontramos la influencia sobre los precios, sobre todo si EE.UU. acude a una tercera flexibilización cuantitativa (conocida como EQ3, por sus siglas en inglés: quantitative easing), que aumentaría la posibilidad de inflación en China. Para ello, China necesita hacerse cargo de sus asuntos, «observar tranquilamente, desarrollarse, mantener la iniciativa y responder activamente a cualquier eventualidad», y no puede dejarse arrastrar por el argumento de «China debe salvar al mundo».

En primer lugar se debe tratar de controlar la inflación por todos los medios. Actualmente el índice de precios al consumidor (IPC) de China ha alcanzado el 6,5%. Desde el punto de vista político y económico, no se puede permitir que continúe esta situación. La tasa de interés casi cercana a cero en EE.UU., ha causado un impacto en nuestro país. Si se lleva a cabo una tercera flexibilización cuantitativa, será mayor la presión de una «invasión» de fluidez. Por eso, China debe actuar manteniendo una política monetaria compacta en su totalidad, razonable en su estructura, constante en su frecuencia y fuerte frente a los problemas que vengan desde el extranjero.

En segundo lugar hay que acelerar el ajuste de reservas en divisas extranjeras. Anteriormente mencioné las «cinco derivaciones» de las reservas (incrementar el capital del estado, adquirir recursos estratégicos, ampliar la inversión en el exterior, emitir bonos extranjeros, fomentar la compra de divisas por parte de los ciudadanos) y la solución de algunos problemas actuales (vivienda, educación, seguros sociales, etc.) con el uso de divisas extranjeras. Este es el «desvío». Al mismo tiempo del «desvío», se debe bloquear la fuente y analizar la situación de manera sistemática y estratégica.

En tercer lugar hay que prestar mayor atención al riesgo financiero. Primero, el riesgo de las plataformas de financiamiento. Las plataformas de financiamiento locales jugaron un importante papel para contrarrestar los efectos de la crisis financiera, sin embargo también existieron riesgos que no se pueden ignorar. Si las condiciones a largo plazo son buenas, los riegos se pueden controlar. Si, en cambio, son malas, se podría formar un «efecto marea» del que he hablado anteriormente. Cuando las aguas retroceden, se descubre el arrecife, el buen capital de los bancos se puede convertir en negativo. Segundo, los riegos de fluidez de los bancos pequeños y medianos. En el presente, frente a una gran presión por tener grandes reservas, algunos bancos pequeños y medianos enfrentan un peligro de ruptura de la cadena de financiación. Estos bancos tienen directa relación con las PYMES. Si el manejo no es adecuado, podría provocar un efecto en cadena y generar una crisis de supervivencia de las PYMES, por eso las políticas deben ser diferenciales. Por último, el riesgo en los mercados de valores. Si hay problemas en EE.UU. y Europa, esto repercute en todo el mundo y China no es la excepción. El mercado de valores en China todavía no está maduro y hay que prevenir el exceso de efectos irracionales. En la actualidad se debe prestar suma atención en la prevención para poder generar confianza en el mercado. (Pueblo en Línea)

 (El autor es comentarista de Diario del Pueblo y presidente del China Everbright Bank)


18 de agosto de 2011

Europa está pagando por el pasado

Un amor forzado

El 16 de agosto terminó la cumbre franco-alemana tan esperada por los mercados. En ella Nicolás Sarkozy y Ángela Merkel presentaron cuatro propuestas: crear un gobierno económico de la zona euro, compuesto por los jefes de estado y de gobierno de los países miembros; establecer un impuesto sobre las transacciones financieras; reducir el déficit fiscal a través de un equilibrio presupuestario; y la unificación del impuesto de sociedades de los dos países. Ambos países también expresaron su absoluta determinación por defender la moneda única.

En cuanto a los eurobonos, no se mostró ninguna voluntad por descartarlos. Según Merkel, «en la actualidad, no creemos que los eurobonos sean la mejor solución». Sarkozy por su parte dijo: «Podemos imaginar los eurobonos en un momento final de la integración europea, pero no al principio». Sarkozy cree que el lanzamiento prematuro de bonos europeos podría poner en peligro los países estables actualmente, pues «se verían obligados a garantizar bonos sobre los cuales no tienen control propio». La tasa de interés de los bonos soberanos de Alemania han pasado de estar 18 puntos por debajo de los estadounidenses, a situarse a 5 puntos por encima. Sin embargo el rescate a Grecia por parte del gobierno alemán está siendo desafiado por la Corte Constitucional.

Luego de terminada la cumbre, se registró un rápido aumento del euro frente al dólar, poniendo fin a la caída anterior. La televisión francesa BFM calificó el resultado como «un amor forzado» entre ambos países.

Pagar por el pasado

Antes de la reunión, la Oficina Federal Alemana de Estadística anunció que, luego de un ajuste por factores estacionales, el PIB del segundo trimestre fue el más bajo en los últimos dos años, con un aumento del 0,1%, con respecto al trimestre anterior de 1,3%. Es el peor desempeño desde la recesión económica en el primer trimestre del 2009. Por otra parte, Eurostat anunció que el PIB de los 17 países de la zona euro en el segundo trimestre experimentaron un crecimiento del 0,2% con respecto al 0,8% del primer trimestre. Es el crecimiento más lento desde el segundo trimestre del 2009, dato que ha aumentado las preocupaciones del mercado sobre las perspectivas de la economía europea.

Frente al estancamiento económico en Francia y el crecimiento del 0,3% de Italia, el dólar estadounidense, la libra esterlina, la corona noruega y el franco suizo revaluaron. El euro cayo un 1% frente al franco suizo, aumentando así la preocupación del banco central suizo sobre el alto tipo de cambio que podía causar una recesión económica y la probabilidad de intervenir en el mercado, pues las exportaciones de suiza representan más de la mitad del PIB.

Otro informe publicado por Eurostat anunció que las exportaciones de junio en la zona euro, luego del ajuste estacional, bajaron un 4,7%, mientras que la cifra de junio había sido del 1,5%. Las importaciones, por su lado, bajaron un 4,1%, y el déficit comercial aumentó de 800 millones a 1.600 millones de euros.

La economía alemana siempre ha dependido de una fuerte capacidad de fabricación y exportación, lo que, sumado a una estricta disciplina financiera, ha hecho de Alemania la espina dorsal de Europa. Un 6% de desempleo la hacen una excepción en Europa. El fuerte crecimiento de las exportaciones hacia China ha sido una ayuda de salvataje contra la crisis. Esta vez los datos económicos alemanes son decepcionantes y han acentuado la convicción de que existe una recesión de doble caída.

El 16 de agosto, el periódico francés Les Echos citó a personal próximo a Sarkozy que decía: «Muy probablemente habrá que reducir el pronóstico del 2,25% de tasa de crecimiento para el 2012 en Francia». De hecho, la recesión está dificultando que se cumpla el objetivo de 2% de crecimiento para este año. El presidente de la Asociación de Empresas Privadas de Francia señaló en un artículo publicado en Le Monde: «En la última década, nuestro nivel de vida sobrepasó nuestra capacidad práctica. Nos hemos esforzado por defender un estilo de vida que nuestras finanzas no pueden sustentar. Hoy llegó la cuenta, es hora de pagarla.»

Cómo salir de la recesión

El 16 de agosto, la Reserva Federal de Estados Unidos anunció que el valor de producción de las fábricas, minas y sector de servicios aumentó un 0,9% con respecto al periodo anterior, casi el doble de la mediana obtenida en la encuesta de Bloomberg. La producción de automóviles y accesorios creció el 5,2%. El sector de la fabricación fue el de mejor desempeño en EE.UU.

Sin embargo, esta buena noticia cedió frente a la mala noticia de la desaceleración de la economía alemana. El índice de la bolsa de Nueva York cayó. Los futuros de petróleo crudo cayeron luego de dos semanas de buen desempeño. Los futuros de petróleo crudo de entrega en septiembre tocaron un mínimo de 85,86 dólares por barril, casi borrando las ganancias del día anterior. En las últimas tres semanas el euro cayó frente al dólar, dando fin a tres semanas de buen desempeño de las bolsas de EE.UU. y Europa. El índice MSCI también bajó cerca del 1% y los bonos soberanos de EE.UU. y el oro subieron.

Además, el mercado prevé el anuncio de EE.UU. sobre la baja de permisos de construcción y nuevas viviendas durante julio. Asimismo, el 17 de agosto el Departamento de Energía de EE.UU. anunció que las reservas de petróleo probablemente bajarán al mínimo alcanzado 5 meses atrás.

El crecimiento de China también está sufriendo una desaceleración. Según algunos pronósticos, la velocidad de crecimiento económico durante el tercer trimestre del año pasará del 9,5% al 9,2%, lo que afectará directamente la capacidad de importación desde mercados extranjeros.

En un artículo publicado por el periódico británico Financial Times, Christine Lagarde, directora gerente del Fondo Monetario Internacional (FMI), señala la necesidad de integrar la reducción del déficit a largo plazo con el estímulo económico a corto plazo para garantizar empleos. Joseph Stiglitz dijo en Le Monde que las grandes empresas tienen gran abundancia de efectivo, por lo cual el Estado debe fortalecer el apoyo a las PYME para mantener el crecimiento económico.

Por su parte, Kenneth Rogoff, profesor de la Universidad de Harvard publicó algunos artículos en los periódicos franceses Les Echos y Le Figaro, en donde opina que hoy en día el déficit es el problema principal de Europa y Estados Unidos, y es el obstáculo número uno para el crecimiento económico. Además, cree que «se debe mantener una inflación del 4% al 6% durante algunos años para poder lograr la transferencia de riqueza desde los acreedores hacia los deudores, y de este modo acortar un proceso doloroso». (Pueblo en Línea)


19 de agosto de 2011

De lo militar a la política, la OTAN no perderá protagonismo

por Feng Zhongping

Recientemente, los países europeos y Estados Unidos se culpan constantemente entre sí y el olor a pólvora ha inundado la OTAN. La falta de unidad ha sido evidente en varias oportunidades. En cuanto a la guerra en Libia, los estadounidenses están enfadados principalmente porque Europa «no pone el dinero», mientras los europeos se quejan de que EE.UU. «no se pone al frente».

Las contradicciones actuales en el seno de la OTAN tienen un trasfondo diferente de las anteriores. En primer lugar, tanto Europa como EE.UU. están inmersos en una grave crisis económica, especialmente para EE.UU. que está buscando de todas formas retirar sus tropas de Irak y Afganistán, le es difícil continuar tolerando que otros países se aprovechen de la situación. En cuanto al hecho que EE.UU. paga por la seguridad de los países europeos, la paciencia del Congreso y el Pueblo estadounidenses es cada vez menor.

Debido a que Europa está sufriendo el doble golpe de la crisis de económica y del déficit de la deuda, el proceso de integración se ha estancado. Las política exterior y de seguridad común sólo se han quedado en palabras. Todo esto hace que los Estados unidos crea firmemente que frente a los nuevos grandes problemas estratégicos que se avecinan, Europa en realidad «no es de gran ayuda». Richard N. Haass, presidente del Concejo sobre Relaciones Exteriores de EE.UU., dijo en un artículo en el Washington Post que la relación de cooperación entre EE.UU. y Europa desempeñó un papel central al conducir y ganar la Guerra Fría, sin embargo en el futuro es inevitable que sea cada vez más irrelevante. Hasta cierto grado, ha llegado un punto en el que la relación de socios entre Europa y Washington ya no es esencial.

¿Significa esto que ha llegado el fin de la OTAN, que ha sido cuestionada constantemente desde la desintegración de la Unión Soviética? La respuesta es negativa. A pesar de que haya una discordia interna y sea menos importante, EE.UU. y Europa necesitan mantener la relación actual, y no se podrá disolver a la ligera.

En EE.UU. mucha gente está decepcionada con la OTAN, pero en realidad el sentimiento negativo es hacia su carácter militar. Este organismo, de hecho, es una integración «militar» y «política». En esta alianza, EE.UU. y Europa son compañeros de guerra y socios que comparten los mismos ideales y metas. Durante la Guerra Fría, la principal tarea de la OTAN consistía en responder a la expansión militar soviética. Por eso la naturaleza de la cooperación dentro de la OTAN era sobre todo de carácter militar. Sin embargo, luego de la Guerra Fría, su importancia viró hacia la cooperación política. Como dice un artículo del periódico británico The Economist, para el gobierno de Obama, en un mundo de riesgos y desafíos muy inciertos, Europa con sus valores comunes «todavía son el amigo más confiable».

Del mismo modo para Europa, si no existiera la OTAN, perdería una importante plataforma de cooperación multilateral con EE.UU. A través de la OTAN, Europa puede ejercer una influencia directa sobre EE.UU. Luego de llegar al poder, Sarkozy promovió el retorno de Francia a la OTAN para poder influir en EE.UU. de una manera más eficaz. Al mismo tiempo, aunque la sombra de la Guerra Fría se haya disipado, Europa sigue manteniendo con firmeza la función de «defensa colectiva» del organismo. Para Francia, Alemania y otros países de Europa occidental, aunque Rusia ya no sea una amenaza real, la OTAN continúa cumpliendo una «función de mantenimiento de la seguridad». La demanda psicológica en este sentido es mucho más intensa por parte de algunos de los nuevos países miembros de Europa central y oriental. Se puede decir que muchos países europeos todavía tienen una fuerte dependencia estratégica y de seguridad con EE.UU.

Mientras el mundo enfrenta a una recesión económica, la volatilidad de la situación en Oriente Medio y África del Norte, el cambio climático y la proliferación nuclear, entre otros desafíos, Estados Unidos, Gran Bretaña y otros aliados europeos continúan tratando de desempeñar el «rol de líderes». Durante su visita en el Reino Unido, el presidente estadounidense, Barack Obama, rechazó la idea de que «EE.UU. y Europa estén decayendo gradualmente», y señaló que todavía siguen siendo «la mayor fuerza motriz en la acción global» en lo que atañe a muchos problemas actuales. Al ser un organismo que pretende desempeñar «un papel de liderazgo», las disputas internas no podrán ocasionar el colapso de la OTAN. (Pueblo en Línea)


22 de agosto de 2011

Comentario: EEUU debe cumplir y no sólo prometer para recuperar confianza de China y del mundo

"Están seguros". Así lo afirmó en repetidas ocasiones el vicepresidente de Estados Unidos, Joe Biden, tanto en sus reuniones con los líderes chinos en Pequín como ante una audiencia de estudiantes en una universidad del sur del país, buscando calmar los nervios desatados en China y en el resto del mundo ante el debilitamiento de su moneda y la consiguiente pérdida de seguridad de las reservas en dólares de este país asiático.

No obstante, más que palabras, lo que el mundo y China necesitan es acciones concretas que le permitan al gobierno estadounidense cumplir sus promesas.

Biden ha transmitido a China un mensaje de confianza y voluntad de querer trabajar con ella en la mitigación de las turbulencias financieras y en la promoción de una asociación cooperativa para el futuro. Y gracias a eso se irá del país con el voto de confianza de los máximos líderes chinos en el futuro de la economía estadounidense.

Sin embargo, EEUU, la mayor economía del mundo, tiene que reconocer que la confianza no se puede establecer a través de mera retórica, sino con prácticas responsables y reales a largo plazo.

China, el mayor acreedor extranjero de EEUU, ha venido incrementado su inversión en los bonos del Tesoro de ese país en los últimos tres meses, una temporada turbulenta en la que el gobierno estadounidense tuvo que luchar para elevar el techo de la deuda y Standard & Poor's tomó la histórica decisión de bajar su calificación crediticia.

La acción clara y decisiva de China para mantener la estabilidad de los mercados globales ha demostrado su voluntad de asumir las responsabilidades que le corresponden como segunda mayor economía del mundo, y también su filosofía de que "las acciones valen más que las palabras".

No hay duda de que la frágil recuperación económica global se vería aún más socavada si EEUU no adoptara medidas serias para poner su propia economía en orden. Pero también es verdad que EEUU afrontaría el peor golpe si continuaran los déficits en los gastos sociales.

Para cumplir las promesas, EEUU tiene que mirar hacia adentro y retornar su crecimiento económico a la senda adecuada. Además, tiene que acabar con su excesiva dependencia de los préstamos extranjeros, realizar reformas esenciales y cortes a sus sobredimensionados programas de derechos, reducir los déficits de presupuesto y reestructurar su economía.

Para contar con la confianza de China, EEUU ha de tomar más acciones para facilitar la expansión de los crecientes lazos comerciales con China mediante el levantamiento de las obsoletas restricciones a la exportaciones de altas tecnologías y la ampliación del acceso a las inversiones chinas.

De no ser así, ambos países perderían las amplias oportunidades que tienen para trabajar conjuntamente en terrenos como energía, protección ambiental, biomedicina y finanzas.

Dado el rápido crecimiento de los intercambios comerciales bilaterales, EEUU debe evitar la práctica de politizar las disputas comerciales. Adicionalmente, ambas partes han de manejar las diferencias de acuerdo con las reglas de la Organización Mundial del Comercio.

Además, EEUU tiene que asumir una actitud objetiva y razonable ante el camino de desarrollo y respetar los intereses fundamentales de China en temas relacionados con la soberanía nacional y la integridad territorial.

"Estados Unidos nunca ha incurrido en suspensión de pagos y jamás lo hará", declaró Biden. Ahora llega el momento en que EEUU debe demostrar al mundo que no sólo es capaz de hacer promesas sino que también tiene la determinación, capacidad y voluntad política de cumplirlas. (Xinhua)


22 de agosto de 2011

En la cooperación sino-estadounidense no se habla del esfuerzo militar sino del dinero

A las 10 por la mañana del 21 de agosto, Joseph Biden, vicepresidente de EE.UU. pronunció un discurso sobre las relaciones sino-estadounidenses, en la Universidad de Sichuan. En él, garantizó la seguridad de la inversión china y de los bonos en dólares. Asimismo, hizo hincapié en que «los Estados Unidos nunca ha recurrido a la cesación de pagos y nunca lo harán».

La ciudad de Chengdu en la provincia de Sichuan es una importante parada de Biden durante su visita a China. Zhu Feng, profesor del Instituto de Relaciones Internacionales de la Universidad de Pequín, analizó las razones para la elección de Biden en tomar a esta ciudad como una de las paradas: "Por un lado, para expresar simpatía y preocupación por las personas víctimas del terremoto del 12 de mayo 2008, y para conocer sobre la reconstrucción en las zonas afectadas. Por otro lado, las ciudades medianas y pequeñas de China están experimentando un rápido crecimiento económico y un nuevo período de desarrollo. Así atraen gran cantidad de inversión extranjera. J. Biden quería elegir cualquier ciudad mediana o pequeña como ejemplo típico para conocer el desarrollo de la economía china. "

¿Deuda de EE.UU. sólo la política nacional?

Según J. Biden, la crisis de la deuda en los EE.UU. no se trata de una crisis económica. Para calmar a China y otros países deudores, el vicepresidente explicó que la crisis de la deuda en los EE.UU. es una prueba de diferencias en la política interna. En su discurso, Biden dijo que la crisis de la deuda en los EE.UU. está en boca de todos, debido a las diferencias existentes entre los partidos republicano, democrático y el Tea Party. Pero en su opinión, la deuda de EE.UU. por sí misma es segura.

Biden también señaló que China tiene una enorme cantidad de bonos del gobierno de los EE.UU. Sin embargo, el 85% de la deuda pertenece al pueblo de Estados Unidos, China tiene un 8% de los valores de EE.UU. y un 1% de los activos financieros. Además, hizo hincapié en que los Estados Unidos «nunca ha recurrido al incumplimiento de su deuda y nunca lo hará.» Biden reiteró que se protegen los activos de los chinos en EE.UU.

Hablando sobre la deuda nacional de EE.UU., Zhu Feng dijo también que no se violará el compromiso de la deuda. En la actualidad, en China están demasiado preocupados por la posibilidad de incumplimiento de la deuda de los EE.UU. Sin embargo, EE.UU. no tiene problemas de capacidad de pago. Además, viendo el problema desde la situación en el mercado internacional, los bonos del tesoro estadounidense siguen siendo muy populares. En teoría, el riesgo de incumplimiento sí existe, sin embargo, en realidad, es muy difícil que ocurra.

La visita a China destaca la confianza

Feng Zhu dijo que China concede gran importancia a la visita de J. Biden, pues transmite una «voz» de confianza a las perspectivas de la economía de EE.UU., así como profundiza la convicción en la cooperación bilateral. Por lo tanto, desde el punto de vista económico, es una visita exitosa para impulsar la cooperación en el ámbito financiero, y ha tenido un impacto positivo en la economía internacional.

El tema controversial sobre la venta de armas a Taiwán no se planteó en el discurso de Biden. La secretaria de Estado, Hillary Clinton, señaló claramente que antes del 1 de octubre de este año se dará a conocer una nueva lista de armas que serán vendidas a Taiwán. Sin embargo, antes de la visita de Biden, algunos medios de comunicación estadounidenses informaron de que los EE.UU. han rechazado la solicitud de Taiwán para adquirir nuevos aviones F16. Este hecho, a su vez, es considerado como un signo positivo de los EE.UU. antes de la visita del vicepresidente a China. Zhu Feng además dijo que, en cuanto a las relaciones sino-estadounidenses, la venta de armas a Taiwán sigue siendo una fuente de discordia entre ambos países. La renuencia a plantear este tema demuestra la fuerte posición de EE.UU. (Pueblo en Línea)
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Las «deficiencias» de la eurozona

por Zhang Zhixiang y Zhang Chao

Diez días después del «lunes negro» del 8 de agosto, las bolsas de valores de todo el mundo vuelven a mostrar un panorama sombrío. Sin embargo, el protagonista de esta vez no es Estados Unidos, sino su socio del otro lado del Atlántico: los países de la zona euro, donde los principales índices bursátiles registraron caídas de más del 4%.

Ya han pasado dos años desde que comenzó la crisis de la deuda en Europa, la cual se ha ido expandiendo por Europa como la peste negra del siglo XIV. Comenzando por Grecia, gradualmente se extendió a Irlanda, Portugal, España y otros países periféricos de la unión, hasta amenazar a países centrales como Italia. Después de que los mercados recibieran el golpe de la pérdida de confianza en la deuda estadounidense, los inversores se han espantado de la deuda de los países periféricos de la zona euro. Aunque Europa intente por todas las fuerzas restaurar el crédito en la deuda europea, las largas negociaciones internacionales han dañado las expectativas de los inversores. Todo esto ha causado un nuevo colapso de la confianza de los mercados. Además, los EEUU probablemente lancen una política de flexibilización cuantitativa por tercera vez. Si fuera ese el caso, representaría un golpe a la ventaja de los precios de los productos de exportación de los países de la eurozona, que verían empeorar la situación.

Al observar la evolución de la crisis desde cierta distancia, podemos decir que la falta de organización y supervisión en el sistema económico-financiero de la eurozona hizo que la extensión de la crisis fuera inevitable. La eurozona es una economía compacta, la segunda en todo el mundo, que sólo puede compararse con EE.UU. Sin embargo, comparados con la relación económico-fiscal entre los países miembros, los vínculos financieros son mucho menos estrechos. Si bien existen límites estrictos en las finanzas para los países que desean ingresar en la zona euro, esta crisis ha sido resultado directo de la falta de regulación una vez dentro de ella. En el período de estabilidad económica, el funcionamiento de la zona euro se mostraba normal, sin embargo, durante la turbulencia económica de los mercados financieros internacionales y la creciente amenaza de la caída económica, esos vínculos poco estrechos impidieron la implementación de muchas medidas para paliar la crisis y los países miembros se achacaban la culpa entre ellos. Todas esas disputas hicieron que se perdiera el momento propicio para introducir medidas eficaces.

Justo el día antes de la caída de las bolsas, los líderes de Alemania y Francia se negaron a emitir un bono común europeo, pues no estaban dispuestos a sacrificar las ventajas financieras de sus países para cargar con la deuda de otros países de la eurozona. Esta decisión confirmó directamente que en la zona euro, a pesar de tener una unidad monetaria, todavía existe una gran brecha en la unión económico-financiera. Aunque todos los países usan la misma moneda, todavía no se han unificado las finanzas. La posición política e ideológica de los países miembros va cambiando según los partidos gobernantes, y por eso no se puede idear un plan adecuado para el desarrollo económico integral de la zona euro a largo plazo. Otra de las razones importantes que han causado la extensión y la profundización del impacto de la crisis, ha sido el hecho que la eurozona carece de una regulación unificada de las finanzas de los países miembros. Por eso, cada vez que uno de ellos tiene problemas, faltan las medidas correspondientes. Además, existen grandes diferencias en el tamaño, estructura y modelo de desarrollo de las economías de la zona euro, a lo cual se le suman fenómenos sociales complejos como el envejecimiento de la población, altas prestaciones sociales y bajos salarios, entre otros. Todas estas son las «deficiencias» de la zona euro.

El impacto de la propagación de la crisis de la deuda europea sobre los activos chinos en monedas extranjeras no ha sido tan grande como el descrédito de la deuda soberana de EEUU, porque las reservas en euros de China son menores que las en dólar. Sin embargo, la caída de demanda real causada por la crisis de la deuda europea tendrá un impacto a largo plazo en la economía real de China.

Siendo la única economía del mundo que es producto de la integración de varios países, la zona euro debe reformar los obstáculos institucionales que restringen el desarrollo económico, y tratar con responsabilidad el desarrollo económico de la región y de cada país, en relación con la estabilidad financiera y económica mundial, para poder restaurar la confianza de los mercados en la eurozona y sus países miembros a través de la toma de medidas concretas. (Pueblo en Línea)

 (Autores: Zhang Zhixiang es profesor de la Facultad de Finanzas de la Universidad Renmin y ex director de la división internacional del Banco Popular de China; Zhang Chao es economista del Departamento de Gestión de Inversiones de la Oficina fondos del Banco Nacional de Desarrollo)
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Chávez firma decreto que nacionaliza explotación de oro

El presidente de Venezuela, Hugo Chávez, firmó el día 23 un decreto que nacionaliza la explotación del oro en el país, durante un consejo de ministros transmitido en cadena de radio y televisión.

Chávez dijo que la próxima semana llegará al país la primera remesa de lingotes de oro, como parte de la repatriación de las reservas auríferas que Venezuela mantiene hasta ahora en bancos extranjeros.

La medida, explicó el gobernante, es parte de la estrategia para crear un fondo económico regional, trazada por la Unión de Naciones Suramericanas (Unasur) cuyos cancilleres se reunirán mañana miércoles en Argentina.

El gobernante firmó el decreto 8.413 con rango de ley, como parte de los poderes legislativos de la ley habilitante que le fueron concedidos por la Asamblea Nacional el año pasado.

Mediante este decreto, Venezuela nacionaliza su oro en Venezuela, con lo cual el Estado tomará además el control de la actividad aurífera en el país, apuntó Chávez.

Durante su alocución, el jefe de Estado reivindicó la medida que había anunciado la semana pasada, cuando determinó repatriar 16.906 lingotes de oro que Venezuela mantiene depositados en bancos del exterior como parte de sus reservas internacionales.

A la reunión asistió el presidente del Banco Central de Venezuela (BCV), Nelson Merentes, quien explicó que Venezuela tiene en la actualidad 29.266 lingotes de oro, 12.358 de los cuales se encuentran depositados en las bóvedas del organismo emisor.

Durante la transmisión, Chávez mostró uno de esos lingotes, cuyo peso es de 12,5 kilos y su cotización en el mercado bursátil internacional se ubica en 731.403 dólares, según datos suministrados por el presidente del BCV.

"Oro venezolano que fue expatriado por la oligarquía", indicó Chávez en cadena nacional de radio y televisión transmitida desde el Palacio de Miraflores, sede del Ejecutivo nacional.

Se trata de una medida "soberana e independiente", agregó el líder del gobierno venezolano, tras lo cual consideró como favorable el debate iniciado por los grupos opositores, quienes sostienen que la repatriación del cotizado metal servirá para pagar deuda.

Ante ello, Chávez aseguró que "la llegada del oro venezolano no es para pagar deudas. Venezuela no está endeudada".

Al respecto, señaló que es Estados Unidos la nación que está endeudada y donde quebraron más de 500 bancos, y que en Europa otro centenar de entidades financieras desaparecieron por la crisis económica mundial.

Por ello, aseveró, ante el hundimiento de la economía mundial, fue importante la repatriación de las reservas venezolanas en oro. (Xinhua)


25 de agosto de 2011

Un dolor de cabeza chino de $ 3.200 millones

por Yao Yang

Si bien la disminución del nivel de crédito de la deuda soberana del Gobierno de EEUU, según la clasificación otorgada por la firma Standard and Poor’s conmocionó los mercados financieros globales, China tiene más motivos para preocuparse que la mayoría: la mayor parte de sus

$3.200 millones en reservas oficiales de divisas - más del 60% - está denominada en dólares, incluyendo $ 1.100 millones en bonos del Tesoro de EEUU.

Siempre y cuando el Gobierno de EE.UU. no caiga en mora, las pérdidas que China pueda experimentar a partir de la rebaja serán reducidas. Sin duda, el valor del dólar caerá, imponiendo una pérdida en el balance del Banco Popular de China (BPCh, el banco central). Pero, por otro lado, la caída del dólar abaratará la compra de productos de EEUU para consumidores y empresas chinas. Si los precios se mantienen estables en EEUU, como es el caso ahora, los beneficios de la compra de productos estadounidenses deberá compensar exactamente las pérdidas del BPCh.

La rebaja podría, por otra parte, forzar al Tesoro de EEUU a aumentar la tasa de interés de los bonos nuevos, en cuyo caso China se beneficiaría. Sin embargo, la rebaja fue una mala decisión, tomada en el momento equivocado. Si las deudas de EEUU se habían hecho realmente menos dignas de confianza, las mismas habrían sido aún más dudosas antes del acuerdo alcanzado el 2 de agosto por el Congreso y el presidente Barack Obama para elevar el límite de la deuda pública.

No existe una cura a corto plazo para el problema de los 3.200 millones de China. El Gobierno debe basarse en medidas a largo plazo para mitigar el problema, incluyendo la internacionalización del renminbi. El uso del renminbi para saldar las cuentas internacionales comerciales de China ayudaría a sacar el cuerpo a la política estadounidense de arruinar al vecino, la cual permite que el valor del dólar caiga drásticamente contra sus rivales comerciales.

Para lograr esto, China debe aumentar la cuota de consumo interno en el PIB. Esto ya está contenido en el Duodécimo Plan Quinquenal.

Desafortunadamente, dada la alta inflación, el ajuste estructural se ha pospuesto, y los esfuerzos para controlar la expansión del crédito deberán convertirse en la primera prioridad del Gobierno. Esta desaceleración de inversión forzada supone un aumento del ahorro neto de China, es decir, del superávit en cuentas corrientes, a la vez que limita la expansión del consumo interno.

La apreciación real del renminbi es inevitable, siempre y cuando los estándares de vida chinos alcancen los de EEUU. De hecho, el Gobierno chino no podrá contener la inflación mientras se mantenga un valor estable para el renminbi. El BPCh debería centrarse en la tasa real de apreciación del renminbi, en lugar de ir por una tasa de inflación bajo un renminbi estable. En consecuencia, el Gobierno deberá poner más atención al ajuste estructural - la única cura efectiva que se requiere para sanar el dolor de cabeza de los $3.200 millones. (Pueblo en Línea)

Yao Yang es director del Centro Chino de Investigación Económica de la Universidad de Pekín.
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Por el momento, yuan chino no está listo para rápida apreciación

Por el momento, el yuan, la moneda china, no está listo para una rápida apreciación y la elevación de su estatus internacional requiere "paciencia", dijo a Xinhua en entrevista reciente Myron S. Scholes, galardonado con el Premio Nobel de Economía.

"Obviamente, el yuan (o renminbi-RMB) tiene que apreciarse con el tiempo... Sabemos que no es correcto hacerlo en este momento por causa de la inmadurez de la economía china", dijo Scholes al margen de la IV reunión sobre Ciencias Económicas de ganadores del Nobel que se realiza en Lindau.

Scholes señaló que "China aún necesita en este momento una economía basada en la exportación. Los niveles de consumo interno son demasiado bajos en China en este momento como para apoyar a la totalidad de la economía".

Sin embargo, Scholes dijo confiar en que el nivel de consumo se elevará a medida que se incrementen los ingresos de las personas. "Esta será una gran oportunidad para el mercado mundial y para que los países exporten bienes y servicios a China", dijo.

De acuerdo con el economista, elevar el estatus internacional del yuan no es de ninguna manera una labor sencilla. China necesita "paciencia" porque "el sistema financiero chino todavía es demasiado joven".

Scholes sugirió aprender de Occidente, sobre todo en términos de construcción de infraestructura, y comprender el mercado financiero.

"No corran demasiado rápido, primero caminen. Sean pacientes. Creo que lo más importante es la paciencia", dijo.

Para integrar el yuan al mercado financiero mundial, "creo, sobre todo, que es necesario para China permitir la convertibilidad de su moneda con el tiempo. Pero no es correcto hacerlo en este momento", afirmó Scholes.

Sobre el panorama económico mundial, Scholes mostró un ánimo optimista en relación con China y Estados Unidos. En su opinión, Estados Unidos no quedará atrapado en la misma disyuntiva en la que quedó Japón en la llamada "Década Perdida".

"Creo que no. Aún tenemos una enorme innovación, enormes recursos humanos en Estados Unidos. Creo que una vez que superemos este periodo y las cosas sean reestructuradas, veremos un enorme crecimiento en Estados Unidos", dijo.

Nacido en Canadá en 1941, Scholes compartió el Premio Nobel de Economía con Robert Merton por concebir un nuevo método para determinar el valor de los derivados. Su obra más conocida es la ecuación Black-Scholes en colaboración con Fisher Black. (Xinhua)


29 de agosto de 2011

Debate: el comercio electrónico. Dos puntos de vista opuestos sobre gravámenes en línea

por Wang Jun, Teng Xiangzhi

Momento de gravar el comercio en línea?

Según se informa, funcionarios de la ciudad de Wuhan han recaudado más de 4,3 millones de yuanes (665.000 dólares) en impuestos de una empresa que vende ropa en línea. Esto ha dejado a los dueños de la tienda en línea preguntándose si los negocios virtuales están sujetos a gravámenes. A largo plazo, el comercio en línea debe seguir los principios del mercado o, de lo contrario, la recaudación de impuestos entre ellas podría reducir su eficiencia global y hacer menguar la motivación para iniciar un negocio en línea. Por lo tanto, el gobierno debe planificar con cuidado la recogida de impuestos.

El cobro del impuesto sobre ventas en línea puede propiciar el retorno de lo clientes a las compras tradicionales, lo que aumentará los costos de transacción. Gracias al impacto de la tecnología de la información, especialmente Internet, muchas personas han aceptado gradualmente las compras en línea. A medida que cambia el hábito de visitar las tiendas reales para comprar algo, el chino promedio ha comenzado a comprar en línea.

Ejemplo de ello es taobao, la mayor plataforma de transacciones en línea de China. En 2010, sus transacciones alcanzaron los 30 mil millones de yuanes ($ 4.690 millones). Y la tasa ha ido en aumento, según los últimos estudios. Una razón importante por la cual los chinos están dispuestos a comprar en línea es el bajo costo de transacción. Además, dicha variante puede ahorrar tiempo.

Los datos de taobao muestran que las transacciones en línea se elevaron rápidamente en los últimos años. Esto se debe a que muchas compañías, incluyendo algunas conocidas marcas, entregan sus productos directamente desde las fábricas a los clientes, lo que recorta los costos de los intermediarios y, por lo tanto, los precios.

Datos del Centro de Información de Internet de China indican que en 2010 el número de compradores en línea se duplicó respecto al año anterior, lo que significa que los mismos aumentan tres veces más rápido que el número de internautas. Los contribuyentes y el fisco desean una reducción en los costos impositivos. Pero el sistema de crédito en el país está lejos de ser perfecto, plagado como está por los bajos niveles de transacciones financieras y de conciencia tributaria. Por lo tanto, el gobierno debe pensar dos veces antes de imponer impuestos a los negocios en línea, ya que esta actividad está relacionada no sólo con la estabilidad a largo plazo del sistema tributario, sino también con el crecimiento económico, la vida y la estabilidad social.

El autor es vicedirector del Instituto de Finanzas Públicas y Gravámenes de la Universidad de Finanzas y Economía.

No hay razón para no gravar el comercio electrónico

El comercio electrónico es una actividad comercial que utiliza a Internet como plataforma de transacciones. De acuerdo con la legislación fiscal de China, las personas y las empresas deben pagar el impuesto sobre la renta, impuesto sobre el valor agregado y / o impuesto de sociedades, si venden productos, software y / o imágenes, o actúan como consultores de información en Internet.

Dado que el comercio electrónico puede ser transnacional, la ley del impuesto podría enfrentar algunos problemas. El primer problema es la erosión de la base imponible. Si los compradores y vendedores se ubican en diferentes países y si no se gravan impuestos aduanales a los productos que fluyen a través de las fronteras nacionales, un Estado soberano podría sufrir la pérdida de sus aranceles y del IVA.

En segundo lugar, es difícil determinar la naturaleza del comercio y los negocios en línea. Por ejemplo, debido a la posibilidad de descargar videos, fotos y libros, es difícil determinar si los impuestos se deben imponer según los beneficios declarados o las ventas reales de bienes.

Y en tercer lugar, es difícil dar seguimiento de los cuatro elementos - impuesto de registro, libros de contabilidad, declaraciones de impuestos y controles fiscales - en las cuales se basa la recaudación de impuestos y la gestión cuando se trata de negocios en línea.

Para hacer frente a los tres problemas, algunos expertos han sugerido la creación de un nuevo tipo de impuestos para el comercio electrónico. Por ejemplo, Australia, que importa tecnología, productos y servicios a través de Internet a gran escala, ha diseñado una política fiscal especial para el comercio electrónico, basada en la divulgación de ingresos, para evitar la pérdida de impuestos. En Estados Unidos, el Servicio de Impuestos Internos ha establecido normas para el comercio en Internet, dividiendo el comercio de derechos de autor y de transacción de los productos que involucran los derechos de autor. Estas normas son un buen ejemplo para China en lo tocante a establecer su propio reglamento.

Desde el punto de vista legal, aunque el tratamiento de China a los impuestos y su método de recaudación no son lo suficientemente maduros para hacer frente a los negocios en línea, ello no significa necesariamente que no se deban aplicar impuestos al comercio electrónico.

Esencialmente, no hay diferencia entre el comercio electrónico y los negocios tradicionales de bienes y servicios, con excepción de sus formas de operación. Todas las transacciones de negocios incluyen un contrato, y el intercambio de bienes o servicios y dinero. Cualquier viaje, incluso el más largo y arduo, comienza con el primer paso. Y eso es exactamente lo que las autoridades deben tomar en cuenta para que el comercio electrónico se acoja a las políticas impositivas.

El autor es investigador del Instituto de Finanzas y Economía Comercial, de la Academia de Ciencias Sociales (Pueblo en Línea)


29 de agosto de 2011

Repensar la economía mundial

La creciente fragilidad de la recuperación mundial sin dudas justifica la atención prestada a la reunión anual de banqueros centrales del mundo en Jackson Hole, en el estado de Wyoming, EEUU, el pasado fin de semana.

Los bancos centrales de los endeudados países ricos han comenzado a darse cuenta de que hay un límite en cuanto a qué puede hacer la política monetaria, como ocurre en los países cargados de deudas que ya no cuentan con créditos baratos para superar sus problemas fiscales y económicos.

Si se quiere que la comunidad internacional consiga una recuperación global duradera, las autoridades deben prestar más atención al mensaje transmitido en otra reunión celebrada el viernes.

En Inhotim, Brasil, cuatro países de mercados emergentes - Brasil, Sudáfrica, India y China – pidieron a los países industrializados incrementar su compromiso de reducir las emisiones de gases de efecto invernadero, de cara a la Cumbre Climática de la ONU que tendrá lugar finales de este año.

Con el protocolo de Kioto a punto de expirar el próximo año, la comunidad internacional todavía tiene que llegar a otro acuerdo que reconozca adecuadamente la magnitud y urgencia del desafío de la lucha contra el cambio climático.

El hecho de no haber llegado a un acuerdo sobre el clima en Copenhague en 2009 pudo ser comprensible, ya que la economía mundial aún no salía de las profundidades de la crisis financiera de 2008. Los paquetes masivos de estímulo tenía prioridad sobre cuestiones a largo plazo, tales como la sostenibilidad fiscal y el cambio climático .

El que la Reserva Federal de EEUU no hay sugerido una nueva ronda de flexibilización cuantitativa en la reunión del banco central no es necesariamente señal de que EEUU haya depuesto su inclinación por el crédito barato y la deuda pública. Pero sí compele a los políticos de EEUU a hacer frente a las altas tasas de desempleo y los problemas económicos mediante el crecimiento real de otras medidas monetarias de alivio.

Y si el desastroso huracán Irene, que afectó a EEUU el fin de semana, puede percibirse como evidencia más reciente de la gravedad de los cambios climáticos, el mismo también constituye una razón de peso más para pensar seriamente en la necesidad de incluir un acuerdo climático abarcador en los esfuerzos internacionales que procuran una recuperación global duradera. (Pueblo en Línea)
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