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Henry Kamen reitera sus errores
sobre la Historia de España

José Manuel Rodríguez Pardo

Sobre el libro de Henry Kamen, Del imperio a la decadencia. Los mitos que forjaron la España moderna, Temas de Hoy, Madrid 2006, 336 páginas
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Para terminar el pasado año, la editorial Temas de Hoy nos ha regalado la publicación del último libro de don Henry Kamen (o Enrique Kameno, hispanizado) sobre los mitos que han forjado la España moderna. El libro de Kamen tiene además la peculiaridad de tratar siete mitos que pueden coordinarse con las siete preguntas que formula Gustavo Bueno en un libro publicado en esa misma editorial, España no es un mito. De hecho, si admitimos que «pensar es pensar contra alguien», parece que Kamen piensa contra Gustavo Bueno, pues alude a él y a sus obras en varias ocasiones, pero de forma contradictoria. Por ejemplo, si tomamos el primer fragmento de su obra (página 11) que dice:

«Uno de los aspectos más extraordinarios de la España del siglo XVI es que muchos españoles aún viven en ella. En cierto sentido, nunca la han abandonado. El siglo XVI ha dictado sus ideas y sus aspiraciones, su visión del pasado y del futuro».

y luego leemos la primera referencia a Gustavo Bueno en el libro, donde califica a Gustavo Bueno como «escritor nacionalista de Castilla» [sic] (pág. 32), concluiremos que semejante afirmación es más propia de algún demagogo al estilo de Maragall, Mas o Montilla que de un historiador positivo. Parece entonces que quien proyecta sus propios prejuicios sobre la historia es el propio Kamen, creyendo vivir no ya en el siglo XVI sino en plena Edad Media. En todo caso, este fragmento es una primera demostración de que poca Historia positiva vamos a encontrar en el libro de Kamen y sí mucha ideología y mitología, aunque no precisamente en el sentido que señala el propio historiador anglobirmano: 

«¿Qué es un mito histórico? La primera definición, y la más obvia, es que es algo que no se basa en la realidad; que es, en esencia, un producto de la imaginación. En ese sentido, carece de evidencia empírica que lo respalde. Históricamente hablando, es falso. Este libro no trata sobre mitos falsos. Los mitos, aunque sean irreales, siempre tienen un punto de origen, y ese origen se relaciona con nuestra conciencia humana y nuestra experiencia. Los mitos de la historia mundial surgen de las percepciones y las expectativas que han moldeado nuestras vidas; por lo tanto, reflejan la realidad, aunque no sean reales o verdaderos» (pág. 12)

Esta definición de mito es puramente psicológica, pues se apela a la imaginación para explicar mitos a los que además se denomina contradictoriamente como históricos. Del mismo modo que la memoria histórica es una expresión contradictoria (cuando no una burda y grosera manipulación de la Historia), pues la Historia no se construye con la memoria sino con las reliquias y relatos de sociedades pretéritas, la Historia supone precisamente la negación de la mitología en sentido clásico: introduce la cronología, luego ya no es posible iniciar un relato aludiendo a situaciones in illo tempore. Más estúpido aún seria apelar a la imaginación y las fabulaciones como origen de los mitos: nadie puede «inventarse» mitos de la nada, sin una tradición detrás: La Ilíada de Homero es una tradición épica de siglos recopilada en forma escrita. Por ello, calificar los mitos como «ficciones históricas obvias que carecen de la evidencia necesaria para respaldar su veracidad», pero que «al mismo tiempo, reflejan una realidad para aquellos que los han creado y que continúan creyendo en ellos», nos sitúa de nuevo en el punto de vista psicológico. Los mitos son estructuras objetivas, no simples ensoñaciones psicológicas. Los mitos griegos, por ejemplo, distan mucho de ser una parte de la supuesta «mentalidad». 

De hecho, Kamen cita a Platón diciendo que los mitos son, «de acuerdo con lo que Platón entendía por ellos», [...] «una manera alternativa de expresar la realidad. Desde este punto de vista, los mitos pueden interpretarse como verdades, ya que representan una determinada (incluso si es imaginada) percepción del pasado, y siguen siendo ciertos, ya que inspiran ciertas actitudes actuales. Al examinar los mitos incluidos en este libro, no sólo necesitamos remitirnos a sus raíces históricas, sino también a las razones que les dieron existencia y a la función que aún hoy desempeñan en la política.», (pág. 14). Así, Kamen se sitúa dentro de quienes siguen la llamada escuela de las mentalidades, que tanto furor hizo entre historiadores españoles como Vicens Vives, donde los planes y programas históricos son reducidos a productos mentales de los actores históricos (un historiador de tanto prestigio como John Elliott llegó a hablar de «el mundo mental de Cortés»). Sin embargo, el mito de la caverna de Platón no es parte de su «mundo mental», sino un fundamento objetivo de la tradición académica filosófica.

Los mitos además pueden ser de diversos tipos. El mito de la caverna es sin duda un mito luminoso, que nos ayuda a mejorar nuestra comprensión del mundo, pero otros mitos son oscurantistas, en el sentido de la definición que Gustavo Bueno utiliza en España no es un mito: «persona o cosa a las que se atribuyen cualidades o excelencias que no tienen, o bien una realidad de la que carecen». Y quizás porque Kamen no llega a ver estas diferencias, no duda en rechazar que la leyenda negra sea un mito. Por ello, critica la definición que aporta Julián Juderías de la Leyenda Negra, al afirmar que «según Juderías, los logros históricos de España en el siglo XVI en Europa y América provocaron una avalancha de propaganda hostil por parte de los enemigos de España, quienes distorsionaban la verdad y la convertían en una negativa 'leyenda negra' sobre España y los españoles», para luego decir que es necesario dejar de lado a Juderías porque «la motivación de su libro provino de la ideología nacionalista y de cierta sensación de persecución; trataba principalmente sobre las opiniones extranjeras antes que las españolas; y daba por supuesto que cualquier crítica al pasado de España era falsa y maliciosa» (pág. 15). 

Pero lo que resulta increíble es descalificar la obra de Juderías con tan endebles posiciones. ¿Qué importancia puede tener para la verdad o falsedad de las afirmaciones de Juderías sus presuntas motivaciones? Nuevamente Kamen cae en el subjetivismo y el psicologismo al hacer juicios sobre las intenciones de Juderías. Por otro lado, que Juderías tratase de las opiniones extranjeras tampoco tiene nada de extraño, porque fueron éstas las que evolucionaron según los acontecimientos. Es rotundamente falso que Juderías dijera que toda opinión o relato llegado desde el exterior sobre España fuera Leyenda Negra. Porque la propia leyenda negra va transformándose según transcurre la Historia de España: lo que era al principio crítica a los abusos de España por su poderío imperial, en el siglo XVIII, cuando las fuerzas están equilibradas, se convierte en la polémica de lo que ha aportado España a Europa, y ya en el XIX, con la formación de las naciones políticas, se supone España una prolongación de Arabia, en la línea del romanticismo, y por supuesto más «árabe» que cristiana: Hegel llegó a decir que el pueblo español había caído en el mahometanismo. 

De hecho, el propio Kamen, más que dejar de lado la Leyenda Negra por irrelevante, lo que hace es reproducirla a su peculiar modo, como en su libro Imperio, al que hace referencia expresa en este Prefacio. La Leyenda Negra es así, ante todo, un método para interpretar la Historia de España consistente en minimizar las aportaciones positivas y engrandecer las negativas. Método que ha tenido un gran éxito, pues fue asumido precisamente por quienes forjaron los mitos que, según Kamen, configuran a los españoles: Cánovas, Llorente y tantos otros historiadores escribieron influidos por la Leyenda Negra al hablar de la decadencia o de la inquisición en España. Aspecto que Kamen rechaza, como vemos, olvidando el carácter oscurantista de este mito funcional que es la Leyenda Negra.

Asimismo, Kamen remata su subjetivismo al afirmar que «Los mitos pueden tomarse por válidos ya que desempeñaron un papel real en el pensamiento y la evolución del pueblo español hasta nuestros días. Se los usó, sobre todas las cosas, como un método para definir la identidad que los españoles deseaban tener» (pág. 16). Kamen analizaría, a lo sumo, los mitos que él considera como oscurantistas, aunque su análisis no llegue a tales deducciones.

Como decimos, el historiador anglobirmano sigue buena parte de lo señalado en su libro del año 2003 Imperio, así como en Felipe de España o La inquisición española, vulgarizando hasta extremos ridículos sus análisis: Felipe II se convierte en una persona normal que nada tiene que ver con la política mundial, la Inquisición española es una estructura burocrática y prescindible, España no difundió el catolicismo porque los clérigos predicadores venían de otras partes del mundo, el español no es una lengua universal porque no fue lengua de la diplomacia, pese a escritores tan ilustres como Cervantes y pese a sus 400 millones de hablantes en la actualidad, &c. 

En su proceder, Kamen atribuye a Gustavo Bueno el seguidismo de una moda de los escritores de la generación del 98, ya que «siente que el símbolo por excelencia de la nación es Don Quijote, pero un Quijote que, de ser necesario, defendería a España mediante el uso de la fuerza» (pág. 66). Semejante simplificación merece desde luego esbozar una amplia sonrisa: Bueno no se ha dedicado a realizar propaganda de un ideario ilusorio, sino que ha descubierto que, lejos del pacifismo atribuido a Cervantes y su obra cumbre, lo que constituye El Quijote es un revulsivo para España, para permanecer alerta velando armas contra quienes amenazan a España, sintetizado en el Discurso de las armas y las letras que considera a las primeras como superiores, sin las que ninguna ley sirve de nada. Con semejantes «análisis», no es de extrañar que Kamen alcance tan peculiares deducciones.

Los mitos tratados por Kamen son siete: el de la nación histórica, el de la monarquía fallida, el de la España cristiana, el del imperio, el de la inquisición, el de un idioma universal y el de la decadencia perpetua. Aprovechando la oportunidad que nos brinda la editorial Temas de Hoy, parece una buena ocasión para comprobar la solidez de España no es un mito, a un año de su publicación.

* * *

El primer mito que trata Kamen es «El mito de la nación histórica» –curiosamente, utiliza el mismo sintagma que Bueno para hablar de España en el siglo XVII–, coordinable con la primera pregunta de España no es un mito, «¿Existe España?». Comienza Kamen afirmando que «el mito de España como nación se originó alrededor de 1808 o 1812», según los historiadores (págs. 19 y ss.). Pero la cuestión es que este mito no es ni mucho menos oscurantista, sino más bien la exposición de Kamen, quien no duda en decir que no había ninguna solidaridad nacional entonces. El problema de nuestro historiador es que confunde las cuestiones de génesis y las de estructura: es evidente que la nación española en su sentido político no podía forjarse de la noche a la mañana en 1808, por generación espontánea, y que fue durante el siglo XIX, en la pugna entre liberales y carlistas principalmente, donde se fue forjando, en sucesivas revoluciones con sus respectivas constituciones, la nación española con sus libertades formales, la adquisición del español como idioma nacional por medio de la escuela pública, así como el resto de los elementos que caracterizan a las demás naciones contemporáneas. Pero no cabe duda que el origen de este proceso está en ese periodo 1808-1812, nada mítico como vemos, puesto que no carece de las cualidades que se le atribuyen.

Por otro lado, Kamen ahonda en la cuestión de si había nación española anteriormente, como decían los liberales acudiendo a sucesos tan añejos como la derrota de los comuneros en Villalar en 1517. Pero ese mito también tiene un carácter luminoso: los liberales tomaban esa bandera como un enfrentamiento frente a los serviles, al Antiguo Régimen, apoyándose precisamente en una modulación de la Leyenda Negra. De hecho, fueron el francés Gachard, el primero en estudiar el Archivo de Simancas, así como el historiador español Modesto Lafuente, quienes crearon el mito liberal de una España oprimida por Austrias y Borbones (págs. 24-31). 

Pero como decíamos, la referencia a la nación histórica no era nada casual, pues seguidamente afirma de Gustavo Bueno que «sin mencionar evidencia alguna o intentar explicar qué es aquello que constituye una nación, este escritor parece asumir que una entidad llamada 'España' ya existía en el pasado distante» (pág. 32). Afirmación desde luego risible o cuando menos calumniosa, puesto que afirmar que Gustavo Bueno no ha definido la nación parece, cuando menos, una broma: ahí está el libro España frente a Europa y el propio España no es un mito para comprobar tal cosa. Además, tampoco es necesario que España sea una nación para poder existir como «entidad». ¿No podía haber un estado previo a su constitución como estado nacional? Incluso la famosa «nación histórica» de la que habla Kamen existía ya en el siglo XVII, pues como recuerda Gustavo Bueno, si el Conde Duque de Olivares instó a Felipe IV a proclamarse «Rey de España», será porque esa España ya existía. 

No obstante, el objetivo de Kamen es demostrar que los apologistas de España habrían confundido de forma intencionada las identidades castellana y la española, sin aclarar qué clase de identidad pudiera ser esa, pues todos «los países europeos» de aquella época «estaban conformados por una diversidad infinita, una interminable variedad de pueblos, costumbres, idiomas, [...] actitudes, prácticas religiosas, suelos, plantas, animales y climas» (págs. 33-34). ¿Por qué no aplicar lo mismo a Castilla y atomizarla hasta límites indeterminados? De hecho, los criterios de Kamen no nos permiten saber dónde poner los límites para regresar hacia lo que sean Castilla o España, como podemos comprobar. Citando al historiador Meter Sahlins, de quien considera que expone la cuestión de forma «precisa», señala que «las diferentes entidades políticas que conformaban España se componían de diferentes nacionalidades: navarro, aragonés, castellano, catalán, portugués. En España no había una monarquía nacional, y las provincias circundantes eran, jurídicamente hablando, naciones distintas» (pág. 38). Pero esto no es Historia, sino presentismo ideológico: suponer que las actuales naciones fraccionarias más Portugal ya eran naciones en el siglo XVI, y que Portugal formaba parte de España.¿Qué dirían los lusos si leyeran a este despistado inglés?

Parece deducirse que para el historiador inglés si no hay nación española no hay un estado español, a juzgar por sus particulares buceos por montañas de datos de dudosa recolección, para concluir que España «no se refería a una entidad real, sino a la relación entre los diversos reinos que conformaban la Península Ibérica. La palabra no figuraba en los títulos oficiales de los soberanos de la Península (quienes se llamaban a sí mismos 'rey de Castilla, rey de Aragón', y así sucesivamente, pero nunca 'rey de España' debido a que esa entidad no tenía existencia legal» (pág. 33). Pero este criterio desde un punto de vista emic es inútil para historiar, puesto que la no existencia formal de una entidad no significa que materialmente no existieran unas relaciones efectivas, las que marcaba el Antiguo Régimen: ¿acaso el matrimonio entre Fernando e Isabel no significaba a todos los efectos la unidad de esa entidad que Kamen denomina como España? ¿No implicaba la unidad política, aunque de la nación no hubiera ni rastro? 

Pues si bien es cierto que nación en el siglo XVI «hacía referencia principalmente al lugar de nacimiento» y se identificaba también con el lugar de origen, a veces nombrado como país, «había una idea ampliamente aceptada del territorio de España como patria y nación, aunque eso no respondía a una realidad política» (págs. 34-36). Pero eso sólo implica que la nación no tiene validez a efectos políticos en aquella época. En todo caso, serán los reinos las unidades políticas básicas. Por eso resulta cuando menos extravagante que Kamen diga que el denominar como extranjero a quien no es paisano de uno era un «criterio político» (pág. 37). Político, sí, pero no nacional. En todo caso, los nacidos en una comarca podían tener derechos adquiridos para poseer tierras, pero no por eso dejaban de ser súbditos de los reyes de España. Es más, por no olvidar el punto de vista emic, ¿acaso desde los tiempos de los Reyes Católicos no se hablaba de Monarquía Hispánica? ¿Por qué Kamen no cita esta «evidencia», por utilizar su mismo lenguaje?

Partiendo de tal desbarajuste, es normal que Kamen desarrolle sus tan habituales digresiones sobre si Castilla fue separatista respecto al imperio de Carlos V (págs. 42 y ss.), cuando cualquier persona mínimamente informada sabe que la rebelión de los castellanos a comienzos del siglo XVI fue contra la forma en que Carlos V gestionaba los asuntos de España, olvidando los intereses de los comuneros, volcados sobre todo en América.

Eso sí, Kamen no duda en señalar que Cataluña no era una nación porque en los disturbios de 1640 y en 1714 no intervino el pueblo llano, sino sólo algunos miembros de la nobleza, además de que la inmigración de otras partes de España ha socavado la presunta identidad nacional catalana (págs. 52 y ss.), contradiciéndose con lo afirmado más arriba con la cita de Sahlins, lo que sería una forma de negar la existencia de España en modo apelativo (por seguir la distinción de España no es un mito). El otro modo, el representativo, es el de quienes niegan que España se mantuviera existente de forma continua. Así, Kamen reniega de la Alianza de Civilizaciones por ser parte del mito de la convivencia pacífica entre las «tres culturas», pero no para afirmar que eran inmiscibles entre sí las distintas religiones de libro, sino porque hablar de convivencia sería «sostener que España poseía una de las características fundamentales de la nacionalidad: una unidad nacional» (pág. 67). 

Afirmación nuevamente gratuita: ¿es que acaso la supuesta unidad implica armonía? Eso sí, no se priva de descalificar gratuitamente a Gustavo Bueno (a quien atribuye una perspectiva «tradicional»), acusándole de utilizar «un lenguaje impreciso y florido» que evita «cualquier intento de definir cosas específicas, sobre todo el significado de las palabras o de la realidad de lo que había sucedido en el pasado, y llevaba la discusión a un nivel metafísico en el que no se mencionan cuestiones concretas, no se utiliza evidencia y se recurre únicamente a conceptos vagos» (pág. 68). No podemos imaginar mayor grado de sedicencia en nadie, sea historiador o no. ¿Cómo puede acusar de falta de concreción quien ha demostrado tener una imprecisión conceptual preocupante, sin saber muy bien a qué carta quedarse? Y más aún cuando Kamen habla de una Idea filosófica como la Unidad aplicada a un Estado: suponer, como supone gratuitamente Kamen, que una sociedad unida es armónica, es algo que está por encima de cualquier dato histórico. Es pura metafísica espiritualista, por mucho que intente camuflarla bajo supuestos hechos positivos. Todas las sociedades políticas han tenido grados mayores o menores de divergencia y conflicto, pero los han tenido, en contra del supuesto armonismo que Kamen rechaza, no porque no crea en él, sino porque para él la armonía implica unidad «nacional». Por otro lado, que la nación también puede ser biológica o étnica es algo que Bueno ya señaló en España frente a Europa, luego todas las afirmaciones de vaguedad y falta de concreción de Kamen son atribuibles a él mismo.

En resumen, «la dificultad para definir qué es una nación y qué no lo es generalmente deriva de dos cuestiones fundamentales: el problema conceptual de distinguir cuáles son las implicaciones de una nación en comparación con otros términos tales como Estado o país; y la tarea de encontrar un fundamento histórico para la entidad que finalmente se haya elegido» (pág. 69). Pero aun así no se priva de descalificar el género del «ensayo filosófico sobre España», citando el artículo «España», de El Basilisco, sin nombrarlo, para decir que ese género parte «de una escasa base histórica», como si la única autoridad para hablar de España fuera la de una suma inconsistente de datos poco claros, que es en definitiva lo que constituye el primer capítulo de esta obra de Kamen.

* * *

El siguiente mito que analiza Kamen es «El mito de la monarquía fallida», que se puede coordinar con la pregunta de España no es un mito «¿España es una Nación?», en tanto que la monarquía constituye a la propia nación española, según Kamen. El anglobirmano afirma que «La oposición a la institución monárquica en España es anterior a la monarquía misma», lo que viene en consonancia con sus errores acerca de la nación española, puesto que sería en el siglo XV donde «se intentó darle forma a la nación de España» (pág. 73). Para Kamen, la monarquía española no existió porque no tenía las formas absolutistas del resto de Europa, «y muchas partes de la Península directamente no tenían reyes. De hecho, el pueblo vasco siempre fue una combinación de repúblicas y continuó siéndolo hasta el siglo XIX. Aragón, en el Medievo, tuvo un “rey”, pero los aragoneses lo trataban de igual a igual», volviendo a suponer que los títulos formales (los fueros, en este caso) constituyen una realidad efectiva. En España había incluso una tradición antiabsolutista con los escritos de Juan de Mariana y Francisco Suárez, que no fueron quemados como sí sucedió en Inglaterra (págs. 77 y ss.). Así, al carecer de un culto a la figura del rey, «nunca se identificó la Corona con la identidad nacional», puesto que Cataluña «aceptaba la soberanía del rey de Castilla, pero no se consideraba [sic, nuevamente el punto de vista emic] parte de la nación española» (pág. 78). No habiendo nación española, como descarta previamente en el capítulo primero, tampoco pudo haber monarquía hispánica en consecuencia, nuevo error de Kamen consecuencia del anterior. Así, Kamen profundiza en la tesis liberal de Lafuente que considera que España se formó gracias a dos monarcas como los Reyes Católicos, desapareciendo después al aparecer monarcas extranjeros. El antimonarquismo español encuentra su mejor blanco en Felipe II, cuyo mito de rey malvado se incuba en el liberalismo del XIX (págs. 83 y ss.).

* * *

El siguiente mito que trata Kamen es «El mito de una España cristiana», coordinable con la pregunta de España no es un mito «¿España amenazada?». Para Kamen, afirmaciones como las del arzobispo de Madrid en 2005 de que España evangelizó América o la profundidad de la fe religiosa del pueblo español, son producto de «seleccionar eventos destacados, específicos y aislados» (pág. 126), puesto que para el anglobirmano no había conciencia clara de la fe entre los españoles. Pero es que precisamente la refutación de Kamen consiste precisamente en eso, en «seleccionar eventos destacados, específicos y aislados», aunque lo de «destacados» no sea adjetivo que encaje bien con sus fuentes. Más bien habría que poner en duda la validez de sus fuentes por su endeblez conceptual. ¿Qué es lo que denomina Kamen como cristianismo? ¿Se refiere al cristianismo protestante o al ortodoxo? ¿Quizás al catolicismo? Además, un creyente puede tener ideas oscurísimas sobre su fe, pero no es a partir de sus afirmaciones de donde se puede obtener una definición de cristianismo, sino de sus acciones. 

De ahí que la definición de religión que plantea Kamen sea de todo menos clara y sí desde luego muy «florida» desde el punto de vista conceptual: «en aquel entonces, al igual que ahora, los hombres 'contrataban un seguro' contra aquello que no podían prever o controlar. La religión era una gran fuerza de protección [sic] y allí donde la religión oficial parecía insuficiente, se utilizaban otros ritos, tales como los de la hechicería» (pág. 128). Definición puramente psicológica (la religión como protección ficticia y forma de confiar frente a las adversidades de la vida), que puede ser propia de muchos creyentes, pero que desde luego descalifica por completo a un historiador tenido por «prestigioso» [sic]. Sobre todo porque habrá que ver si tales prácticas sociales pueden ser consideradas religiosas.. Tampoco vamos a repetir aquí las tesis de El animal divino y las dudas que despierta considerar el cristianismo en cualquiera de sus formas como religión. No obstante, no cabe duda que las afirmaciones de los creyentes no nos sacarán de dudas sobre la supuesta cristiandad española.

Tampoco ofrece mayor confianza la tesis de Kamen sobre la condición de extranjeros de la mayoría de misioneros que acudían al Nuevo Mundo, o en lo tocante a las ideas religiosas, de las que España funcionó «más como receptor que como donante» (págs. 140 y ss.). Como si el hecho de servir a la corona de España no sirviera para considerar a tal empresa como española. Grave defecto que ya mostró en su libro Imperio y que reaparece doquiera que Kamen transite con su florido y ambiguo verbo.Tan ambiguo que no duda en recurrir a una extravagante y lamentable anécdota del presidente de la república de Bolivia para demostrar la falta de evangelización de América: «Mientras escribía estas palabras (en enero de 2006), un indio aimara [¡sic!] estaba pasando por una ceremonia, previa a su investidura oficial como nuevo presidente de Bolivia, en presencia de los políticos y miembros del clero católico del país. [...] No había ni un sacerdote cristiano a la vista. [...] Quinientos años después de la llegada de Colón, la población indígena de muchas regiones de América Central y del Sur sigue siendo activamente consciente de sus ritos religiosos ancestrales» (pág. 144). Denominar como «indio aimara» a Evo Morales, que habla español y es presidente de una nación moderna como Bolivia, demuestra no sólo que Kamen da crédito a tan demagógica y vacua ceremonia, sino que el rigor del historiador que escoge tan falsaria fuente es nulo. 

* * *

El siguiente capítulo trata de «El mito del imperio», coordinable inequívocamente con la pregunta de España no es un mito «¿Desde cuándo existe España?». Aquí Henry Kamen sigue a Elliott y su clásico La España Imperial: España comenzó a ser percibida como unidad desde fuera, sin criterios definidos, como cuando dice, en el primer capítulo, que «Una vez que hubieron cruzado el Atlántico y el Pacífico, o atravesado otras tierras de Europa, los emigrantes de la Península podían darse cuenta de que provenían de un hogar común, por el cual aún suspiraban» (pág. 48), considerando iniciada la Historia de España con el matrimonio de los Reyes Católicos y situando el eje de la cuestión en Castilla. «Castilla ha hecho a España y Castilla la ha deshecho», según sentencia de Ortega y Gassett que Elliott citaba para finalizar su libro. Explicación muy florida y hermosa que sin embargo pide el principio: ¿de dónde viene Castilla?

Para justificarse, Kamen reitera su endeble definición de Imperio: «una confederación de principados unidos mediante la figura de un único rey» (pág. 156), que serviría para considerar a España como imperio a finales del año 2006, luego tal definición es totalmente inútil, no define absolutamente nada. Y prosigue sus errores ya señalados en su libro de 2003, Imperio, al decir que no había imperio porque «no había un imperio formal» (pág. 156). Pero esto es nuevamente quedarse en el punto de vista emic. ¿Es que acaso el Sacro Imperio Romano Germánico, que no pasaba de ser un título hueco, era un imperio efectivo? Lo que habrá que ver es si realmente los formalismos tienen alguna incidencia en la Historia, y si quienes nunca se han denominado imperio en realidad han ejercido ese papel aun bajo otros títulos distintos –que por cierto no tendría que ser el caso de España, pues Felipe II incluía entre sus títulos el de «Emperador de Indias», como bien recuerda Elliott–.

Según España frente a Europa, España no es originariamente una nación, sino un Estado formado a partir de la victoria en Covadonga. Frente a Kamen, la cuestión del imperio es fundamental para entender la Historia de España, pese a que el inglés la considera como algo accesorio: en su libro Imperio, página 32, juzga el título de Imperator totius Hispaniae (Emperador de toda España) que ostentaba Alfonso VII como «un título que se acercaba más a sus pretensiones que al poder que en realidad ostentaba». ¿Cómo explicar entonces que todos los reinos de la Península Ibérica, incluyendo los reinos de taifas musulmanes, le pagaban tributo y reconocían por tanto su autoridad imperial? Y sin embargo esta es la cuestión clave, pues esa tradición imperial ya había sido reivindicada por el Rey de Oviedo Alfonso III el Magno y más tarde lo será con Alfonso X el Sabio y su objetivo de gobernar el Sacro Imperio Romano Germánico. ¿Por qué oculta Kamen estas referencias? 

Con los antecedentes aquí nombrados, lo que habría sucedido desde el reinado de los Reyes Católicos hasta el siglo XIX es una confirmación brutal de lo que antes podrían considerarse meros sueños megalómanos: España descubre América en 1492 y da la vuelta al mundo en 1521, tomando posiciones en todo el globo. Por eso, definir el imperio español como «vasta empresa internacional» de extranjeros, a causa de que los españoles eran reacios a abandonar sus hogares (pág. 184), habiendo reconocido el propio Kamen en el primer capítulo de su obra que no había naciones en el mismo sentido actual, es una contradicción gravísima. ¿Qué quiere decir «vasta empresa internacional»? Si suponemos con Kamen esa ridiculez de considerar que en España había muchas nacionalidades en el siglo XVI, la Reconquista previa sería una «vasta empresa internacional», pues habría involucrado a muchas naciones dentro incluso de las Coronas de Castilla y de Aragón. La cuestión es que quien sirva al Rey de España no puede negársele su condición de español en sentido político, ya sea Ambrosio Espínola, los indígenas que se suman a Cortés para librarse del dominio azteca, los trabajadores de las minas del Potosí o los guaraníes venciendo a los bandeirantes portugueses en Sudamérica, pues lo que pesa en esa época es el Trono y el Altar. De otro modo se cae en las contradicciones que ostenta Kamen sobre la «vasta empresa internacional».

Sin embargo, Kamen prefiere obviar estos problemas y simplemente considera el imperio como un mito que acude de cuando en cuando a la mente [sic] de los españoles, mientras afirma que Gustavo Bueno simplemente alude a la «faceta benefactora del imperio, en la que se presenta a España haciendo el bien mientras todos los demás hacen el mal» (pág. 188), al tiempo que cita un texto que reseña España frente a Europa, mostrando mala fe al no querer ni siquiera nombrar a su autor, que no es otro que el colaborador de El Catoblepas Felipe Giménez Pérez (pág. 189). Mala fe que desde luego se torna «clara y distinta» en su referencia sesgada y sectaria sobre Gustavo Bueno, pues éste nunca ha dicho que unos imperios hagan el bien y otros hagan el mal: de hecho, la distinción entre un imperialismo generador y un imperialismo depredador no es excluyente: toda generación implica una destrucción previa, así como esclavitud, muertes en guerras, &c. que desde luego Bueno no ha negado, como de forma malintencionada sugiere Kamen, quien culmina su tesis sobre el imperio español señalando que la Hispanidad simplemente fue algo inventado para sustituir el dominio imperial desaparecido durante el siglo XIX (págs. 190 y ss.), ignorando la importancia de la lengua española que la alimenta, aunque este aspecto conviene tratarlo en el lugar correspondiente.

* * *

El quinto mito tratado por el inglés es «El mito de la inquisición», coordinable con la pregunta de España no es un mito «¿España es Idea de la Derecha o de la Izquierda?». Aquí surgen los problemas de la Leyenda Negra ligada al liberalismo español, como ya hemos visto. Kamen no duda en mencionar extravagancias tales como que Juan Antonio Llorente, que escribió un libro donde se afirmaba la falacia de que la Inquisición española había matado a centenares de miles de personas, habló con «una imparcialidad inusual» (pág. 201), lo que desde luego se contradice con la tesis fundamental del historiador: que la Inquisición no tuvo papel destacado en la Historia de España.

Kamen solventa el problema de manera tan simple como sorprendente: el decreto de Felipe II de 1559 prohibiendo estudiar en el extranjero regía sólo para los castellanos y no para los españoles (pág. 211), consecuencia extravagante pero coherente con los errores: si no hubo España, ni tampoco imperio, tampoco hubo inquisición española. Aunque luego dice, poco después, que «Los españoles, centro de un imperio intercontinental, nunca estuvieron aislados del mundo. En una época en la que España era la principal potencia de Europa, miles de españoles, de todo rango y condición, desde clérigos, nobles, estudiantes hasta soldados y aventureros, dejaron la Península y vagaron por todas partes del continente o emigraron a América. La prohibición relacionada con el estudio no les afectó» (pág. 213). De repente, el imperio existe y los españoles salen a recorrer mundo, cosa que negó en el capítulo anterior. Sorprendente.

No obstante, la izquierda liberal, la genuinamente española, es la que utiliza la Leyenda Negra para combatir el Antiguo Régimen, y el mito de la inquisición oscurantista y prohibitiva de la cultura sirve a la causa que combate las posiciones más tradicionalistas, que la defienden como elemento necesario para la cultura española. Pero este descubrimiento interesante es oscurecido por Kamen por sus referencias extemporáneas: como no hubo limpieza de sangre, ni racismo, ni prohibición de libros; de ahí deduce que la Inquisición fue un aparato burocrático totalmente inútil, a decir de Kamen, que no de colaboradores de El Catoblepas, como Atilana Guerrero o Pedro Insua.

* * *

El sexto mito «analizado» por Kamen es «El mito del idioma universal», coordinable con la pregunta de España no es un mito «¿Existe, en el presente, una Cultura española?». Sobre el particular, ya Kamen había dejado claro su punto de vista en el final de su análisis de «El mito del imperio», al decir que en 1991 «se fundó el Instituto Cervantes, en forma de diversos centros para la divulgación de la cultura española. El símbolo utilizado por el Instituto, uno que había sido central para la ideología imperialista durante el siglo XX, fue la figura de Don Quijote, cuya valiente lucha contra los molinos de viento representaba, en cierto grado, el intento de España por luchar contra los fantasmas de su pasado y resurgir en una época posimperial más tranquila» (pág. 194). Afirmación que desde luego deja en ridículo a quien pretende negar la calidad de universal de la lengua española. Si el español ha dado al mundo un escritor que es conocido por todos, como Cervantes, aparte de los numerosos y prestigiosos escritores que usan la lengua de Cervantes hoy día (García Márquez, Mutis, &c.), ¿cómo no considerarla universal entonces, si sus escritores son conocidos mundialmente? Algo que ni siquiera las lenguas inglesa o francesa, pese al poder político y económico de varias de las naciones que las usan, son capaces de lograr.

No obstante, la tesis de Kamen transita por otros derroteros: si como él afirma, «el idioma no crea una nación» (pág. 237), y España no era una nación entonces, difícilmente podría ser el idioma nacional el español en España, y menos aún el de un imperio que era «multinacional». Sin embargo, pese a que «Nebrija puede haber tenido la previsión de redactar una gramática castellana en 1492, pero en ese momento probablemente sólo la mitad de la población de España hablaba ese idioma, y casi con total seguridad más del 95 por ciento no podía escribir en esa lengua» (pág. 238), esa mitad de la población ya convertía la lengua castellana o española –por usar la expresión de Nebrija en su famosa Gramática– en la más hablada de la península, y en buena lógica, ya que el lenguaje es un elemento para comunicarnos, la fueron adoptando el resto de habitantes peninsulares para poder comunicarse mejor. De hecho, hasta en Portugal y en Brasil hoy día se habla español con gran fluidez, confirmación de esta tesis que defendemos. Ni siquiera el hecho de que en Hispanoamérica sólo el diez por ciento de la población conociera el español (págs. 240 y ss.) –otros elevarán al treinta por ciento esa cantidad– fue un impedimento para que se convirtiera en lengua oficial de los países surgidos tras la independencia. Tal era la dispersión de las distintas lenguas indígenas, que el español era con diferencia la lengua más hablada de la zona, y por las mismas necesidades comunicativas de la Península, su uso se expandió hasta los 400 millones de hablantes actuales. 

Frente a esto, resulta cuestión accesoria afirmar que el español no fue lengua universal porque «nunca se convirtió en la lengua oficial de la diplomacia internacional» (pág. 249), o que no fuera lengua del imperio porque hubiera gran variedad de lenguas indígenas en América. La labor filológica realizada por los religiosos en América siguió el canon de la Gramática de la lengua española de Antonio de Nebrija. Es decir, que la lengua española, en tanto que modelo para estudiar el quechua, el guaraní, el nahualt, &c., sí era realmente la lengua del Imperio, una lengua capaz de asimilar al resto y de conformarlas según sus propios cánones. 

En el colmo de la idiotez –en su sentido etimológico–, Kamen acusa al diario El País de «medio permanentemente entusiasta del imperialismo cultural» [sic] y se burla de su pretensión del 9 de julio del año 2000 de que «cerca de cuatrocientos millones de personas hablan hoy castellano en el mundo» (pág. 262). Es curioso que un historiador, supuestamente tan positivo y riguroso, ni siquiera se haya parado a mirar las cifras oficiales que aportan las distintas naciones que hablan español. Al menos así tendría alguna base sólida en sus afirmaciones.

Culmina este capítulo Kamen señalando que a partir de 1898 España ha sido «una más de tantas naciones de habla española y ha dejado de ser el líder cultural incuestionable del idioma español. Por ejemplo, se han entregado más premios Nobel a otras naciones hispánicas que a España», concluyendo que España «no puede depender únicamente de sus triunfos de la Era de Oro del siglo XVI» (pág. 263). Como si alguien hubiera insinuado lo contrario. Lo curioso es que Kamen, tan preocupado de desvelar mitos, cae él mismo en otro: que los españoles alguna vez se haya reivindicado como los dueños del idioma, máxime cuando el propio Kamen ha negado que su carácter de universal provenga de los éxitos españoles del siglo XVI. Si no hubo tales éxitos que influyeran en el idioma, ¿por qué atribuírselos finalmente?

En cualquier caso, ninguno de quienes han reivindicado la Hispanidad o la lengua española han dicho nunca que el español sea algo exclusivo de los españoles. Es más, precisamente la grandeza del idioma y su universalidad provienen de la gran cantidad de escritores que en más de veinte naciones de todo el mundo utilizan «la lengua de Cervantes», epíteto que le parece a Kamen exagerado e inexplicable (págs. 250-253). Al mismo tiempo, Kamen desdeña la lucha del español por abrirse paso frente al inglés como una forma de «imperialismo cultural» –mejicano, puesto que hace referencia al escritor Carlos Fuentes– (pág. 262), y cómo no, no ve ningún problema en que las lenguas minoritarias de España sean utilizadas para promover la secesión de territorios españoles.

* * *

Por último, el historiador dirige su mirada hacia «El mito de la decadencia perpetua», comparable a la pregunta de España no es un mito «¿España es Europa?». Aquí la cuestión es que, una vez admitido tal cúmulo de errores por Kamen, si no hubo nación española, ni imperio glorioso, ni hubo idioma universal, ni inquisición, ni nada de nada destacable, en buena lógica no pudo haber decadencia de tales logros: «Claro que podríamos objetar que España siempre fue pobre, nunca rica; que no había conquistado ningún imperio; que no podía malgastar recursos que no tenía; que el programa imperial funcionó gracias a las minas de Potosí y a los soldados y banqueros de Italia; y que los territorios que 'perdió' (como los Países Bajos) nunca le habían 'pertenecido' realmente en un sentido político o económico. Tales objeciones serían vanas de cara a la acérrima convicción de que España había sido, una vez, la nación más poderosa de Europa, del mundo en realidad, [...]», frustrada por monarcas absolutos y por enemigos pérfidos (pág. 302).

El mito de la decadencia es creado en tiempos del liberalismo y es asumido por los políticos más conservadores para combatir a los liberales: «cuando después de 1835 el poder en manos de los liberales tomó la forma de violencia revolucionaria en contra de los católicos, los conservadores y los liberales disidentes, las víctimas de la violencia se sintieron desilusionadas por un mito que aparentemente servía a una sola causa. Por lo tanto, inventaron una nueva versión de la Historia» (pág. 281). Así, unos veían la decadencia en Carlos I, y otros a partir de Felipe III, según los gustos; Juan Valera lamentaba que España estuviera empequeñecida en las ciencias (págs. 290 y ss.); Cánovas del Castillo veía en la emigración a América una pérdida de fuerza de trabajo decisiva (pág. 295). Para otros, como Manuel Fraga durante el franquismo, la decadencia «era una ilusión subjetiva, no una realidad» (pág. 297). Kamen, en definitiva, no se priva de citar la famosa cuestión de Masson de Morvilliers, «¿Qué le debemos a España?» (pág. 276), como algo disculpable, dado que en Francia se desconocía mucho de la tradición española, sin darse cuenta que es una parte más de la Leyenda Negra. Pero la causa de ello la encontramos en su deble andamiaje de los seis capítulos anteriores.

Final

Tras la lectura de su última obra, debemos señalar que Kamen ha exagerado hasta límites inaceptables su pretensión de revisar la Historia de España. Ya sucedió algo muy similar en su libro Imperio, y su carencia de argumentos de peso no le priva de reiterarlos una y otra vez. El tratamiento tan banal que Kamen realiza con algunos temas, incluyendo fuentes seleccionadas de forma arbitraria –producto de su falta de criterios claros– ha provocado que algunos comentaristas anónimos hayan dicho que Clío habrá esbozado una sonrisa etrusca ante el cúmulo de desaciertos del autor.










Adiciones al «Prólogo futurible»

Gustavo Bueno

Este rasguño ofrece algunas adiciones al «Prólogo futurible» contenido en el rasguño del mes de noviembre, referido al libro Zapatero y el pensamiento Alicia (Temas de Hoy, Madrid 2006)


1

[image: Gustavo Bueno, Zapatero y el Pensamiento Alicia, Temas de Hoy, Madrid 2006, 357 páginas]El rasguño del número 57 de El Catoblepas contenía un «Prólogo futurible» –titulado «Sobre un futurible en forma de prólogo»– a mi libro sobre el Pensamiento Alicia, publicado en octubre de 2006.

En aquel rasguño se distinguían dos géneros principales de reacciones al libro de referencia: las que asumían, intencionalmente y de hecho, la forma de comentario o crítica al libro (a las ideas y argumentaciones en él expresadas), y las que asumían de hecho la forma de una crítica al autor, sin decir una palabra acerca de las ideas expuestas en el libro. Decimos «asumían de hecho» porque, con frecuencia, ni el comentarista ni el crítico, ni el director del medio que las acogía, se daban cuenta de esta distinción, y llegaban a creer que su trabajo «biográfico» constituía una «crítica demoledora» de las ideas y argumentaciones del libro, que en la mayor parte de los casos ni siquiera habían leído.

Sin embargo, la exposición de la distinción mencionada entre los dos tipos de comentario era el principal objetivo del rasguño 57. Nos parecía, y nos parece, que la confusión de estos dos géneros de crítica a una obra constituye uno de los síntomas más relevantes de la patología de nuestra sociedad partitocrática; y por eso comparábamos a los comentarios que orientan su crítica desde la perspectiva de la crítica al autor con los tumores de los órganos políticos, ya fueran tumores benignos o malignos, purulentos o secos.

2

Durante el mes de noviembre y durante el mes de diciembre pasado han seguido publicándose comentarios y críticas al libro, se diría que al compás de las nuevas ediciones, la cuarta y la quinta, publicadas en diciembre de 2006, que el libro ha logrado ya alcanzar.

Algunos de estos comentarios críticos están concebidos desde la perspectiva del primer género. Son comentarios al libro, a sus ideas y argumentaciones, y además, curiosamente, son comentarios muy favorables y elogiosos, procedentes además de críticos muy reconocidos y solventes, como es el caso del comentario que publicó Martín Prieto en El Mundo, y que agradezco de veras. Sigo constatando, como hecho no fácilmente explicable, que los comentarios adversos no pertenecen al género primero, como podría ocurrir si los intelectuales orgánicos de la banda zapateril tuviesen algunos contra argumentos que ofrecer. Estos comentarios adversos pertenecen al género segundo, es decir, son críticas al autor, que pretenden pasar como críticas a los contenidos del libro.

Y entre las críticas de este segundo género me ha parecido que hay una, la de Lorenzo Cordero («Lectura de Gustavo Bueno» I y II, La Voz de Asturias, 13 y 20 de diciembre de 2006), que merece ser analizada, porque manifiesta admirablemente la confusión inconsciente entre estos dos géneros de comentarios que venimos distinguiendo. Se ve que el autor de estos dos artículos –también viejo conocido mío, y advertido probablemente de las desmesuras de su amigo y colega de periódico Faustino F. Álvarez– quiere, desde el primer momento, hacer ver que su propósito es hacer crítica del libro, de sus ideas, y por ello, sin duda, titula sus comentarios como «Lectura de Gustavo Bueno». Pero la «lectura» que hace Cordero tomando, parece, la palabra lectura en el sentido muy frecuente de «interpretación» o «hermenéutica», es una lectura psicológica, con «armónicos» políticos (aunque en reducción psicológica). No es una lectura lógica. Cordero resbala sobre la trama filosófica argumental, y se ve lanzado a una trama biográfica que él mismo fabrica. Es decir, su lectura es lectura no de la obra, sino del autor. Y acaso ese deslizamiento desde el plano lógico al plano psicológico es debido a que, para decirlo con la célebre frase del Correggio, «no pinta el que quiere, sino el que puede». Probablemente Cordero quiso hacer una crítica filosófica, lógica y política a mi libro; pero su resuello no le dio para tanto, y tuvo que contentarse con una crítica psicológica, y más aún, de psicología ficción.

En cualquier caso lo cierto es que el buen Cordero se cuida muy mucho de incurrir en el insulto personal –en modo alguno podría calificar su persona como tumor purulento o seco; a lo sumo, habría que hablar de un benévolo sarpullido, que en muchas ocasiones ni siquiera se atreve a estallar–, aunque se desliza enteramente, de hecho, como ya hemos dicho, por la pendiente del psicologismo. Pero de un psicologismo que alcanza un punto de especial interés: es un psicologismo grupal (no meramente individual o egocéntrico), el psicologismo del crítico que se siente identificado con un grupo histórico, que en el caso de Cordero parece tener que ver con el grupo de militantes del PCE en la época de las huelgas de 62 y siguientes. Por tanto, es la fidelidad a ese grupo, la lealtad a un grupo, más que a las ideas de ese grupo, el canon desde el cual el crítico forma su juicio respecto del autor de un libro, aún partiendo, en intención al menos, de la voluntad de atenerse a los resultados de la «lectura» de ese libro.
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Quien utiliza este canon crítico (la fidelidad de un autor a un grupo, por tanto, quien resalta la condición de partidario o de no partidario de un autor respecto de un grupo determinado) podría verse condenado a tener que elegir entre dos direcciones totalmente opuestas entre sí, según que se enfrente con un autor que, aún habiendo cambiado totalmente de ideas, sin embargo se mantiene hoy como «correligionario» de la secta (un autor que en su juventud fue nacional católico y falangista, beneficiario del régimen de Franco; en su madurez, durante los últimos años del franquismo, evolucionó hacia posiciones próximas al Partido Comunista, y en la actualidad mantiene su lealtad al grupo de Izquierda Unida), y con otro autor que, al margen de que haya o no evolucionado en ideas, sí que ha cambiado, si no de grupo o secta, sí de su posición y relaciones con los diversos sectarios.

En el primer caso (evolución y cambio de ideas, fidelidad al grupo) los comentarios serán favorables, las críticas amistosas. Nadie le reprochará su cambio en las ideas: a fin de cuentas ha cambiado unas ideas «reaccionarias» (nacional catolicismo, falangismo, franquismo) por las ideas «progresistas» del grupo que hoy le reconoce. Pero en el segundo caso la crítica se dirige aparentemente contra el cambio de ideas de un autor, cuando de lo que en realidad se trata, es de reprochar y lamentar el «cambio de grupo» o de actitud ante un grupo determinado (por mi parte, nunca fui militante del Partido Comunista).

4

Y lo más notable es que el grupo o el partido que se toma como canon de referencia ya no existe. El PCUS desapareció va ya para veinte años, el PCE se ha fragmentado en diecisiete partidos autonómicos, federados o confederados; sobre todo el PCE abandonó, con Carrillo, ya en los años de la transición, el leninismo, asumiendo la bandera de la monarquía española tradicional.

5

Si esto es así, ¿a qué «vuelta del calcetín» está refiriéndose Cordero para describir mi evolución? Marx es quien utilizó esta expresión (Umstülpung) en el momento de interpretar a Hegel, advirtiendo que lejos de considerarle ya como un perro muerto, bastaría darle la vuelta del revés para que bajo la corteza mítica reapareciese su «semilla racional». Cordero recuerda que hace veinticinco años yo propuse ya el Umstülpung del marxismo soviético y español. Y hace ya treinta y cinco años, Ensayos materialistas fue publicado en 1972 precisamente como alternativa al marxismo monista del Diamat, y por ello recibió reproches muy agrios de los «marxistas ortodoxos de toda la vida».

Esta vuelta del revés del marxismo recibiría una justificación retrospectiva cuando décadas después se derrumbaba la Unión Soviética, y con ella el Diamat y los Partidos Comunistas europeos (empezando por el francés, y siguiendo por el italiano y el español, que quedaron reducidos a la condición de grupos testimoniales, con función de apéndices bisagras de la socialdemocracia frente a su oposición).

Ocurre como si los críticos que asumen el canon de Cordero estuvieran suponiendo que la «filosofía política de la izquierda» no puede cambiar, y que el desarrollo histórico de las sociedades políticas no tiene nada que ver, ni tienen por qué influir, en unas ideas políticas que se suponen firmes e inmutables. Como las ideas de quien manifiesta con orgullo: «Soy de izquierdas de toda la vida, y lo sigo siendo.» Y esto aún cuando la oposición entre la izquierda y la derecha hubiera sido repudiada por la misma ideología marxista leninista. Tanto Lenin, como Stalin o Mao, consideraron, con razón, a la oposición izquierda derecha como una oposición burguesa, una oposición que la burguesía victoriosa en el nuevo régimen instaurado por la Revolución Francesa había establecido frente al Antiguo Régimen, es decir, frente a la derecha. Pero el Antiguo Régimen fue desapareciendo, al menos en «Occidente», poco a poco, a lo largo de los siglos XIX y XX. El Antiguo Régimen (o lo más próximo a él, cuanto al Trono y al Altar se refiere), es decir, la derecha en sentido histórico, sigue hoy vigente en las sociedades islámicas, de las cuales los talibanes constituyen la extrema derecha, aunque curiosamente son los musulmanes con sus teocracias los que son considerados como más afines a muchas izquierdas españolas que han perdido totalmente el sentido de la orientación.
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Ahora bien, las ideas políticas, la filosofía política, tal como la concibe el materialismo filosófico, no puede concebirse como un sistema de ideas eternas, susceptibles de mantenerse iguales a sí mismas como dogmas inconmovibles («no nos moverán») por el curso mismo de la historia política real. Una filosofía políticamente implantada, es decir, una filosofía política no utópica ni dogmática (por no hablar de una filosofía política Alicia), no puede permanecer de espaldas al curso mismo de las sociedades políticas, mediante el expediente de condenar aquellas sociedades o individuos que no se ajustan a sus principios, explicando simplemente los hechos como efectos de deslealtad o traición.

Si la Unión Soviética, o la Segunda República Española, se derrumbaron, no cabe acudir a explicaciones psicológicas (traición, deslealtad) y menos aún a la perfidia de sus enemigos (a la maldad del capitalismo). Hay que revisar los mismos principios desde los cuales se establecía que la transición de una sociedad capitalista a una sociedad comunista era irreversible. Y esta atención a los «hechos», propia de una filosofía política implantada –es decir, de una filosofía que no se mantiene en las nubes de un dogmatismo intemporal, o en la nostalgia de un paraíso perdido, sea cristiano, sea anarquista, sea comunista– es enteramente paralela a la atención que las ciencias físicas han de prestar al curso de los hechos físicos y tecnológicos. Los principios de la Física clásica no pueden permanecer imperturbables ante el experimento de Michelson-Morley o ante el descubrimiento de la radiación de fondo de Penzias-Wilson. Los principios de la Economía Política clásica no pudieron permanecer imperturbables ante la «Gran Depresión».

Quienes por fidelidad a su grupo (a la dogmática de su iglesia) mantienen unas ideas arcaicas o demasiado vagas para poder tener algo que ver con los hechos, son quienes podrán ser acusados de rigidez mental, o simplemente de espíritu sectario, y aún de mala fe, al pretender simular que sus ideas siguen siendo válidas y progresistas en la práctica, cuando han sido ya desbordadas por los hechos, y porque las protestas «de fe y de coherencia» sólo podrán ser apreciadas por sus mismos consectarios. El materialismo filosófico no defiende ninguna tesis que favorezca la idea de que la historia política ya ha terminado, o de que la izquierda haya recorrido ya enteramente su trayecto como filosofía política definida frente al Estado al haber pasado por seis generaciones sucesivas. La filosofía política materialista ha de estar constantemente escuchando los sucesos políticos cotidianos, seleccionándolos, interpretándolos, desarrollándolos y rectificando en su caso las ideas que han conducido a ellos. Un proyecto como el del periódico El Revolucionario («hacia la séptima generación de la izquierda»), representa para el materialismo filosófico la mejor metodología para mantener vivas, como herramientas de análisis, las ideas políticas mismas del materialismo en el presente.

7

Cordero, en sus comentarios, sólo parece preparado para percibir el aspecto subjetivo-biográfico de los cambios políticos. Se remonta a Mayo del 68 y a la transición española, y ve con nostalgia cómo «acabó imponiéndose el sentido práctico de la militancia sobre el sentido utópico… empezaron a interesar más las cosas que las ideas».

¿No se le ocurre a Cordero tener en cuenta que si esto ocurrió, que si las cosas dejaron de hecho a las ideas, es porque esas cosas habían dejado de lado a ciertas ideas, pero en beneficio de otras ideas diferentes? ¿O es que cree que las ideas pueden estar separadas de las cosas, viviendo sólo en la mente de Dios o en la mente de los hombres?

Esto es puro idealismo utópico; un idealismo que sólo puede percibir, por tanto, la evolución de las ideas determinada por las cosas como cambios subjetivos de acomodación o de interés de las personas. «A mí me parece –dice Cordero– que el autor del cierre categorial siempre ha dejado abierta la puerta de su talento para que sus compromisos políticos entren y salgan cuando sientan la necesidad o la conveniencia de hacerlo [lo que Cordero no precisa es si esta «conveniencia o necesidad» es de orden lógico, o bien de orden meramente psicológico o «interesado»]. Es ésta una decisión objetivamente intelectual y quizá subjetivamente interesada. En este aspecto el filósofo no está solo. Hay un montón de gente que en política tiene sus puertas abiertas de par en par siempre» [se diría que a Cordero le parece mal esta disposición, pero este parecer sólo se explica desde las posiciones de un fundamentalismo dogmático e idealista].

Advertimos con claridad cómo Cordero, y otros como él, sólo perciben los compromisos políticos, de una filosofía políticamente implantada, en su reducción subjetiva, según la necesidad o la conveniencia subjetivas de hacerlo. Pero, ¿por qué ésta necesidad y conveniencia no puede estar determinada por las cosas mismas, y no por los intereses subjetivos más prosaicos? ¿Acaso, en mi caso, que es el que Cordero considera, no me hubiera sido más «rentable» adherirme a la socialdemocracia, al PSOE o al OPUS, que permanecer independiente respecto de los diferentes partidos o sectas? Lo que no significa permanecer neutral ante ellos. No se trata, por mi parte, de apoyar al PP como partido; si lo apoyo es en la medida en que él defiende a la Nación española con unos planteamientos más afines a los propios que los de otros partidos que han optado por el confederalismo, o incluso por el apoyo a las políticas secesionistas.

Pero también, por mi parte, he reprochado al PP, entre otras cosas, el haber apoyado, por razones tácticas, la reforma del Estatuto de Andalucía, a tragarse su preámbulo ridículo y bochornoso, en el que Andalucía se presenta como una entidad milenaria, que ya existiría desde los tiempos de Tartessos –reivindicando como actual el libro ya arcaico de Schulten– y reconociendo la figura de un ideólogo como Blas Infante, que dicho sea de paso, se hizo musulmán y seleccionó como bandera de Andalucía una procedente de un país islámico.

«Los primeros en sorprenderse –continua Cordero– por ese cambio metapolítico de quien hasta entonces había sido su guía, como filósofo marxista, fueron los mineros asturianos de las cuencas, que eran los que aún conservaban el ideal histórico del movimiento obrero en Asturias (aunque también por poco tiempo…). Ese cambio de agujas del pensador provocó en su entorno un enorme revuelo: por una parte quienes le habían considerado, hasta entonces, su ídolo preferido, empezaron a rechazarlo; mientras por el otro, los que antes le detestaban por su ostensible izquierdismo, iniciaron su caluroso aplauso que todavía dura. Mas, este cambio de papeles en la opinión pública que se mueve a su alrededor, nunca le afectó lo más mínimo.»

Pero mucho más me sorprendí yo del cambio de tantos mineros asturianos que, sin embargo, afectaban fidelidad a unas ideas que al mismo tiempo consideraban ya utópicas, o simple materia de su memoria histórica.

¿Por qué no tiene presente Cordero que «esos mineros asturianos que conservaban el ideal histórico del movimiento obrero» fueron los primeros en desaparecer, no sólo como grupo político, sino físicamente: de sesenta mil obreros en las plantillas mineras se pasó, a través de su transformación en prejubilados o jubilados, es decir, en rentistas, a una plantilla de unos pocos cientos de mineros, sin el menor poder de reivindicación revolucionaria: el «estado de cosas» ha convertido a estos antiguos héroes en nostálgicos de los tiempos pasados, y en la mayor parte de los casos, en gentes que buscan una alternativa a su duro trabajo, para ellos y para sus hijos. Las ideas políticas han desaparecido por completo, hace ya muchos años, de las cuencas mineras asturianas. ¿Qué puede significar entonces la lealtad con grupos que ya no existen, sino la voluntad de fijación a una memoria histórica puramente subjetiva?

Cordero supone también que citar a Pío Moa –«apologista del escolasticismo franquista»– es tanto como militar entre quienes quieren «salvar los trastos del franquismo». Pero Cordero vuelve aquí a su perspectiva grupal pretérita y sólo presente en su memoria histórica personal: o franquismo o antifranquismo. Es como si no hubiera leído el capítulo cuarto de Zapatero y el pensamiento Alicia, sobre «Franco y el franquismo». Porque ese capítulo no trata de salvar los trastos del franquismo, ni tampoco los de la Segunda República. Pretende llegar a un juicio sobre esta etapa de la historia de España liberado de las categorías franquistas y de las categorías segundorepublicanas y, sobre todo, de las categorías del Diamat, a fin de entender la historia, de no seguir prisionero del mito de las dos Españas, que hoy resucita con el nombre de «memoria histórica». Lo más grave es que Cordero y otros ignoran que una cosa era estar comprometido con la lucha contra el franquismo y el nacionalcatolicismo en el terreno práctico político, y otra cosa era cerrar los ojos (y no ahora, sino ya entonces) ante el significado histórico del franquismo y de la Iglesia católica. Sólo el reconocimiento de su importancia histórica y de su poder podían conferir importancia a los compromisos de entonces, que hoy ya carecen de sentido cuando el «enemigo» ya ha caído, y cuando no dependemos patológicamente de su recuerdo, prisioneros de una «memoria histórica» ella misma sectaria.

Un último ejemplo de la perspectiva psicologista más vulgar de Cordero: «En el nuevo pensamiento Bueno hay más cálculo que espontaneidad; consecuente con su cuadriculado pensamiento procura no dejar cabos sueltos que, en la siguiente etapa –si la hubiere– se le pudieran convertir en pesadas maromas. (…) Él mismo se adelantó a su época dando un giro de 180º a su pensamiento político. (…) Aún así a veces el filósofo parece dejarse llevar de impulsos repentinos, difíciles de controlar. Por ejemplo, como cuando arremete contra el filósofo Jürgen Habermas por considerar que fue injusto concederle el Premio Príncipe de Asturias ‘cuando todavía Joaquín Ruiz Giménez, o incluso Luis del Olmo, no lo han recibido’. A cualquier lector medianamente avisado [suponemos que Cordero quiere decir: avisado por mí] leyendo esto (pág. 56) se le enciende la bombilla de las ideas y exclama: ‘O incluso Gustavo Bueno’.»

Sugiere aquí Cordero que yo estoy resentido contra Habermas por no haber recibido un premio Príncipe de Asturias; pero con esta psicología barata lo único que hacer Cordero es demostrar su pertenencia al clan vernáculo del que ya hemos hablado otras veces. El error psicológico de quien cree que en mí reside algún afecto por los premios Príncipe de Asturias.

Termina Cordero su artículo segundo: «Los progres de la época (marxistas, izquierdistas democráticos, habermasianos o buenistas: a menudo ambas cosas a la vez) estaban muy lejos de pensar –ni soñándolo– que llegaría un día en que su filósofo dilecto, referencia y guía para la resistencia antifranquista, se convertiría él mismo en uno de aquellos ‘pater familiae’ del siglo XX. Pero fueron muy pocos los buenistas que se quedaron huérfanos. La mayoría siguió andando tras el maestro.» La perspectiva de memoria histórica traiciona aquí a Cordero: ¿por qué dice en pretérito que «la mayoría siguió» en lugar de decir que «la mayoría sigue»? &c. &c.










De la intención

Alfonso Fernández Tresguerres

Sobre intencionalidades, acciones y consecuencias


1

La intención que me ocupa no es aquélla que tiene un alcance meramente psicológico o incluso cognoscitivo, aspecto éste tan importante, por ejemplo, en la Escolástica o en la Fenomenología. La intención, así concebida, definiría el acto mismo del entendimiento o del espíritu, en virtud del cual se dirigen a un objeto, a aquello que se desea conocer, tanto si se trata de algo externo como interno al propio sujeto cognoscente. De este modo, como repetirán Brentano y Husserl, la intencionalidad constituiría el ser propio de la conciencia, en cuanto que ésta es siempre conciencia de algo. Me interesa ahora, sin embargo, la intención en el otro gran sentido, no menos importante, en el que ha sido interpretada: aquél en el que aparece vinculada al juicio y a la acción, mas no de carácter cognoscitivo, sino moral, sin que la demarcación nítida y rotunda que cabe establecer (y que se ha establecido, ya en el propio pensamiento escolástico) entre ambas dimensiones de la intencionalidad se vea empañada en lo más mínimo por el hecho, innegable, por lo demás, de que todo hacer moral presupone siempre algún conocer.

En la segunda de esas dimensiones –la moral–, se encuentra la intención indisolublemente ligada a la voluntad, por cuanto que sólo un ser dotado de la segunda puede, al tiempo, poseer la capacidad de querer o elegir, de preferir una cosa u otra, y ser, en consecuencia, sujeto de deseos e intenciones (conceptos estos últimos, no obstante, que, como luego veremos, no son ni mucho menos equivalentes sin más). E incluso, acaso simplificado en exceso, podría decirse que ninguna acción encaminada a un determinado fin u objeto (ninguna acción, pues, que no sea meramente refleja, automática e involuntaria) es concebible al margen de una intencionalidad previa y en la que se genera la propia acción. Y si esto puede decirse de las acciones, en general, parece claro que también ha de ser dicho de la acción moral, en particular. Mas el problema estriba en cuál sea el valor que en ésta quepa conferir a la intención misma.

Así, podría sostenerse que, conforme a lo anterior, se hace obligado concluir que cuando un acto determinado no vaya acompañado por una intención concreta del sujeto que la realiza, tanto el acto como el propio agente podrán, sin duda, ser juzgados desde distintos parámetros, pero no desde una perspectiva moral. Por consiguiente, allí donde pudiera constatarse la ausencia de toda intencionalidad, tampoco tiene cabida el juicio moral. E incluso podría concluirse aún más: que el valor moral de una acción depende de la intención que la anima, y es sobre ésta sobre la que ha de recaer el juicio moral. Tal es, a grandes rasgos, la posición defendida por las llamadas éticas de intención.

Pero, ¿qué sucede cuando de una cadena de acciones que podemos, desde luego, suponer intencionadas en sí mismas, esto es, respecto al objeto inmediato que persiguen, se sigue, no obstante, un fin que no ha sido ni buscado ni intencionado, y ni siquiera previsto? ¿Acaso resultaría desproporcionado defender que aun en el supuesto de que no existiera ninguna intencionalidad por parte del individuo en alcanzar ese fin al que sus acciones, pese a todo, acabaron por conducir, siempre, al menos, que las consecuencias inherentes a tal fin resulten dañinas o perjudiciales (sea para sí mismo, sea para otros), el individuo es enteramente responsable de ellas (tanto en términos morales como jurídicos), y puede, con todo acierto, ser considerada su acción no sólo inmoral, sino hasta criminal, llegado el caso, y eso aunque su carácter no deliberado ni previsto (tampoco intencionado) pueda suponer un atenuante tanto moral como jurídico? (Creo, al contrario, que si lo que resulta de ello es un bien o un beneficio, aunque sin duda el individuo es responsable de ellos, en tanto que ha sido su agente causante, de ninguna alabanza moral, en cambio, se hace acreedor.) Supongamos que un individuo que conduce a una velocidad excesiva y de forma temeraria o imprudente, al efectuar un giro invade la acera y arrolla a un peatón causándole la muerte. Es obvio que por mucho que podamos admitir que tal desenlace no ha sido previsto, y menos aún deliberado, sino del todo involuntario e indudablemente no intencionado, no por ello, por supuesto, dejará de ser considerado culpable de lo sucedido, ni su acción, sean cuales sean los atenuantes que en términos jurídicos puedan serle aplicados, dejará de ser tenida por menos inmoral e incluso criminal. O en otros términos: la falta de intencionalidad no sólo no implica, en modo alguno, la suspensión del juicio moral, sino que éste ha de ir referido a la acción misma y al resultado de ella, con independencia de las intenciones que tuviera o dejara de tener el sujeto. Tal sería, también a grandes rasgos, la postura de las éticas de resultados. Desde ellas no se niega, es cierto, la importancia de la intención ni tampoco, como es obvio, su relación con la acción moral; ni siquiera se niega que, acaso las más de las veces, exista un absoluto acuerdo entre ambas, esto es, entre la mala intención que busca, y a veces lo consigue, generar una acción perversa, y la buena intención que anhela, y en ocasiones también lo logra, alcanzar un fin bueno. Pero lo que se sostiene es que, con independencia de cuál sea la intención del sujeto, e incluso con independencia de que tenga o no tenga alguna, y hasta con independencia de que pueda ser demostrada la existencia o no de una tal intencionalidad, el juicio moral ha de recaer sobre las consecuencias de su acción, y es plenamente responsable de ellas, siempre que los actos que acabaron por provocarlas hayan sido realizados (como pedía Aristóteles) de modo consciente y voluntario. Así, por ejemplo, conforme al caso anterior, el sujeto que de una manera consciente y voluntaria realiza una conducción temeraria, es responsable no sólo del hecho mismo de conducir de una manera peligrosa, sino también de las consecuencias que de ello puedan derivarse (la muerte del peatón), por más que no hayan sido ni deliberadas ni intencionadas.

Si con lo dicho hemos acertado a dibujar el problema y la controversia entre las dos posiciones en litigio, podemos ahora dar un paso mas para decir que probablemente la mayor parte de las doctrinas éticas que se han defendido pertenecen al segundo grupo, esto es, al de las éticas de resultados, que sostienen que el juicio moral ha de atribuirse, no a la intención, sino a la propia acción y a las consecuencias de ésta. («Obras son amores, y no buenas razones», reza uno de nuestros más conocidos refranes. Y hasta más claramente, como señala otro: «De buenas intenciones está el infierno lleno».) Lo que cuenta es, pues, lo que el individuo ha hecho finalmente, y no la intención, o la supuesta intención, que tuviese al hacerlo. Menor, en cambio, es el número de aquéllos que consideran que el valor moral de las acciones depende, no de ellas, y ni siquiera de sus consecuencias, sino de las intenciones con que han sido llevadas a cabo:

«La intención hace el agravio»,

que decía nuestro Calderón. Y entre quienes defienden una posición tal, es decir, una ética de intención, seguramente cabe encuadrar a los estoicos y acaso también a san Agustín, o al menos, el famoso «dilige et quad vis fac» («ama y haz lo que quieras»), no resulta desmesurado presuponer que podría soportar una interpretación de esas características. Y de ser así, probablemente nos encontraríamos ante una de las posibles vías de entronque entre el obispo de Hipona y el protestantismo. Éste, en efecto, se encuentra obligado, casi por fuerza, como seguramente sucede con cualquier doctrina que niegue el libre albedrío (caso también de los estoicos), a abrazar una moral de intenciones, más que de resultados, que se hallan supeditados siempre a la voluntad de Dios o al plan divino. En la Escolástica, por el contrario (y podríamos decir que en el cristianismo católico en general), el asunto es más complejo. Así, el año 1992, en el último Catecismo de la Iglesia Católica [1750 y ss.], sin dejar de reconocerse (como no podría ser de otro modo) en el comportamiento moral la importancia de la intención (al lado del objeto elegido, en lo que también tiene mucho que ver la intencionalidad, y las circunstancias de la acción), parece, con todo, que se hace depender el juicio moral mucho más del resultado de la acción misma que de la intención que la anima, pues aun cuando se admite que una mala intención puede tornar malo un acto que de por sí es bueno, no parece, en cambio, concederse de ningún modo que, en alguna circunstancia al menos, una intención buena pueda, no ya hacer bueno algo que de suyo es malo (en lo que, sin duda, es preciso estar de acuerdo), sino ni siquiera justificarlo o exculparlo (lo que, a mi entender, resulta más discutible), y se recuerda en apoyo de tal afirmación, las palabras de Tomás de Aquino, para quien: «No se puede justificar una acción mala por el hecho de que la intención sea buena»; afirmación ésta que viene a interpretarse como aquello de que el fin no justifica los medios. Y de nuevo habría que decir que, aunque así planteada la cuestión, parece que tal postura se hace merecedora de que le otorguemos nuestro asentimiento, yo creo que se puede y se debe hacer un análisis más fino de todo ello. (Lo ensayaremos más adelante.) En cualquier caso, y a efectos de lo que ahora nos ocupa, me parece a mí que no existirán demasiados inconvenientes en admitir que ni la ética escolástica ni la católica, en general, pueden ser consideradas, sin más, o de modo pleno, éticas de intención, sino de resultados. Las posturas que no se ajustan a este principio son raras, y por ello tanto más llamativas. El caso más significado es, quizás, el de Pedro Abelardo:

«Llamamos buena, esto es, recta, a la intención por sí misma. A la obra, en cambio, la llamamos buena no porque contenga en sí bien alguno, sino porque nace de una intención buena» [Ethica seu liber dictus Scito te ipsum, 11].

Con todo, y como es sobradamente conocido, la ética de la intención a quien se encuentra inevitablemente ligada es al nombre de Inmanuel Kant. En el formalismo kantiano, en efecto (la mayoría de las éticas de resultados son también materiales), una acción es moral únicamente cuando se lleva a cabo por estricto respeto al deber (y no por ningún otro móvil egoísta o interesado), es decir, cuando su ejecución tiene lugar conforme a determinados principios morales (principios que brotan, en último término, del imperativo categórico), y todo ello con entera independencia del cual sea el resultado mismo de dicha acción. Únicamente con tal proceder puede fundarse una ética con valor trascendental y a priori, vale decir, con valor absoluto e incondicionado; algo (justo es recordarlo) que acaba por conducir a Kant a extremos que, cuanto menos, han de ser calificados de sorprendentes, ya que si, pongamos por caso, de acuerdo con el imperativo categórico hemos elevado a la consideración de principio con validez absoluta e incondicionada el no mentir, entonces, si un potencial asesino que persigue a una potencial víctima nos preguntara dónde se ha escondido ésta, es nuestro deber decírselo, aun cuando mintiendo consiguiésemos salvar una vida inocente. No cabe, desde luego, ir más lejos en el desligar la moralidad de una acción de sus consecuencias, ni tampoco mantener una fidelidad más rotunda al valor moral de la intención; intención de actuar por respeto a un deber (no mentir, en este caso) previamente establecido como absoluto.

Creo, sin embargo, que nada obliga a llevar las cosas hasta ese punto, y que por mucho que nos decantemos por una ética de intenciones, ésta es perfectamente compatible con el intento de salvar una vida, aunque sea al precio de decir una mentira. En general (y en alguna ocasión ya lo he señalado), entiendo que cualquier principio, sea ético o moral, admite siempre, al menos, una excepción, y es ésta: que al infringirlo se evite un mal mayor al que supone la propia infracción (el problema, desde luego, estriba en que no siempre, como en el ejemplo anterior, resulta inmediatamente obvio cuando un mal es mayor o menor que otro. Pero éste es otro asunto distinto).

Y bien, ¿cómo podríamos terciar nosotros en esta polémica cuyas grandes líneas hemos tratado de dibujar? Para responder a tal pregunta no nos queda sino enfrentarnos, por nuestra parte, con el problema en cuestión.
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A veces se ha dicho que es imposible (e incluso impensable) que de una mala intención pueda surgir una acción moralmente buena, del mismo modo que lo es el que una buena intención dé lugar a una acción perversa. Creo, sin embargo, que probablemente tal afirmación resulta en exceso apresurada y ligera:

«Pues –como refiere Plutarco– igual que el que pensaba matar a Prometeo, el Tésalo, golpeó con su espada el tumor [de Prometeo] y lo abrió de tal forma que el hombre se salvo y se liberó del tumor reventado»,

de modo similar puede suceder, en muchas otras circunstancias, que alguien, empujado por una intención dañina, acabe por producir un bien que no estaba en su ánimo el propiciar, como también resulta perfectamente factible que un amigo de Prometeo, deseando librar a éste de su mal, hubiese acabado por provocarle la muerte.

Puede argüirse, no obstante, que lo único que en el ejemplo antedicho se pone de manifiesto es una contradicción o desajuste entre el resultado de la acción y la intencionalidad que la pone en marcha, pero no entre ésta y la acción misma, encaminada, una, a provocar la muerte, y la otra, a curar. Y por eso, de igual modo que no puede ser considerada moralmente buena la primera, por más que provoque un bien, tampoco puede ser calificada de moralmente mala la segunda, aunque de ella se origine un mal. Y sin duda, no es éste matiz tan insignificante que no nos obligue a examinar con más detalle el problema.

Un individuo se tambalea en una escalera. Visto por alguien que le odia profundamente, corre hacia allá, con la intención de derribarle y darle muerte. Pero al poner sus manos en la escalera para empujarla, consigue mantenerla firme el tiempo suficiente como para que el otro pueda saltar al tejado de la casa. Supongamos ahora que no es un enemigo, sino un amigo quien presencia el percance. Se lanza a la escalera con la intención de sujetarla, pero en lugar de eso (tal vez por la precipitación, tal vez porque el mismo resbala), la empuja y derriba a quien quería ayudar, causándole la muerte. ¿Qué es lo que hemos visto en una y otra secuencia?

Ciertamente, tanto en un caso como en el otro, hay que distinguir tres aspectos: la intención, la acción y el resultado (me parece que el objeto elegido, del que hablan los católicos, podemos entenderlo, sin más, como reductible a la intencionalidad en cuanto tal). Por lo que hace al resultado de la acción, como fácilmente se advierte, es claro que puede ser por completo independiente de la intención que pone en marcha el proceso que conduce finalmente a él; no lo es, en cambio, de la acción que lo ha propiciado, puesto que es ella quien lo hace posible. Mas como quiera que dicha acción en modo alguno se desplegó para producirlo, se podría pensar, hasta cierto punto al menos, que es también independiente de ella; de una acción, precisamente, en la que los actos y operaciones que la constituyen resultan fallidos y erróneos, desviados del proyecto original; de una acción, por tanto, que, de algún modo, es ya otra acción distinta. De esta manera, el resultado al que finalmente se arriba puede ser calificado de bueno o malo, en el sentido de positivo o negativo, de deseado o indeseado, pero resultaría evidentemente absurdo cargar sobre él el peso moral de la acción, pues conduciría a considerar moralmente buena la de quien desea provocar la muerte, y de moralmente mala la de quien quería prestar ayuda.

En cuanto a la propia acción, obsérvese que las dos del ejemplo propuesto (y no dudo que así es en muchísimos otros casos), pueden ser del todo similares, y hasta formalmente idénticas; y pueden serlo hasta tal punto que quizás, en según qué circunstancias, resulte del todo imposible, a partir sólo de la cadena de actos que se despliegan ante nuestros ojos, deducir las intenciones del agente que los realiza (y ésta, como no dejará de observarse, es una de las mayores dificultades a las que ha de enfrentarse una ética de intenciones). Ahora bien, respecto a la acción, todos los juicios que sobre ella quepa emitir dependen directamente de la intención que la anima. Y así, podemos comenzar por considerarla buena o mala, en el sentido de efectiva (acertada, atinada) o fallida (torpe, errónea). Tal juicio tiene como referencia, en primera instancia, el conjunto de actos y operaciones que la conforman. Pero, en último término, el que tales actos y operaciones reciban la calificación de atinados o torpes, desde el punto de vista puramente operacional, será sólo en la medida en que realizan el fin previsto (el resultado deseado, si se quiere) o, por el contrario se desvían de él. Mas tal fin no es otro que el propuesto por la intención. En consecuencia, es patente que la acción puede desligarse de la intencionalidad hasta el punto de hacerse (operacionalmente) independiente de ésta, y aun contraria a ella. Y por ello es, desde luego, perfectamente posible que de una buena intención se origine una mala acción (en el sentido de fallida), que conduzca a un resultado no deseado; del mismo modo que lo es el que de una mala intención se produzca un resultado positivo, que sólo será posible por medio de la acción, que, si buena por el resultado al que conduce, es igualmente mala, en el sentido de torpe o fallida respecto a la intención original, ésta sí, mala desde el punto de vista moral. Así pues, cuando una acción se desvía de la intencionalidad que la pone en marcha, es siempre mala, desde el punto de vista de las operaciones que la constituyen, pero, como el propio resultado que provoca, resultaría absurdo calificarla de buena o mala, desde la perspectiva moral: ni la acción ni el resultado último del individuo que queriendo provocar la muerte, ayuda, pueden ser considerados moralmente buenos; ni la acción ni el resultado de quien quiere ayudar pueden ser considerados moralmente malos, y eso aun cuando, en lugar de prestar ayuda, provoquen la muerte. Así entendidos, ni el resultado ni la acción que lo produce pueden ser, en sí mismos, considerados buenos o malos. Únicamente cuando se tiene en cuenta la intención del sujeto puede una acción considerarse buena o mala desde el punto de vista moral. Y será buena siempre que nazca de una buena intención, por más que sea operacionalmente mala y conduzca a un desastre. Y, a la inversa, será mala siempre que se origine en una mala intención, y ello aun en el caso de que siendo también operacionalmente mala, desemboque en un desenlace feliz. Lo deseable, por supuesto, sería que una buena intención de siempre lugar a una acción eficaz y acorde con ella, que conduzca a un resultado positivo; del mismo modo que habría que desear que siempre una mala intención resulte ineficaz, dando lugar, mediante una acción fallida a un resultado igualmente positivo. Pero este es otro cantar.

Así pues, a tener de lo dicho, podría concluirse que si no podemos hacer recaer el juicio moral en el resultado de una acción ni tampoco en la acción misma, sólo queda predicarlo de la propia intencionalidad. Y es que, en efecto, o juzgamos el valor moral de una acción por su intención, o lo juzgamos por sus consecuencias. Pero si lo segundo es absurdo (porque nos obligaría a considerar que actúa moralmente quien queriendo matar presta ayuda, y, al contrario, que actúa inmoralmente quien queriendo ayudar provoca un fatal accidente), si eso es absurdo, digo, sólo nos queda la primera alternativa.

Sin embargo, el asunto es mucho más complejo del que este primer análisis, pudiera dejar entrever: porque, adviértase, por una parte, que nos hemos referido únicamente a aquellos casos en los que resulta del todo patente y nítida la intención del sujeto que lleva a cabo una acción dada; y así las cosas, es claro que aquél que es movido por una intencionalidad dañina es culpable desde el punto de vista moral, aunque las consecuencias de dicha acción resulten inocuas e incluso beneficiosas. Y parece claro, igualmente, que las acciones de quien es guiado por la intención de hacer el bien no pueden ser consideradas inmorales, por más que se traduzcan en consecuencias perniciosas y no deseadas por el propio individuo que con su actividad buscaba justo lo contrario (siempre, por supuesto, que no sea responsable de temeridad o imprudencia, o de, con imperdonable ligera, meter –como suele decirse– las narices donde nadie le llama: algo que, sin duda alguna, constituiría otro tipo de falta moral). Pero, ¿qué sucede cuando no son, ni mucho menos, tan obvias las intenciones del individuo? Y, después de todo, ¿no es esto lo que sucede las más de las veces? Y se comprenderá, sin duda, lo ingenuo que resultaría fiar el juicio moral al testimonio que obtengamos del propio sujeto. ¿Y cuando no existe intencionalidad alguna (e incluso puede constatarse que así es, en efecto) y se causa, no obstante, un daño? Recuérdese el ejemplo anterior referido al conductor que sin pretenderlo realmente provoca una muerte: ¿acaso la falta de intención le exime de cualquier responsabilidad moral? Creo que resultaría excesivo responder afirmativamente. Pero si no lo hacemos, entonces tampoco es posible sostener, sin más, que el juicio moral ha de ir siempre referido a la intención. Y, sin embargo, curiosamente, en el caso contrario, esto es, cuando alguien, sin pretenderlo, hace un bien, no lo consideraríamos digno de alabanza moral, precisamente porque su falta de intencionalidad hace que entendamos el resultado de su acción como producto de la mera casualidad.

Y, por otro lado, ¿es tan obvio que tengamos por fuerza que optar entre atribuir el juicio moral a la intención o a las consecuencias? ¿Es obligado decantarse por una de las dos? No apunto a la solución, que sería puramente trivial y de compromiso, de que, en según qué circunstancias, juzguemos por la intención, y en según qué otras, por el resultado de la acción. Por supuesto, no rechazo por completo la efectividad de la casuística en este asunto; y ésta podría ser, fallidas y fracasadas todas las demás, la última alternativa a la que tendríamos que acogernos: en aquellos casos en los que resulte obvia la intención, juzgaremos a partir de ella, y en los que no sea así, e incluso en aquéllos en los que no exista intencionalidad alguna, siempre que lo que se provoque sea un daño, haremos recaer el juicio moral en las consecuencias. Mas ésta será, como digo, nuestra última posibilidad, que no es, en el fondo, sino una renuncia expresa a resolver el problema. De ahí que si la rechazo (y repito que sólo estaría dispuesto a abrazarla si no queda otra opción) no es tanto por su falta de finura o elegancia, sino porque, en verdad, no soluciona nada, ya que ahora, las dificultades que traemos entre manos volverían a plantearse, con carácter particular, en cada caso concreto: ¿ha habido intención, es patente cual ha sido?, &c.). Lo que me pregunto es si entre la intención y las consecuencias no existirá alguna relación más compleja, pero también más rica que la determinada por un estricta dicotomía de o lo uno o lo otro.

Sin duda, no es liviana la empresa que acabamos de echarnos a la espalda. Y, sin embargo, de no hacerle frente de inmediato, no veo cómo podríamos avanzar en nuestras pesquisas.
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Comencemos por lo siguiente: ¿cómo conocer las intenciones de alguien? El asunto es enormemente complejo, pero tenemos que hallar algún criterio o de lo contrario debemos dejar a un lado intención en cuestiones morales, u otorgar entera credibilidad al agente de la acción, pues únicamente él –podría argumentarse– conoce cuál era su intención al ejecutarlo.

Por lo pronto, conviene comenzar por caer en la cuenta de que no basta simplemente con tener buenas intenciones (o malas, por supuesto). Y, en este sentido, es verdad que no es suficiente con la mera intención, porque se puede, en efecto, tener la intención de hacer algo y no hacerlo nunca. Y, así entendida, la intención no pasaría de ser un simple deseo. Mas si bien cabe el juicio moral sobre los deseos de un determinado individuo, observemos, en cambio, que otra cosa muy distinta sucede desde la perspectiva jurídica: nadie, en efecto, puede ser juzgado por sus deseos, sino únicamente por sus actos; ni tampoco (si a eso vamos) por lo que tiene intención de hacer, sino tan sólo por lo que hace. Con todo, se puede, evidentemente, hablar de buenas o malas intenciones, igual que de buenos o malos deseos, con absoluta independencia de que se procuren o no los medios adecuados para llevar a término tanto las unas como los otros, y esto, simplemente, porque una intención o un deseo pueden ser buenos o malignos en sí mismos, aun cuando jamás se pongan en marcha las acciones encaminadas a realizarlos, pero, en sentido estricto, el juicio moral (y, obviamente, el jurídico) sólo cobra pleno sentido cuando unas y otros (intenciones y deseos) buscan hacerse realidad. Así pues, toda intención ha de ir acompañada de su correspondiente intento (intención significa siempre intentar): tener la intención de algo implica intentarlo. Y esto, al tiempo, nos sirve para diferenciar la intención del simple deseo: se puede desear cualquier cosa, incluso lo imposible o inalcanzable, pero sólo se intenta aquello que resulta asequible y hacedero.

Desde luego, un individuo puede, ciertamente, tener una determinada intención sin que realice jamás intento alguno de llevarla a término (intención que, en este caso, sería un mero deseo), pero sí es verdad que el juicio moral tiene propiamente sentido cuando se dan los dos (intención e intento), ¿cabría pensar que la intención de alguien podría ser conocida a partir de la existencia o no del intento mismo? (De las otras, de las intenciones ocultas que ninguna repercusión real tienen, podemos, creo yo, desentendernos sin mayores complicaciones.) Responder afirmativamente a tal pregunta equivale a estimar que la intención puede ser deducida de la acción, ya que un intento no se manifiesta más que en la propia acción que le da vida. Tal posición resulta, seguramente, muy próxima a la defendida por los estoicos, si es buena la interpretación según la cual sostenían que el juicio moral tiene por objeto, propiamente, la intención del individuo, y que tal intención se manifiesta en si realiza o no acciones convenientes y adecuadas a ella (con independencia siempre del resultado de éstas). Mas entiendo que tal solución es problemática, ya que aunque seguramente es así en múltiples ocasiones (y hasta quizás en la mayoría de ellas), casos hay también, como antes decíamos, en que las acciones nacidas de una buena intención, resultan (en cuanto a la serie de operaciones que las constituyen) indistinguibles de aquéllas dictadas por una intención mala o dañina, con lo que, hipotéticamente al menos, podríamos encontrarnos en determinadas situaciones en las que se haría obligado suspender el juicio moral, y, dependiendo de la gravedad de lo acaecido, limitarnos a exigir responsabilidades por las consecuencias mismas de la propia acción. Del igual modo que, en otros casos, el daño causado puede ser tal que aun en el supuesto de que fuera enteramente demostrable la ausencia de cualquier intencionalidad en provocarlo, es preciso considerar al individuo por completo culpable de él. Mas esto nos devuelve, otra vez, a la dicotomía (consecuencias o intención) de la que antes hablábamos, sin que parezca que, finalmente, hayamos alcanzado algo más que una torpe amalgama entre las posiciones de aquéllos que atribuyen la responsabilidad moral a la intención, y aquellos que la colocan en la acción y las consecuencias de la misma. Y con todo, seguramente no hay otra solución al problema que tenemos planteado, a menos que seamos capaces de entender de una forma distinta las relaciones entre la intencionalidad y la acción y sus consecuencias. Pero sucede (según creo) que las dificultades con las que ahora hemos tropezado (y en las que nos hemos visto amenazados con encallar) tienen su origen en el empeño de mantener separadas (o relativamente separadas siquiera) dos cosas, o dos aspectos del asunto, que son, sin embargo, esencialmente inseparables: Me refiero, obviamente, a la intención  y el intento (inseparable, a su vez, de la acción que lo constituye como tal). Pero si no hay intención (a menos que se quede en simple deseo) que pueda ser abstraída de su correspondiente intento, ni intento posible al margen de alguna intencionalidad, esto significa, seguramente, que la intención es el elemento que liga y encadena los distintos intentos, siendo en esa labor en la que precisamente se define como tal, y, al tiempo, que es el intento quien establece el enlace entre las diversas intenciones, siendo en ese enlazar y dar vida a éstas en las que el intento mismo se configura como intento. En esta nueva forma de concebir las relaciones entre ambos (intento e intención), éstos no se presentan ya dicotómicamente (el uno frente al otro o el uno al lado del otro), sino entremezclados, de tal manera que uno sólo se define en función del otro, y viceversa, de una manera probablemente muy cercana al esquema de los «conceptos conjugados», de Gustavo Bueno (esquema del que también hacíamos uso en otra ocasión, al hablar de las relaciones entre el entendimiento y la voluntad). Intención e intento no pueden, pues, ser interpretados de forma dicotómica (metaméricamente), sino entremezclados (diaméricamente).

Ahora bien, un intento no consiste nunca en una sola acción, sino que se halla siempre constituido por una serie de actos; y, al mismo tiempo, ningún intento puede ser abstraído de aquéllos anteriores a partir de los cuales se establece, ni de los posteriores que nacen de él; y toda esa cadena de actos no puede, por su parte, ser concebida al margen de aquellas intencionalidades que se definen y se revelan en el hecho mismo de generarlos, de modo similar a como los propios actos manifiestan su auténtica significación en el proceso de hacer realidad aquellas intencionalidades.

Pero todo esto implica (por decirlo rápidamente) que el juicio moral nunca puede ir referido exclusivamente a aquella acción concreta (y última) que de una manera inmediata provoca y tiene unas determinadas consecuencias, sino sólo sobre el conjunto de actos que desembocan en ella, y, con ella, en sus resultados y consecuencias. Y es seguramente en esas acciones previas (que ni tienen por qué ser tan pocas que quepan en un segundo ni tantas que haya que seguirles la pista un día o un año), en ellas, más que en la última y definitiva, donde se revela la intención del sujeto. Formalmente puede resultar indiscernible el golpe de espada con el que se pretende sajar un tumor de aquél con el que se quiere provocar la muerte, pero, sin duda, la cadena de actos previos al golpe mismo, podrán suficientemente de relieve la intencionalidad que mueve la espada. Y, por supuesto, es perfectamente posible que de una buena intención se derive un mal no querido, como lo es que una mala intención alumbre un beneficio; y ni el primer caso es merecedor de reprobación moral ni el segundo de librarse de ella (y mucho menos de ser calificada su acción de moralmente buena, por más que haya tenido como consecuencia un bien). Mas repárese en que si eso es así, no es sólo porque la intención haya sido buena en un caso y mala en el otro, sino porque buenas y malas han sido, respectivamente, las acciones mismas.

Al mismo tiempo, cuando alguien sin ninguna intencionalidad provoca algún bien, su comportamiento resulta, sencillamente, neutro desde el punto de vista moral, y, evidentemente, de ninguna alabanza es merecedor, mas, otra vez, no sólo porque no tuviese intención en hacer tal bien (que ha sido una simple casualidad), no sólo –de otra manera– porque neutra fuese su intención, sino porque neutras son también las acciones que acabaron teniendo una determinada consecuencia, beneficiosa, en este caso. Y, paralelamente, cuando alguien sin la menor intencionalidad provoca un daño (con independencia, desde luego, de que es preciso tener presente la cuantía de éste), la moralidad o inmoralidad de su acción no depende exclusivamente de sus consecuencias, mas tampoco de la falta de intencionalidad en el daño causado, sino también, y de manera primordial, de los actos e intenciones anteriores al desenlace mismo, que son quienes, en último término, lo han provocado. Y así, en el caso del conductor que sin la menor intención provoca un accidente mortal, la falta de intencionalidad no le exime de responsabilidad moral o jurídica, si su conducción, es decir, si la cadena de actos que desembocan en la tragedia como tal, ha sido temeraria, imprudente y hasta, en algún sentido, homicida. Mas no porque, al no existir intención, juzguemos ahora, dada la gravedad de lo acaecido, sólo por las acciones y el resultado, sino al contrario: juzgamos por la acción y sus consecuencias, sí, mas también porque, sin duda, ha existido una intencionalidad malévola y hasta criminal, sin la cual el acto final que provoca la muerte del peatón podría pensarse fruto únicamente de la torpeza, la incompetencia de quien conduce el vehículo (lo que no lo haría, sin más, no responsable, desde luego, pero responsable de otro modo) o de la desgracia. Y es que, aunque tal intencionalidad no se encuentre en el acto final que provoca la muerte, es perfectamente localizable en la cadena de actos previos que conducen a ella. Dicho de otro modo: no existió intención de provocar la muerte del peatón, pero sí de conducir de tal forma que acabó provocándola. No existía la menor intención de matar a este individuo concreto; no existía la menor intención de matar a nadie, pero en todo momento existió la intención de actuar de tal modo que se podía matar a cualquiera.

El juicio moral no puede, pues, ir referido sólo a la intención (y menos a la intención inmediata), mas tampoco a la acción (y menos a la acción inmediata) ni a los resultados o consecuencias, sino únicamente al conjunto indisoluble constituido por todos esos elementos, y ello es así (y ahora advertimos que el problema era bastante más sencillo de lo que parecía) por la obvia y elemental razón de ser, precisamente, indisolubles.

*

Queda, con todo, a favor de la intención el hecho (que a mí me parece innegable) de que una mala intención es en cualquier circunstancia culpable sin paliativos, sean cuales sean sus consecuencias; en tanto que siempre que quepa constatar la existencia de una buena intención, y siempre, al mismo tiempo (como ya hemos señalado en alguna ocasión), que el individuo no sea culpable de ligereza o imprudencia (mas de nuevo aquí volvemos a ver como de inmediato nos sale al paso la acción), siempre que ello sea así (digo) resulta perfectamente legitimo exculparlo desde el punto de vista moral (supongo que también jurídico), aunque de una noble intencionalidad se genere una consecuencia dañina.

Y, sin embargo, por más que siendo buena la intención desechemos cargar la imputabilidad en el resultado de la acción, entiendo perfectamente (y otra vez nos sale al paso la dialéctica intención/resultado) que, desde el punto de vista de aquél a quien tiene como destinatario un determinado acto, lo que en último término importa son las consecuencias de éste. (No sé si hago bien al sospechar que ésa es quizá la posición o la premisa de la que, advertida o inadvertidamente, parten las éticas de resultados.) ¿A mí qué me importa, desde luego, que a un individuo le guiase la mejor intención del mundo, si con su acción sólo consigue acarrearme una catástrofe? Es muy probable que tal manifiesta buena intención me impida considerarle realmente culpable de lo acontecido, y que, en consecuencia, no encuentre mayores dificultades para disculparle. (Éste es, en efecto, uno de los pocos casos en los que cobra algún sentido la idea de «perdón».) Pero no es menos cierto que el perjuicio no hay quien me lo quite. Por lo que, obligados a elegir, antes preferiremos un malicioso inepto, cuyas malas intenciones resulten siempre inocuas, o incluso vengan a dar en positivas, que un bien intencionado no menos torpe, en quien sus buenas intenciones redundan siempre en desgracias, y a quien, por mucho que nos asegure:

Non ego te laesi prudens [Tibulo, Carmina I, VI, 29]
[«No he intentado hacerte daño a sabiendas»],

nosotros no podremos dejar de replicarle:

«No conocí jamás a un hombre que tuviera mejores intenciones en todos los desastres que causó» [Graham Greene].
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Pasado y presente de José Aricó

Ismael Carvallo Robledo

Itinerario intelectual de uno de los promotores fundamentales
de Gramsci y el marxismo en Iberoamérica
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A José María Laso Prieto,
representante de Gramsci en la tierra:
por la fortuna de haber nacido en una época
en la que él vivió, con firmeza, en este mundo.

«Porque si el adversario nos domina y nosotros lo menospreciamos, no podemos dejar de reconocer que estamos dominados por alguien a quien consideramos inferior. Pero entonces, se pregunta Gramsci, ¿cómo consiguió dominarnos? ¿Cómo nos venció siempre y fue superior a nosotros, aun en el momento decisivo que debía dar la medida de nuestra grandeza? Se dirá entonces que fue el diablo el que metió la cola. Pues bien, es hora ya de tener la 'cola del diablo' de nuestro lado.» José Aricó, La cola del diablo. Itinerario de Gramsci en América Latina{1}

«—Hablabas, al principio, de la herencia gramsciana. ¿Hay otras vertientes que se puedan mencionar? — No hay otra que Gramsci. ¿En qué sentido? En el sentido de que fue a partir de Gramsci que pudimos redescubrir una realidad. Gramsci, de un modo u otro, instaló toda su reflexión en una realidad a la que caracterizó como nacional-popular. Y pienso que las sociedades latinoamericanas son, esencialmente, nacional-populares, o sea, que todavía viven con vigor el problema de su destino nacional.» Entrevista a José Aricó de Horacio Crespo y Antonio Marimón (Publicada en Revista de la Universidad de México, vol. XXXIX, 24, abril de 1983).

«No siempre en la historia se perfila una nueva generación.» José Aricó, Editorial del primer número de Pasado y Presente (1963).

I

José Aricó (1931-1991) es una figura decisiva en todo lo que atañe a la difusión de Gramsci y el marxismo en Iberoamérica en la segunda mitad del siglo XX. En estas notas queremos arrojar luz sobre su obra e itinerario para los lectores de El Catoblepas; un itinerario al margen del cual es sencillamente imposible entender el despliegue ideológico y político del marxismo y de Gramsci no sólo en Argentina, su tierra natal, sino en toda Iberoamérica. 

Por que, en efecto, mucho es lo que se debe a Aricó en cuanto al conocimiento en lengua española del bloque teórico del materialismo histórico (tanto de sus clásicos como de sus posteriores desarrollos europeos y soviéticos durante el siglo XX): gracias a las ediciones de Cuadernos de Pasado y Presente y la Biblioteca del Pensamiento Socialista (editada por Siglo XXI, en cuya creación participó también Aricó), los que hablamos español hemos tenido acceso a importantes desarrollos del pensamiento crítico occidental de cuño materialista, uno de los vectores fundamentales del racionalismo moderno; desarrollos estos que consideramos como eslabones imprescindibles para poder entender nuestro presente. 

Y hacemos esto en fidelidad con el propósito de destacar, en orden a dar cuerpo a una plataforma filosófico-política materialista, el legado de los pensadores, ideólogos, políticos y filósofos más importantes de nuestra historia americana (sean «de izquierda» o «de derecha»; filtro utilizado de modo muy elemental y hasta pueril por muchos con el que le cierran el paso a la dialéctica) en tanto que en su obra y en su práctica, según nuestras coordenadas, encontramos claves definitorias de la materia política que nos constituye: José Vasconcelos, José Revueltas, Manuel Ugarte, Luis Cabrera, Vicente Lombardo Toledano, José Carlos Mariátegui, Víctor Raúl Haya de la Torre, Isidro Fabela, Daniel Cosío Villegas, Alfonso Reyes, Jesús Reyes Heroles, etcétera. 

En otras palabras, queremos arrojar luz (muchas veces sobre lo que ha sido relegado a la oscuridad y el olvido) sobre componentes políticos, ideológicos o filosóficos que, por más alejada que su génesis esté respecto de nuestro presente, siguen determinando su estructura, acaso con rectificaciones o modulaciones dialécticas, pero existentes siempre en la medida en que el pasado no puede existir en absoluto más que realizado en el presente (en sus reliquias y relatos). 

Nuestro propósito no es entonces el de justificar o denunciar, sino el de entender históricamente; por que la historia es, justamente, una cuestión de entendimiento. Y buscamos que el entendimiento de nuestro presente político sea histórico –y, por su través, filosófico– no ya para repetir ingenua y acríticamente fórmulas del pretérito o para denunciar «traiciones» a los «verdaderos principios» de esta o aquella doctrina o plataforma política a la que haya que rescatar o revivir (porque hay quienes siguen proclamando, como si la Unión Soviética siguiera existiendo, que los proletarios de todo el mundo deben unirse; o también que la URSS, en el fondo, nunca fue un proyecto «verdaderamente marxista», por lo que habría entonces que «volver –escolásticamente, decimos nosotros- a las fuentes», sin entender entonces la compleja concatenación histórica de la comuna de París, la Primera Guerra Mundial, la revolución bolchevique, el fascismo, la Segunda Guerra Mundial, etcétera, como realidades que hacían precisamente imposible que la URSS pudiese haber sido «puramente» marxista); no: buscamos un entendimiento histórico del presente por que consideramos que si bien comprender es superar, superar es, sobre todo y fundamentalmente, haber comprendido.  

II

Podríamos delimitar el arco de continuidad en el que se define el curso político de Aricó como aquel que abarca de 1963, año en el que nace la revista Pasado y Presente en Córdoba, Argentina, y 1991, año de la muerte de Aricó. 

El cuerpo que se desarrolla históricamente está conformado por una serie de proyectos editoriales y una organización político cultural, a saber: las revistas Pasado y Presente (Córdoba 1963-65 y Buenos Aires 1971-73), Controversia (México 1981-83) y La ciudad futura (Buenos Aires 1985); las ediciones de Cuadernos de Pasado y Presente (1968) y la Biblioteca del Pensamiento Socialista de la editorial Siglo XXI; y por otro lado, el Club de Cultura Socialista (década de los 80). Todos estos proyectos, salvo la revista Controversia, realizada en México, fueron desarrollados primordialmente en Argentina, aunque con un radio de difusión continental.

El núcleo de este cuerpo, estuvo conformado por el llamado «grupo Pasado y Presente» –en alusión, por cierto, a uno de los cuadernos de la cárcel de Gramsci–: José Aricó, Oscar del Barco, Héctor Schmucler, Samuel Kieckovsky y Juan Carlos Portantiero. 

Gracias al despliegue de ese cuerpo se pudo conocer en español a autores que van de los clásicos Marx, Engels, Lenin, Stalin, Trotsky y Mao, a Gramsci, Lukács, Korsch, Rosa Luxemburgo, Bujarin, Grossmann, Bernstein, el «austromarxismo» y Althusser, pasando también por Bataille, Artaud, Sade, Mallarmé, Barthes y Derrida. 

La colección de Cuadernos de Pasado y Presente consta de 98 títulos, dentro de los que destacamos de modo aleatorio los siguientes: Introducción general a la crítica de la economía política (1857), de Karl Marx (Cuaderno 1), Dialéctica marxista e historicismo, de C. Luporini (Cuaderno 11), Formaciones económicas precapitalistas, de Karl Marx y Eric Hobsbawm (Cuaderno 20), Contribución a la crítica de las teorías modernas de las crisis, de Natalie Moszkowska (Cuaderno 50), Mariátegui y los orígenes del marxismo latinoamericano, de José Aricó y otros (Cuaderno 60), Friedrich Engels y el problema de los pueblos «sin historia», de Roman Rosdolsky (Cuaderno 88), Aníbal Ponce: ¿el marxismo sin nación?, de Oscar Terán (Cuaderno 98)...

Tengo a la vista también La cuestión de las nacionalidades y la socialdemocracia, de Otto Bauer (1979), Para una sociología de los intelectuales revolucionarios (la evolución política de Lukács 1909-1929), de Michael Löwy (1978), los Escritos políticos (1917-1933), de Antonio Gramsci, con introducción de Leonardo Paggi (1977) y Bujarin y la Revolución bolchevique, de Stephen F. Cohen (1976). Todas estas obras pertenecientes a la colección Biblioteca del Pensamiento Socialista de Editorial Siglo XXI, creada y coordinada por José Aricó.

III

Según Emilio de Ípola,{2} el itinerario de Aricó se despliega en cuatro bloques, a saber: una primera etapa de militancia en el Partido Comunista Argentino (PCA) y de contacto con las obras de Marx y Gramsci. En 1963 nace la revista Pasado y Presente, de inequívoco sello gramsciano, un sello que por su tendencia crítica dentro de la ortodoxia del marxismo-leninismo le valió la expulsión del PCA a Aricó y su grupo. 

Es este el período de la influencia histórica de la revolución cubana y el conflicto chino-soviético, y de la cercanía –esto no lo dice Ípola, pero sí Raúl Burgos en Los gramscianos argentinos. Cultura y Política en la experiencia de Pasado y Presente (Siglo XXI, Buenos Aires, 2004)–, en 1964, con el Ejército Guerrillero del Pueblo (EGP), guerrilla dirigida por el periodista Jorge Ricardo Masetti, desplegada en el noroeste argentino y vinculado estratégicamente con la guerrilla del Che Guevara en Bolivia. 

El peso de Gramsci en este período de Pasado y Presente se aprecia en los intentos críticos mediante los que se buscó una síntesis político-intelectual entre la izquierda marxista y la temática nacional-popular como dispositivo dialéctico de interpretación del complejo fenómeno histórico del populismo peronista. 

Un segundo período, es el de fines de los 60 y principios de los 70. Segunda etapa de Pasado y Presente y momento de cercanía militante con el peronismo de izquierda y el movimiento montonero. 

El tercer período es el del exilio mexicano: 1976-1983. Aquí aparece José Carlos Mariátegui como piedra de toque del marxismo iberoamericano y aquí se desarrolla también el clásico texto sobre Marx y América Latina. Aricó organiza también en México la revista Controversia y el Grupo de Discusión Socialista. 

El cuarto período es el del retorno a Argentina. Momento de organización del Club de Cultura Socialista, del apoyo decidido a Raúl Alfonsín y de la identificación de la democracia como clave de la estrategia política; en esta cuarta fase Aricó produce su texto La hipótesis de Justo, obra mediante la que propone reinterpretar la figura histórica del pensador y político socialista del siglo XIX, Juan B. Justo.

IV

La cola del diablo y el itinerario de Gramsci en Iberoamérica

La cola del diablo

Se trata de un texto de Aricó de 1988 que nace a raiz de su participación en el Seminario de Ferrara, Italia, en septiembre de 1985, y que tuvo como título central «Las transformaciones políticas de América Latina. Presencia de Gramsci en la cultura latinoamericana». Nos avocaremos en lo que resta de estas notas a comentar dicho texto en su edición de Siglo XXI, Argentina, 2005.

Y hemos de comenzar subrayando una circunstancia de todo punto singular: desde la óptica de Aricó, Gramsci aparece no ya como una figura de cierta lejanía histórica y geográfica con Iberoamérica respecto de una supuesta cercanía con España o Francia, sino que aparece formando parte de modo constitutivo de nuestra cultura americana, por lo menos a partir de la segunda mitad del siglo XX. Por que, en efecto, según los datos que Elsa Fubini aporta en el Coloquio de Cagliari, de 1967, fue precisamente en Iberoamérica donde aparecen los Cuadernos de la Cárcel por primera vez en español: en Buenos Aires, en 1958 y en 1962; y en portugués: en Brasil, en 1966 y 1968. Las Cartas de la Cárcel, de hecho, fueron publicadas en 1950 por la editorial Lautaro de Buenos Aires. 

La labor de esta primera difusión de Gramsci en Argentina estuvo a cargo de Héctor P. Agosti, «intelectual orgánico» del Partido Comunista Argentino que, a través de la revista Cuadernos de Cultura, abre la ventana dentro de sus filas al marxismo italiano. 

Agosti, por otro lado, puso en práctica el herramental crítico gramsciano, sobre todo el expuesto en las notas sobre el Risorgimento, en su libro Echeverría (Buenos Aires, Futuro, 1951), escrito con motivo del centenario de la muerte del demócrata argentino del siglo XIX, Esteban Echeverría, desde una perspectiva que articulaba al bloque liberal democrático con el comunista en orden a la reconstrucción crítica del tegumento ideológico del nacionalismo cultural argentino en los difíciles años del primer peronismo.

La crítica desplegada por Agosti en su Echeverría iba dirigida a señalar la incapacidad que impidió a la burguesía democrática argentina posrevolucionaria (en el siglo XIX) organizar un bloque campo-ciudad como plataforma de construcción del estado nacional argentino. La figura en la que se resumió este proceso fue Rivadavia. 

Así, Agosti ofrece una interpretación de la «revolución de Mayo» argentina en la que aparece ésta, en términos de Gramsci, como una «revolución interrumpida» en virtud del «jacobinismo a medias» de la burguesía democrática argentina encabezada por Rivadavia: 

«Si la revolución burguesa impone la hegemonía de la ciudad, asimismo supone la puesta en marcha de las masas rurales como tema de la dinámica factorial. Cuando Echeverría asegura que el elemento democrático estaba en las campañas descubre la existencia de aquel factor potencial... [Con esto] no quiere aludir a las ilusorias excelencias del hombre de campo, sino referirse a las fuerzas dinámicas de la revolución argentina. En términos contemporáneos, ello equivaldría a suscitar el tema de las masas operantes y de su dirección política. Y allí descansa con todos sus errores posibles la estrategia revolucionaria de Rivadavia: poner en movimiento a las masas campesinas bajo la dirección política de la minoría jacobina de las ciudades.[...] El yerro del supuesto jacobinismo argentino consistió en no haber convertido en acto social la función hegemónica de la ciudad-Buenos Aires, con todos los determinantes de transformación económica que dicho suceso puede evocar en el cuadro de la revolución burguesa.»{3}

Ahora bien, durante los años subsiguientes a la influencia de Agosti como introductor de Gramsci –a la postre Cuadernos de Cultura antagoniza con Pasado y Presente de Aricó, provocando su ruptura–, se desarrollan, a la luz de la dialéctica política dada en esos momentos, tres primeras interpretaciones de Gramsci en Iberoamérica: por su heterodoxia marxista, se vincula con las posiciones castristas; por su posición desde la que entendía la transformación social como un proceso que crece desde abajo, fue considerado por otros como cercano al maoísmo; y por sus análisis relativos a las relaciones orgánicas entre intelectuales y masa como núcleo de una estrategia nacional-popular, se le vincula directamente con el fenómeno político del populismo: «después de Rusia, América Latina es la gran patria del populismo».{4} El centro de anudamiento fue, en todo caso, el particular interés por el carácter nacional (nacional-popular) de todas las indagaciones de Gramsci. 

En definitiva, podría decirse que de fines de la década de los 50 (a partir fundamentalmente de la revolución cubana), hasta fines de la década de los 70 (el período de las radicalizaciones juveniles del 68, de dictaduras y exilios), período de una complejidad e intensidad política e ideológica sin duda definitoria, la figura de Gramsci se erige para toda una generación como el ejemplo histórico de síntesis entre intelectualidad y política, entre teoría y praxis, y entre realismo y firmeza moral. Gramsci apareció como el personaje histórico en donde cobraba vida el apotegma de Fernando Muñoz: al margen de la estructura política que la contiene, toda pasión es sólo nerviosismo. 

La experiencia de Pasado y Presente

El propósito que da vida a la revista Pasado y Presente en 1963, en Córdoba, la «Turín argentina» (la reforma universitaria del 18, de tan profunda influencia en el resto del continente, inicia también en Córdoba), un propósito en el que estaban anidadas tanto la ruptura con Agosti como la expulsión del PCA del grupo de Aricó, fue el de convertirse en la expresión de un centro de elaboración relativamente autónomo del PCA y un punto de convergencia (un centro de anudamiento, para decirlo con Gramsci) de otros sectores de la izquierda argentina. 

El mensaje era claro: abandonar el dogmatismo escolástico marxista del PCA en orden a estructurar un nuevo bloque histórico de fuerzas necesario para encarar la impostergable reconstrucción nacional (citamos con cierta holgura varios fragmentos del primer editorial, abril-junio de 1963; nos parece que no tienen desperdicio):

«Pasado y Presente intenta iniciar la reconstrucción de la realidad que nos envuelve, partiendo de las exigencias planteadas por una nueva generación con la que nos sentimos identificados. Lo que no significa negar o desconocer lo hecho hasta el presente, sino incorporar al análisis esa urgente y poderosa instancia que nos impulsa en forma permanente a rehacer la experiencia de los otros, a construir nuestras propias perspectivas. Será por ello la expresión de un grupo de intelectuales con ciertos rasgos y perfiles propios, que esforzándose por aplicar el materialismo histórico e incorporando las motivaciones del presente, intentará soldarse con un pasado al que no repudia en su totalidad pero al que tampoco acepta en la forma en que se le ofrece. (...) El proceso histórico no es una pura discontinuidad valorable por ello sólo desde el presente. Es una unidad en el tiempo, una cadena de acontecimientos donde cada presente contiene «depurado» y «criticado» todo el pasado. Si no existiese esta continuidad dialéctica no tendría sentido el devenir histórico, no podríamos concebir una labor de recuperación del pasado y de proyección hacia el futuro, una política de transformación revolucionaria. Sería el reinado del arbitrio, de la libertad absoluta y no de un telos. Sin embargo, el sentido de un acontecimiento o de un nudo histórico no puede ser caracterizado de una vez para siempre, pues la sociedad en su proceso de cambio no está sujeta a una regularidad «natural» inexorable, al margen de la acción de los hombres. Cada etapa del desarrollo social abre en su proceso de cambio un complejo de posibilidades que no es limitado pero sí lo suficientemente amplio como para ofrecer un vasto campo de operaciones para la aplicación de la libertad humana concreta. Cuáles de esas posibilidades incitas en la sociedad serán realizadas o, en cierto sentido, «conservadas» en la nueva realidad es, ante todo, una cuestión de «política» práctica. (...) «La estructura –dice Gramsci– es pasado real, precisamente porque es el testimonio, el «documento» incontrovertible de lo que se hizo y de lo que continúa subsistiendo como condición del presente y del porvenir». (...) La autonomía y la originalidad absoluta del marxismo se expresa también en su capacidad de comprender las exigencias a las que responden otras concepciones del mundo. No es abroquelándose en la defensa de las posiciones preconstituidas como se avanza en la búsqueda de la verdad, sino partiendo del criterio dialéctico de que las posiciones adversarias, cuando no son meras construcciones, derivan de la realidad, forman parte de ella y deben ser reconsideradas por una teoría que las totalice.»{5}

Así, en las páginas de Pasado y Presente cobran carta de naturalidad para el público lector en español el existencialismo sartreano, la fenomenología de Husserl, el estructuralismo de Levi-Strauss, la nueva historia de Braudel y el psicoanálisis de Lacan. 

Pero también PyP tuvo una especial predilección por la difusión en Argentina de la cultura italiana de posguerra: además de Gramsci, Togliatti, Luporini y Colleti, se pudo conocer el neorrealismo fílmico (Vittorini, Pratolini, Carlo Levi); la cultura filosófica italiana a través de las traducciones que de Benedetto Croce y Francesco De Sanctis realizaron Rodolfo Mondolfo y Renato Treves; los debates sobre el realismo socialista suscitados por Lukács a través de las críticas de Chiarini, Salinari y otros; y a Cesare Pavese: «en una época todos fuimos pavesianos, lectores incansables de su obra poética muy tempranamente traducida en el país pero también de ese livre de chevet que por años fue El oficio de vivir.»{6}

La influencia con que irrumpe este torrente cultural italiano condujo en 1961 a Juan Carlos Portantiero, por ejemplo, a analizar la tradición literaria de izquierda argentina desde las coordenadas de la dialéctica realidad-realismo en la narrativa argentina. 

Alrededor de Pasado y Presente, en definitiva, se concentró, según Aricó, una rara mezcla de guevaristas-togliattianos: síntesis de tercermundismo, castrismo y fanonismo. Es destacable el hecho de que, en todo este proceso de confrontación y reconstrucción ideológica de la izquierda marxista iberoamericana, el indigenismo brilla totalmente por su ausencia. 

El itinerario de Gramsci en Iberoamérica

La difusión iberoamericana, desde una perspectiva digamos que más teórica y académica –de implantación universitaria-, del pensador comunista italiano se da para Aricó entre dos momentos históricos marcados por una cierta desilusión por la revolución cubana. Por un lado, el comienzo de los años 70: oleada de golpes militares en toda sudamérica y freno/aplastamiento de toda estrategia revolucionaria por la vía armada (freno a la vía de la «guerra de movimiento»); y por otro lado, el seminario de Morelia, México, en 1980, actas del cual quedaron publicadas por Siglo XXI en 1985 bajo el título Hegemonía y alternativas políticas en América Latina, bajo la coordinación de Julio Labastida y con prólogo de José Aricó.

Las discusiones de este seminario giraron en torno de la pertinencia del concepto gramsciano de hegemonía para analizar los problemas relativos a la transformación política y social de Iberoamérica: «la hegemonía es un proceso de constitución de los propios agentes sociales en su proceso de devenir Estado, o sea, fuerza hegemónica».{7} Se trató, en otras palabras, no ya de la guerra de movimiento sino de la «guerra de posición». 

Según Portantiero, la pertinencia crítica no sólo de tal concepto sino de buena parte del arsenal teórico gramsciano es inequívoca: Gramsci permite dar cuenta de las especificidades políticas e históricas en Iberoamérica en marcado contraste con el liberalismo representativo (elección racional, etc.) de cuño anglosajón. El horizonte crítico (de clasificación) que con Gramsci quedó abierto posibilitó el trazado de derroteros de interpretación en los que, acaso aún hoy en día, puedan seguirse encontrando las claves de nuestro destino nacional, un destino que, siguiendo aquí a Aricó, ha de ser inexorablemente nacional-popular:

«Cuándo el impulso hacia el progreso no va estrechamente ligado a un desarrollo económico local, sino que es un reflejo del desarrollo internacional que manda a la periferia sus corrientes ideológicas, nacidas –recuerda Gramsci– sobre la base del desarrollo productivo de los países más avanzados, entonces la clase portadora de las nuevas ideas 'es la clase de los intelectuales y la concepción del Estado cambia de aspecto'.»{8}

En el caso de México, por ejemplo, Gramsci, cuya fama se vio incrementada en los 70, por cierto, a través de las críticas que sobre él disparó Althusser en Para leer el Capital, calificándolo de historicista, idealista croceano y reformista, cumplió un papel importante por cuanto al potencial analítico de sus consabidas categorías para el estudio de la historia nacional y para el entendimiento del papel de la Revolución Mexicana en la construcción del Estado moderno: para John Womack Jr., frente al fracaso histórico de la burguesía mexicana para adquirir consistencia política y erigirse en clase nacional, no sólo dominante sino también dirigente, y su eventual necesidad del Estado para conducir reformas políticas y sociales desde arriba, el teórico fundamental para estudiar estos asuntos no era otro que Gramsci, sobre todo en sus notas sobre la historia italiana.{9}

Gramsci y Mariátegui

Por último unos breves comentarios dirigidos a establecer las relaciones entre Gramsci y Mariátegui. Según Aricó, el verdadero primer contacto de Gramsci e Iberoamérica se habría dado en los años veinte, pero no a través de publicación alguna sino a través de la presencia de José Carlos Mariátegui en Italia, mediación que se dio a su vez por la influencia de Piero Gobetti en el peruano: «tengo la impresión de que Mariátegui pudo conocer más de Gramsci a través de la relectura de su admirado Piero Gobetti una vez de regreso a Lima, que de sus impresiones de la vida intelectual y política italiana en los años de su residencia en Europa (1920-1923).»{10}

Las afinidades históricas e ideológicas de Gramsci y Mariátegui, entonces, deben considerarse determinándose recíprocamente y desde una perspectiva en la que Perú aparece como foco de irradiación ideológica continental, de tal suerte que si en Perú el reavivamiento del debate en torno de Mariátegui trajo consigo la figura de Gramsci, en el resto de Iberoamérica, en cambio –nos dice Aricó–, es muy posible que haya sido la difusión del pensamiento del autor de los Cuadernos de la cárcel la que contribuyera decisivamente a redescubrir a Mariátegui: «a nosotros, peruanos, puede interesarnos Gramsci por una razón adicional: piensa y actúa desde, y en, la Italia en que José Carlos Mariátegui 'hizo su mejor aprendizaje'. El conocimiento de Gramsci servirá siempre para una más íntegra comprensión de Mariátegui.»{11}

Este proceso de actualización del marxismo en Iberoamérica, una vez redescubierto Mariátegui con la mediación de Gramsci o en sentido inverso, culmina en el coloquio internacional sobre el ideólogo peruano efectuado en la Universidad Autónoma de Sinaloa, en Culiacán, en abril de 1980 titulado: «Mariátegui y la revolución latinoamericana». Nos preguntamos si fue en este momento cuando el indigenismo quedó anunciado o prefigurado como la ideología que, diez o veinte años después, estaba llamada a ser la ideología dominante para una corriente de izquierda muy determinada, aunque también, a nuestro juicio, muy indefinida, sobre todo desde un punto de vista decididamente materialista. 

V

En resolución: convengamos con Aricó en el hecho de que Gramsci tuvo la virtud de colocar a toda una generación de intelectuales, ideólogos y políticos iberoamericanos circunscritos a la órbita filosófica del materialismo histórico, del marxismo, en el umbral de un cambio de época que encontró en José Aricó a uno de sus «centros de anudamiento» más importantes y de mayor trascendencia histórica en el ámbito iberoamericano. Con su muerte, en 1991, muere también el socialismo realmente existente, la ideología de la globalización se afianza, el postmodernismo se vuelve la moneda de cambio filosófico y el relativismo hace lo propio en el mercado de los estudios antropológicos. La Biblioteca del Pensamiento Socialista acaso sea para muchos jóvenes de hoy, preocupados más por las cuestiones relativas a la «sociedad del conocimiento», a la «izquierda moderna» o al relativismo absoluto, algo que sólo se encuentra en librerías de ocasión y que carece ya de pertinencia práctica en el presente. Pero nosotros repetimos: comprender es superar, pero superar es sobre todo haber comprendido. 

En todo caso, la influencia decisiva de Gramsci se debe a nuestro juicio, coincidiendo de pies a cabeza con Manuel Sacristán, al hecho de que Gramsci es, fundamentalmente, una clásico, es decir, es alguien que tiene derecho a estar más allá de las modas y que, por tanto, debe ser leído y estudiado de modo inexorable, por que él, desde siempre, estuvo por encima de su tiempo. ¿No es acaso esto lo que logró al plegarse con fidelidad a su obstinada determinación de concentrar, de exprimir su vida entera en la cárcel para avocarse a la realización de una obra für ewig –para la eternidad–? A nosotros así nos lo parece. 


Notas 

{1} José Aricó, La cola del diablo. Itinerario de Gramsci en América Latina, Siglo XXI, Buenos Aires 2005 (1ª edición, 1988), pág. 166. 

{2} Nos basamos aquí en su prólogo a La cola del diablo. Itinerario de Gramsci en América Latina, de José Aricó, Siglo XXI, Buenos Aires 2005.

{3} José Aricó, La cola del Diablo, pág. 52, citando a su vez al Echeverría de Agosti. 

{4} Ibid., pág. 156. 

{5} Del editorial «Pasado y Presente», de Pasado y Presente, nº 1, Córdoba, abril-junio de 1963, obtenido en internet. 

{6} Aricó, La cola del diablo, pág. 95. 

{7} Prólogo de Aricó a Hegemonía y alternativas políticas en América Latina, págs. 14-15, citado en La cola del diablo.

{8} Cita de los Cuadernos de la Cárcel de Gramsci por Aricó en La cola del diablo, pág. 126.

{9} Aricó se refiere aquí al texto de Womack «La economía en la revolución (1910-1920). Historiografía y análisis.», que apareció en la revista mexicana Nexos, año I, nº 11, en noviembre de 1978. 

{10} Aricó, La cola del diablo, pág. 160.

{11} Ibid., pág. 161. La última cita es de Rafael Roncagliolo, «Gramsci, marxista y nacional», Qué Hacer, nº 3, Lima, marzo de 1980, pág. 120, utilizada por Aricó.
 









Los criptodrinos judíos y sus secuaces

Gustavo D. Perednik

La judeofobia de Maruja Torres, Neturei Karta y Slavoj Žižek
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Como método para encubrir su propio odio, muchos perpetúan un par de errores habituales acerca de la judeofobia. El primero es que la única posible es la que aspira a matar a todos y cada uno de los hebreos. Para ello se aferran a la mentira de que el único modo de la animadversión antijudía es el nazismo, cuando en rigor éste fue excepcional y no la norma. A lo largo de la historia la judeofobia dispensó al israelita algunas vías para evadirse de su aniquilación. Cuatro de ellas fueron el sometimiento a la religión dominante, la apostasía, la asimilación cultural al medio, y la emigración. 

Con el nazismo el odio se deslizó a su extremo más patológico: todo bebé judío era un enemigo mortal, aún el nacido en Alaska y sin considerar su grado de judeidad. Pero este criterio absoluto fue históricamente excepcional. 

Por lo tanto, ni la ultraizquierda ni los otros criptodrinos dejan de ser judeofóbicos por el hecho de aceptar al tipo especial de judío que responda a sus exigencias (usualmente una categoría muy minoritaria entre ellos) ni siquiera en el caso en que hipotéticamente estuvieran dispuestos a aceptar a los judíos como grupo en la medida en que se desvincularan de lo más preciado para ellos. 

Así, no deja de ser judeófobo Hugo Chávez meramente por admirar a Noam Chomsky, ya que al mismo tiempo demoniza al país judío y actúa para su destrucción, y además combina los dos peores mitos judeofóbicos al aseverar (y jamás desdecirse) que «los descendientes de los que crucificaron a Cristo se han apoderado de las riquezas del mundo» (24-12-05). 

Tampoco deja de serlo Maruja Torres aun cuando no desee matar a todos los judíos. Los dislates que escribe en El País pueden ser engendrados sólo por la irracionalidad más extrema. En su última diatriba (16-11-06) sentencia la Torres: 

	Que la nación israelí (de seis millones de habitantes), gobierna a la primera potencia mundial (de unos trescientos millones). Se confirman así los Protocolos de los Sabios de Sión. 

	Que «ser nazi hoy consiste en ser racista con los árabes», una definición tan arbitraria y racista que linda en lo cómico. Aunque sería rechazada por cualquier diccionario, la neonazi Torres se ingenia para aplicarla sólo a una persona: un ministro israelí. Por supuesto que no requiere justificar su abuso del maldito término, porque nos hemos habituado a que sádicamente se reserve el epíteto «nazi» a la mayor víctima del nazismo. Sepa el lector que el ministro en cuestión propone la creación de un Estado árabe-palestino y el respeto a los árabes israelíes que se identifiquen con él. Uno podrá coincidir o disentir, pero se requiere siniestra sagacidad para equiparar esa propuesta al nazismo de Maruja Torres. 

	Que de los 192 países del mundo «hay que detener a Israel y decir la verdad acerca de sus matanzas, su codicia y su racismo absoluto». En este veredicto se le ha filtrado a la autora una palabrita que delata su enfermiza judeofobia: «absoluta». 


A diferencia de los demás países del mundo, el defecto del judío es «absoluto». No importa qué haga Israel o deje de hacer, no importa que se retire, desmantele, ayude, prometa, se incline o renuncie a territorios. No importa que los palestinos israelíes gocen del mejor nivel de vida y libertades y derechos humanos que los de los árabes de cualquiera de sus veinte dictaduras. No importa que colaboremos en salud y agricultura con decenas de países, no importa nada porque la Torres y su caterva siempre, siempre, siempre, nos odiarán. Absolutamente. Se permiten ser relativos sólo con los jeques árabes y su petróleo, la opresión de la mujer, las decapitaciones públicas y las otras perlas del islamo-fascismo. 

Anti-modernos y post-modernos, uníos

El segundo error intencional de los judeófobos consiste en que no admitir la posibilidad de la judeofobia israelita, sobre la que nos hemos explayado en otro artículo con varios ejemplos. La cuestión se puso de relieve a partir de la publicitada presencia en Teherán (11-12-06) de los «Neturei Karta», cuatro judíos ultraortodoxos que acompañaron a Ahmedineyad en su congreso para la negación del Holocausto (el régimen de Irán ha elevado la NH a una política estatal). Trae a la memoria el olvidado caso de Helene Mayer. 
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Hitler era renuente hasta que lo convenció su ministro de propaganda Goebbels: para mostrar en la nueva Alemania una grieta de confraternidad humana, nada les era tan útil como la organización de los Juegos Olímpicos en Berlín en agosto de 1936, una quincena durante la cual el nazismo fue maquillado para debilitar las defensas del mundo contra él. 

Las olimpíadas fueron una herramienta de propaganda del hitlerismo organizada por el nazi Hans von Tschammer und Osten. Ningún país se atrevió a boicotear los juegos, del mismo modo en que ninguno se atreve aún a detener el terror de ayatolás iraníes. 

Las circunstancias de entonces incluyeron un dato que impidió toda respuesta digna de parte de Occidente: EEUU, el único país dispuesto a boicotear las Olimpíadas nazis, tenía a la sazón nada menos que a un filonazi como presidente de su Comité Olímpico, Avery Brundage, quien en 1935 adujo una «conspiración judeocomunista» para excluir a los EEUU de los juegos. 

Cuando Goebbels prohibió a la prensa «mencionar que hay no arios entre los competidores alemanes» se refería a Helene Mayer, la esgrimista de origen judío que se avino a las condiciones que le impusiera el régimen judeofóbico y, cuando eventualmente ganó para el Reich una medalla de plata, hizo el saludo nazi desde el podio de los galardonados (luego retornó a los EEUU para continuar allí su carrera atlética, sin jamás inquietarse por el destino de los judíos en Europa). 

Peor suerte tuvo Wolfgang Fürstner, director de la villa olímpica nazi, quien se suicidó dos días después de concluidos los juegos porque se revelaron sus «ancestros judíos» y por ello se lo despojó de su rango de capitán. 

Los helenemayers de hoy son los «Neturei Karta», que significa Guardianes de la Ciudad en arameo (el idioma del Talmud y el de Jesús). El grupo, que no supera algunos centenares de fanáticos medievales, fue creado en 1935 cuando se escindieron de la ultraortodoxia general por considerar (con razón) que ésta no combatía la «herejía sionista». Los Neturei Karta exigen que la creación de un Estado judío en Palestina sea precedido por la llegada del Mesías. La caterva disminuyó notablemente cuando su anterior líder, Amram Blau, se casó con una conversa al judaísmo. Son rechazados aún por los ultraortodoxos más extremos. El actual líder, Moshé Hirsch, era funcionario pago de Arafat y hoy de los ayatolás, quienes lo usan para «mostrar» que no son judeofóbos. 

Ahora bien, podría argumentarse que Neturei Karta no niega la Shoá, pero recuérdese que la NH no expresa sólo en negación total sino también en la banalización del genocidio organizado de seis millones de judíos por ser judíos.

Así proceden los post-modernos que se unen a estos anti-modernos.

Ayer Saramago, hoy Slavoj Žižek. El primero considera que el Holocausto es equiparable a la situación de los palestinos en Ramala. En cuanto a Žižek, es un sociólogo esloveno de moda, que se ha valido de Jacques Lacan para reciclar el comunismo. 

En 1990 tanto Žižek como Vargas Llosa presentaron sus candidaturas a las presidencias de sus respectivos países. Ambos perdieron y la frustración los llevó paulatinamente a un creciente resentimiento contra el sionismo e Israel. 

En su reciente libro The Parallax View de más de 400 páginas, el esloveno incluye un capítulo espeluznante titulado El camino sin salida del anti-antisemitismo en el que sostiene que criticar a Israel no es sinónimo de judeofobia. Sólo omite que esta perogrullada no significa que toda crítica contra Israel sea racional. 

Es en efecto judeofóbica la «crítica» que utiliza contra Israel un lenguaje demonizador («cáncer de Medio Oriente», «país nazi», «pueblo deicida») y también lo es la que se obsesiona contra los defectos de Israel y perdona los de todos los demás países. 

La de Žižek es judeofobia pura. Todo el nazismo y la Segunda Guerra Mundial se reducen para él a un encuentro que el 26-9-37 mantuvieron en El Cairo Adolf Eichmann (el jefe de la «Solución Final» juzgado y sentenciado en Israel) con Faivel Polaks, un miembro menor de la Haganá (la autodefensa judía contra los ataques árabes). Se proponían discutir la posibilidad de salvar a judíos alemanes por medio de permitirles emigrar. Que nada haya resultado de esa reunión es irrelevante para Žižek. A partir de la mera interacción entre victimarios y víctimas, llega a la brutal conclusión de que el sionismo perpetró el Holcausto asesinando a seis millones de judíos. El sionismo es para Žižek el verdadero antisemitismo y por eso «los nazis lo apoyaron» (sic). 

Los judeófobos van ampliando así su arsenal mitológico. No sólo el Holocausto nunca ocurrió, sino que además lo perpetramos los israelíes. 










La Izquierda en el siglo XXI

José María Laso Prieto

Ramón Cotarelo publica un libro con este título


Con este mismo título, La Izquierda en el siglo XXI, publica Ramón Cotarelo su libro publicado por la Universidad Externado de Colombia, y que es una obra muy útil para tener una idea de lo que es la izquierda actual. El profesor Ramón Cotarelo, nacido en 1943, es M. A. «In Politics» por la Universidad de Lancaster (Inglaterra), Doctor en Ciencias Políticas y Sociología por la Universidad Complutense de Madrid y catedrático de Ciencia Política de esa Universidad, de cuyo Departamento de Ciencia Política y de la Administración fue Director. En la actualidad imparte docencia en las materias de «Teoría Política Contemporánea», «Sistemas políticos comparados», «Arte y política» y dirige un programa de doctorado sobre «conflictos políticos y procesos de pacificación». Ha publicado ya más de una treintena de libros sobre su especialidad y asimismo un libro de cuentos, dos novelas y dos libros de crítica literaria. De uno de éstos, publicamos recientemente en La Nueva España una reseña titulada «La fabula del otro yo». En esta reseña, analizando el problema del doble en literatura, demuestra tener un conocimiento amplísimo y profundo de la literatura universal, que pretende completar con un segundo tomo sobre el tema.
 
Para proporcionar una idea de la amplitud de su temática actual, conviene reproducir el índice de esta obra. Sus capítulos son: primero, a modo de justificación; segundo, dos propuestas; tercero, la sombra de la ruina; cuarto, el mundo nos pertenece (la izquierda y la globalización); quinto, Y no siempre queda la patria (la izquierda y el nacionalismo); conclusión y bibliografía.
 
En su «A modo de justificación» dice: «Sobre la izquierda se ha escrito mucho y seguirá escribiéndose. No es por deformación profesional, pero encuentro el asunto interesante. Por muy repletos que estén los anaqueles de las bibliotecas de libros sobre esta orientación política, siempre habrá lugar para uno nuevo. La izquierda es venero inagotable a fuerza de misterio. Una de sus características es su afán intermitente de examen de conciencia, un modo de ser fundamentalmente introspectivo. Algo que no sucede con la derecha. Por el contrario la de la izquierda es aquella cuya misión parece ser cuestionar todo lo existente, encontrándose a sí misma, lógicamente se cuestiona (...). Se trata de un debate permanente, que dura más de cien años, sobre la esencia de la izquierda. ¿Qué es y que no es la izquierda? Un acuerdo no ya universal, ni siquiera de validez general en un único ámbito cultural. La razón de tanta discrepancia reside probablemente en que el concepto es de carácter histórico y carece de un único contenido, por el que todas las observaciones que se quieran hacer de él, filosóficas, morales, políticas, son irrelevantes.
 
«Derecha e izquierda –dice Bobbio– no son palabras que designen contenidos fijados de una vez y para siempre. Pueden designar diferentes contenidos, según los tiempos y las situaciones... lo que es la izquierda lo es con respecto a la derecha. El hecho es que izquierda y derecha representan una oposición que quiere decir simplemente que no se puede ser lo mismo de derechas y de izquierdas. Pero no quiere decir nada sobre el contenido de las dos partes contrapuestas. La oposición permanece, aunque los contenidos de los opuestos puedan cambiar.»
 
En la contradicción entre los conceptos de derecha e izquierda, como términos opuestos de una relación, lo que es permanente es la relación, la oposición, la confrontación y el conflicto. Para que exista un conflicto (fuera del que cada ser humano lleva en sí mismo) es necesaria la presencia de dos partes enfrentadas cuando menos.
 
Tratando no obstante de precisar eventuales contenidos, el profesor Cotarelo precisa así. «Para dejarlo en sus elementos más simples, considero de izquierdas toda actividad que cuestione el orden social existente y pretenda transformarlo en la realidad material, mediante el empleo de los elementos legales en el Estado democrático de Derecho, no para volver al «statu quo ante» sino para alcanzar un orden social nuevo que descanse sobre la trinidad revolucionaria de «libertad, igualdad y fraternidad». El hecho de que en los discursos más recientes, la izquierda se olvide de la famosa fraternidad, y prefiera hablar de solidaridad, sólo debe atribuirse a un afán de actualidad algo puntualista».
 
Asimismo puntualiza el profesor Cotarelo: «Por descontado, siendo el ámbito de lo político tan subjetivo, y moviéndose en un ámbito en el que es difícil distinguir entre enunciados descriptivos, normativos y desiderativos, conviene precisar que el marxismo no ha fracasado, ni el comunismo, simplemente se ha abierto una nueva etapa y muy prometedora. Merece la pena considerar que, como expone Carlos Fabretti, que «el hecho de que en la Unión Soviética y los países socialistas de la Europa del Este, la revolución no desembocara en la democracia, es el principal argumento de la derecha a favor del supuesto fracaso del marxismo que muchos creyeron derrumbarse junto con el muro de Berlín. Pero la caída del muro de Berlín no fue el principio del fin sino el fin del principio. Con el desmembramiento de la URSS terminaba la fase primitiva, infantil, del llamado socialismo real y empezaba una nueva etapa de maduración y desarrollo. El dramático «periodo especial» que atravesó Cuba, tras la crisis de la Unión Soviética, fue una crisis de crecimiento, y su superación el segundo triunfo de la Revolución Cubana».
 
Después del marxismo, ¿puede haber una izquierda no marxista? La pregunta es un poco irritante, como todas las que ofician de clarificadoras, por cuanto la respuesta es sí y no al mismo tiempo. No por que la huella del marxismo es imborrable. De no haber pasado Marx por el mundo, quizás no hubiera Departamentos de historia social en las Universidades. ¿Y cómo se entiende, sino pensando en marxista, el repentino interés de la derecha mundial en dar la batalla de las ideas? Son los viejos soldados de la izquierda, retornados al pensamiento conservador, los que en los años del eurocomunismo, del socialismo con rostro humano y similares fórmulas de sospechoso tufo mercadotécnico, bebieron en Gramsci las ideas del bloque de clase, la hegemonía ideológica (sobre todo ésta última) y el intelectual orgánico.
 
Con esta obra, donde el profesor Cotarelo introduce tantas matizaciones y precisiones, no cabe duda de que contribuye muy potentemente a lo que puede ser la izquierda en el siglo XXI: Hay que felicitarle por su notable aportación a tal fundamental tema.










Política y amistad (y 2)
Montaigne y La Boétie

Fernando Rodríguez Genovés

Segunda parte de la Introducción incluida en el último libro del autor,
Política y amistad en Montaigne y La Boétie
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2
Montaigne y La Boétie, la amistad perfecta

Pocas amistades han sido tan ejemplares y memorables como la que experimentaron Michel de Montaigne y Étienne de La Boétie. Sus vidas se cruzan en unos tiempos henchidos de sentimientos caballerescos y cortesanos, de poesías arrebatadas, de afectos inflamados por un aliento renacentista que venía de antiguo, de los clásicos, allí de donde procede el vigor y la gloria que no se consumen jamás. Cuando se conocen, ambos son jóvenes, cultos y sensibles. Pero, aquéllos son también tiempos de cólera, desbordados. Es áquel un siglo de acero que hace propicio y necesario el esfuerzo por estrechar los lazos de la amistad, ese licor dulce que sólo a algunos humanos les está reservado probar, ese sentimiento privativo que sin hacer perder la libertad y la individualidad, los hermana con las solas potencias del espíritu y sin abandonar este mundo. Recuerda precisamente Ortega y Gasset la caracterización platónica del amor como «una manía 'divina'»{1}, por la que el enamorado se siente estimulado para llamar «divina» a la amada. Pues bien, Montaigne, a lo largo de su existencia, disfruta no poco de los placeres de Venus; honra el nombre y la memoria del padre (aunque ignora a la madre); trata a la esposa con gran respeto y consideración, y no desatiende a la hija; cumple cívicamente con sus vecinos y cumplimenta a sus superiores en las instituciones, a quienes sirve hasta que los deberes para sí se ponen por delante de los oficios públicos; ama a los clásicos; pero, por encima de todo, reverencia la intimidad, el cuidado de sí y el afecto de lo próximo. El carácter de La Boétie no es menos gallardo, aunque sí más recto. ¿Es esto divino?

Para Montaigne y La Boétie, amigos del alma, la amistad es «nombre sagrado [y] cosa santa»{2}. Con todo, dejando las divinidades propiamente dichas para el Olimpo y la santidad, para lo trascendental, ambos se tratan mutuamente, simplemente, de «hermanos»{3}. Cierto es que, asimismo, Montaigne en «Sobre la amistad», arrebatado por el impulso retórico, seducido por lo enfático e inducido, en fin, al canto poético –que, en rigor, no es lo suyo, sí de La Boétie; donde Montaigne verdaderamente brilla es en la escritura ensayística–, cree, o al menos eso escribe, que la unión con La Boétie ha respondido a algún mandato del cielo{4}. 

Podríamos incluso convenir en que, en algunos momentos, la amistad que les une posee tonalidades místicas (Gerard Defaux). Comoquiera que sea, para estos dos humanistas practicantes, el sentimiento de la amistad arranca de sentimientos profundamente humanos, demasiado humanos, si queremos decirlo así, por tratarse en su caso de una amistad perfecta que no se extingue con la muerte de uno de ellos, pero humanos al cabo.

Tenemos noticia de primera mano de esta relación gracias principalmente al testimonio de Montaigne. Siendo tres años más joven que el amigo, le sobrevive varias décadas, si es que tras la temprana muerte de Étienne el resto de la existencia mutilada de Michel puede llamarse vida: «desde el día que le perdí […] no hago sino errar y languidecer.»{5} La vida del superviviente ya no puede ser la misma tras el naufragio. Para muchos estudiosos de la vida y la obra de Montaigne, su retiro en la torre del castillo se debió en gran medida a la pérdida irreparable de La Boétie. Allí, en su «sede», se concentra en la composición de una de las obras de pensamiento más hermosas y provechosas que se han escrito jamás, los Ensayos. Todo apunta, en efecto, a que al menos el Libro Primero lo redacta bajo el influjo poderoso del recuerdo del amigo. En los motivos iniciales de los Ensayos, y en sus primeros compases, la huella poderosa de La Boétie se advierte con claridad. La prueba principal está en la presencia misma del ensayo dedicado expresamente a la amistad en homenaje a La Boétie. 

Este texto puede leerse en la presente edición, junto a un documento muy citado, aunque poco conocido por el lector en español, imprescindible para evaluar el recorrido, el alcance y los últimos instantes de esta amistad ejemplar. Me refiero a la carta que escribe Michel a su padre relatando con detalle y emoción la agonía de Étienne{6}. Al final de la misiva, describe el arrebato repentino de La Boétie, ya presto para el largo adiós, que le lleva, a modo de último deseo (o quizá última orden), a dirigirse a Montaigne en estos términos: «Mon frere! Mon frere! Me refusez vous doncques une place? («¡Hermano! ¡Hermano! ¿me negáis, pues, un lugar?»). 
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La importancia simbólica de este episodio es decisiva para entender el origen de los Ensayos. En éstos, cierto es, se da a conocer a La Boétie y sus textos, asegurándole así la inmortalidad literaria. Empero, no debe exagerarse la deuda. Montaigne es hombre gentil que cumple sus promesas y honra a los seres queridos, pero ni su existencia ni sus escritos son prestados, dependientes o derivados de instancias ajenas a él mismo. Sin reparar en este rasgo sustancial de Montaigne, tanto la obra que produce como la singular experiencia de la amistad en la que se complace, quedarían distorsionadas.

Hay además otra ocurrencia no menos relevante en la metanoia de Montaigne, en la mitad del camino de su vida, y que ayuda a entender mejor el movimiento que le conduce a la torre y la aplicación, casi en exclusiva, a la que se emplea en la confección de los Ensayos. Me refiero al abandono de la política –o por decirlo con mayor precisión: al cese de los cargos y las cargas de carácter público a los que Montaigne ha estado atado durante tantos, demasiados, años, para el gusto y la inclinación de nuestro gentilhombre– que antecede al retiro filosófico. 

El 28 de febrero de 1571, a los treinta y ocho años, Montaigne decide dar por satisfecha las deudas para con sus mayores y cumplida toda dedicación institucional para con sus conciudadanos, en calidad de gobernador municipal, diplomático y embajador, quedando así en franquía para poder recluirse en el «seno de las doctas musas» y comenzar a ocuparse de sí mismo como tarea primordial. El legado del padre ha quedado atrás y el amigo le ha dejado solo, si bien los tiene a ambos en el recuerdo y siempre presentes. Pero a la política…, simplemente, la pierde de vista. En la torre, sobre su cabeza, no hay otro cielo que la selección de sagradas escrituras y de sentencias clásicas que hace grabar en las vigas que sostienen el techo de su bóveda terrestre para recordar así su vocación y destino.

¿Son, pues, los Ensayos un tributo a La Boétie o al propio Montaigne? Las dos cosas a la vez y cada uno en su sitio. He aquí, a mi parecer, la clave de la amistad de los dos gentileshombres. El indicio concluyente lo hallamos en la célebre declaración de Montaigne contenida en el ensayo «De la amistad», donde define la relación con La Boétie en estos términos: «Par ce que c’estoit luy, par ce que c’estoit moy» («Porque era él y porque era yo»){7}. 
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A propósito de otra cogitación, he sostenido que en las notas al pie de página acaso se encuentren los momentos más inspirados de la obra ensayística de Ortega y Gasset{8}. Atendiendo al argumento que ahora nos ocupa, me atrevo a afirmar ahora que sin los añadidos (addenda), es decir, sin las glosas con las que, como savia nueva, Montaigne actualiza y reaviva incesantemente su libro, y que recogen puntualmente los pensamientos y sentimientos del autor, y los ponen al día, sin tales apostillas, digo, los Ensayos no serían lo que son. La máxima atención acerca de nuestro asunto descansa, en consecuencia, sobre un añadido. 

La célebre proclamación de amistad perfecta que acabamos de leer no aparece en la primera edición de los Ensayos. En ésta, correspondiente a 1580, se dice: «Si se me obligara a decir por qué yo quería a La Boétie, reconozco que no podría contestar.» Es en la edición póstuma, conocida como «de Burdeos» (1595), donde Montaigne hace constar al margen las anotaciones que, por fin, dan respuesta al quid de la cuestión de la amistad perfecta: «par ce que c’estoit luy» y «par ce que c’estoit moy». Porque era él, porque era yo.

Hay práctica unanimidad en la siguiente valoración: «De la amistad» representa uno de los ensayos más elaborados de Montaigne, más pensados y mejor compuestos{9}. Allí se contiene una profesión de fe en la amistad casi exaltada. De la amistad entre Montaigne y La Boétie se dice en el texto que constituye la unión de dos cuerpos en una misma alma. En ella, ambas voluntades se pierden en una sola. Pues bien, en perfecta coherencia, la máxima declarativa que venga a continuación debería decir: Porque yo era él y él era yo. Sin embargo, Montaigne no escribe tal cosa. Es más: el autor de los Ensayos, esa sublime andadura filosófica alrededor del yo, no podía, en rigor, escribir tal cosa. 

Anota al margen del texto, con tinta clara y mano firme, para que así conste definitivamente en el registro de los tiempos y la memoria de los hombres, que si amaba a La Boétie ello se debía a que uno era uno y el otro era otro. No por esto lo estima menos. Ocurre más bien que Montaigne, muchos años después de la pérdida del amigo, ha logrado finalmente encontrarse a sí mismo. Lo que entonces, en los primeros esbozos del libro, era emoción temprana, ahora, en su última edición, es sentimiento maduro.

Ya lo he dicho antes: en materia de amor, allí donde el discurso de la ética poco tiene que ordenar, nada, en verdad, debe esperarse de coherencia o lógica. Pero también ha quedado dicho algo más: a diferencia del amor, la amistad, vinculada todavía a la ética, constituye un lazo que, a diferencia de aquél, continúa preservando la libertad de los participantes como condición de su fuerza. En un momento del ensayo consagrado a nuestro tema, Montaigne diferencia las amistades de la verdadera amistad, de la amistad única y perfecta. En alguna de aquéllas (por ejemplo, la que caracteriza a las relaciones paterno-filiales), «poco encontramos en ella de libertad voluntaria, cuando es ésta, por el contrario, la verdadera animadora del afecto y la amistad.»{10}

¿Cómo podrían, por otra parte, Montaigne y La Boétie, paladines de la causa de la libertad, hacer un elogio de cualquier clase de servidumbre voluntaria –aunque fuese a cuenta de la amistad que tanto estimaban – cuando ambos la detestan, y el segundo, expresamente, denuncia todo pretexto o justificación de la dominación, sea a propósito de ésta u «otras drogas semejantes [como, por ejemplo] eran para los pueblos antiguos los encantos de la servidumbre, el precio de su libertad y los instrumentos de la tiranía.»{11}?

¿Qué más declara La Boétie sobre la ética de la amistad? Que los amigos han de ser personas íntegras y fieles: «No puede haber amistad donde está la crueldad, donde está la deslealtad, donde está la injusticia. Entre malvados, cuando se reúnen, existe un complot, no una compañía: no conversan, sino que recelan unos de otros; no son amigos, son cómplices.»{12} Asentada la cuestión ética, entremos en materia política.
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3
La política entra en juego

Montaigne y La Boétie se conocen en un marco público. Ambos ocupan puestos de representación política en el Parlamento de Burdeos y tienen noticia uno del otro antes del encuentro personal. Ocupan cargos de similar rango en una institución no muy populosa; lo extraño es que tal feliz coincidencia no se hubiese producido antes. Mas no importa ahora sopesar la peripecia, cuyo alcance, como otros capítulos de esta historia de política y amistad, dejamos para lugares más convenientes y a personas verdaderamente eruditas. 

Lo relevante en este momento es reparar en el preludio de la melodía: a Montaigne le llega el manuscrito de La Boétie sobre la servidumbre voluntaria con bastante antelación al momento de las presentaciones. Montaigne admira el discurso, pero no es precisamente el contenido del panfleto lo que le enciende el deseo de conocer al autor; de hecho, del asunto que trata apenas habla. 

Más tarde, cuando llega la oportunidad, postergada siete años tras la muerte de La Boétie, de publicar el conjunto de la obra de éste, el folleto político no encuentra sitio, ese «lugar» que le reclamaba el amigo antes de expirar. Todavía más tarde, Montaigne excusa incluirlo en los Ensayos, pretextando distintos motivos que son narrados en los textos que aquí ofrecemos, tanto en los propios testimonios de Montaigne como en el ensayo de François Combes dedicado a analizar, entre otros temas de relevancia histórica y literaria, la influencia política en la relación de ambos librepensadores. 

Todo sugiere, empero, que Montaigne prefiere divulgar al amigo poeta que al amigo político. Esta elección resulta más reveladora y significativa que todas las manifestaciones explícitas o confesiones vertidas sobre el caso. No pretendo decir que Montaigne mienta acerca de estos graves temas; pero sí digo que estamos ante un gentilhombre dueño de sus palabras y sus silencios, regulador de los plazos y tiempos de la obra que acomete. No engaña a nadie, pues. Pero no está tan loco como para decir toda la verdad. Es más, a lo largo de todos sus textos no deja de repetir que él es persona asaz olvidadiza, que su memoria es precaria y que, en fin, el registro exacto de las ocurrencias habidas realmente, se le escapa…

Hombre prudente y discreto, tiene una preocupación principal en aquel siglo «si gasté», tan desbordado por el fanatismo y la intemperancia, un siglo perdido de hombres extraviados: salvarse. He aquí un obstáculo difícil de salvar, si no es al precio de sumarse a las filas de una de las facciones en lucha: la Liga belicosa de los católicos o las agrupaciones sediciosas de los hugonotes; Monarquía o República. Eran aquéllos unos tiempos difíciles en los que para salvarse tenía uno que echarse a perder frente al grupo, armado por la fe y la espada. O bien, estar muy despierto y buscar otras salidas; si no gloriosas, sí, al menos, decorosas. La Boétie escribe El discurso sobre la servidumbre voluntaria en plena juventud, excitado por la pasión política; no es todavía un funcionario, un diplomático, un personaje con vocación política, pero lleva camino de serlo. 

Montaigne, en cambio, se ocupa poco de la política: ejerce cargos públicos sólo porque son derivados de su condición noble y materialmente heredados del padre, por respeto a la tradición familiar y al rango adquirido. Durante bastantes años, siempre demasiados para su temperamento y carácter, cumple el oficio de político entre legajos, legaciones, misiones diplomáticas y querellas partidistas, mas no la vocación del hombre libre que es y quiere seguir siendo; acaso ambas categorías las aprecia incompatibles entre sí. Montaigne se reserva para el retiro.

Si La Boétie se inclina por el estoicismo, Montaigne, sin darle la espalda a la enseñanza de la Stoa, tiende desinhibidamente hacia el hedonismo. Étienne posee un talante rigorista y enérgico que le hace proclive al seductor mensaje protestante, y aun puritano. Michel, por el contrario, independientemente de su grado de devoción religiosa, que no discutiré tampoco aquí, se encuentra simplemente cómodo en el catolicismo, sin sentir la menor necesidad de cambiar de fe –¡la fe de sus padres!–, sobre todo, si trata de imponerse a sangre y fuego. Todavía podríamos encontrar más diferencias entre ellos, no casualmente son a la vez tan parecidos y tan diferentes{13}, tanto que, como sabemos, uno es uno y el otro, otro… 

Considero preferible, empero, fijarnos en sus semejanzas y en sus encuentros en vez de empeñarse en la línea quebradiza de los posibles desencuentros. Montaigne no miente cuando afirma que ambos participan de almas gemelas, que un supremo entendimiento y afinidad armonizaba sus sentimientos. Pero ello no significa que compartan las mismas ideas. Acaso aquéllos, los sentimientos puros, quedan a salvo cuando se libran de la acometida de éstas, las creencias políticas (y religiosas).

Tal vez habría de preguntarse con Jean Lacouture si las disensiones políticas –presumible o realmente– existentes entre Montaigne y La Boétie llegaron a minar o a perturbar en algún momento su amistad perfecta. El mismo Lacouture sugiere una respuesta a esta cruda cuestión: la propia evolución de los acontecimientos en Francia y el destino unieron sus fuerzas para no dar ocasión a que tal situación dramática tuviese lugar. La guerra civil no alcanza el grado de máxima virulencia hasta 1562 y La Boétie muere en el verano de 1563. Montaigne, quien fallece en 1592, debe afrontar, durante largos años, en soledad, sin la presencia y la influencia del amigo, los momentos más duros de la querella religiosa y civil de los franceses. No sabemos qué opción, qué partido, hubiese adoptado La Boétie en el momento en que la confrontación llega a su punto más álgido y se infiltra venenosamente en el corazón del país, alterando el corazón de los franceses y amenazando con helarlo: ¿y tú de parte de quién estás? ¿Estás conmigo o contra mí?

Francamente, no me imagino a Étienne y a Michel discutiendo de política, o de religión, hasta ese punto; de hecho, no concibo que discutiesen de ningún modo sobre estos pormenores. Tenían demasiado que proteger y salvar para exponerlo a la intemperancia de los acontecimientos y a las pasiones que despiertan política y religión. Con todo, no estaban en «partidos» contrarios, ni hay atisbo de traición, deslealtad, doblez, medias verdades o falsedades en sus actos. En tal caso, sencillamente, no estaríamos hablando de amistad, de la amistad única y perfecta. En lo fundamental, por lo que respecta a las ideas, La Boétie y Montaigne están de acuerdo. Les une el humanismo, el clasicismo, el catolicismo vigente en la época, el respeto por las tradiciones y las costumbres asentadas, el gusto por la tolerancia, la estimación del propio país, la desaprobación del tumulto y la sedición, y, por encima de todo, el amor a la libertad y el desprecio hacia toda forma de tiranía. Pero, también algo más, lo sustancial: la amistad. 

El resto es algo a mantener en silencio o guardar para uno mismo. Para Montaigne y para La Boétie, así como para muchos otros hombres sabios, mesurados y discretos, los hombres estamos empujados, en efecto, por las circunstancias, y aun por la especie, a convertirnos en animales políticos, en ciudadanos que viven en la ciudad y comparten un ámbito común junto a sus semejantes. Mas también, los hombres estamos inducidos a la soledad y a la meditación, al refugio espiritual que representa la torre de un castillo o que se contiene en un poema gentil. Con todo, lo relevante, lo imponentemente singular, lo primero en nuestras vidas es sentirnos personas libres que aman y no desoyen la llamada de la amistad.


Notas

{1} José Ortega y Gasset, «Amor en Stendhal», en Stendhal, Del amor, traducción, prólogo y notas de Consuelo Berges, Alianza Editorial, Madrid 1973, pág. 37.

{2} Étienne de La Boétie, Discurso de la servidumbre voluntaria o el Contra uno (en adelante, La Boétie, Discurso), edición a cargo de José María Hernández Rubio, Tecnos, Madrid 1986, pág. 52.

{3} «El nombre de hermano es, en verdad, hermoso y lleno de dilección, y a él se debe nuestra alianza [de Montaigne y La Boétie].» (Montaigne, «Sobre la amistad», ver la presente edición, pág. 106.

{4} Ver la presente edición, pág. 111.

{5} Ver la presente edición, págs. 118 y 119.

{6} Ver capítulo 2.1 de los Apéndices.

{7} Ver la presente edición, pág. 111.

{8} Ver Fernando Rodríguez Genovés, La escritura elegante. Narrar y pensar a cuento de la filosofía, Alfons El Magnànim, Col.lecció Pensament i Societat, Valencia 2004.

{9} Jean Lacouture, por ejemplo, en su hermoso libro Montaigne a caballo (ver Bibliografía), afirma sin reservas que nos hallamos ante uno «de los más logrados, tratado evidentemente como una clave de la obra, si no su razón de ser.» (pág. 102).

{10} Ver la presente edición, pág. 106.

{11} La Boétie, Discurso, págs. 35 y 36.

{12} La Boétie, Discurso, pág. 52

{13} Cf. Phillippe Desan, «'Ahaner pour partir' ou les dernières paroles de La Boétie selon Montaigne», en AAVV, Étienne de La Boétie, Sage révolutionnaire et poète périgourdin, Actes du Colloque International Duke University, 26-28 marzo 1999, textos reunidos por Marcel Tetel, Honoré Champion, París 2004, pág. 401.










Pericles

José Ramón San Miguel Hevia

La plenitud de Atenas y los filósofos y pensadores que están alrededor del estrategos, con gran provecho para la polis


La doble victoria de Atenas sobre los persas, primero en Maratón (490), después en Salamina y Micala (480 y 478), cambia otra vez el equilibrio geopolítico del Mar Mediterráneo, que se traslada desde Italia hasta Grecia oriental y más concretamente el Ática. Desde ahora y durante cincuenta años los helenos conocen unos momentos de plenitud cívica, económica e intelectual, acaso no alcanzados en ningún otro momento de la historia. Pero esa nueva situación es tan compleja que obliga a articular sus distintos componentes integrándolos en una unidad mínimamente inteligible. 

El mapa de la confederación presidida por Atenas abarca todas las innumerables islas del Mar Egeo casi sin excepción, las colonias jonias del Asia Menor liberadas del dominio medo y los puertos de la Tracia y la Calcídica en el norte. El carácter exclusivamente marítimo de esta alianza determina su economía, su gobierno y hasta la forma en que se desarrolla su ilustración en los años centrales del siglo. 

Atenas, después de los años críticos de la segunda guerra médica, es una potencia naval en un doble sentido, pues no sólo domina militarmente en el Egeo sino que además tiene en la práctica el monopolio del comercio por mar. Lo aseguran una moneda –la dracma– muy poderosa y estable pues no está sujeta a la devaluación y a los caprichos del mercado, un fondo monetario sólido compuesto por el tesoro de Delos y las minas de plata de Laurion, y finalmente una flota mercante muy numerosa que domina totalmente los caminos del mar. 

La clase social protagonista de esa empresa económica está formada por los armadores, navegantes y marineros que se agrupan en el partido de la costa o partido popular. La enérgica acción de su jefe Efialtes suprime todo el poder del Areópago, entregándoselo al pueblo, que está directamente presente en la Asamblea, en el Consejo y en el jurado de los Heliastas. Los antiguos eupátridas, desplazados de su situación de privilegio, mantienen el partido de la llanura, permanentemente en la oposición. 

Con Pericles la democracia, entendida en el más pleno sentido de la palabra, da un paso más. El tesoro público paga a los numerosos jueces jurados y a los miembros del Consejo asegurando además la asistencia gratuita a otra gran institución popular, el teatro. Como no se admite representación de ningún tipo, los distintos cargos civiles –interventores de fondos, auditores de cuentas, comisarios para conservar los templos, inspectores de mercados, de medidas y de precios– se sacan a suertes cada año en número proporcional al de las tribus También el azar designa a los once carceleros, a los jueces y árbitros de las acciones civiles, y a los encargados de reparar los caminos y organizar los sacrificios.

Los nueve arcontes tienen funciones judiciales más delicadas, y por eso la selección por suerte ha de completarse con un doble examen, primero ante el Consejo de los Quinientos, después ante los tribunales. Finalmente los nueve estrategos, encargados del ejército y en buena medida de la política exterior, son elegidos anualmente por el pueblo, y aunque tienen diferentes funciones, mandan al ejército en tiempos de guerra por riguroso orden de rotación. En estas condiciones es casi inevitable que uno de ellos adquiera mayor autoridad moral, a causa de su prestigio entre el Démos y de la competencia producida por el mismo carácter rotativo del cargo.

Pericles

A la muerte de Efialtes, los atenienses eligen a Pericles como estrategos, desde la mitad del siglo V hasta el año 429, y su prestigio le permite dirigir la vida pública de su ciudad y convertirse en el líder indiscutible del partido popular, desde un cargo interino y teóricamente igual al de sus compañeros. Hasta este momento el régimen político de Atenas ha mantenido un equilibrio casi perfecto entre sus distintos estamentos sociales, pues los constructores de la democracia desde Solón son aceptados y queridos por el pueblo, pero pertenecen sin excepción a la alta nobleza. Esta especie de solución de compromiso impide que la pólis se divida entre demagogos y oligarcas y se rompa definitivamente. 

Por otra parte la hegemonía de Atenas sobre todos sus aliados marítimos está a mitad de camino entre el régimen libertario y descentralizado de la ciudad estado antes de las Guerras Médicas y la realeza universal de los persas. Pericles, con la ayuda inapreciable de sus secretarios, los filósofos, tiene que inventar un sistema político que solucione los problemas planteados por la nueva situación histórica de la que es protagonista. Es inevitable que sufra el doble acoso de sus conciudadanos, que unas veces le recuerdan sus ideas y sus acciones a favor de la democracia, y otras le acusan de plagiar en la actitud y hasta en las obras públicas al Gran Rey. 

Para conservar el equilibrio y la unión de la ciudad Pericles tiene a raya a los conservadores del partido de la llanura, representados primero por Cimón y luego por Tucídides. El estrategos consigue enviar al exilio a sus dos oponentes y sólo entonces se siente dueño de la situación política de Atenas. Pero al mismo tiempo se cuida mucho de mantenerse muy lejos de los demagogos a quienes los eupátridas detestan profundamente. 

Pericles proyecta en su política exterior este equilibrio entre la nobleza y el poder popular y esto le hace objeto de crítica de las facciones más radicales. Los aristócratas, enemigos tradicionales de los persas, ven al político y al círculo que le rodea –muchas veces con razón– como medizantes. Y por otra parte los demagogos más puros le van a acusar hacia el fin de su vida de moderación y hasta de cobardía en el conflicto contra Esparta.

Hay que decir que su genial actividad de gobierno explica esta doble acusación. Es importante subrayar que es él quien interrumpe la guerra con los persas, precisamente cuando Cimón los ha vencido en el río Eurimedonte y cuando más difícil es su posición. Pericles envía primero al ostracismo al jefe de los conservadores, haciéndose así dueño de la política exterior. Después, a través de un aristócrata, Calias, negocia la paz de forma tan discreta que todavía ahora los detalles de esa embajada son un secreto de estado. 

Queda todavía pendiente el contencioso con Esparta, cuyos oligarcas sólo tienen buenos tratos con los antiguos terratenientes de Atenas y desconfían del partido popular. Pericles, en jugada maestra, consigue levantar el ostracismo de Cimón y lo envía a Laconia en misión diplomática. La nueva embajada tiene otra vez éxito y las dos ciudades firman la paz llamada de los treinta años. Desde ahora y gracias a estas dos iniciativas de alta diplomacia, Atenas va a disfrutar un largo periodo de prosperidad. 

Igual que la política, la vida intelectual de la ciudad en los años medianos del siglo gira alrededor de Pericles. La mayoría de los pensadores que le rodean, empezando por su mujer, la cultísima Aspasia de Mileto, son extranjeros venidos de las costas del Asia y de Tracia que traen con ellos la forma de ver el mundo de los países natales. El más importante de todos, el maestro y amigo del político, es Anaxágoras, un meteco llegado de Clazomene con el ejército de Jerjes, cuya visión del mundo choca violentamente con el politeísmo libertario de los helenos. 

Por otro lado Pericles envía a Protágoras de Abdera –el teórico de la democracia y de la que ahora se diría pluralismo político– a la cabeza de una comisión de expertos, que sobre las ruinas de Síbaris fundan la colonia de Túrios y le dan una constitución. Y es probable que la visita de Parménides y de Zenón de Elea su discípulo a las Panateneas del año 445 y el viaje de Empédocles a Túrios tengan también motivaciones políticas. 

En todo caso, gracias a Pericles, los pensadores adquieren por primera vez rango y reconocimiento de su misión histórica. Como están todos ligados a la élite de los aristócratas, no son profesionales de la inteligencia, es decir, no viven ni necesitan vivir del oficio de pensar o de enseñar. Se puede decir que son amateurs, aficionados, o según la feliz expresión griega, filósofos. Por eso los años decisivos de la política y la ilustración ateniense celebran también la primera entrada en sociedad de la filosofía. 

Los mayores enemigos políticos de Pericles son los conservadores de la llanura, hábilmente dirigidos por Tucídides. Su táctica consiste en desgastar su prestigio a través de acusaciones dirigidas contra sus amigos y colaboradores. Plutarco –que comprende una de las dimensiones del perfil histórico del político y le acusa de cambiar el sistema de gobierno, convirtiéndole en una aristocracia e incluso en una realeza– habla largamente de su profesor de música Damón y de su ministro de obras públicas Fidias. 

Efectivamente, bajo la supervisión de ambos, adopta símbolos que imitan a la monarquía persa. Los cómicos de la época relacionan expresamente la construcción de su palacio de música, el Odeón a imagen del pabellón del Gran Rey, con el crecimiento del poder de Pericles. En cuanto al gran escultor, traslada a sus obras –el Zeus Olímpico y la figura del propio estrategos en el friso del Partenón– el regio ideal de vida de su compañero.

Por lo demás Damón y Fidias tienen un destino semejante, pues los atenienses condenan al primero al ostracismo, bajo la sospecha de medismo, y meten en la cárcel, muy probablemente por la misma razón, al segundo, acusado oficialmente de lo que ahora se diría culto a la personalidad. 

De todas formas el proceso más espectacular es el de su maestro y amigo Anaxágoras, porque se va a prolongar en un estado de opinión contrario a los filósofos de Atenas y será el antecedente de la condena de Sócrates. No se sabe a ciencia cierta si el proceso es único o doble, ni tampoco su fecha exacta, pero en cambio hay documentación sobre su contenido. El filósofo es acusado de impiedad, porque profana con su mirada los cielos, niega a los dioses astrales y sólo admite un principio, el Noûs o la Inteligencia, separado de todo y por eso mismo capaz de mover y dirigir el universo. 

Pero junto a esta imputación y mezclada inseparablemente con ella, hay otra, la de medismo. Aparte de otros abundantes indicios sobre los que después será preciso insistir, el maestro de Pericles, quien le comunica su actitud de olímpica dignidad ante el pueblo, introduce por primera vez en Atenas una doctrina monoteísta, que por oposición al anárquico panteón politeísta de los helenos, simboliza una forma política monárquica y antidemocrática. La doble posición de filósofo y maestro de príncipes explica de sobra la conexión entre las dos acusaciones a Anaxágoras. 

Pero al lado de todas estas condenas, que denuncian el carácter aristócrata del Olímpico, están las que precisamente ponen de relieve un aspecto totalmente opuesto de su compleja personalidad. Su propia mujer Aspasia es llevada ante los tribunales, pero no por pretender la realeza, sino al revés por introducir en Atenas las costumbres al parecer libertinas de su propia ciudad, crear una especie de club de ilustrados en torno a ella y simbolizar por medio de su conducta el primer balbuceo de la emancipación femenina. 

Es significativo que el otro gran colaborador de Pericles, Protágoras de Abdera haya tenido que abandonar intempestivamente la ciudad, después de una conferencia escandalosa donde proclamó su agnosticismo teológico. Justamente el desconocimiento de una referencia absoluta que oriente la acción colectiva del hombre es la base del relativismo y en último término del pluralismo. Cuando la divinidad está ausente o es desconocida sólo cada hombre individual puede ser el criterio de la verdad de las cosas. 

Según esto la genialidad del estrategos consiste en integrar en un sólo proyecto político la idea real de los medos y la democracia en su forma más directa y radical al modo de los helenos. Sus amigos y ayudantes, y por lo que interesa a la historia de la filosofía, Anaxágoras y Protágoras van a ser los encargados de dar fundamento ideológico a esta colosal tarea, por medio de sus doctrinas complementarias y en cierta forma contradictorias.

Anaxágoras

Anaxágoras nace en el año 500 en Clazomene, una de las ciudades estado del Asia Menor –las otras dos son Colofón y Efeso– donde más influye la forma de ser y de pensar de los persas. En el 480 llega a Atenas con el ejército multinacional preparado por Jerjes para vengar la derrota de Maratón y anexionar al imperio toda la Grecia continental. Gracias a la minuciosa narración de Heródoto se sabe que los jonios ocupan cien galeras –el total supera las mil doscientas– y van armados y equipados como el resto de los helenos. 

No está muy claro cuál es el papel de los aliados jonios en la decisiva batalla de Salamina, pues mientras los fenicios les acusan de desertar, algunos de ellos protagonizan escenas heroicas que llaman la atención del propio Rey de Reyes. Como quiera que sea, después de la guerra mantienen la misma actitud ambigua y muchos de ellos –y en la cuenta entra Anaxágoras– se quedan en la ciudad y se integran plenamente en su vida. 

Es un error suponer que tras las Guerras Médicas Atenas es una luz que ilumina a toda la Hélade, porque lo que sucede es justamente lo contrario. Los protagonistas del movimiento ilustrado son metecos procedentes de la Jonia o de las costas de Italia y Sicilia, que enseñan sus doctrinas a unos ciudadanos timoratos e intolerantes. A su cabeza está el filósofo de Clazomene, que más que ninguno va a escandalizar a sus vecinos. 

Pericles, que nace en el 495, tiene la suerte de conocer a Anaxágoras, se convierte en su discípulo y lo que es más importante, sabe traducir su doctrina a una actitud ante la vida, lo mismo individual que colectiva. Desde entonces el tandem formado por los dos amigos seguirá los pasos de la gran aventura al mismo tiempo política y cultural del siglo de oro de Atenas. Los demás componentes del círculo que los rodea completan su doble perfil humano. 

Anaxágoras se va a dedicar ya desde su llegada a Atenas a la astronomía de observación, es decir, a la contemplación de los fenómenos celestes, lo único que da sentido, según él, a la vida del hombre. Sobre este tema de estudio escribe un libro corto pero extraordinariamente denso, del que se conserva una buena cantidad de fragmentos. Parece que este documento se prolonga y completa con una enseñanza oral a sus contemporáneos y se filtra a una opinión pública, cada vez más suspicaz y hostil. 

Hacia el año 433 Diopeítes, un cultivador de la ciencia mántica, hace aprobar un decreto según el cual es reo de impiedad quien enseñe doctrinas referentes a los fenómenos celestes, convirtiendo en ciencia positiva la creencia en el poder de los dioses. Este decreto deja fuera de juego la actividad de Anaxágoras y sus discípulos, y proporciona un instrumento legal a quienes quieren eliminar la indeseable actividad de sofistas y filósofos. 

Precisamente por estos años, inmediatamente anteriores a la Guerra del Peloponeso, la oposición política empieza a hostigar a Pericles llevando a juicio a sus mejores amigos. El decreto de Diopeítes da base en estas circunstancias a una acusación contra Anaxágoras por asébeia, y está tan ajustado a sus actividades científicas que parece pensado para él.

Hay que decir que las observaciones y las doctrinas del filósofo establecen en el universo entero y en particular en los cielos un rígido determinismo mecánico. El Noûs se limita a imprimir a la esfera un movimiento circular que explica de golpe la posición concéntrica de los cuatro elementos, el movimiento y la naturaleza del Sol, la Luna y las demás estrellas y la misma cosmogonía, surgida de un caos inicial. Anaxágoras elimina de raíz cualquier conocimiento esotérico sobre una pretendida teología astral, y justifica y da pié al proceso de asébeia. 

Por lo demás la acusación contra Anaxágoras se completa con el cargo de medismo, que apunta ya más directamente por su carácter político, a Pericles. Es cierto que el filósofo por sus orígenes y por las circunstancias de su llegada a Atenas no parece un cristiano viejo, pero además su enseñanza y su amistad comunica al estrategos un modo de ser verdaderamente real. Cuando él mismo pasea por la ciudad, sus vecinos le llaman Noûs, pero esta burla no puede disimular la oculta admiración ante alguien al que sienten superior. 

Por supuesto, la introducción de una única Inteligencia que es distinta y está por encima de todo y todo lo gobierna anuncia un monoteísmo, que en esos momentos está ligado al sistema monárquico de los medos y que se opone polarmente a la democracia y al panteón politeísta de los dioses nacionales de cada ciudad. La forma de ser de Pericles y de todo su círculo sirve para resaltar esta segunda acusación. 

El derecho ático condena teóricamente al culpable de asébeia a muerte, pero le ofrece la posibilidad de huir lejos de la ciudad en los sucesivos momentos del proceso a través de un preciso ritual jurídico. Lo que en realidad se busca con esta acusación es la muerte civil de ciudadanos insoportables con su exilio definitivo. Es el camino que toma Anaxágoras, probablemente seguido de su discípulo Arquelao. 

El lugar que los dos filósofos escogen para cumplir su condena invita a pensar otra vez que buena parte de la acusación tiene fundamento. En efecto, Lámpsaco en el Helesponto es un dominio del Gran Rey, que Artajerjes concede en forma de feudo a Temístocles en el 465, y es además un foco de propaganda de la doctrina y de la forma de ser de los medos. Allí se dirige Anaxágoras, comentando imperturbable y desdeñoso que todos los lugares están a la misma distancia del Ades. Muere aproximadamente en el 428. 

La física

Las dos ciencias que Anaxágoras expone en su escrito clandestino son la física y la astronomía de observación, y ambas desembocan por distintos caminos en la idea verdaderamente original del filósofo, la de una Inteligencia trascendente y dotada del máximo poder. Las graves consecuencias astronómicas, teológicas y políticas de este descubrimiento obligan a reflexionar sobre su doble punto de partida.

En primer lugar, el mundo físico y todos los cuerpos que lo integran está compuesto de un número infinito de seres elementales, que de suyo son cualitativamente simples, pero están tan reciamente mezclados que ninguno de ellos puede separarse de todos los demás. Cada uno de estos principios define, desde siempre y para siempre, una determinada forma de ser distinta de las demás, y en tal sentido es obligado decir que hay en el universo semillas de todas las cosas. Si no fuese así alguna de éstas nacería ex nihilo, dejando fuera de juego uno de los principios centrales de la filosofía griega. 

Por lo que se refiere a su composición interna, las semillas son infinitamente divisibles, pues toda magnitud es relativa y no cabe hablar de tamaños absolutamente pequeños o absolutamente grandes. Cada una de estas partes sigue evidentemente siendo simple en cualidad, pero está también mezclada en mayor o menor grado con porciones de todas las demás semillas. En este sentido viene a ser una reproducción en pequeña escala del principio elemental, que es un agregado de partes iguales. 

Cada uno de los seres compuestos es un conglomerado de toda clase de semillas, sin que falte ninguna de las infinitas que componen el mundo. Según Anaxágoras cada uno de esos agregados se define por aquella semilla cuya cantidad es mayor sin que esta frecuencia numérica anule la mezcla universal de todas las demás. De esa forma las realidades son evidentemente diferentes y reciben el nombre de acuerdo con el elemento que predomina entre los infinitos que lo componen. A partir de aquí la idea de una trasformación cualitativa y mucho más la del nacimiento y la muerte se reduce a una combinación mecánica, mucho más fácil de entender. 

La física de Anaxágoras es de una coherencia total, pues según él todos los niveles de la realidad tienen una estructura homogénea. Lo mismo las semillas, que las porciones infinitesimales en que se dividen y los cuerpos compuestos que se forman a través de una combinación de los principios elementales, todo está sometido a una mezcla universal, sin que nada sea absolutamente simple ni pueda liberarse de las demás cosas ni mucho menos ejercer su poder sobre ellas. 

«Nada excepto el Noûs.» Toda la física de Anaxágoras es una preparación a este golpe de teatro. Tiene que existir una entidad absolutamente simple, libre de toda mezcla y por lo mismo separada de las demás semillas y de las realidades que componen el universo. Sólo la Inteligencia por su pureza trascienda cualquier otra realidad, ejerce un dominio total y es el principio que pone orden y movimiento en la totalidad del Cósmos. 

La astronomía

La astronomía de observación de Anaxágoras se va a desarrollar dentro del marco de esta física, completándola y comprobándola. Se conocen muy bien sus comienzos, ciertamente espectaculares. Poco después de su llegada a Atenas, en el 476 cae en pleno día sobre Agios Pótamos en la parte de Tracia que da sobre el Helesponto un gran astrolito. El filósofo tiene la oportunidad de ver de cerca y hasta de tocar ese cuerpo celeste, que resulta ser una piedra de hierro, del todo igual a las que hay en la Tierra. 

Anaxágoras mediante un razonamiento verdaderamente audaz consigue falsar la teoría según la cual la tierra y el cielo tienen distinta naturaleza, y haciendo frente a la forma de pensar del pueblo y de los científicos griegos, afirma la homogeneidad de todas las cosas. Pero no se detiene en esta primera experiencia y va a someter a todos los meteoros, incluidos el Sol, la Luna y los astros a pruebas sucesivas y a conclusiones cada vez más escandalosas. Precisamente este método de observación de los cielos (metarsía) va a ser el motivo inmediato de su proceso y condena. 

En primer lugar Anaxágoras contempla un eclipse de sol y explica con todo rigor y exactitud sus causas. Según esto, la Luna que lo produce al interponerse, es una gigantesca piedra opaca de una magnitud aproximadamente igual al Peloponeso –al parecer la unidad de medida de esta particular astronomía–. Como además tiene la misma naturaleza que la tierra está llena de llanuras y montes y habitada por hombres, que aran el suelo con bueyes y con asnos. 

Por lo que se refiere al Sol, es también una piedra incandescente, mucho mayor que el Peloponeso y tan cercana que es capaz de iluminar y de dar calor. En cambio las demás estrellas son otros tantos soles, pero sólo dejan un ligero destello por su extremada lejanía. La Tierra, probablemente cilíndrica, ocupa un lugar central en el sistema y en un principio sus polos coincidían con los de los cielos, pero una violenta catástrofe sucedida poco después de la aparición de los seres vivos, inclinó su superficie hacia el sur, determinando su actual posición con relación a los astros. 

Según el testimonio de Sileno, al estar todo el cielo compuesto de piedras, es necesario explicar por qué no se desploma sobre nosotros. El movimiento circular de todos los astros permite intuir una solución tan elemental como el propio problema. Al parecer la velocidad del giro es tan grande que puede sostenera todos los cuerpos en sus órbitas, igual que sucede con la piedra en la honda o el agua volteada violentamente dentro de un recipiente. 

Hay que suponer entonces que la esfera celeste, en rotación alrededor del eje que une sus dos polos, arrastra consigo a todos y cada uno de los astros, considerados como sus puntos internos. De esta forma se explica por lo menos el giro constante y la posición relativa e inalterable de todo el conjunto de las estrellas fijas, que tienen como centro una tierra inmóvil de estructura cilíndrica. Y esto a través de un solo movimiento circular, el más sencillo, regular y fácil de entender. 

El Nous

Es muy fácil criticar la teoría de Anaxágoras considerándola como desarrollo de una astronomía científica. Por una lado la no esfericidad de la tierra deja sin explicar la variación de los mapas celestes en las diferentes zonas, algo que forzosamente debía ser más que conocido por todos los pueblos marineros. Pero además la rotación única de una esfera y de todos sus puntos contradice al hecho evidente de que el Sol, la Luna y los cinco planetas tienen una posición irregular y cambiante con relación a la de las estrellas. El filósofo, que está mucho menos preocupado de lo que parece por la construcción de una astronomía se limita a explicar ese comportamiento caprichoso por una causa tan poco científica como la presión cambiante y azarosa del viento. 

Sin embargo, lo que primero y principalmente preocupa a Anaxágoras –y también a todos los atenienses que le acusan de impiedad– no es la descripción del universo físico, sino la desmitificación de la teología astral y la sustitución de todos los dioses que pueblan el cielo por un solo principio supremo que pone en movimiento un universo único y circular. Este monoteísmo simboliza al mismo tiempo de modo indirecto una vida política centrada en la eminencia de un gobernante y mejor todavía de un rey. Otra vez Aristóteles acierta a juntar magistralmente estas dos dimensiones cuando en las vísperas de un imperio afirma la unidad de Dios. «Es preciso que mande uno solo.» 

La primera condición que ha de cumplir este primer principio según Anaxágoras es la trascendencia. Mientras que las demás semillas forman parte de cada uno de los cuerpos compuestos –porque hay de todo en todo– sólo la Inteligencia es indeterminada y al no mezclarse con nada está sola y existe por sí misma. Esta separación radical le permite actuar desde fuera sobre todas las cosas gobernando un universo en el que no está incluida. 

Además el Noûs, precisamente por ser inteligente, no puede por su misma naturaleza imprimir al universo un movimiento azaroso. Su acción tiene que ser sencilla y ordenada hasta el máximo y además tan rica en resultados que no deja de explicar ningún fenómeno físico o astronómico. Se reduce en principio a poner en rotación a la esfera celeste desde un punto situado en su polo norte en un proceso geométricamente perfecto. 

A partir de aquí, por el mismo efecto de este violentísimo giro y sin necesidad de ninguna hipótesis adicional, las distintas semillas, que primero estaban unidas en una mezcla indiferenciada, se van separando en capas concéntricas, que por sus caracteres generales recuerdan los elementos de Empédocles. El éter, que es luminoso, cálido y sutil ocupa el lugar superior, mientras que lo líquido se precipita desde la atmósfera y lo más denso tiende al centro, donde queda inmóvil. 

Además la perikhóresis es tan veloz que desgaja trozos de esos elementos que caen y los hace girar con una fuerza que anula a la gravedad. Son las estrellas, el Sol y la Luna, los meteoros errantes y los mismos bólidos que de vez en cuando hacen acto de presencia. Es verdad que esta acción al mismo tiempo única y plural del Noûs no explica los movimientos variados e irregulares de la mayoría de los cuerpos celestes, pero en cambio –y de eso se trata– establece un principio único para toda la realidad. 

No es del todo exacto que Anaxágoras sea quien introduce en Grecia una teología monoteísta. Antes de él hacen lo mismo Heráclito y Jenófanes, y todos tres se inspiran inmediatamente en sus vecinos medos. Pero el filósofo de Clazoméne consigue separar esta doctrina de sus orígenes orientales, incorporándola plenamente a la forma de pensar propia de os helenos. Esa difícil operación intelectual es semejante y corre paralela a la aventura política de Pericles, cuando dentro de los esquemas de la democracia tradicional introduce una forma de ser y de actuar autocrática. 

La política

Es precisamente aquí donde hay que inscribir la decisiva influencia del filósofo sobre su discípulo y amigo. La espléndida descripción de Plutarco en su biografía de Pericles permite desterrar de una buena vez el tópico de un gobernador rabiosamente demócrata. Es cierto que defiende la causa de la mayoría y de los pobres, pero lo hace para formar un partido poderoso, que se oponga a la facción oligárquica y mantenga unida a la ciudad. 

Su carácter no tiene nada de popular y está trenzado de dos componentes, la altivez y el dominio total sobre la plebe. El poeta Ión dice que su trato une la arrogancia y soberbia con el desprecio a sus conciudadanos. Sus centros de acción son el ágora y el consejo exclusivamente, y sólo una vez –en la boda de su primo– se mezcla con los demás en un banquete o una diversión pública, porque la familiaridad es incompatible con la altanería. 

Tucídides, jefe del partido conservador y enemigo político de Pericles, dice que su gobierno es teóricamente –de palabra– una democracia, pero en la realidad es el mando de uno solo. En efecto, después de entrar en conflicto con los aristócratas enemigos de Persia y los proespartanos, consigue anular a unos y otros quedando dueño de la situación. Entonces comienza una política de obras públicas, típica de todas las dictaduras, que adorna a Atenas con los memorables monumentos de su Acrópolis. Los comediantes relacionan todas estas construcciones con el carácter cada vez más autárquico del gobierno y se escandalizan sobre todo del Odeón - hecho al parecer a semejanza del pabellón del Gran Rey donde el estrategos dirige en persona los concursos musicales que él mismo ha añadido al programa de las Panateneas. 

Cuando en un segundo momento, después de lograr el ostracismo de Tucídides y eliminar cualquier sombra de oposición, hace que la ciudad sea única y tenga una sola forma de sentir, entonces –dice casi literalmente Plutarco– ya no es él mismo ni se deja llevar por los deseos de la mayoría. Al contrario, abandona la demagogia y plantea un gobierno aristocrático y en cierto sentido monárquico. Gracias a su capacidad oratoria y a su conducta íntegra consigue la confianza de sus conciudadanos y puede actuar sobre ellos –la imagen va a ser tópica en Platón– igual que el médico que sabe curar una enfermedad complicada utilizando el remedio agradable de la persuasión o el más desabrido de la violencia quirúrgica. 

Entre todos los filósofos y artistas que rodean a Pericles es precisamente Anaxágoras quien está continuamente junto a él y quien le proporciona su actitud política, hecha de majestad, altivez y dominio. Otra vez Plutarco señala que, inspirado por su altísima metafísica, adquiere un carácter elevado e imperturbable, un tono de voz siempre igual y libre de cualquier vulgaridad, un continente grave que no se deja llevar por la risa. 

Además gracias al trato con el filósofo de quien al parecer se asesora con frecuencia, adquiere una forma de pensar y de decir que une el conocimiento de un principio racional del universo físico con los artificios de la retórica. Los autores de comedias intentan criticar su modo de hablar en público, pero no pueden disimular en medio de su burla el poder de sus palabras, cuando dicen que lanza truenos y centellas y que lleva en la lengua un formidable rayo. 

Es importante señalar que los ciudadanos de Atenas otorgan a los dos amigos un tratamiento y hasta un nombre parecido, como si se tratase de dos gemelos. Los contemporáneos de Anaxágoras, que han podido leer de forma clandestina o legal su libro, le llaman Noûs o Inteligencia. Sólo él ha sido capaz de observar el cielo y de llegar al conocimiento de un ser supremo, que está separado de todo y que por eso mismo tiene dominio y poder sobre todo. 

Esos mismos atenienses llaman a Pericles –también con mezcla de admiración, burla y envidia– el Olímpico. Igual que Zeus tal como lo representa Fidias su otro compañero, está por encima de todos en una altura inaccesible. Pero precisamente esta separación de los demás ciudadanos proporciona a su palabra un poder invencible ante el pueblo, como el rayo al que todos obedecen porque lo admiran y lo temen. Así pues, los nombres y los correspondientes conceptos que los vecinos de Atenas aplican al filósofo y al político son rigurosamente análogos. 

Cuando los cómicos, los poetas y los mismos miembros del partido de oposición –aristócratas conservadores enemigos de los persas– inician su ataque frontal contra Pericles y su círculo, la acusación de medismo se va a repetir constantemente. El estrategos según ellos se parece por su forma de dirigir la pólis al propio tiempo popular y autárquica, por su política exterior, y hasta por su aspecto físico a su antecesor Pisístrato. Algunos cómicos llegan a exigirle bajo juramento que renuncie a la tiranía, pues su naturaleza altanera no cabe de otro modo en la democracia.

Más grave es el destino de sus amigos, que reciben el nombre oprobioso de Pisistrátidas, en memoria de los hijos del tirano que llaman a los medos en su auxilio. La acusación de alta traición cae sucesivamente sobre Damón, maestro de música de Pericles, enviado al ostracismo por favorecer la tiranía, sobre Fidias, ministro de obras públicas del estrategos y sobre la misma Aspasia de Mileto, que además de feminista y libertina sabe atraer a los hombres más principales entre los griegos al partido del Rey, sembrando en Atenas la primera semilla del medismo. 

Queda todavía Anaxágoras, que con su teología monoteísta y con su indudable influencia sobre Pericles trae a la ciudad un sistema de gobierno real. Su figura parece en principio inatacable, pero la oposición tiene en la democracia ateniense recursos sobrados para llevar a juicio a sus virtuales enemigos. El decreto de Diopeítes extiende el delito de impiedad también a quienes hablan en su enseñanza de las cosas del cielo, en clara alusión a la práctica científica y a la teoría filosófica y política del filósofo y de sus discípulos. 

El proceso a Anaxágoras, igual que el de sus amigos del círculo de Pericles, incluye junto a la asébeia el delito político de colaboración, al menos intelectual, con los persas. Lo único cierto en esta acusación es el hecho indudable de que el filósofo define una de las dos dimensiones de la personalidad y la obra del estrategos, capaz de hacer compatible su talante real con la dirección del partido popular y el desarrollo de una democracia, al menos teórica, en Atenas. 

Protágoras

Protágoras es el pensador que mejor representa la otra dimensión política de Pericles, que además de ser un aristócrata y si nos descuidamos hasta un rey, lleva durante muchos años la dirección del partido popular y es el símbolo de la democracia ateniense. Nace aproximadamente el año 484 en Abdera de Tracia pero, al revés que su conciudadano mucho más joven Demócrito, viaja continuamente por todas las ciudades de Grecia haciendo frecuente escala en Atenas. Si hay que creer a la descripción de Platón en el diálogo que le dedica, su aparición produce un verdadero tumulto en los ilustrados, que llegan al crimen, totalmente inexplicable, de despertar a Sócrates en plena noche. 

Protágoras se dedica a la enseñanza de las técnicas de lenguaje relacionadas con la actividad política en marea creciente durante aquellos años en toda la Hélade. Aunque se le incluye en la nómina de los sofistas –es decir, de los profesores que cobran dinero por sus lecciones a la clase de los nuevos ricos– la época temprana de su florecimiento, su amistad con Pericles, el carácter itinerante de su magisterio y las menguadas y extrañas noticias en torno a su carrera profesional, le definen más bien como un filósofo, que ha descubierto en la ciudad el nuevo continente de su investigación. 

Es un valioso colaborador en la colonización ateniense de Tracia, Italia y las islas. El estrategos le pone al frente de su proyecto más ambicioso, encargándole que presida el reducido comité de expertos que van a elaborar una constitución para los ciudadanos que hacen apoikía en Túrios, sobre las ruinas de Síbaris. La nueva ley fundamental y el sistema de gobierno derivado de ella son una reproducción bastante fiel del pacto entre aristócratas y pueblo llano tal como funciona en el partido popular de Atenas. 

Después de la muerte de Pericles y durante la primera fase de las Guerras del Peloponeso, el filósofo sigue visitando su ciudad preferida y es recibido con entusiasmo por sus amigos ilustrados. Pero cuando, después del golpe de estado del año 411 preparado por las eterías de oligarcas, se impone la primera tiranía de los cuatrocientos, Protágoras se ve obligado a permanecer lejos de Atenas por haber expuesto públicamente, en conexión con su programa democrático, ideas agnósticas sobre los dioses. Poco después este viajero impenitente muere en un naufragio cerca de las costas de Sicilia. 

Sólo se conocen escasísimos fragmentos de Protágoras, aunque todos ellos muy significativos. El título de su obra central, Razonamientos Demoledores, denuncia inequívocamente su carácter dialéctico. Se trata, no de demostrar la tesis propia caminando desde un principio a su conclusión por vía apodíctica, sino al revés, de refutar el punto de partida del rival con quien se discute desde la falsedad de los enunciados derivados de él. El filósofo y político se mueve evidentemente dentro del ámbito de la democracia oral y directa.

Sobre este mismo tema parecen tratar el Arte de Discutir, los dos libros sobre Contradicciones, Acerca de la Polémica y sus Aporías. Mucho más específicamente políticos son La República, Las Virtudes, La Ambición. Su obra Sobre los Dioses, de la que únicamente se conserva el párrafo inicial, ha sido evidentemente la causa de que los atenienses le consideren "persona non grata". Gracias a Platón, que se refiere a él en muchos diálogos y lo trata con gran respeto, se puede completar el sentido de estos textos escuálidos. 

El fragmento fundamental y casi único de Protágoras parece un juego de palabras tan breve como complicado y vacío de sentido. Sin embargo, los documentos posteriores lo reproducen con una reiteración y una constancia, que muestran a las claras su capital importancia histórica. Primero que nadie se refiere a él Platón en el Teetétos, señalando que ya a finales del siglo V es un lugar común del diálogo filosófico y político. Mucho después lo recoge Diógenes Laercio en su biografía y Sexto Empírico en la historia crítica del pensamiento antiguo. 

Según la letra del texto «el hombre es la medida de todo, de lo que es en tanto que es, de lo que no es en tanto que no es». Traducido a un lenguaje técnico actual, quiere decir que los hombres son el criterio de verdad de todas las cosas, el único punto de vista desde el que se puede aparecer su realidad o su no realidad. Después de esa traducción el fragmento abandona la forma de adivinanza, pero seguiría siendo ininteligible si no estuviese acompañado de una interpretación muy clara en la que además coinciden punto por punto todos los testimonios. 

En primer lugar, Protágoras no se refiere a una naturaleza abstracta, ni a una condición común, ni siquiera a la colectividad de todos los humanos. El criterio de verdad o de falsedad está, según él, en cualquier hombre concreto, lo mismo Teetétos que Sócrates. Porque en esos dos casos y en todos los otros infinitos semejantes a ellos, las cosas serán o dejarán de ser para cada uno según se le aparezcan. 

Esta correspondencia objetiva entre el ser y el parecer, los dos referidos al individuo que conoce, implica necesariamente al nivel subjetivo la igualdad entre ciencia y sensación. El ejemplo de Platón es luminoso y permite mejor que nada descifrar el acertijo, en principio extraño, del homo mensura. Si un mismo soplo de viento le parece frío a un hombre pero a otro no, eso no significa que en sí mismo y de modo absoluto sea al propio tiempo frío y no frío, sino más sencillamente que, tomando como medida al que está temblando, es efectivamente frío, mientras que para su compañero es tibio y hasta cálido. Las dos sensaciones son verdaderas, por muy relativa que sea su verdad. 

La penetrante crítica con derecho a réplica que Platón introduce en el Teetétos sirve para subrayar, uno tras otro, estos tres caracteres, rigurosamente conexos entre sí. A una primera objeción que iguala al hombre con las bestias, si es verdad que el único conocimiento y la única ciencia es la sensación, Protágoras contesta en una apología tan imaginaria como magistral que «hablar de puercos o de cinocéfalos es situarse a sí mismo en el punto de vista del puerco o del cinocéfalo». Esa misma objeción, tomando un camino inverso, puede advertir que la sensación, justamente por ser siempre verdadera, acerca el conocimiento humano al de los dioses, perpetuamente sabios e infalibles, pero desde nuestra perspectiva, corta de vista y de vida, nada se sabe ni se puede saber de los dioses. La hipótesis del homo mensura es en un caso y otro la fortaleza invencible contra la que tropieza cualquier intento de refutación de la teoría sensista. 

Queda por hablar del carácter relativo del conocimiento, que sólo tiene validez referido a un determinado sujeto individual, y dentro de ese mismo sujeto a cada una de las situaciones concretas por las que atraviesa. Llevada esta hipótesis al límite, parece caer en una contradicción palmaria consigo misma, a medida que se desarrolla dialécticamente. Efectivamente, afirmar la teoría de Protágoras implica necesariamente dar la razón a quien desde su propio puno de vista la niega, y en este sentido esta particular filosofía será contradictoria, no sólo en cada uno de sus contenidos concretos, sino en las propias categorías globales que la definen. Si se quiere salvar este último ataque, hay que recurrir una vez más a la infinita variedad de puntos de vista individuales y al conocimiento de cada uno de ellos, que a fuerza de ser relativo, es radicalmente irreductible a todos los demás. 

Los otros ensayos de crítica de Platón sirven para situar a Protágoras en su propio ámbito. En primer lugar, la doctrina sensista del alma medida supone por parte de las cosas que se conocen una universal y continua variación de cada uno de sus aspectos. Querer conocer a través de sensaciones –todas verdaderas y relativas– no sólo la geometría sino las ciencias derivadas de ella, es un intento condenado al fracaso, y la severa presencia del pitagórico Teodoro en el diálogo cierra el paso a esta catástrofe. Únicamente el saber práctico –la política en el sofista de Abdera, la ética en sus epígonos de la escuela de Cirene– pueden ocuparse de los objetos de un mundo infinitamente cambiante. 

Pero además en este ámbito concreto, no interesa tanto la verdad de los distintos pareceres - pues en principio todos tienen el mismo carácter de verdaderos - como su valor. Es cierto que el vino parece dulce a un hombre sano y amargo al enfermo, y que las dos sensaciones son igualmente respetables desde el punto de vista del conocimiento. Pero es también cierto que el modo de ser de quien está sano tiene un valor muy superior al del enfermo, y por eso la labor del sabio –en este caso concreto el médico– consiste en invertir gracias a sus remedios los dos estados. Una actividad semejante desarrollan en la ciudad el sofista y en la vida el filósofo. 

La fundamentación de la democracia

Los principios proclamados por Protágoras no tendrían sentido si no estuviesen insertos en una realidad histórica a cuyo desarrollo sirven de firme fundamento teórico. Efectivamente, Pericles se apoya en Anaxágoras para establecer la dimensión aristocrática y real de su gobierno, pero en compensación solicita la ayuda del sofista de Abdera para no perder de vista ni dejar de la mano la otra dimensión popular. Si el gran estrategos quedase privado de uno de estos dos complementos políticos e ideológicos su gobierno perdería su equilibrio y originalidad y al mismo tiempo su eficacia. 

Cualquiera que sea el prestigio del Olímpico en la Asamblea y el Consejo, tiene que contar en todo momento con que el régimen de la ciudad es una democracia en su forma más radical, es decir directa y asamblearia. Eso significa, que los votos a mano alzada de cada ciudadano y los de la ciudad en su conjunto expresan en cada situación concreta un punto de vista y un parecer que merece el máximo respeto, pues su verdad es inmediata e irreductible. Sin embargo no es definitiva y puede ser corregida continuamente siempre que el Démos, en ejercicio de su poder soberano, cambia de opinión. 

Los protagonistas de este sistema de gobierno no son en última instancia los estamentos sociales ni los partidos políticos, sino los individuos que forman parte de una Boulé totalmente atomizada, cuyos componentes se comunican entre sí sin ningún intermediario por medio del lenguaje oral. Hasta tal punto cada uno de los ciudadanos lleva la voz cantante que en una de las cuatro sesiones de la Boulé en cada pritanía está autorizado a dirigir su palabra a todo el pueblo que en respetuoso silencio debe oír sus problemas y sus quejas, lo mismo públicas que privadas. Estos hombres individuales son el último criterio y la medida de toda deliberación o decisión política y de la verdad o no verdad de los asuntos de la ciudad. 

Por lo demás, la decisión política, al revés que el conocimiento científico o su aplicación técnica, pertenece al ámbito subjetivo, y en este sentido amplísimo se puede llamar sensación, por cuanto es una vivencia inmediata y efímera, y no una determinación objetiva y absoluta. Naturalmente, tiene que haber en cada profesión un experto, que prescindiendo de los pareceres caprichosos de sus compañeros, defina la forma de ser de cada zona de la realidad y en consecuencia dicte las normas de conducta correspondientes. Pero esto no quiere decir que los ciudadanos renuncien a esa nueva y extraña forma de conocer y de actuar, tan variable y plural como necesaria para la convivencia en una ciudad. Es aquí donde se puede insertar el brillante mito que Platón pone en boca del propio Protágoras para justificar el papel del sofista. 

Según este relato, el hombre, al revés que todos los otros animales, está indefenso y como desnudo, porque los dioses han agotado todos sus dones en los otros seres que han aparecido antes que él. Pero el fiel Prometeo acude en su ayuda, entra sin ser notado en la vivienda común de Hefesto y Atenea, roba a uno el fuego y a la otra las técnicas y las entrega a sus grandes amigos. De un sólo golpe esa raza hasta entonces desasistida adquiere la creencia en los dioses, aprende la suprema técnica de la palabra, y después construye casas, cultiva sus alimentos y elabora sus vestidos. 

Sin embargo Prometeo no puede llegar a la suprema Acrópolis del Olimpo donde Zeus custodia el saber político. Por eso los hombres siguen viviendo en dispersión y las fieras, que son mucho más poderosas, los destruyen. Cuantas veces intentan ponerse a salvo reuniéndose en ciudades, otras tantas entran en guerra civil al carecer de esa ciencia suprema totalmente distinta a todas las demás. Para evitar la extinción de la especie el Olímpico ha de intervenir in extremis, enviando a su mensajero Hermes –un dios andariego y comerciante igual que Protágoras– para que enseñe a todos el respeto (aídôs) y la justicia y para que de este modo haya orden y amistad en las comunidades humanas. 

De esta forma quedan bien diferenciados dos tipos de técnicas o habilidades. Las profesiones que el hombre tiene gracias a la amistad de Prometeo, por ejemplo la medicina y los otros oficios, sólo se comunican a unos pocos especialistas, que son capaces de ejercitar y de aplicar sus conocimientos a un número indefinido de hombres ignorantes. En cambio las artes traídas por Hermes y particularmente la política no pueden ser patrimonio de una minoría, pues los que estuviesen privados de ellas –casi todos– al carecer de aídôs y justicia no podrían convivir ni hacer ciudades. Esta ciencia real, lo mismo por su modo de conocer que por la finalidad que los dioses le asignan tiene que ser común a todos los futuros ciudadanos. 

Dentro de esta comunidad de sabios hay alguno que lo es en grado superlativo, a la letra el sofista. Su función es doble, por una parte ayudar a la fundación de las ciudades siguiendo el ejemplo de su patrono Hermes. Por otra integrarse en las distintas asambleas y consejos, rectificando por medio de sus discursos, primero el modo de ser y después el parecer de todos sus componentes. El ejemplo del médico, que al dar salud modifica y normaliza el cuadro de sensaciones del enfermo y por consiguiente sus criterios de verdad, ilustra mejor que ningún otro la eminente tarea del orador público. 

El mito de Prometeo y Hermes es un espléndido cuadro, que describe en primer lugar la aparición del mundo y la paradójica situación del hombre, desnudo e indefenso pero más lleno de recursos que cualquiera de los otros seres vivos. Además en nivel inferior y más concreto, define el ámbito universal y el carácter real de la nueva ciencia política, que cierra el proceso de hominización. La miniserie de diálogos platónicos formada por la primera parte del Teetétos y sobre todo por el Protágoras dibuja, al parecer con riqueza y rigor, la singular personalidad del filósofo de Abdera. 

Pero el sistema de símbolos no se agota todavía, sino que remite a la concretísima actuación de Pericles –el sofista por excelencia– y del propio Protágoras dentro de la pólis. El principio de que el hombre es la medida de la ley y la puesta entre paréntesis de los dioses –tal como canta la Orestiada en su tramo final anunciando solemnemente el nacimiento de Atenas– la alusión a la Acrópolis, al Zeus Olímpico y a su incansable mensajero Hermes, y en fin la solemne declaración de que todo el pueblo sin excepción es depositario de la ciencia política, resumen magistralmente en muy pocas líneas la segunda dimensión de la democracia ateniense y de la ilustración que le sirve de fundamento ideológico.










Notas sobre la Teoría de la esencia
de Gustavo Bueno 

Iñigo Ongay

Se ofrecen algunos apuntes en torno a la Teoría de la Esencia genérica
o procesual del Materialismo Filosófico con el fin de deshacer
«interpretaciones» especiosas tales como la expuesta
en El Catoblepas por don Luciano Miguel García


Presentación

En las páginas que siguen vamos a ofrecer, como lo anuncia el título del presente trabajo, unas notas que puedan servir de reexposición de la Teoría de la Esencia como «esencia genérica» o «procesual» que Gustavo Bueno ha venido presentando en El Animal Divino y en otros lugares de su obra{1}. En efecto, un tal tratamiento de la idea de esencia representa un trámite ontológico verdaderamente imprescindible de cara a la inteligencia cabal de muchos de los tramos doctrinales del Materialismo Filosófico (por supuesto la Filosofía de la religión, pero también la Teoría del Cierre Categorial, la Filosofía política, &c) al menos si es que no se quiere «interpretar» tales doctrinas de un modo escandalosamente especioso y aun tendencioso. Como quiera, en cambio, que tal género de «interpretaciones» (esto es, para decirlo directamente, tergiversaciones) son bastante comunes –lo que por otro lado no demuestra otra cosa que el alcance de la ignorantia elenchi de la que son víctimas muchos «intérpretes», e incluso muchos «críticos» (así se llaman) de la filosofía de Gustavo Bueno– consideramos necesario en este punto deshacer dichos «errores de interpretación» por parte de estas «apariencias falaces de críticos»{2}, poniendo, por así decir, «negro sobre blanco» las razones por las que nadie, salvo –insistimos– que se proceda desde la más clamorosa ignorantia elenchi{3}, puede pretender acusar a esta doctrina ontológica de incurrir en una suerte de «fijismo» o «megarismo» metafísico{4} puesto que, como veremos, es precisamente tal «fijismo» o también tal «megarismo» esencialista lo que aparece como barrenado críticamente por la concepción materialista de la esencia procesual.

La Teoría de la Esencia genérica

Entendemos desde el Materialismo Filosófico por «esencia genérica» a aquellas estructuras holóticas que conforman totalidades sistemáticas{5} (géneros, especies) tales que ellas mismas no se expresan sino a través del desarrollo procesual de sus partes componentes incluso cuando el despliegue de tales partes –de suyo muy heterogéneas y hasta opuestas entre sí– dan lugar a fases dialécticas en las que la propia esencia queda por así decir «desecha», «negada» en virtud de los resultados mismos que arroja el curso de su transformación. A unas tales estructuras transformativas cuadra también el rótulo de «esencias plotinianas» («géneros plotinianos», «especies plotinianas») precisamente en cuanto que estas mismas se contradistinguen respecto de las «esencias» («géneros» o «especies») porfirianas que, en el contexto de la maquinaria predicamental puesta a punto por la tradición escolástica –el célebre «árbol de Porfirio» de los predicables–, vendrían definiéndose a través principalmente, de la operación «recortar el género próximo contra la diferencia específica». Ahora bien, las definiciones (por caso de la idea de «hombre») construidas mediante la delimitación del género próximo («animal») por la diferencia específica («racional») y, en segundo lugar por la acumulación de predicamentos «no esenciales», accidentales (por ejemplo, el «propio», también el llamado «quinto predicable», &c.) dan lugar, ellas sí, a la conformación de estructuras esenciales fijistas, megáricas que casi siempre resultan demasiado rígidas en orden a la recuperación crítica del material fenoménico que ha de figurar en todo caso como terminus ad quem, al menos si es que no queremos vernos embarrados en un auténtico regressus «sin retorno», un regressus que quedaría calificado como «formalista» («formalismo esencialista»{6}) en la medida en que nos impidiera progresar desde las estructuras esenciales alcanzadas a su término. 

Ahora bien, situaciones científico-categoriales muy precisas (estamos pensando sobre todo en los campos de la Geometría Proyectiva y de la Teoría de la evolución de las especies) nos ponen sobre aviso de contextos operatorios en los que determinadas «especies» (ya sean especies o «taxones» biológicos –zoológicos o botánicos–, ya sean «especies» de figuras, de polígonos o de poliedros) se transforman en otras «especies» diferentes (tal y como, por caso, los reptiles se transforman en aves o las elipses en parábolas{7}), circunstancia dicho sea de paso en la que situamos el principal alcance lógico-material –y no ya sólo biológico– de la «revolución darwiniana», para decirlo haciendo uso de la fórmula puesta en circulación por Michael Ruse{8}, y ello de tal suerte que, semejantes transformaciones esenciales muy difícilmente podrán quedar recogidas entre los límites de una concepción porfiriana de las especies como la que todavía ejercita por su parte, justamente desde el aristotelismo, Carlos Linneo en obras sistemáticas tales como puedan serlo Species Plantarum o Genera Plantarum.{9}

Sin embargo, las esencias plotinianas que contempla el Materialismo Filosófico –y precisamente por esto se diferencian de las clases porfirianas, megáricas, «siempre idénticas a sí mismas», en cuanto que estas hacen pie en «géneros anteriores»– se ofrecen exclusivamente (y ello en razón de su carácter procesual, dialéctico) al través del curso mismo del despliegue de las partes atributivas que las configuran y nunca, diremos, «por encima» o «por debajo» de este curso, independientemente de él. Pero este curso, aunque proceda del núcleo del que mana la esencia misma –y de ahí la unidad característica que media entre las partes de la esencia, unidad dada plotinianamente «en su transformación»: Los heraclidas, dice Plotino en las Enéadas, forman un género no porque tengan un carácter común sino porque proceden del mismo tronco–, puede dar lugar con todo, al través de las discontinuidades que traspasan su flujo, a especificaciones o fases de la esencia enteramente alejadas del núcleo mismo al punto de que éste pueda, llegado el caso, quedar «destruido», «negado» dialécticamente por las mismas transformaciones que atraviesan el curso de la esencia. Ahora bien, en estas condiciones, señala Gustavo Bueno en El Animal Divino, la idea procesual o dialéctica de esencia se desenvolverá de acuerdo a un esquema ontológico cuyo minimum estará compuesto por los siguientes momentos:

A. Ante todo un núcleo desde el cual la misma esencia fluiría como de su «germen» o «manantial», a la manera de su «género generador». Aunque, y esto nos parece central no perderlo de vista, el propio núcleo de la esencia provendrá sin duda de un previo «género generador» (de un género diríamos, «radical», una «raíz» genérica del núcleo) que sin embargo ya no podrá quedar incorporado a la propia esencia plotiniana dado que sólo tras la destrucción y recomposición anamórfica de sus partes dará lugar al núcleo de la esencia. 

B. Pero, advierte Gustavo Bueno, «el núcleo no es la esencia porque la esencia sólo se da (como «género generado») en su desarrollo»{10}. Este desarrollo será el resultado de la interacción entre el núcleo y el entorno mismo en el que el núcleo puede considerarse inserto (dado que tampoco podríamos suponer al núcleo como una substancia aislada de carácter exento). Este entorno, constituye el cuerpo de la esencia compuesto por diversas «capas» o «cortezas» cuyas relaciones dialécticas con el núcleo habrá que determinar en cada caso.

C. Finalmente, es preciso decir que la esencia, en cuanto esencia plotiniana o procesual, sólo se ofrece a través de su curso, en un despliegue que, resultado de las interacciones entre el núcleo y el cuerpo, aparecerá como compuesto por diferentes fases o especificaciones evolutivas que serán la consecuencia de la mediación de las transformaciones (anamorfosis por metábasis en términos del Materialismo Filosófico) de los contenidos nucleares. Pues bien, al límite, el propio curso de la esencia podrá alejarse del núcleo hasta el punto de que este mismo quede finalmente negado por algunas de las fases de su despliegue, cancelado dialécticamente por ellas{11} a la manera por caso, como respecto a la esencia «cónica» dada en el campo matemático, el núcleo (que podríamos situar principalmente en la intersección entre el plano secante y la superficie del cono) llega al límite de su desaparición como tal núcleo, por ejemplo en el caso de las rectas o de los puntos entendidos como «curvas degeneradas»{12}.

La «izquierda política» y la «izquierda prístina». Enmendación de algunos errores

No tiene, bien se ve, sentido alguno atribuir ninguna clase de «estatismo» o de «megarismo» a la doctrina de la esencia procesual tal y como la hemos descrito en las líneas precedentes; y, añadiremos, mucho menos sentido tiene suponer, como lo hace algún «hermeneuta» tan archi-lúcido como pueda serlo don Luciano Miguel García que, Gustavo Bueno, como atrapado por una suerte de «megarismo esencialista» (o, en palabras de Luciano, un «fijismo» del concepto de izquierda política), identifica a la «izquierda prístina» con algo así como una «especie canónica» de «izquierda política» puesto entre otras cosas que el ejercicio del verdadero «canon de la izquierda» (la racionalización por holización) llevado a efecto por los dos primeros géneros de la izquierda definida conduce precisamente, tras el lisado revolucionario de las partes anatómicas características del «Antiguo Régimen», a una situación política cuyas propias partes componentes, tal y como habrían quedado atomizadas por la Gran Revolución (dialéctica de clases) serán ellas mismas, percibidas –y certeramente– por las siguientes generaciones de la izquierda política como incompatibles secundum quid con ese mismo canon de racionalización operatoria; es decir como partes susceptibles de ser todavía racionalizadas, atomizadas en el curso del progressus desde los principios de la Gran Revolución, resultando de este modo la «izquierda jacobina» y la «izquierda liberal» negada dialécticamente por terceros géneros de «izquierda política» que, sin embargo, procederán plotinianamente «del mismo tronco».

Vamos a citar a este respecto un párrafo suficientemente elocuente del primer volumen de El Capital de Carlos Marx:

«La órbita de la circulación o del cambio de mercancías, dentro de cuyas fronteras se desarrolla la compra y la venta de la fuerza de trabajo, era en realidad, el verdadero paraíso de los derechos del hombre. Dentro de estos linderos sólo reinan la libertad, la igualdad, la propiedad y Bentham. La libertad, pues el comprador y el vendedor de una mercancía, v. gr. de la fuerza de trabajo, no obedecen a más ley que la de su voluntad. Contratan como hombres libres e iguales ante la ley. El contrato es el resultado final en que sus voluntades cobran una expresión jurídica común. La igualdad, pues compradores y vendedores solo contratan como poseedores de mercancías, cambiando equivalente por equivalente. La propiedad, pues cada cual dispone y solamente puede disponer de lo que es suyo. Y Bentham, pues a cuantos intervienen en estos actos sólo les mueve su interés. La única fuerza que los une y los pone en relación es la fuerza de su egoísmo, de su provecho personal, de su interés privado. Precisamente por eso, porque cada cual cuida únicamente de sí y ninguno vela por los demás, contribuyen todos ellos, gracias a una armonía preestablecida de las cosas o bajo los auspicios de una providencia omniastuta, a realizar la obra de su provecho mutuo, de su conveniencia colectiva, de su interés social.
Al abandonar esta órbita de la circulación simple o cambio de mercancías, adonde el librecambista vulgaris va a buscar las ideas, los conceptos y los criterios para enjuiciar la sociedad del capital y del trabajo asalariado, parece como si cambiase algo la fisonomía de los personajes de nuestro drama. El antiguo poseedor del dinero abre la marcha convertido en capitalista y tras él viene el poseedor de la fuerza de trabajo, transformado en obrero suyo; aquel posando recio y sonriendo desdeñoso, todo ajetreado; éste tímido y receloso, de mala gana, como quien va a vender su propia pelleja y sabe la suerte que le aguarda: que se la curtan.»{13}

Ahora bien, nos preguntamos cuando se sintoniza con este diagnóstico de Marx –y desde luego el Materialismo Filosófico sintoniza ampliamente con el mismo en libros como El Mito de la Izquierda–, ¿qué queda de «canónico» en la «izquierda prístina»?: nada en absoluto. Y sobre todo, ¿en qué sentido puede calificarse a la cuarta, a la quinta o incluso a la sexta generación de la izquierda definida como «especies degeneradas» de «izquierda política»? Respondemos: en ningún sentido.

Notas

{1} Nos basamos sobre todo en el capítulo 5 de la primera parte de El Animal Divino (págs. 107-114 de la segunda edición publicada por Pentalfa el año 1996) titulado «La fase ontológica: teoría de la esencia». El lector interesado podrá encontrar también cuestiones importantes al respecto en la voz «Esencia genérica (Teoría de la)» del Diccionario Filosófico preparado por Pelayo García Sierra para Pentalfa Ediciones.

{2} Remitimos al lector al siguiente libro de Gustavo Bueno, Televisión: Apariencia y Verdad, Gedisa, Barcelona 2000, págs. 32 y ss.

{3} O también que se proceda desde un sistema de «palabras-estímulos» tal que cada vez que alguien pronuncie la palabra «esencia», el «crítico» de referencia responda, por un mecanismo parecido al señalado por Pavlov en su «condicionamiento clásico», «¡metafísica!». Claro que, semejante tramo de «conducta verbal» delataría asimismo lo indocumentado de las entendederas de nuestro «intérprete» con respecto al abc de la historia de la filosofía.

{4} Ha sido precisamente el trabajo de Luciano Miguel García «Geometría e ideología» (aparecido en El Catoblepas, nº 57, pág. 14) lo que ha movilizado, al menos por lo que toca a su génesis, nuestra actividad «barrenadora» (aunque tal «barreno» puede, por su estructura, aplicarse a otros «críticos» tan perspicaces como el mismo don Luciano). Justamente en ese artículo, no se para en barras el inventor de la «racionalidad inmanente», a la hora de impugnar el concepto de izquierda política de Gustavo Bueno en razón de su carácter «fijista», corriendo por tanto el riesgo, según amablemente tiene a bien advertirnos don Luciano, tal concepto de degenerar en una suerte de «ideología metafísica». Pero como veremos, es precisamente el «fijismo esencialista» –en efecto una de las modulaciones posibles de la metafísica al menos en la medida en que desde tal «esencialismo» no sea posible recuperar los fenómenos de partida quedando de este modo bloqueada la línea del progressus– la situación lógico material que resulta negada, triturada por así decir, por medio de la inserción de la teoría de la esencia genérica.

{5} Cfr. la voz «Totalización sitática/totalización sistemática» en el Diccionario Filosófico de Pelayo García Sierra antes citado.

{6} Caracteriza Gustavo Bueno la situación característica del «formalismo terciogenérico» como «una apelación a estructuras racionales hipostasiadas (aritméticas, geométricas, cristalográficas) en cuanto sustituyen las conexiones materiales dadas en el conjunto de referencia.», cfr. Gustavo Bueno, «Materialismo filosófico como materialismo metodológico», prólogo a, Alfonso Fernández Tresguerres, Los Dioses Olvidados. Caza, toros y filosofía de la religión, Pentalfa, Oviedo 1993, págs. 7-14, de la cita, pág. 25.

{7} Véase el artículo de Gustavo Bueno, imprescindible para todas estas cuestiones, que lleva por título «Predicables de la identidad», El Basilisco, nº 25 (1999), págs. 3-30, principalmente pág. 9.

{8} Para mejor medir este alcance lógico de la entrada en escena del darwinismo acúdase a Gustavo Bueno, «La Teoría de la Evolución y la Scala Naturae» en Actas del III Congreso Internacional de Evolución, Zaragoza 1998.

{9} Aunque aquí habría que tener en cuenta las cuidadosas investigaciones realizadas por David Alvargonzález en torno al «Sistema de clasificación de Linneo» según las cuales las obras del naturalista sueco posteriores al Species Plantarum (1753) contienen el fermento de un «transformismo» que apartaría a esta figura de la tradición fijista que es propia de la lógica predicamental aristotélico-porfiriana con la que tantas veces se ha querido identificar al botánico de Södra, sin hacerle con ello la debida justicia, en efecto: « Ahora bien, en este ensayo no sólo intentamos probar que el fijismo de Linneo fue una condición imprescindible para el desarrollo del evolucionismo. También nos proponemos mostrar cómo dentro de la propia obra de Linneo, a partir de 1753 (fecha de publicación del Species Plantarum), están teniendo lugar cambios de gran importancia, que en mayor o menor medida, posibilitan, e incluso preludian las tesis transformistas y evolucionistas, y que alejan a nuestro autor de la tradición escolástica y aristotélica.» cfr, David Alvargonzález, El Sistema de Clasificación de Linneo, Pentalfa, Oviedo 1992, págs. 17-18. Más en particular, interpreta Alvargonzález: «(...) en e Species Plantarum, Linneo se dio cuenta de que algunas especies tenían que ser necesariamente derivadas de otras, y en la Disquisitio de sexu plantarum (1760) y en Fundamenta fructificationis (1762) y en la sexta edición de Genera plantarum (1764), Linneo ya no defendió el fijismo de las especies, sino que admitió explícitamente la existencia de especies surgidas por derivación de otras. Y es que los monstruos y los híbridos interespecíficos, negados en principio como relevantes para la clasificación biológica con el fin de mantener la coherencia de un sistema estático fijista, cobran cada vez mayor importancia en la construcción de la clasificación, hasta el punto de que Linneo revisa sus teorías acerca del fijismo de la especies.», David Alvargonzález, op. cit., pág. 20.

{10} Cfr. Gustavo Bueno, El Animal Divino, pág. 112.

{11} Así: «El núcleo es, pues, sólo una parte de la esencia, algo así como su germen. Pero tan esencial a la religión, tomada globalmente en su desenvolvimiento histórico, es el trato con los animales numinosos, como la transformación dialéctica de ese trato en una serie de conductas simbólicas que parecen ordenarse ortogénicamente en el sentido de un progresivo alejamiento respecto del núcleo originario. Un alejamiento que llevará, es cierto, en su límite, a la desaparición casi total del núcleo. Y con ello también, evidentemente –si queremos mantener la coherencia de nuestra idea de religión–, a la desaparición de la vivencia misma de lo numinoso.», Gustavo Bueno, op. cit., pág. 231.

{12} Ejemplo extraído del Diccionario Filosófico de Pelayo García Sierra.

{13} Vid. Carlos Marx, El Capital, vol. I, FCE, México 1959, pág. 129, sub originales. Y en efecto, cuando esta dialéctica de clases se presupone mediada por la dialéctica de estados tales situaciones, que por si solas valen para poner en ridículo construcciones metafísicas como los «diálogos no forzados» de Habermas, pero también la «racionalidad inmanente» embebida, al fin de la historia, en el seno la «democracia parlamentaria», bien entendida esta como «logro definitivo de la Humanidad», se intensifican de modo particularmente llamativo: véase a este respecto lo que nos cuenta David Dusster en su interesantísimo libro Esclavos Modernos (Tendencias, Barcelona 2006) acerca de ciudades como Manila, de las maquiladoras de Honduras, las naves industriales en Marruecos, &c., &c. 










Graciano Martínez Suárez (1869-1925):
una aproximación a su vida y a su obra

Miguel Ángel Ríos Sánchez

Vida y obra de este fraile agustino español, famoso orador en su tiempo,
que estuvo en Filipinas, pasó por Alemania, Argentina y Cuba,
e impulsó y dirigió la revista España y América


[image: Graciano Martínez Suárez O.S.A. (1869-1925)]Graciano Martínez Suárez nació el martes 23 de marzo de 1869 en Pola de Laviana (España), localidad situada en la parte media de la cuenca del río Nalón, en Asturias. Hoy es la «bisagra» entre la zona antes muy industrial y ahora en decadencia del bajo Nalón y la zona verde y ganadera de la parte alta; pero a finales del siglo XIX su aspecto era bastante diferente. Si bien ya se intuían en el horizonte los males que Palacio Valdés nos muestra en La aldea perdida, no llegaron a verlos los ojos del pequeño Graciano. Nació de madrugada, cerca de las cinco de la mañana, en la casa conocida como La Portalada, en el callejón de la capilla de San José. Ese mismo día lo bautizó en la ermita de Santa María del Otero de Pola de Laviana, por cuya Virgen sentiría Graciano una especial predilección toda su vida, el coadjutor Wenceslao García del Riego{1}.

Fueron sus padres Josefa Suárez Pérez y Valentín Martínez García-Noriega, ambos naturales de Pola de Laviana. Su padre trabajaría en el Juzgado Municipal de esta localidad como Secretario durante más de treinta años. Los abuelos maternos se llamaron Bernardo Suárez y María Pérez; los paternos Manuel Martínez y María García-Noriega, todos de Laviana menos su abuelo materno, que era natural de Lorío, a pocos kilómetros de la cuna del P. Graciano.

Su infancia fue muy normal. Quien le enseñó las primeras letras fue Don Pedro García Morán, que también sería maestro de Maximiliano Arboleya y de Emilio Martínez, un hermano menor del P. Graciano. Don Pedro, aunque a regañadientes, participó en el homenaje que se le hizo al P. Graciano poco después de su muerte. Lo hizo con una breve nota dirigida al cura de Laviana en la que afirmaba que Graciano había sido su mejor alumno y que siempre había mostrado hacia su primer maestro respecto y atención{2}. 

También hizo de las suyas siendo adolescente. Cuenta su hermano Emilio que, en una ocasión, por comer más de lo que debía de la finca del notario para el que trabajaba como escribiente, su padre le propinó una soberana paliza{3}. 

A los 17 años, en agosto de 1886, ingresa por voluntad propia en la Orden de San Agustín, marchándose al colegio de los Agustinos Filipinos de Valladolid. Un año después, el 18 de septiembre de 1887, hará la profesión de votos dentro de la Provincia del Santísimo Nombre de Jesús de Filipinas de Valladolid. Los ocho años siguientes serán años de estudio. Cursó la carrera eclesiástica en el monasterio de La Vid, en Burgos donde «ya se dedicaba a leer y comentar relatos y poesías con gran entusiasmo a sus compañeros»{4}. En El Escorial de Madrid, el 12 de mayo de 1895, contando veintiséis años, se ordena presbítero y celebra su primera misa. Por aquellas fechas estaba de Rector del Real Colegio de El Escorial otro ilustre lavianés: el padre agustino Francisco Javier Valdés y Noriega, que llegaría a ser obispo de Salamanca.

Los datos son contradictorios en lo que se refiere a si el P. Graciano estudió la carrera de Leyes o no. Mi opinión coincide con la de Españolito, que afirma que no concluye la carrera por tener que marcharse a Filipinas, a la que llega el día 2 de febrero de 1896{5}.

Al llegar lo asignaron a la provincia de Abra para pasar el 16 de febrero de 1897 a regentar una misión en Ilocos. Sólo estaría allí ocho meses, ya que tendría que abandonar el lugar y marchar a su nuevo destino en octubre de ese año: una misión, esta vez, entre los igorrotes de las montañas de Sapao, en la isla de Luzón. Estando en la Paz (Abra) de misionero estalla la revolución de 1898. Huye, pero cae prisionero el 26 de agosto de 1898. A Graciano le tocó vivir en sus carnes toda la crudeza la revolución Filipina ya que soportó sus cárceles por un período de dieciséis meses: fue liberado el once de diciembre de 1899. Parece ser, según nos cuenta su hermano Emilio, que en su puesta en libertad Monseñor Plácido Luis Chapelle jugó un papel decisivo al interceder por él. Monseñor Chapelle sería luego Arzobispo de Nueva Orleans y Delegado Apostólico de Filipinas, Cuba y Puerto Rico{6}.

No vuelve a España nuestro P. Graciano al ser liberado. Al contrario, el treinta de diciembre sale desde Aparri en el vapor «Uranus» hacia Manila. Tiene treinta años y permanecerá en las islas, desempeñando labores evangélicas y literarias, por espacio de dos años. Es durante su estancia en Manila cuando, en el año 1900, publica su primer libro: Memorias del cautiverio. (Páginas de la revolución filipina){7}. Mucho de lo que aparece en el libro lo había escrito su autor durante su «cautiverio» en la cárcel «entre soldadotes grotescos, sufriendo hambre y sed, continuas vejaciones y malos tratos», dice González Blanco. De ahí que en ocasiones se disculpe el P. Graciano por el tono duro de su pluma. Y es cierto. Aunque para algunos autores el P. Graciano mantuvo siempre su ecuanimidad e intentó no «alborotarse» demasiado, muy pocas veces ecribiría nuestro autor como en este libro. Estaba enfadado y muy dolido. Había visto morir a muchos de sus compañeros, notaba que los políticos españoles los habían abandonado y que los gobernantes filipinos no habían sabido prever lo que todo el mundo sabía. Disculpa de toda aquella locura al pueblo filipino. Cree que la razón de su adhesión a la revolución está en su particular forma de ser, sobre todo en su timidez, «atributo consustancial al indio, que lo induce siempre á ponerse siempre del lado del poderoso»{8}.

Su crítica a los gobernantes es muy dura. Al gobernador de la zona en esos momentos, Enrique Polo de Lara, lo acusa en el libro de no dejar embarcar a los Padres en la huida, de pretender abandonar el barco dejando a la tripulación a su suerte, incluso de cobrar por el viaje en el pontín setenta y dos pesos por persona, cuando en condiciones normales su precio era de tan solo dos... El P. Graciano resume con crudeza la opinión que se tenía de Polo de Lara: «¿cómo era posible que tantos peninsulares juntos sufriesen tantas cabronadas de un mandria semejante?»{9}.

Por supuesto, Polo de Lara respondió a las acusaciones. Lo hizo con otro libro, no menos grueso que el del P. Graciano, que tituló: En justa defensa. (Refutación documentada de las falsas aseveraciones de un fraile agustino). Por el último gobernador civil español de ambos Ilocos.{10}

El autor ve en el libro un «libelo escrito con premediación y alevosía; impreso para facilitar su reparto, realizado entre sombras y encrucijadas» y distribuido de forma que se le causara el mayor daño personal. Porque Polo de Lara no ve en el libro unas memorias de un cautivo, sino una sarta de mentiras para desacreditarle. «Figuro en su evangélico trabajo predilectamente y muy en primera línea; y con tal de hablar de mí, prescinde de los grandes problemas, no aporta datos para la Historia, no ilustra á la opinión y sólo parece obedecer a la consigna de perseguir al escritor liberal que habló claro al país», sobre todo al «haber insistido durante mi último mando, en 1898, en que fuesen relevados de sus curatos, como lo fueron, varios compañeros y hermanos de hábito del padre Graciano», al decir «que el fraile nos arrastraba á la pérdida del Archipiélago» y que «el fraile filipino era el mayor peligro colonial». Por eso se ve en el libro del P. Graciano «desde los primeros párrafos hasta qué punto son el bárbaro egoísmo y la mezquina pasión los únicos inspiradores del libelo»{11}.

Graciano, evidentemente, tampoco se amilanó y respondió{12}. Llegó a escribir que «lo mejor, á ser posible, para el nombre del autor y para los lectores, á quienes quepa la desgracia de leerlo, sería verter en todas las páginas un ácido detergente que llevase por delante toda la tinta. Solamente así dejaría de ser el folletejo, en que me ocupo, una almáciga verdadera de mezquindades y pequeñeces»{13}. En las cartas analiza pormenorizadamente el libro de Polo de Lara, sacando a la luz sus errores y contradicciones.

Estando en Manila, en 1901, también saldría a la luz su primer y único libro de poesías que tituló Flores de un día{14}. Recibió el libro encendidos elogios, sobre todo en los diarios de Manila, tales como El Noticiero, Libertas o el Heraldo de Ilo-ilo, en alguno de los cuales había publicado parte de sus poemas el P. Graciano. También se incluyen en el libro algunos que había enviado a su tierra natal desde Filipinas, firmando como Zenit-mar, el anagrama de su apellido, para que fueran publicados en El Porvenir de Laviana y en la Revista Lavianense.{15}

Llega a España el año 1902 con un nombramiento bajo el brazo: redactor de la revista de los padres agustinos España y América, una revista que entrará a formar parte de la vida del P. Graciano hasta su muerte. 

España y América comenzó a publicarse por los Padres Agustinos el 1 de enero de 1903 en la Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, que también imprimiría, por otra parte, muchos de las obras del P. Graciano. Tenía una periodicidad quincenal y como empresa fundamental consagrar «todas nuestra fuerzas á defender los grandes y sagrados intereses de la religión y de la fe, á difundir y propagar las enseñanzas del Romano Pontífice, y á reivindicar enérgicamente los derechos de la Iglesia Católica».Veían los agustinos como un deber seguir la tarea emprendida por su fundador en el convencimiento de que los errores que él combatió «vuelven á resurgir de su sepulcro», errores, en esta ocasión, «engendrados por cerebros desequilibrados y enfermos». Había que «regenerar» España social y cristianamente. Para ello saltan esperanzados a la arena del combate donde tendrán como lema evitar los ataques personales y como asuntos de interés prioritario las cuestiones de actualidad tanto sociales como políticas, sin dejar de mirar para los pueblos hermanos de América{16}.

En cuanto a las cuestiones de actualidad, afirman que «no serán directamente objeto de nuestra modesta publicación las investigaciones científicas», ya que hay revistas que cumplen sobradamente esta misión. Conviene decir, no obstante, que sí publicarán artículos de contenido científico o divulgativo, aunque de forma muy escasa{17}.

En lo político la revista, decían, «no tendrá color político de ninguna clase», pretendían estar apartados de las luchas de los partidos políticos y buscar, así, la «imparcialidad», tampoco siempre conseguida. Cuando abordaran cuestiones sociales buscarán siempre su inspiración en la encíclica Rerum Novarum, publicada el 15 de mayo de 1891 por León XIII -del que incluyen un retrato en el primer número de la revista- y que tanto influyó en muchos de los escritos del P. Graciano.

Por último, la inclusión en su revista, en un lugar preferente, de los asuntos concernientes a las «repúblicas americanas» tenía como objetivo fundamental no sólo informar de lo que allí ocurría en los ámbitos político, social o religioso, sino que había un interés especial de informar también del estado de la industria, de la agricultura y del comercio. Querían que España y América sirviera no sólo para «las personas de honrado corazón y cristianos sentimientos», sino también «para el industrial y el comerciante, que encontrarán en ella datos preciosos y seguros para sus empresas y especulaciones mercantiles»{18}.

El P. Graciano no aparece en el primer número de la revista, aunque el número de artículos, críticas de libros, breves reseñas bibliográficas, poesías o cuentos que escribió para la misma es impresionante. En todos los volúmenes incluirá siempre algún escrito suyo, salvo en los años que, como veremos, estuvo en América.

Su laboriosidad y su buen hacer en la revista son tan grandes que, dos años y medio después de la aparición del primer número, el 27 de octubre de 1905, se le nombra director de España y América. Sustituiría al asturiano de Villoria (Laviana) P. Benigno Díaz, que iría como Superior a Tapia de Casariego al tener que marcharse su anterior director, el P. Santiago García, al convento de La Vid como catedrático de Teología. Un año antes, el 9 de octubre de 1904 y «previos los ejercicios literarios ordenados por nuestras leyes» había obtenido el título de Lector de Provincia{19}.

Su primera etapa como director de la revista tendrá un paréntesis el año 1906. Este año, para ponerse al día de la moderna Apologética cristiana (escribiría tres artículos para su revista en torno a la obra de Armando Shell{20}), para «enterarse sobre el terreno de las controversias religiosas que en aquellos días tanto excitaban la atención de los pensadores»{21} y para estudiar el idioma, se marchó a la Universidad de Wurzburgo, en Alemania. Conocemos poco de este viaje. Sabemos que desde allí enviaba artículos para que se incluyeran en España y América. Algunos, como los dedicados a la vida religiosa en Alemania, tan importantes que se creyó en la conveniencia de que salieran de la revista y se formara con ellos un libro{22}. En otros artículos nos cuenta, aunque son ligeras pinceladas, sus impresiones de los lugares y de las gentes por donde pasaba{23}.

Regresa a España, dirigiendo de nuevo la revista, pero por poco tiempo ya que el 4 de diciembre de 1907 se le ordena ir a Buenos Aires{24}.

El año siguiente tendrá que ir a Cuba. Su estancia en La Habana a partir del año 1908, como profesor del colegio San Agustín, colaborando con la labor formativa que los agustinos americanos llevaban en La Habana, será de dos años. Aquí, como en todos sus viajes, nunca quiso ser el P. Graciano sólo un cura de celda y biblioteca (que lo era) sino que también procuró salir y relacionarse con las gentes de su entorno. Por este motivo, y gracias a sus dotes personales que lo hacían ser una persona verdaderamente entrañable, hizo en La Habana grandes amigos, como el director del Diario de la Marina, el español Nicolás María Rivero. Su labor en todos los órdenes es intensa. Con los sermones y discursos pronunciados en La Habana publicará el autor en un libro tres años después. En él puede comprobarse cómo lo requerían de muchos sitios para que hablara: en la Catedral, en la iglesia de Santo Domingo o en la de Nuestra Señora del Pilar, pero también en el Centro Asturiano, en el colegio «Hogar y Patria» o en la Asociación de Dependientes de Comercio de La Habana{25}. 

Tiene el P. Graciano cuarenta y un años cuando, en 1910, regresa a España. No vuelve a Madrid, sino que lo envían a un pequeño pueblecito de la costa asturiana: al colegio Santa Isabel de Tapia de Casariego. En la relativa tranquilidad que le proporciona su estancia en este lugar sigue escribiendo{26}, continúa siendo requerido para pronunciar sermones{27} o para pronunciar oraciones fúnebres{28}. 

La estancia de los agustinos en Tapia, fruto de la donación del antiguo Instituto a esta Orden en 1904, duró hasta 1924. Su labor está bien documentada, ya que de ellos hablaba a menudo la prensa de la zona (como Las Riberas del Eo o Castropol) y los propios agustinos –ya se ha mencionado– editaban cuadernos resumiendo sus ideales pedagógicos, los resultados académicos, las plantillas, &c. Los autores coinciden en admitir que, frente a la etapa anterior, los agustinos se relacionaron menos con el pueblo: los muros del colegio fueron levantados, los alumnos no podían salir a jugar fuera, sus visitas tenían un régimen muy estricto, el correo y los paquetes pasaban por las manos del Director, &c.{29}

Según nos cuenta el P. Jesús Delgado, compañero suyo en el colegio, fue en este ambiente donde el P. Graciano «cumplida la obligación diaria del sacerdote, a las horas de clase explicaba las suyas; en los intermedios de las clases preparaba sermones y conferencias; en las horas de recreo, el suyo era enseñar el alemán a los compañeros que querían aprenderlo, y ponía la cátedra en su celda; y en las horas de la mesa daba o recibía la información diaria periodística; de suerte que sin interrupción, dentro de un mismo día, en sucesivas horas, estudiaba, escribía, enseñaba y se preparaba para serias empresas»{30}.

Su regreso, ya definitivo, a la capital de España se realizará cuando el 11 de junio de 1914, contando cuarenta y cinco años, se le confía de nuevo (y lo será hasta su muerte) la dirección de la ya mencionada revista España y América. Es en esta segunda etapa cuando la revista se coloca en un lugar privilegiado dentro del panorama literario del momento, gracias sobre todo al impulso que le dará el P. Graciano. De esta manera se convertirá esta revista, para muchos, en la mejor publicación de su género.

Aunque su residencia habitual está en Madrid, se desplaza nuestro Padre por muchos puntos de la geografía nacional: Avilés, Llanes, su natal Pola de Laviana, Barcelona, Zaragoza, Toledo... Estos continuos requerimientos del P. Graciano, como veremos, terminarán a la larga pasando factura de su cada vez más débil salud.

Pero por el momento Graciano sigue escribiendo y publicando con una fertilidad y un rigor verdaderamente excepcionales. Sobre todo centra sus energías en artículos que luego recopila y edita en forma de libro. De esta forma, y casi al ritmo de uno por año, va publicando lo que serán sus mejores obras: el año 1916 publica Hacia una España genuina; en 1918, La objeción contemporánea contra la Cruz; al año siguiente Semblanza del primer superhombre o Nietzsche y el nietzschismo; el año 1920 la ya mencionada segunda edición de su libro de poesías Flores de un día y en 1921 De paso por las Bellas Letras, dos volúmenes donde recoge sus críticas literarias y El libro de la mujer española{31}. 

Conviene que nos detengamos un momento en este último libro ya que es el único que «sufrirá» una reedición al comienzo de la dictadura. 

El P. Graciano siempre había tenido una sensibilidad por el papel de la mujer en la sociedad española, sensibilidad que se habría agudizado, sin duda, debido a sus largas estancias en varios países del mundo. Creía que sobre el feminismo, y desde el enfoque que él pensaba adecuado, se había escrito en España poco y mal. Pensaba, además, que no podía pasar más tiempo en abordar de cara este problema y darle solución. Sabía que nuevas causas económicas, culturales y políticas lo habían sacado de su letargo y que era un problema candente a comienzos del siglo XX.

El libro, en su primera edición, aborda en trece capítulos desde la historia feminista hasta el pretendido antifeminismo en la Iglesia, pasando por los derechos naturales, culturales, civiles y políticos de la mujer. Con gran erudición y haciendo un repaso a las opiniones de antiguos y modernos elabora unos principios para la regeneración de España que harían posible que la mujer ocupara su lugar. «La actual constitución social está lejos de ser perfecta: cuando lo sea, la vida femenina tendrá sus ideales marcados y definidos, y el feminismo habrá dejado de existir, esto es, habrá dejado de existir como lucha y como aspiración; pues habrá llegado a realizar el ideal cristiano de nivelar los dos sexos, haciéndolo vivir en un estado progresivo y armónico de derechos y deberes, sin más diferencias que las impuestas por la naturaleza y requeridas por las diversas aptitudes y por los diversos papeles providenciales que hombre y mujer han de ejercer en el drama de la vida y de la humanidad»{32}.

Como hemos dicho, el libro volvió a publicarse en 1942 aunque ahora con importantes modificaciones. Se añadieron breves apartados en algún capítulo y se suprimieron los dos que abordaban los derechos políticos de la mujer, como veremos poco acordes con los rumbos que tomaba el nuevo régimen{33}.

El P. Graciano repasaba en los capítulos suprimidos el movimiento sufragista en varios países del mundo (Noruega, Finlandia, Holanda, Francia, Bélica, Italia, Estados Unidos, ...) y defendía este derecho, desde una óptica cristiana, para las mujeres españolas. Pensaba que el voto femenino iba a propiciar la necesidad ineludible de «sanear» la política española. Ahora bien, antes de ejercer plenamente este derecho eran también convenientes «un par de años de formación de ciudadanía consciente» para que la mujer entienda «lo que significa el derecho de ir a depositar su voto en las urnas los días de elecciones»{34}. Afirmaba con rotundidad: «que las mujeres votarán en España, como votan en otras naciones es evidente. Temprano o tarde, votarán.» Las corrientes sociales se movían en esa dirección, «son de día en día más favorables a la concesión de los derechos políticos a la mujer, y lo serán más y más, a medida que se la vea desenvolver sus energías intelectuales y morales». En este sentido, comenta la excelente labor que estaba llevando a cabo la Acción Católica de la Mujer, fundada en 1919{35}.

Como hemos dicho, las tesis del P. Graciano no eran las más adecuadas para la nueva ideología imperante tras la Guerra Civil y, con el ánimo de aclarar las dudas que de la lectura del libro pudieran surgir en las mentes (de las mujeres sobre todo), se añadió al final de la segunda edición un nuevo apéndice que llevaba por título «La mujer española en el nuevo Estado». Lo escribió en diciembre de 1941 la Señorita María Rosa Vilahur Bellestar, de la Facultad de Filosofía y Letras de Madrid. En él resumía el papel que a la mujer le tocará jugar en España durante los años siguientes como «ayuda semejante» al hombre, y les indicaba, como sus virtudes fundamentales, la fe, la obediencia, la disciplina, la humildad, la fortaleza, la austeridad y la alegría, para asumir el deber de convertirse en el pilar fundamental de la nueva familia española{36}.

El último libro que el P. Graciano pudo publicar antes de su muerte, exceptuando la ya mencionada tercera edición de Regionalismo y patriotismo, llevaba por título Hacia la solución pacífica de la cuestión social{37}. Saldría a la luz en el año 1923 y, si antes había sido el Cardenal Guisasola el «culpable» de su elaboración, en este caso será el Nuncio de Su Santidad en España Francesco Ragonesi, entre otras personas, quien le «rogó instantemente que escribiera, acerca de la cuestión social, algo sanamente orientador, por el estilo de El Libro de la mujer Española. Y heme aquí que ya lo estoy pergueñando y en forma de conferencias para aprovechar algunas de las pronunciadas y, para que, así, pueda servir mejor a los señores curas párrocos que quieran utilizarlas en el púlpito»{38}. 

El libro lo forman once conferencias que abordan lo más «candente e inquietante» de este asunto y una conferencia-introducción en la que resume la génesis del libro y las posiciones de partida, que resumimos a continuación: inspirarse ante todo en la Encíclica Rerum Novarum de León XIII; aclarar tanto los derechos como los deberes de los ricos y de los pobres («a unos y a otros les voy a decir la verdad y nada más que la verdad», aunque «sí que, en general, mi labor habrá de ser en defensa de las clases populares, sí que mi voz habrá de vibrar, acalorada, en pro de los obreros injustamente oprimidos», todo esto procurando armonizar las clases sociales y no ser un «enemigo de las clases acomodadas» ya que su lema será «apostolado, no sectarismo»; «a los ricos prediquémosles nuestro socialismo, que es un socialismo al revés, pues los socialistas quieren despojar a los ricos de sus riquezas, y nosotros queremos que los ricos se desprendan de parte de ellas en beneficio el proletariado (...) a los pobres prediquémosles el sacrificio (...) ante la imposibilidad absoluta de extirpar en la tierra el dolor, ¿qué hemos de hacer sino predicar la resignación cristiana?»); defenderá el trabajo obligatorio para todos, incluso para los ricos («para que sus riquezas sean hijas del trabajo, no del fraude ni la usura, y para que no se pueda decir de ellos lo que de tantos ricos de nuestro tiempo se puede decir: que son no solamente seres inútiles, sino también nocivos a la sociedad»); demostrará que es necesario para la paz social que el capitalismo deje de explotar la miseria y «que los principios sanos tornen a echar hondas y fuertes raíces en el corazón del pueblo», atajando las «predicaciones antipatrióticas y antimilitaristas» instruyendo al pueblo ya sea mediante una agresiva campaña de extensión universitaria por toda la geografía nacional ya sea mediante «la creación de sindicatos que no aspiren sólo al mejoramiento económico de las clases trabajadoras, sino también y aún principalmente, a su mejoramiento intelectual y moral»; aclarará que la religión ha estado siempre unida a la libertad y a la democracia, ya que éstas «en su sentido sano, son dogmas del cristianismo, teórica y prácticamente irreconciliable con toda tiranía y con toda opresión. Jamás se ha visto ni se verá a la Iglesia al lado del despotismo y de la tiranía»; por último, propondrá el retorno al cristianismo como la única vía posible para la solución pacífica del conflicto social («la cuestión social es una cuestión moral y religiosa. El más empedernido socialista no se atreverá a negar que los pueblos más felices son aquéllos en que mejor se conservan las tradiciones santas de familia, trabajando honradamente la semana y santificando, como la Iglesia manda, el domingo, cumpliendo, en fin, con los hombres y con Dios»){39}.

La última tarea que realizaría el P. Graciano en vida y en la que, como en todas las que abordaba, puso todo su entusiasmo y energía fue la participación en la Tercera Asamblea Nacional de Prensa Católica, celebrada en Toledo del 12 al 15 de junio del año 1924. La Presidencia estuvo a cargo del Cardenal Arzobispo de Toledo y Primado de las Españas, Enrique Reig y Casanova. El P. Graciano fue el encargado de formular la ponencia sobre el Tema Tercero de la Asamblea, que tenía como título «Qué nuevas publicaciones conviene crear»{40}.

Su tarea consistía en leer las memorias que sobre el tema mencionado se presentaron de forma previa a la celebración de la Asamblea, resumirlas y presentar una ponencia con las conclusiones, ya fueran inspiradas en las memorias leídas o fueran de cosecha propia. Analizó las 48 memorias que el Secretario de la Asamblea le entregó, presentó su ponencia con sus conclusiones y todas fueron aprobadas en la sesión privada general{41}.

Todas las conclusiones que presentó a la Asamblea proponían contrarrestar el abandono de la religión católica y el desinterés cada vez más generalizado de amplios sectores de la población por los temas de la Iglesia. «El catolicismo languidece, entre nosotros, de día en día (...) Más que la impiedad, la ignorancia religiosa ha dejado vacíos los templos parroquiales», decía no sin cierta amargura el comienzo de su ponencia{42}. Pero no había que desfallecer. Entre las publicaciones que él creía había que realizar o modificar para contrarrestar dicha irreligiosidad, mencionaba las siguientes: relanzar las hojas parroquiales, con un diseño y formato más modernos; fundar en Madrid una revista infantil nacional; crear en los centros de Enseñanza Media revistas escolares escritas por los propios alumnos; realizar una gran revista gráfica católica y una novela semanal «barata, amena y galanamente escrita»; era necesaria también una revista de cultura donde pudiesen escribir los recién Licenciados; otra revista gráfica y doctrinal dedicada a la mujer y, por último, defendía como muy conveniente fundar un rotativo gráfico nocturno en Madrid. 

La tarea del P. Graciano no sólo consistió en presentar la ponencia sino que, una vez aprobadas sus ideas, el Cardenal Reig constituyó una Comisión Ejecutiva que tenía como principal misión «realizar en lo posible los acuerdos de la Asamblea». Y el presidente de dicha Comisión fue nuestro P. Graciano, colocándose de esta forma al frente del periodismo y de la publicidad católica en España. Había, pues, que llevar las conclusiones aprobadas a la práctica. Y lo intentó. En tres meses de trabajo vieron la luz un semanario infantil, la revista para jóvenes y la orientada a la mujer estaban muy avanzadas y la novela semanal salía de la imprenta cuando, de repente, cayó como un mazazo la noticia de su repentina muerte.

Falleció el P. Graciano Martínez el viernes, dos de enero de 1925, poco después de las seis de la tarde, víctima de un fallo cardíaco. Ocurrió en la Residencia de Colmuela, en Madrid, actualmente en el número 12 de la calle del mismo nombre, junto a la iglesia de San Manuel y San Benito regentada todavía por los Padres Agustinos Conocía desde hacía tiempo que su corazón era demasiado débil pero, como hemos visto, no dejó de trabajar por la prensa católica, ni de escribir artículos, ni de dar sermones ni conferencias...{43}

El Padre agustino Jesús Delgado, asturiano, su amigo del alma, que había estado cautivo con el P Graciano en Filipinas, que convivió con él en Tapia de Casariego y que, tras su muerte, se haría cargo de la dirección de la revista España y América, nos narra sí el momento de su muerte: «la ocupación última suya fue la de consolar al triste: a una pobre hija de Alemania que hacía dos meses que había perdido a su padre, precisamente de forma repentina: en una pequeña sala de visitas estaba ella hablando de su inmensa pena al P. Graciano, y éste le respondía que pensase en los misericordiosos designios de Dios, que no por ocultos y al parecer rigurosos, dejan nunca de ser misericordiosos. Dicho esto, quedó como recostado en el respaldo del sillón y vuelto el semblante hacia arriba, y en esta al parecer natural actitud dejó de hablar, si bien no de vivir y respirar. ¡Providencia de Dios! La cristianísima joven avisó del peligro con la celeridad que es de suponer; inmediatamente acudió un Padre que en la próxima estancia providencialmente se encontraba; asistió al paciente y la administró la santa absolución; a los pocos minutos eran un médico y tres Padres los que rodeaban al moribundo; fue de parecer el doctor, en vista de la gravedad del accidente, que se le suministrase la sagrada Extremaunción, y así se hizo, aunque con la rapidez que las circunstancias exigían{44}.

Al cuarto de hora de haber interrumpido el diálogo de la humana conversación, el P. Graciano estaba sentado y como dormido con tranquilo sueño en su sillón: ya no respiraba: ¡había muerto!». Tenía 55 años{45}.

Gracias a las necrológicas y a los diarios de aquellos días sabemos que sus restos descansan en el mausoleo que la orden de San Agustín aún posee en el cementerio de La Almudena, que su entierro se celebró a las tres y media de la tarde del día 3 de enero y que «su cadáver no ha llevado al cementerio ni una sola corona mortuoria (...), pero ceñía la humilde carroza una fuerte, escogida y silenciosa tropa de hermanos de hábito, de religiosos de diferentes Órdenes, de sacerdotes y de seglares amigos, entre los cuales se destacaban los caudillos y los bravos capitanes de la Prensa Católica»{46}.

Poco después de su muerte aparecen iniciativas para que al P. Graciano se le dé el reconocimiento que se merece. Así, en El Carbayón del día 4 de enero de 1925 y firmando con las iniciales C. G. pueden leerse las propuestas que hacía tanto a los sacerdotes como al Ayuntamiento de Laviana el autor del artículo: «los sacerdotes del archiprestazgo de Laviana, al hacerle solemnes honras fúnebres y estimar la inmensa labor y valía del P. Graciano. El Ayuntamiento de Laviana debe también demostrar que reconoce el indiscutible y extraordinario mérito del poeta, del polemista, del orador, del sociólogo, del apologista, del crítico y del escritor castizo y afiligranado que vio la luz en el mismo corazón de esa excelentísima villa, y debe honrar la ilustre memoria de tan preclaro hijo dedicándole, al menos, una calle o una plaza»{47}.

Un par de días después, en una carta al Alcalde de Pola de Laviana Don Arturo León, hacía la misma petición el padre agustino Aurelio Martínez, natural de este pueblo, y profesor por aquellos años en el Colegio Santa Isabel de Tapia de Casariego{48}. Respondiendo a la petición de Fray Aurelio, la Comisión Permanente del Ayuntamiento, en Sesión de 14 de enero, insta al Pleno del Ayuntamiento a que dé el nombre de una calle al Padre Graciano. En Sesión de 16 de enero se acuerda por unanimidad dar a la Calle Nueva el nombre de Padre Graciano Martínez.

Esto ocurría en enero. Pero no era suficiente. El Presbítero-Regente de Pola de Laviana, Don Manuel Valdés Gutiérrez inicia una suscripción entre los «admiradores» del P. Graciano para hacer algo que recuerde su nombre. Recauda una cantidad importante pero, creyéndola insuficiente, escribe una carta al Alcalde el doce de junio de 1925 para que nombre a alguien que, junto a él y a otra persona que represente a la familia del P. Graciano, constituyan una Comisión que dé a la suscripción el uso más adecuado. Le pide también que contribuya económicamente con alguna cantidad. En Sesión de 7 de julio, la Comisión Permanente del Ayuntamiento le pide más datos. El Padre Valdés escribe una carta de contestación en la que les envía un modelo de la lápida que piensan dedicarle al P. Graciano, indicando que se publicará, además, un álbum en gran formato con su fotografía, biografía, obras y nombres de las personas que colaboren en el homenaje. En Sesión de 5 de agosto de ese año, la Comisión Permanente del Ayuntamiento decide nombrar al concejal y maestro nacional Don Aurelio Cañedo como representante del Ayuntamiento en la Comisión del Homenaje.

Muchas personas se adhirieron al Homenaje que tuvo feliz término el catorce de agosto de 1926 con el descubrimiento de la lápida del P. Graciano que, aún hoy, se conserva en un lateral de la Ermita del Otero. El «álbum en gran formato» prometido se quedó en una publicación de treinta páginas, aunque en él sí aparecen tanto una fotografía de la lápida como una lista de los «cooperadores» al Homenaje{49}.

Los difíciles años siguientes también tuvieron al P. Graciano como protagonista. Así, el año 1932, en plena Segunda República, un grupo de concejales del Ayuntamiento de Laviana (concretamente José Fernández Gonzáles, Ruperto García Prado y Marcelino González Magdalena) presentan una moción para que las calles Fray Graciano Martínez y Norberto del Prado se difundan en una sola que pase a llamarse Rosario Acuña. Proponen además que la Plaza de la Encarnación pase a llamarse catorce de abril. ¿Los motivos? Responder «a la intensa campaña de obstrucción que en la actualidad está desarrollando toda la fauna clerical y capitalista contra el actual régimen de libertad y justicia, y teniendo en cuenta la cruenta persecución de que en vida y aún después de su muerte fue objeto la librepensadora Doña Rosario Acuña por parte de todas estas huestes tan nefandas para la pobre España»{50}.

En Sesión de 30 de enero de 1932, la Comisión Permanente del Ayuntamiento da su voto afirmativo a la moción, «haciendo constar que si los hijos de Laviana estiman conveniente que el nombre del Padre Graciano Martínez debe continuar, que lo pidan por escrito al Ayuntamiento». No tenemos noticia de que hubiera un movimiento vecinal de esta dirección. Lo cierto es que, pasado el tiempo, el P. Graciano Martínez volvería a tener su nombre en una calle y en una plaza, pero su obra sigue estando en el cuarto oscuro de los injustamente olvidados.
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1918
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	«Moderno Atila» (págs. 206-207)

	«¡Siempre en la brecha! [Para mis amigos de Filipinas]» (págs. 208-216)

	«El Pilar de Zaragoza» (págs. 217-222)

	«Resurréxit [Para el naturalísimo poeta Miguel R. Seisdedos]» (págs. 223-228)

	«Albores (En la coronación de S. M. Alfonso XIII)» (págs. 229-232)

	«En la cumbre» (págs. 233-234)

	«Santa Rita [Para la bondadosa y virtuosísima Sra. Dª Sabina Ibarra, que ha sido para mí como una segunda madre]» (págs. 235-240)

	«Mi saludo a la Argentina» (pág. 241)

	«España a Cuba [Para mi admirado amigo don Nicolás Rivero, gloria de Cuba y de España]» (págs. 242-248)

	«A Cuba [Para mi carísimo escritor y poeta Cabalín]» (págs. 249-253)

	«La violeta tropical [Para la virtuosa y nobilísima Josefina de Maqua]» (págs. 254-258)

	«Hojas rasgadas» (págs. 259-265)

	«El guajiro [Para mi caro amigo el más insigne y popular publicista cubano, señor don Joaquín N. Aramburu]» (págs. 266-271)

	«En la flecha» (págs. 272-275)

	«La Cruz de la Victoria» (págs. 276-279)

	«La prez de la raza [Para mis lealísimos compañeros y amigos los PP. Pedro M. Vélez y Maximiliano Estébanez]» (págs. 280-288)


Si no hubiera cielo... Novela, Segunda edición, Madrid: Imprenta de los Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1920, 252 págs.

	«I. Preludio» (págs. 1-10)

	«II. El primer combate» (págs. 11-22)

	«III. Nocturno» (págs. 23-36)

	«IV. Epifanía» (págs. 37-51)

	«V. La página de oro» (págs. 52-64)

	«VI. Al grano» (págs. 65-79)

	«VII. El triunfo de una Embajada» (págs. 80-92)

	«VIII. En plena Corte» (págs. 93-105)

	«IX. La canción de las estrellas» (págs. 106-118)

	«X. Al través de unas vísperas nupciales» (págs. 119-129)

	«XI. Luz y sombras» (págs. 130-142)

	«XII. En torno del hogar» (págs. 143-155)

	«XIII. Las tonterías de Luz» (págs. 156-169)

	«XIV. Un ramo de violetas españolas» (págs. 170-181)

	«XV. Temple de armas» (págs. 182-197)

	«XVI. Música celestial» (págs. 198-211)

	«XVII. Asomos de un pueblo» (págs. 212-221)

	«XVIII. En las trincheras» (págs 222-228)

	«XIX. El drama» (págs. 229-239)

	«XX. Si no hubiera cielo...» (págs. 240-252)


1921

El libro de la mujer española. Hacia un feminismo cuasi dogmático, Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1921, XVI+394 págs.

	«Por vía de prólogo» (págs. VII- XVI)

	«Capítulo I. Un poco de historia feminista»: Cuatro especies de erudición barata. Raigambre feminista española. Viejas batallas entre feministas y misóginos hispanos. Primeras feministas radicales francesas. Una insigne feminista gala. En loor de las mujeres de Roma. Un alto hecho de las druidesas. El feminismo en el Edén. El feminismo y la Revolución francesa. Olimpia de Gouges y Rosa Lacombe. Las calceteras de París. Alboreos de la actual revolución feminista. Inmensa valía social de la mujer en los Estados Unidos. Principales causas del movimiento feminista contemporáneo. Una idea del Dr. Juarros y un pensamiento de Sertillages. La causa más eficiente del movimiento feminista. Crítica justipreciadora de la obra de Stuart Mill. Bella frase de Concepción Arenal (págs. 1-28)

	«Capítulo II. Las exageraciones antifeministas»: La mujer y las sociedades primitivas. Galanterías femeninas de Platón y de Aristóteles. Aun los deja tamañicos Séneca. Cómo pensaban de la mujer el pseudo Renacimiento y la pseudo Reforma. Lutero enfrente de Vives. Lindezas de Schopenhauer al bello sexo. La mejor refutación del antifeminismo schopenhaueriano. Matemáticas de Proudhón. Ridiculeces materialistas. Una afirmación gratuita de nuestro Huarte. Gall y los sombrereros parisienses. Único ideal de la mujer en la vida, según Rousseau. Gimnasia corporal y gimnasia intelectual. Un delirio proudhoniano. ¡Oh los sabios embriólogos! La clave misteriosa del sexo. Los sexos y la moral social. Estadísticas contundentes. Rápida refutación de la obra antifeminista de Moevius. ¿Son iguales el hombre y la mujer? Sabia frase de Sertillanges. Tenía razón la reina Cristina de Suecia (págs. 29-58)

	«Capítulo III. En plena revolución feminista»: Relampagueos de tempestad. El socialismo pirata. Cálculo nada equivocado. Ciegos que no quieren ver la luz. Sabia frase de Gambetta. Bébel sabía bien adónde iba. Hay que ser feminista, no por moda, sino por persuasión. Las calzas azules. Una afirmación de Sertillanges. Ideología utópica. Buena definición del feminismo dada por un jesuita. Las que se casan y las que no se casan. Como las moscas. Egoísmo refinado. Doctrinas gérmenes. Lo que es en substancia el feminismo. Por el triunfo de la justicia. No se tira a matar, sino a vivir. Lucha, pero pacífica. Un refrán que hay que borrar del diccionario. Proporcionalidad, no igualdad, de derechos y deberes. Justo recelo de los hombres de la iglesia. Una legión de demagogas alemanas. ¡Lindo ideal de la mujer! Nada de alianzas socialistas. El siglo de la mujer (págs. 59-86)

	«Capítulo IV. Los derechos naturales de la mujer»: Monopolio irritante. El tópico más usado. Lo que se podría decir de mil madres. La vestidura de Dª Emilia pardo Bazán. Un feminismo santo y redentor. Papel social y papel individual de la mujer. El reinado del madrigal. La cultura y los encantos femeninos. La hetaira y la mujer del gineceo. La meretriz y la matrona romana. Sentir de Madama de Remusat y de Concepción Arenal. La cultura y el amor casero. Pensar justísimo de una feminista italiana. Nada de bachillerismo. La marisabidilla de Juvenal. ¡Uf la mujer librepensadora! (págs. 87-106)

	«Capítulo V. Matiz especial de la cultura femenina»: Lo que sería la mujer sólidamente culta. El silbido de la Serpiente. Los saberes indispensables de la mujer. Sentir de Ganivet y de Fenelón. Nuestra colegialesca enseñanza femenina. Como en Rusia en los tiempos de Manilova de Gógol. Influencia de la cultura en la vida casera. El miedo a las preciosas. La ciencia en la mujer. Injustificada ojeriza de muchos contra la mujer sabia. Lo que debe hacer el Clero católico por la cultura femenina. ¡Que no se blandan nunca contra él argumentos de valor positivo! (págs. 107-124)

	«Capítulo VI. El feminismo y las diversas profesionales y carreras»: Sentir de Platón. Un vistazo a la historia. La mujer y el trabajo muscular. La mujer y el trabajo mental. La mujer y la guerra. Palabras de Tácito. Las francesas y las españolas en los campos de combate. Las norteamericanas en la Guerra de Secesión. La mujer en la gran Guerra de nuestros días. Injusticias de Proudhón. Sentir del feminismo cristiano. Falta de lógica en la sociedad. Hombruno, demasiado hombruno. Hacia el asalto redentor. Revisión de aptitudes y distribución de prebendas. La mujer en las escuelas. Hermoso ejemplo de los Estados Unidos. La mujer, médica, farmacéutica, abogada, jueza. La mujer en las cátedras universitarias. Sentir encontrado de feministas y antifeministas. ¿Por qué las españolas no rayan a la altura intelectual de inglesas, francesas, alemanas? Lo que dice Concepción Arenal (págs. 125-156)

	«Capítulo VII. La mujer y la cultura»: La gran ley del trabajo. Prejuicios y rutinas. Las rusas contemporáneasde San Vladimiro. Doble injusticia de Montaigne. Las epístolas sermonarias de José De Maistre. Cuestión ridícula. Frases de Santo Tomás de Aquino. El «entendimiento amoroso» del Dante. Una máxima hermosa de Ganivet. Otra vez De Maistre y sus hijas. Un argumento especioso reducido a silogismo escolástico. ¡Más lógica, más lógica! La mujer en el campo de la ciencia. La enaguas y la literatura. Los siglos de oro de Francia y de Alemania. Una frase inicua de Jorge Sand. Grandes yerros entre lluvias de flores, de Rostand y de Palacio Valdés. Pléyades de poetisas. Paradojas de Salazar, de Palacio Valdés. La Iglesia y la cultura femenina. Tres ilustres contemporáneas de San Pablo. Bello desfile de santas sabias. Las colaboradoras de San Jerónimo en su magna obra de la traducción e interpretación de la Biblia. Por los claustros femeninos medioevales. ¡Qué magnífico resplandor de ciencia, de arte y de literatura! (págs. 157-192)

	«Capítulo VIII. La cultura y la mujer española»: El mejor broche de oro. La cultura femenina en Grecia. Imperio maloliente. Las reinas de Roma y las grandes liras latinas. Las madamas Lucifer. Bellísimo contraste. La mujer culta española. Desfile de reinas cultas. Una pausa de respeto ante Isabel la Católica. Eclipse de diademas y de cetros. Nuestro primer rey. Proudhón y las mujeres reinas. Desfile de ilustres mujeres hispanas. La Doctora mística. Bellas frases de D. Alejandro Pidal. Las españolas en El laurel de Apolo, de Lope de Vega. Una mujer excepcional: Doña Oliva Sabuco. Una trinidad de monjas excelsas. La «décima Musa». La mujer española en nuestros días (págs. 193-216)

	«Capítulo IX. La mujer y los derechos civiles»: ¡Abajo los señoríos absurdos! Lo que debe ser la ley. La mujer en los pueblos antiguos. La jurisprudencia francesa. El sueño dorado de Napoleón. La huella del déspota. La mujer casada, ante la ley. ¿Comunidad de bienes o separación de bienes? ¡Oh la sabiduría de los legisladores! Un ejemplo que clama al cielo. Conquistas del feminismo. Un consejo a las mujeres feministas. La mujer testigo. Dolorosa injusticia legal contra la madre. La patria potestad. Es necesario reformarla. La infidelidad conyugal ante la ley. Hermosura igualitaria de la doctrina redentora. Un hecho altamente feminista de Jesús. Odiosa injusticia de los códigos respecto del adulterio. Bella frase de Concepción Arenal. Las dos morales de Nietzsche. La investigación de la paternidad. Un vistazo a nuestro Código. Su lindo espíritu de igualdad. Donosa anomalía de los códigos civiles inglés y español. La lucha que se impone (págs. 217-244)

	«Capítulo X. Los derechos políticos de la mujer»: En el espinar del feminismo. Pretensiones ridículas. El «Senado» de las matronas romanas. Una réplica de Madama Stäel a Napoleón. Por bordar una bandera. La primera sufragista. Los prelados católicos de los Estados Unidos y el sufragio femenino. Otra vez Stuart Mill. Primeros triunfos sufragistas en Europa. El sufragio femenino por Australia y Nueva Zelanda. Una bandera gloriosa de Juana de Arco. Brillante movimiento feminista católico. Unos cuantos feministas españoles. Titubeos de Concepción Arenal. El feminismo de las «Cartas Trascendentales». Chistes manidos. Sentir de los preclaros jesuitas. Un feminista de verdad: el P. Sertillanges. Lo que debe constarles a los católicos. Una tontería de Bébel. Refutando objeciones. Risueño optimismo. El mejor Congreso de la Haya. Un saludo a lo porvenir (págs. 245-290)

	«Capítulo XI. La mujer española y los derechos políticos»: Un aluvión de histerismo. Las sufragistas inglesas y galas. Feminismo epiléptico. Hermosos imposibles españoles. Las vírgenes rojas. Humilde deshoje de flores a los pies de las mujeres hispanas. Los Chaumettes españoles. Un gran acierto del Cardenal Primado. «Acción católica de la mujer». La mujer española y los mítines. Escándalos farisaicos e hipocresía social. Un par de años de preparación y... a las urnas. La mujer elegible. Con pies de plomo. Lo exige la esencia actual de nuestra política. ¿Apóstata de mí mismo? Un vistazo al hemiciclo de nuestro Congreso y de nuestro Senado. Certera pupila de la Salazar, de Palacio Valdés. Un mote honroso. Idiosincrasia española. Estamos en la tierra de Don Juan Tenorio... Lógica divina de la sangre. Mientras no se sanee muy mucho la política. Nada de exageraciones utópicas. Feminismo contra feminismo. La ciencia de las ciencias y la política de las políticas. Sabias palabras de Benedicto XV. Siempre adelante, persiguiendo ideales sublimes (págs. 291-327)

	«Capítulo XII. El Amor y las grandes aberraciones feministas»: Una de las principales raíces del feminismo. El ideal femenino, según distinguidas feministas. Lo que es el alma de la mujer. Egoísmo masculino. Más que en los tiempos de Augusto. La historia de todas las mujeres desgraciadas... Tristes necesidades sociales. El feminismo y el amor libre. La verdad una y cien veces; no me lo explico. La primera teoría sociológica del amor libre. ¡Tenía que ser francesa! Imprudencias de Jorge Sand y de Girardin. La patria de los catecismos revolucionarios. Como en la Roma de las Leyes Julias. El eunuquismo femenino. Los matrimonios de ensayo. Justas increpaciones de Roosevel. ¡Misérrimos sociólogos! El verdadero ideal del amor. Himno al amor. La sombra del divorcio. Espantosa ciénaga de ignominia. Por decencia ciudadana. La mujer y la indisolubilidad del matrimonio. Bellas palabras del dominico francés P. Didón. No disolubilidad, sino más cristianismo. Nesciencias archiestultas (págs. 326-358)

	«Capítulo XIII. El antifeminismo de la Iglesia»: Feministas superficiales y antifeministas católicos. El antifeminismo en el Antiguo Testamento; en los Santos Padres; en los místicos y en los ascetas. Hermenéutica sabia de un Agustino insigne. Involuntario incienso en loor de la mujer. El antifeminismo de San Pablo. Pastorisas y predicadoras en los Estados Unidos. Primer Congreso de «eclesiásticas». Aspiraciones sacerdotales en las feministas inglesas. Altos pareceres de la iglesia anglicana. La cuestión del sacerdocio femenino en nuestra patria. Las «matriarcas» de Luis Veuillot. Un bello consejo de Santa Teresa de Jesús. Vindicando a San Jerónimo. En el Palacio de los Marcelos. Pléyade de excelsas amigas. ¡Cómo se escribe la Historia de la Pedagogía! Fervoroso panegírico jeronimiano de una mujer. Dos objeciones tontas, para concluir (págs. 359-390)


De paso por las Bellas Letras. (Críticas y critiquillas), Madrid: Bruno del Amo, Editor, 1921, 2 tomos, 364 y 351 págs. 

TOMO I

	«Mi sentir acerca de la crítica. Por vía de prólogo» (págs. 5-18)

	«Literaturas que mueren. El naturalismo, o sea la novela experimental» (págs. 19-82)

	«La última novela de Blasco Ibáñez» (págs. 83-99)

	«Enrique Menéndez Pelayo. La Golondrina. Cuentos y Trazos» (págs. 100-111)

	«Revista Literaria. El Destino, por el P. Jerónimo Montes, Agustino. La cueva de Hércules, por el P. Esteban Moréu, S. J. La tonta, por D. R. Solano y Polanco. Bagatelas, poesías de Vital Aza» (págs. 112-130)

	«Francisco Acebal. Dolorosa. Huellas de Almas» (págs. 131-144)

	«Revista Literaria. La Hija del Director del Circo, por la Baronesa Fernanda de Brackel; Herder-Friburgo. Memorias de un estudiante, por Aurora Lista, Sevilla, Imprenta de la Divina Pastora» (págs. 145-157)

	«Eugenio Veuillot» (págs. 158-167)

	«Revista Literaria. Ángel Guerra: Cariños. Dos poetas jóvenes. Laudemaro y Reyes Huertas. Un poeta bable» (págs. 168-191)

	«Gabriel y Galán» (192-225)

	«Revista Literaria. La ilustre casa de Ramires, de Eça de Queiroz, traducida por Pedro González-Blanco. El Buen Sentido, por D. Alfonso Pérez de Nieva. Engracia, por R. Pamplona Escudero. Dios me valga y En la costa, por Teodoro Baró» (págs. 226-251)

	«Armando Palacio Valdés y Tristán o el Pesimismo» (págs. 252-277)

	«El Solitario de Polanco» (págs. 278-291)

	«Desde Alemania con vistas a España: El profesor Schneegans; Divagaciones literarias» (págs. 292-306 y 306-337, respectivamente)

	«Gerardo Hauptmann (págs. 338-362)


TOMO II

	«A través de un libro y de un alma» (págs. 5-28)

	«Fernando Brunetiere: El crítico y el apologista» (págs. 29-45)

	«Crítica de un crítico: (Andrés González Blanco)» (págs. 46-58)

	«La decantada revisión literaria» (págs. 59-74)

	«La poesía modernista» (págs. 75-86)

	«Revista Literaria. Mirando al cielo. Himnos y cánticos religiosos, por el Padre Restituto del Valle Ruiz, agustino. El Romance en Cuba, por Carolina Poncet y de Cárdenas» (págs. 87-101)

	«Crisis de la literatura francesa» (págs. 102-112)

	«¿Crisis de la literatura española?» (págs. 113-124)

	«La estética de los Fuertes...» (págs. 125-135)

	«Revista Literaria. Novelas ejemplares con notas de Francisco Rodríguez Marín, de la Academia Española. Menosprecio de corte y alabanza de aldea, por Fr. Antonio de Guevara. Apología cristiana: la Religión y la Historia o ciencia de las religiones, por el Dr. D. Diego Tortosa. Necrología de D. Benito Pérez Galdós, por el Excmo. Sr. D. Antonio Maura» (págs. 136-147)

	«La novela más trascendental de Pablo Bourget» (págs. 148-200)

	«El movimiento literario en Cuba» (págs. 201-216)

	«Poetas cubanos: Lucas de Cigarral. Guillermo de Montagú. Manuel Serafín Pichardo. Bonifacio Byrne» (págs. 217-230, 231-242, 243-250 y 251-259, respectivamente)

	«Habaneras: El público y las revistas. El estilo. Paso a los genios. ¡Quién supiera escribir! Don-no-entiende-ni-jota. Alrededor de una nonada. La labor literaria de Concha Espina» (págs. 260-263, 264-267, 268-271, 272-275, 276-279, 280-283 y 284-349, respectivamente)


Lo que nos ha de traer la pacificación de España. Oración, Madrid: Bruno del Amo, Editor, 1921, 14 págs. 

1922

Matrimonio, amor libre y divorcio. Conferencia pronunciada el día 5 de Diciembre de 1921 en el Instituto Agrícola de San Isidro, en Barcelona, Madrid: Bruno del Amo, Editor, s. f., 37 págs. [Esquema de la conferencia, incluido en la pág. 5]: «Las hijas de Cataluña y la revolución de las mantillas. Una flor a «Mujer y madre». La Pardo Bazán y la misoginia de Quevedo. El primer matrimonio. Sueño de verdadera felicidad. Un vistazo al matrimonio en la historia. El matrimonio-sacramento. Cómo lo ha poetizado la Iglesia. Bella sentencia de Don Quijote. La joven en el risueño mayo de la vida. Sesudas frases de Concepción Arenal. Delicadísima labor de las madres. Lo que es el amor. El amor y la voluptuosidad. La Venus de Siracusa. Las profanaciones del templo del amor. La Amalia de Los Buhos de Benavente. La Carita de los hermanos Quintero. Lo que es el matrimonio cristiano. En él no se pone nunca el sol de la ventura. ¡Viva Carlo Magno! La lucha por el amor libre. Intrusiones cesaristas. Los socialistas y el matrimonio. Los anarquistas aún van más lejos. Insania de Octavio Mirbeau. La poligamia y el amor libre. Adónde lleva el menosprecio del matrimonio. Combates urgentes. A quién compete la jurisdicción del matrimonio. Lutero y Enrique VIII. La valla de las incompatibilidades teológicas. El divorcio y el Derecho Divino. El divorcio y la naturaleza del matrimonio. Las gallardías del non póssumus. Espectáculo de los pleitos de divorcio. El divorcio en España y Ruiz Zorrilla. Una escena de Divorçons! Acción deletérea del divorcio. El matrimonio a la usanza de nuestros padres. Todo lo pueden hacer las mujeres españolas»

Santa Teresa de Jesús (La Doctora y la Escritora). Discurso pronunciado en la Academia de Jurisprudencia en la sesión de clausura de la segunda Asamblea general de «Acción Católica de la Mujer», Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1922, 30 págs. 

En pro del reflorecimiento misional español. El sacerdote español y las vocaciones de misioneros. Discurso pronunciado en el teatro de las Damas Catequistas, con motivo del Primer Congreso de la Unión Misional del clero de Madrid-Alcalá, Madrid: Bruno del Amo, Editor, 1922, 27 págs.

1923

Hacia la solución pacífica de la cuestión social, Madrid: Editorial Voluntad, 1923, xxxi+384 págs.

	«Conferencia-Introducción»: La génesis de este libro. Ante un serio examen de conciencia. Por qué no se conjuró la Revolución francesa. El hablar en cuartos y el hablar en doblones. En plena edad de castas. El infierno de los modernos ingleses. El cuervo Bushanda de los Vedas. Los aliados del colectivismo. El relampagueo de las armas enemigas. La reprensión de Jesús a Santiago y a San Juan. Las bestias áureas de César. Males peores que encarnizados enemigos. Apuntando el plan de la obra. La Iglesia en sus relaciones con los poderosos. La esencia de la Historia de la Iglesia. Amplificando los caminos del cielo. Lo único que puede hacer sonreír a la felicidad de la vida (págs. V-XXXI)

	«I. El trabajo y el cristianismo»: El origen de la grandeza inglesa, según el cardenal Manning. La Iglesia y el trabajador. Lo que hubiera sido el trabajo sin el pecado original. Bella frase de San Agustín. El trabajo como ley divina. Su nobilísimo papel moral. Sabia observación de Horacio. El trabajo del cuerpo y el trabajo del espíritu. También hay sudor intelectual. La sangre del cuerpo y la sangre del espíritu. Por los campos del pensamiento. Lo que era el genio de los grandes hombres. Una frase de Newton. Locura de Tolstoy. El trabajo a la aparición de Jesucristo en el mundo. El trabajo en Grecia. Da pena leer en Platón... El trabajo en Roma. Angustia leer en Marco Tulio... Bárbara inhumanidad de los romanos. ¡Ni derecho a religión! Lógicas sublevaciones obreras. Jesucristo obrero. Cómo trabajaba el Apóstol. El trabajo y los cristianos primitivos. Una ligereza de Ganivet y un alto pensamiento de Montalambert. Maravillosa transformación del trabajo llevada a cabo por el Cristianismo. Himno al trabajo (págs. 1-30)

	«II. Concepto cristiano de las riquezas»: El gran autócrata de nuestros días. Las glorias negras del oro. Los ideales del alma y los ideales del cuerpo. Resurrección del becerro de oro. Bellas palabras del agustino Fonseca. Un pensamiento de Schopenhauer. El maldito absentismo. Desenfrenos y provocaciones de lujo. El drama de una buhardilla. Lo que sabemos los adoradores de la cruz. Utopías tolstoyanas. Gran pensamiento de San Agustín. Las riquezas que la Iglesia maldice. El oro que bendice la Iglesia. ¡Bienaventurados los pobres! Excelsa frase de Bossuet. Un bando de Moisés a los israelitas. Jesús y los pobres. Panegírico de la limosna. La mejor oración fúnebre. La impiedad y el egoísmo. La moral de los egoístas. Naturales frutos de esa moral. El divino papel del oro. ¡Ay de ciertos acaudalados! La parábola amenazadora (págs. 31-54)

	«III. Historia y doctrina del socialismo»: Paso libre a las ideas. Individualismo de Nietzsche, Helvecio y Rousseau. Chispazos socialistas. Los «Jefes de los santos». Remedios sacrílegos. Semblanza de Carlos Marx. ¡Vaya un redentor de los trabajadores! Hacia la entrada del marxismo. «El cerebro pensante de los trabajadores rojos». Fundamento de la teoría de Marx. Su crítica desapasionada. Otro de los grandes descubrimientos marxistas. Socialización de las fuentes productoras. Su crítica. El Estado empresario. Magna ilusión de Marx. La piqueta revisionista. Semblanza de Lasalle. Lasalle y Bismark. Crítica de la «Ley de Bronce de los trabajados». La esencia del salario. Análisis del socialismo de Bébel. Fantasías risueñas. Ríos de leche y miel. Bébel poeta. El Dios Estado. La religión del socialismo. Su moral. Su mesianismo (págs. 55-110)

	«IV. Realidad de la cuestión social»: Resumiendo la conferencia anterior. La fuerza de la ironía. Un vaticinio de Ganivet. Génesis de la cuestión social. Gérmenes desperdigados. Los crímenes del Liberalismo económico. La nueva esclavitud. El estallido de la lucha de clases. El origen del proletariado. Un polvorín de odios. Lo que dice Proudhón de la revolución francesa. Cuando llega la hora de los castigos divinos... Unas frases de Enrique George. Libros donde se aprende a odiar. El obrero de ayer y el de hoy. Mazini haciendo rechifla de Marx. El único socialismo admisible. Tiempos de odio y tiempos de amor. La oligarquía de superhombres de Nietzsche. El anhelo de Enrique IV de Francia. La figura sublime de León XIII. La página más bella de la historia contemporánea. Lo que hay que decir a los explotadores del sudor obrero. La caridad cristiana y la justicia social. Los obreros y las sotanas. Dos grandes prelados de los Estados Unidos acusan... (págs. 111-138)

	«V. Los obstáculos al triunfo del pueblo trabajador»: Los grandes pleitos de la Iglesia. El verdadero ideal del capitalista. Retrato viviente del redentor del pueblo. De demagogos a burgueses. Nada de radicalismos exagerados. Lo sagrado del derecho de propiedad. Hipótesis absurdas. El pacto social y el hecho social. Los Santos Padres y el comunismo. Los latifundios y los Cresos. Hermosas palabras de Monseñor Bonomelli. No revoluciones violentas, sino transformaciones pacíficas. La igualdad socialista y la igualdad cristiana. Labor inmensa de Proudhón por la causa del orden. El internacionalismo marxista y el internacionalismo de los Papas. Enorme absurdo de Tolstoy. El progreso necesita mártires. El proletariado y la monstruosa guerra europea. Patentísimo fracaso del internacionalismo marxista. Victor Hugo profeta. El anarquismo de Bakunin y el anarquismo de Tolstoy. La plaga del alcoholismo. Frases humoristas de Johnson y de Diógenes. «El primer Destilador». La invención de alcoholes y el deber de los gobiernos. Espantoso crimen. La famosa teoría de Malthus. Enrique George y el malthusianismo. España mil veces bendita (págs. 139-164)

	«VI. Enrique George y el colectivismo agrario»: ¡Lástima de ensueños irrealizables! El profeta de San Francisco de California. Críticas injustas. Romántico sí, perverso no. La teoría georgiana. Falsos puntos de partida. George y Laveleye. Civilización primitiva. Los hombres de las cavernas. La propiedad de la tierra en la Historia y en la Sagrada Escritura. La lógica georgista y el hombre primitivo de Rousseau. Lindo espectáculo humano. Los salarios y el georgismo. Bernstein refutando a Marx. El impuesto único. Soñar y más soñar. Justos temores de Garriguet. Las fincas rústicas y el sudor humano. Luminoso pensar de León XIII. Absurdos georgianos. ¡Duro en las riquezas muertas! Mella y la pléyade de salvadores agrarios. Costa y los foros gallegos. La mejor solución a los latifundios. Puerilidades e inconsistencias (págs. 165-194)

	«VII. Apuntando medidas y remedios»: El valor de las ilusiones. Siguiendo a León XIII. Quién debe fijar el salario. Sabio sentir de Bonomelli. El sudor humano y la mercancía. El capital monetario y el capital energético. Se impone el espíritu de asociación. El salario familiar. La ley de la oferta y de la demanda. ¡Todavía en los umbrales del cristianismo! El salario familiar y el Cardenal Guisasosla. El salario familiar y la conveniencia pública. Cajas de sobresalario familiar. Medidas de prudencia conservadora. Más conciencia en los patronos y más conciencia en los obreros. La abolición del salario. Sociología romántica. Justo concepto del trabajo. Obra admirable del P. Volpette. Lo que deseaba León XIII. Paraísos fantásticos. El primer paraíso que se ha de conceder al pueblo. Tristes forzosos éxodos. Los políticos y la emigración española. Capitales vivos y capitales muertos. Felipe II y la jornada de ocho horas. Extensión universitaria obrera. El ideal de la vida humana. ¡Todos trabajadores! Escuelas sanas y bibliotecas civilizadoras. Palabras sesudas de Vandervelde. El fracaso de todos los liberalismos (págs. 195-247)

	«VIII. Sana doctrina sobre los sindicatos»: Licitud de la sindicación. Sabio sentir de Toniolo y del Cardenal Guisasola. La sindicación y el liberalismo económico. Jugosa síntesis del Cardenal Manning: la «Coraza de oro» y la «libertad de morir de hambre». León XIII y la Revolución francesa. Lo que son los Institutos de Reformas sociales. Necesidad actual de la sindicación. Una gran verdad del sindicalista Pestaña en el Teatro de la Comedia. Los antiguos gremios. La confesionalidad de los sindicatos. Las «Normas de Acción social católica» en nuestra patria. Pío X y el Cardenal Aguirre. Sindicatos puros y sindicatos mixtos. Luchas estériles. Labor del inolvidable P. Gerard. El P. Rutten, apóstol providencial de Bélgica. La federación de sindicatos. Lo que urge en nuestra patria. ¡A ganar el tiempo perdido! El ideal de la sindicación y Severino Aznar. Hacia la legítima representación en Cortes. Padre nuestro que estás en los cielos (págs. 247-278)

	«IX. Sobre la licitud e ilicitud de las huelgas»: El clero y las huelgas. La libertad en los contratos de trabajo. Las huelgas de los empleados públicos. «El asco al trabajo», producido por las huelgas. El justo uso de la riqueza y el justo uso del trabajo. El Gobierno y los sindicatos perturbadores. La conciliación y el arbitraje. Borrando prejuicios. El Tribunal de conciliación y la opinión pública. Un buen ejemplo del Canadá. Las formalidades de las huelgas. Un crimen monstruoso: el saboteo. La libertad de la huelga y la libertad del trabajo. Cobardías de los Gobiernos. Causas postradoras de las industrias de nuestra patria. ¡Malditas aquellas huelgas! Lo que debe hacer nuestro Instituto de Reformas sociales. Las huelgas y el viscoso áspid de la política. La Casa del Pueblo, de Madrid. La huelga general y el bien del pueblo. Cómo debe entenderse la solidaridad obrera. El trabajo dignificado. Imperando el catolicismo (págs. 279-310)

	«X. O solución pacífica o disolución social»: Magna equivocación del socialista italiano Turati. Divinas enseñanzas de León XIII. Los trabajadores de ayer y los trabajadores de hoy. El mal ejemplo burgués. La providencia salvadora de los ricos. El único pacificador. Luz del cielo. Siembra urgentísima. Imitando a los hijos de las tinieblas. Más alegría de la vida popular. La alegría y la tradición. El moderno Leteo. La recristianización de los hogares. Trascendental papel femenino. Las madres-maestras. La única fuerza moralizadora. Los nietzschianos de nuestros días y los del tiempo del Profeta. Desfile de apóstoles del odio. «¡Abajo lo existente!». El «grito de amor» de Lasalle. Hosco vaticinio de Carlos Marx. Los Estados y la Iglesia ante la tempestad que se avecina. Cuando la invasión de «las bestias rubias»... En la hora de la justicia de Dios. Un vistazo a Rusia. La realidad rugiente (págs. 311- 339)

	«XI. La ida al pueblo»: Conducta extraviada de los católicos. Toniolo acusa. Palabras reprochadoras de Monseñor Ireland. Lo que decía León XIII al Obispo de Grenoble. Último grito de dolor del Cardenal Guisasola. Ozanam a los veinte años de edad. Gallardía del Cardenal Manning. Vagando por los Estados Unidos. Lo que no debió haber sucedido nunca. Se impone el ir al pueblo. El hogar de Nazaret. Sabias palabras de Monseñor Bonomelli. Reforma de estudios en la carrera eclesiástica. León XIII y la solución satisfactoria de la cuestión social. Religión, mucha religión católica. El imperio de la conciencia cristiana. En una sociedad así... (págs. 340-380)


Regionalismo y patriotismo. Conferencia pronunciada en el teatro Palacio Valdés, de Avilés, el día 27 de julio de 1923, Madrid: Editorial Voluntad, 1923, 46 págs.

Conferencias feministas: pronunciadas en la Universidad y en el Fomento del Trabajo Nacional de Barcelona, Madrid: [Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús], Librería Católica de Hijos de Gregorio del Amo, 1923, 88 págs.

	«La cultura de la mujer en el hogar» (págs. 3-29)
[Esquema, de la pág. 3:] Pidiendo al cielo su rocío de luz. Lo que podría y debía ser «Lucha contra la Mortalidad infantil». Redentora labor de «Mujer y Madre». Un aplauso por vía de paréntesis a los doctores Puig, Mirabell y Buxó Izaguirre. Lo que se hace por los niños pobres en los Estados Unidos y en Inglaterra. En pro de los padres de numerosos hijos. La mejor de las contribuciones. El pestífero malthusianismo. Venalidad punibilísima de la ciencia médica. El día del recién nacido. Los mejores adornos de la mujer. En pleno tema. La ignorancia femenina. Bella protesta de Santa Teresa de Jesús. El saber y la alegría de vivir. Rutina milenaria. No se puede inculpar a la Iglesia. Un hecho de Bossuet, un gesto de Inocencio XI y un rasgo de San Agustín. Lo defectuoso de la educación femenina. Lo que les sucede a las muñecas. Dos tipos de sabidillas: la esposa del Crysalo, de Molière y la señora del alcalde de Torremar, de Concha Espina. Radicalismos feministas y antifeministas. Una sentencia del Sabio. Papel familiar y social de la mujer culta y buena. Los hombres de hoy y los maridos griegos de la antigüedad. Frase atinadísima de Monseñor Dupanloup. La verdadera reina del hogar. Entre ciertas jóvenes recién casadas. Los maridos de las mujeres instruidas. La cultura femenina en las moradas humildes. La necesidad de cultura en las madres. La madre ignara ante el hijo impío. Bellísima labor de la madre docta. Cultura, cultura y cultura. Robos santísimos...

	«Santa Teresa: la mujer y la Santa. Conferencia pronunciada en el paraninfo de la Universidad de Barcelona» (págs. 31-59)

	«La escultora de almas santas. Conferencia pronunciada en el Palacio del Fomento del Trabajo Nacional, de Barcelona» (págs. 61-87)


1924

San Roque. Panegírico pronunciado en el templo parroquial de Llanes. 16 de agosto de 1923, Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1924, 23 págs.

Hacia una España genuina. (Por entre la Psicología nacional), Segunda edición, Madrid: Editorial Voluntad, 1924, xvi+408 págs. Los artículos nuevos o que han sufrido modificaciones respecto a la primera edición son:

	«Por vía de prólogo» (págs. VII-XVI)

	«¡Alto ahí!...» (págs. 393-408)


Religión y patriotismo. Sermones, discursos y conferencias, Tercera edición, notablemente aumentada, Madrid: Editorial Voluntad, 1924, 2 volúmenes: 454 y 438 págs. Los artículos nuevos o que han sufrido modificaciones respecto a la segunda edición son:

TOMO I:

	«La muerte de Jesús. Sermón pronunciado el Jueves Santo en la iglesia del Pilar (La Recoleta), Buenos Aires, 1908» (págs. 53-79)

	«La verdadera agonía de Jesús. Sermón pronunciado en el templo de las Monjitas de la «Preciosa Sangre», de La Habana» (págs. 331-343)


TOMO II:

	«Alocución pronunciada en Pola de Laviana la víspera de la Asunción de María, tras la poética procesión de la Virgen del Otero» (págs. 87-99)

	«La Asunción de María. Sermón pronunciado en el templo parroquial de Pola de Laviana, el día de la Romería de la Virgen del Otero» (págs. 101-120)

	«El Inmaculado Corazón de María y su amor a los hombres. Sermón pronunciado en la Catedral de Madrid el 12 de junio de 1921, en la solemnidad de la Archicofradía del Inmaculado Corazón de María» (págs. 121-138)

	«La Solemnidad del Rosario. Sermón predicado en el templo parroquial de Ribadeo (Galicia)» (págs. 139-158)

	«La Inmaculada y el pueblo español. Sermón predicado en la Iglesia de San José en la solemnidad dedicada por la Academia de Jurisprudencia a su Excelsa Patrona» (págs. 159-174)

	«La Soledad de María. Sermón predicado en la Iglesia de San Manuel y San Benito (Madrid)» (págs. 175-193)

	«Panegírico de Santa Teresa de Jesús. Pronunciado en Alba de Tormes en día de la fiesta de la Santa, 1904» (págs. 195-212)

	«Alocución pronunciada en la primera Solemnidad de la Congregación de Nuestra Señora de los Dolores y Santo Entierro. Noviembre de 1918» (págs. 213-231)

	«El dolor humano. Sermón pronunciado en la primera fiesta aniversaria de la Congregación de Nuestra Señora de los Dolores y Santo Entierro. Noviembre 1919» (págs. 233-248)

	«Lo que nos ha de traer la pacificación de España. Oración sagrada pronunciada en 20 de noviembre de 1921 en la solemnidad anual de la Cofradía de Nuestra Señora de los Dolores y Santo Entierro» (págs. 249-263)

	«El Sacerdote español y las vocaciones de Misioneros. Discurso pronunciado en el teatro de las Damas Catequistas, con motivo del Primer Congreso de la Unión misional del Clero de Madrid-Alcalá» (págs. 265-291)

	«En el día del Sacratísimo Corazón de Jesús. Sermón pronunciado en la Iglesia de San Francisco de Avilés» (págs. 293-310)

	«El Sacratísimo Corazón de Jesús. Sermón predicado en la Iglesia de San Manuel y San Benito (Madrid)» (págs. 311-325)

	«Alocución pronunciada en la Iglesia de San Jerónimo en la primera solemne procesión pública de los Jueves Eucarísticos» (págs. 327-341)

	«El pensamiento del cielo. Sermón pronunciado en la fiesta aniversaria de los Jueves eucarísticos, en la Iglesia de San Manuel y San Benito de Madrid» (págs. 343-357)

	«La fuente de la vida. Sermón pronunciado en la fiesta aniversaria de los Jueves Eucarísticos, en la Iglesia de San Manuel y San Benito de Madrid» (págs. 359-373)

	«San Roque. Panegírico pronunciado en el Templo parroquial de Llanes, 16 de agosto de 1923» (págs. 375-395)

	«Regionalismo y patriotismo. Conferencia pronunciada en el Teatro Palacio Valdés, de Avilés, el día 27 de julio de 1923» (págs. 397-435)


Ponencia sobre el tema tercero del cuestionario de la Tercera Asamblea Nacional de Prensa Católica, celebrada en Toledo, junio de 1924, Madrid: Editorial Voluntad, 1924, 52 págs.

	«Ponencia» (págs. 5-25)

	«Por vía de epílogo»(págs. 27-28)

	«Apéndices: I» (págs. 29-36)

	«II: Ligero resumen de las 48 Memorias presentadas a la Tercera Asamblea Nacional de Prensa Católica acerca del Tema 3º: «Qué nuevas publicaciones conviene crear»» (págs. 37-52)


Por la unión de la Iglesia Ruso-Griega a la Católica, Apostólica, Romana. Oración pronunciada, el 23 de mayo, en la Iglesia de la Virgen del Perpetuo Socorro, de Madrid, Madrid: Voluntad, 1924, 16 págs.

1926

El libro de Santa Teresa, Madrid: Biblioteca de la Revista España y América, 1926. xxiv+342 págs. Prólogo del P. Jesús Delgado, O.S.A.

	«Prólogo [del P. Jesús Delgado, O.S.A.]» (págs. V-XXIV)

	«Panegírico de Santa Teresa en Alba de Tormes» (págs 1-17)

	«La doctora y la Escritora» (págs. 19-46)

	«La mujer y la Santa» (págs. 47-76)

	«La Escultora de almas santas» (págs. 77-105)

	«La Enamoradora» (págs. 107-136)

	«Moradas arriba» (págs. 137-168)

	«La Mística española y Santa Teresa de Jesús» (págs. 169-215)

	«La Enamorada» (págs. 217-245)

	«Ante los neurólogos: ¿La erotónoma? ¿La histérica?» (págs. 247-289)

	«¿Antifeminista?» (págs. 291-318)

	«La Taumaturga» (págs. 319-342)


1942

El libro de la mujer española, Segunda edición, Madrid: Ediciones Studium de Cultura (Biblioteca de la Mujer, 3 y 4), 1942, 519 págs. Los artículos nuevos o que han sufrido modificaciones respecto a la primera edición son:

	«Por vía de prólogo» (págs. 11-26)

	«Capítulo I. Un poco de historia feminista» (págs. 27-66). Al final del primer capítulo se añaden los apartados «Sigue disparando Stuart Mill» (págs. 59-63); «Causas secundarias del feminismo» (págs. 63-64) y «Problema candente» (págs.64-66) que no aparecían en la primera edición de 1921.

	«Capítulo II. «Las exageraciones antifeministas» (págs. 66-111). Al final del segundo capítulo las páginas añadidas respecto a la primera edición llevan por título «Diferentes, pero armónicos» (págs. 108-109) y «Alma de hombre y alma de mujer» (109-111)

	«Capítulo III. En plena revolución feminista» (págs. 113-153)

	«Capítulo IV. Los derechos naturales de la mujer» (págs. 155-185)

	«Capítulo V. Matriz especial de la cultura femenina» (págs. 187-214)

	«Capítulo VI. El feminismo y las diversas profesionales y carreras» (págs. 215-260)

	«Capítulo VII. La mujer y la cultura» (págs. 261-313)

	«Capítulo VIII. La cultura y la mujer española» (págs. 315-351)

	«Capítulo IX. La mujer y los derechos civiles» (págs. 353-393)

	«Capítulo X. El Amor y las grandes aberraciones feministas» (págs. 395-442). En el capítulo X de esta segunda edición, que se corresponde con el capítulo XII de la primera, se añaden los apartados «Lindos ideales de oro y rosa» (págs. 417-419) y «Delirios feministas» (págs. 428-429)

	Capítulo XI. «El antifeminismo de la Iglesia» (págs. 443-490)

	Apéndice: «La mujer española en el nuevo Estado» (págs. 491-508). El Apéndice está escrito en diciembre de 1941 por la Señorita María Rosa Vilahur Bellestar, de la Facultad de Filosofía y Letras de Madrid.


Notas

{1} La mayoría de los autores que han escrito sobre la vida de Graciano Martínez Suárez se equivocan al dar la fecha correcta de su nacimiento: unos afirman erróneamente que nació el 25 de marzo (el P. Gregorio de Santiago Vela, por ejemplo), otros que el 27 (como Benigno Pérez Silva) y algunos, por último que su año de nacimiento fue el de 1868 (Españolito). Si tenemos en cuenta que las obras de Santiago Vela y de Españolito son las fuentes principales de las que toman los datos todos los demás, puede suponerse fácilmente que los errores se repiten en otros autores. El «descuido» de Pérez Silva es importante porque aparece al copiar éste la partida de bautismo de Graciano e incluirla en la biografía que de su hermano había escrito Emilio Martínez. Dicha partida de bautismo, que hemos podido cotejar en el Archivo Diocesano de Oviedo, dice textualmente: «El día veintitrés de marzo de mil ochocientos sesenta y nueve, yo el infrascrito coadjutor ad nutum de Stª María del Otero [el mencionado Wenceslao García del Riego], villa de la Pola de Laviana, en la Diócesis de Oviedo, bauticé solemnemente y según dispone la Iglesia, un niño, nacido, según dijeron, el mismo día, sobre las cinco de la mañana, a quien se puso por nombre Graciano» (Parroquia de Pola de Laviana. Libro de Bautismos, 1863-1876, folio 73 vtº). Véanse para las fechas «Martínez (Fr. Graciano)», en Gregorio de Santiago Vela: Ensayo de una Biblioteca-Iberoamericana de la Orden de San Agustín, vol. V: M, Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1920, pág. 266; «Martínez (Fr. Graciano)», en Constantino Suárez Fernández (Españolito): Escritores y artistas asturianos. Índice bio-bibliográfico, Oviedo: Instituto de Estudios Asturianos, Tomo V: L-O, 1956, pág. 147; Emilio Martínez Suárez: Laviana, hombres, paisajes y letras (ed. de Benigno Pérez Silva), Gijón: Monumenta Histórica Asturiensia, Tomo XVII, 1985, pág. 43.

Hay que admitir que el mismo Graciano Martínez alimentó estas dudas en torno a la fecha de su nacimiento. Edmundo González-Blanco nos cuenta una deliciosa anécdota que, por otra parte, nos muestra el carácter ingenuo y un tanto infantil de Graciano rasgo que, por otra parte, también subrayan otros autores, como veremos más adelante. «El 1912 –dice González-Blanco-, de paso yo en Madrid y habiéndole encontrado en el Ateneo, le pregunté: «Padre Graciano, ¿qué edad tiene usted?» El P. Graciano vaciló unos instantes y respondió luego con firmeza. «Cuarenta y cuatro años». En el verano de 1913, en Gijón, y en presencia de algunas señoras y señoritas, volví a preguntarle: «¿Qué edad, P. Graciano, tiene usted?». Nueva vacilación, y después esta respuesta menos firme: «Ando, ando... por los cuarenta y cuatro años». Por último, a fines de 1914, en una conversación muy agradable y germanófila sobre la guerra europea, deslicé por tercera (y claro es que última vez) la pregunta: «¿Qué edad tiene usted, P. Graciano?» Sus vacilaciones llegaron a lo sumo, y al responder casi tartamudeaba: «Pues... unos cuarenta y cuatro años largos»». Cfr. Edmundo González Blanco: «Hijos preclaros de Asturias. El P. Graciano Martínez», La Habana: Revista Asturias, 1915. El artículo se reproducirá, con modificaciones, en «Varones preclaros de Laviana. El P. Graciano Martínez», Madrid: revista Norte, julio de 1931.

{2} Decía en aquella ocasión Don Pedro, convertido ya en Procurador, que «después de cuarenta y cinco años poco puedo recordar de aquella primera edad, sin embargo, debo decir que en aquella época tuve en mi escuela una colección de niños que por su saber llegaron a ocupar altos puestos en sus carreras, como D. Maximiliano Arboleya, Manuel de Jesús, el P. Graciano y otros, y de todos ellos, usando una frase escolar, tengo que decir que el P. Graciano fue el primero que pasó delante del maestro, y a pesar de este adelantamiento siempre le encontré cada vez más respetuoso y atento con esti probe vieyu, como si los méritos que adquiría y fama que conquistaba fuera yo el que los iba poniendo sobre su frente». Véase Sus Amigos y Admiradores: Homenaje al sabio agustino Rvdo P. Fr. Graciano Martínez, O.S.A., 1869-1925, Covadonga: Talleres Tipográficos «Editorial Covadonga», 1926, pág. 23. Arboleya, año y medio menor que Graciano, también habla de su maestro con «simpatía y afecto» (aunque la vara parece ser que pocas veces le faltaba); no obstante, su recuerdo del local donde recibían las clases no lo es tanto: «local mezquino con varios bancos sin respaldo por todo mobiliario.» No sabemos nada de las lecturas del P. Graciano durante sus años de escolar pero parece ser que el maestro no los guió demasiado en este asunto. Así, las de Arboleya «fueron muy escasas y poco escogidas. Las que el azar ponía en sus manos». Cfr. Domingo Benavides Gómez: El fracaso social del catolicismo español. Arboleya Martínez, 1870-1951, Barcelona: Editorial Nova Terra, 1973, pág.18.

{3} El suceso que relata su hermano muestra una vez más el carácter un tanto «inocente» del P. Graciano, calificativo que le acompañará toda su vida. Emilio nos lo cuenta así: «Don José Torre, rico propietario y notario de Laviana, tenía en nuestra villa una huerta en la que, además de los selectos frutales, había unos cuadros de fresales extraordinariamente productivos. Le ayudaban en su notaría dos escribientes, Telesforo Fernández (...) y Graciano. El año a que me refiero la perspectiva era soberbia; don José pensaba ofrecer un banquete a varios amigos y presentar como postre una cesta de las exquisitas fresas. No era su costumbre tener guardianes nocturnos, pero, ante lo que juzgaba solemne compromiso, decidió poner vigilancia nocturna y la encomendó a sus escribientes (...) Forín y Graciano decidieron comer una docena cada uno, cantidad insignificante que no podía notar, pero las encontraron tan sabrosas que determinaron comer otra docena cada uno, y después otra, y luego otra... y pensando que mejor sería comerlas todas, y disculparse por el robo mientras ellos, rendidos de cansancio, estaban dormidos». Cfr. Emilo Martínez: o. c., 1985, pág. 44.

{4} Cfr. Juan Carlos Gil Bartolomé, O.S.A.: «P. Graciano Martínez, O.S.A. Un pensador polifacético», Cor Unum, vol. XXXXV, nº 211, 1990, pág. 161.

{5} Constantino Suárez Fernández (Españolito): o. c., pág. 148. Yo añadiría otro dato. Como veremos más adelante el P. Graciano dio clases en Tapia de Casariego. En el cuaderno informativo («prospecto») que, sobre el curso 1912-1913, publicaron los agustinos del colegio Santa Isabel se incluye, además de otros datos, el cuadro del personal docente para dicho curso. De cada profesor se indican sus títulos y el cargo que ostentan. Y del Padre Graciano Martínez sólo se incluye como título el de Lector, mientras que para muchos Padres compañeros suyos se indica la Licenciatura que poseen: Ciencias Naturales, Filosofía, Historia, Exactas, Letras o Ciencias Físicas. Cfr. Colegio de Sta. Isabel de Tapia (Asturias). Dirigido por los PP. Agustinos. Prospecto-Reglamento. Exámenes del curso 1912-1913, Gijón: Compañía Asturiana de Artes Gráficas, s.f., s. p.

{6} Emilio Martínez, o. c., pág. 44.

{7} Memorias del cautiverio. (Páginas de la revolución filipina), Manila: Imprenta del Colegio de Santo Tomás. Cfr. también «La pérdida de Filipinas» en Estado de la Provincia agustiniana del Santísimo Nombre de Jesús de Filipinas, con un breve resumen de su historia y de sus nuevas fundaciones, Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1905, págs. 162-205.

{8} O. c., pág. VIII.

{9} Ídem, pág. 37.

{10} Editado en Sevilla: Imp., Sauceda 11, 1900.

{11} O. c., págs.10-12.

{12} El tiro por la culata: (Cartas abiertas á un gobernador de dos ínsulas); Manila: Colegio de Santo Tomás, 1900. El libro está formado por dos cartas publicadas con anterioridad en el diario católico de Manila Libertas. El 1901 saldría una edición aumentada, en la misma editorial, que es por donde cito. 

{13} O. c., pág. 8.

{14} Manila: Imprenta del Colegio de Santo Tomás. El libro tendría en 1920 una segunda edición aumentada, esta vez publicada en Madrid por la Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, a la que añadió el P. Graciano, conservando el primero, un nuevo prólogo ( págs. XIV-XXXII). Esta segunda edición también se editó en Madrid por Bruno del Amo.

{15} Sus hermanos también dedicaron tiempo y esfuerzo a las labores poéticas, aunque algunos más que otros. Manuel escribió y publicó poco; Faustino, que sería sacerdote pero abandonaría la orden por motivos que no están claros (como muchos momentos de su vida, aún por estudiar) escribió bastante más usando en ocasiones el anagrama de su apellido: Nousfati. Sería Emilio, que le agradaba escribir pero muy poco publicar, quien incluiría en su obra algunos de los poemas de su hermano Faustino. Que sepamos Emilio Martínez sólo publicó dos libros: en 1912, en Barcelona, Nubes y rocío y en 1928, en la Imprenta Moret de la Coruña, Sol de ocaso.

{16} Desde 1903 a 1906, además de los números sueltos, se editaban tres volúmenes cuatrimestrales al año, cada uno incluyendo ocho números de la revista. Desde el año 1907, saldrían a la luz cuatro volúmenes al año, ahora de forma trimestral, con seis números de la revista cada uno. Al final de cada volumen el índice correspondiente señala las páginas donde aparecen los artículos de las diferentes secciones: Artículos originales, literarios y de actualidad; Sección amena; Cartas de China y América; Sección de derecho por el P. Pedro Rodríguez; Bibliografía; Nuestros Grabados y, por último, Crónica (de las naciones). La revista continuaría editándose hasta el año 1927, con un total de noventa y seis volúmenes publicados. «En 1928 pareció conveniente la unión de La Ciudad de Dios con España y América bajo el título común de Religión y Cultura. Con la unión material se pretendía la unificación de esfuerzos y actividades y al mismo tiempo la preparación conjunta del XV centenario de la muerte de San Agustín». Religión y Cultura se publicó hasta el año 1935. A partir del año siguiente volvería a salir a la luz, en solitario, La Ciudad de Dios. España y América detuvo su curso de forma definitiva. Cfr. la «Introducción» del P. Teodoro Alonso Turienzo a La Ciudad deDios. Índices 1881-1960, Real Monasterio de El Escorial: Biblioteca «La Ciudad de Dios», 1961, pág.7.

{17} Artículos en esta línea son, por ejemplo, los publicados por el P. Eusebio Negrete sobre «Los orígenes del mundo» (Madrid: España y América, Tomo I, año IV, nº 6, 15 de marzo de 1906, págs. 429-436) y, en varios artículos, los escritos en torno a «Una nueva forma de la teoría de la evolución» (Madrid: España y América, Tomo III, año V, nº 216, 1 de noviembre de 1907, págs 193-200); el del P. Samuel Sanz sobre «Historia de los números y división de los mismos, según los antiguos» (Madrid: España y América, Tomo I, año X, nº 6, 15 de marzo de 1912, págs. 512-522) o más recientes como el escrito por el P. Ambrosio Fernández sobre «El Congreso de las Ciencias en Salamanca» (Madrid: España y América, Tomo II, año XXI, nº 15, 1 de agosto de 1923, págs. 182-192).

{18} «Nuestro Programa», Madrid: España y América, Tomo II, año I, nº 10, 1 de mayo de 1903, págs. 2-8. El retrato de León XIII se incluyó en la página siguiente.

{19} P. Gregorio de Santiago Vela: o. c., pág. 266.

{20} Llevaban por título «Un apologista genial. Sus teorías escatológica y ascética. I [sobre Armando Shell]», España y América, Tomo III, año IV, nº 17, 1 de septiembre de 1906, págs. 12-20; «Un apologista genial. Sus teorías escatológica y ascética. II [sobre Armando Shell]», España y América, Tomo III, año IV, nº 19, 1 de octubre de 1906, págs. 167-173 y «Un apologista genial. III [sobre Armando Shell]», España y América, Tomo III, año IV, nº 21, 1 de noviembre de 1906, págs. 323-330.

{21} P. G. De Santiago Vela: o. c., pág. 267.

{22} Así lo creía, por ejemplo, Edmundo González-Blanco al afirmar: «¿Por qué no colecciona el padre Graciano la otra serie de artículos que sobre la «Vida religiosa en Alemania» publicó en la misma revista hace más de un lustro? Compondrían un buen volumen y responderían a una gran actualidad».

{23} Por ejemplo, en su artículo «Desde Munich. Hablando con la Infanta Doña Paz», España y América, Tomo III, año IV, nº 20, 15 de octubre de 1906, págs. 257-263, donde nos comenta el viaje desde su residencia hasta la de la Infanta, deteniéndose en el paisaje, el clima, &c. Es este el único artículo en el que el P. Graciano quiso hacer de periodista. Y digo «quiso» porque, al final, no le pregunta a la Infanta ninguna de las cuestiones que llevaba preparadas al ir su conversación por derroteros más informales.

{24} El P. Graciano estuvo presente cuando se colocó, el 12 de octubre de 1907, la primera piedra de la futura iglesia-colegio de San Agustín de Buenos Aires. De tal acto se editó un libro con el título de Recuerdo de la colocación de la primera piedra de la iglesia y colegio «San Agustín». 12 de octubre de 1907 (Buenos Aires: Imprenta de Pablo Gadola, 1907). El libro está dedicado «a la distinguida Señora Mercedes Baudrix de Unzué en testimonio de sincera gratitud». La Señora Mercedes quiso erigir a la memoria de su esposo muerto una iglesia y colegio, el «San Agustín». Su esposo fue Mariano Unzué, que había fallecido el 28 de agosto de 1906. Era muy rico y un buen ejemplo de su fortuna nos lo da el fraile agustino Rómulo del Campo, que escribe en el libro (págs. 24-39) una elogiosa biografía de Mariano Unzué: «el señor Unzué en unión de su esposa Sra. Mercedes Baudrix, distribuyeron nueve millones de pesos entre sus nueve hijos, sin que su capital circulante sufriera menoscabo. ¡Pocos capitales resisten una prueba de ese género!» (pág. 32, nota). Unzué había nacido en Buenos Aires el 12 de octubre de 1837. Su padre les había dejado a él y a sus dos hermanos una Casa de Consignaciones que Mariano haría grande.

En el libro mencionado, un resumen de la ceremonia, aparecen fotografías del acto copiadas de Revista el P.B.T. También se incluyen algunas reseñas del acontecimiento que realizaron periódicos de aquella época, como El Pueblo y La Prensa. En el libro puede leerse un poema del Padre agustino Jesús Delgado titulado «A la primera piedra del templo de San Agustín» (pág. 7) También se incluyen los discursos de Monseñor Duprat, Vicario General de Buenos Aires y el del dominico M. R. P. Fr. Modesto Becco. El P. Graciano redactó para la ocasión una «Carta desde el Cielo» dedicada a la Señora. Mercedes simulando, de ahí el título, que se la enviaba su marido dándole las gracias desde el cielo (págs. 104-111.) La carta, con el título ligeramente cambiado, aparecería poco después en España y América: «Carta del otro mundo. A la Sra. Dª Mercedes Baudriz de Unzué», España y América, Tomo I, año VI, nº 1, 1 de enero de 1908, pp. 13-18.

En uno de los homenajes que se le tributaron al P. Graciano al morir, de los que hablamos más adelante, el P. Ignacio Monasterio usaría la misma fórmula al escribir éste una carta simulando que era el P. Graciano el que la había redactado para despedirse de sus amigos. Cfr. «Fr. Ignacio Monasterio: Carta de ultra-tumba», en Sus Amigos y Admiradores. Homenaje al sabio agustino Rvdo P. Fr. Graciano Martínez, O.S.A., 1869-1925, Covadonga: Talleres Tipográficos «Editorial Covadonga», 1926, págs. 12-13. La volvería a reproducir años después al escribir «Otro teresianista insigne, el Padre Graciano Martínez», en P. Ignacio Monasterio, O.S.A.: Místicos agustinos españoles. Estudio, Real Monasterio de El Escorial: Editorial Agustiniana, 1929, vol. II, cap. XVI, págs. 297-299.

{25} Sermones y discursos (de mi labor evangélica en La Habana), Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1911, 239 págs.

{26} A finales de 1911 publica su única novela titulada Si no hubiera cielo... Novela, Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús (tendría una segunda edición en 1920, en la misma editorial). La novela, como hemos dicho de muchas de sus obras, había aparecido, capítulo a capítulo, en la revista España y América durante el mismo año 1911. Es una historia de amor ambientada durante la revolución Filipina. Recibió críticas elogiosas y algunas, aunque menos, que tachaban al P. Graciano de no ser buen escritor. «El P. Graciano –escribía Edmundo González-Blanco en 1915-, que sabe escribir, no sabe describir... relata por relatar... Por eso en ellá, acá y allá, a grandes distancias, hay algunos rasgos primorosos, algunas páginas brillantes. Lo demás es un tanto desmañado y opaco, y en tal concepto no me atrevo a contar al P. Graciano en el número de los perfectos novelistas».

{27} La Batalla de Covadonga. (Reflexiones piadosas y patrióticas). Sermón predicado en la Basílica de Covadonga el día 8 de Septiembre de 1912, Gijón: Tipografía de «La Reconquista», 1912.

{28} «Oración fúnebre de Menéndez Pelayo pronunciada en las solemnes exequias celebradas por la Real Academia Española en la iglesia de San Manuel y San Benito, de los PP. Agustinos», España y América, Tomo II, año X, nº 12, 15 de junio de 1912, pp. 510-519. Reproducida en la segunda edición aumentada de Religión y patriotismo. (Sermones, discursos y conferencias), Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús (Biblioteca de «España y América»), 1917, págs. 385-399 y en la tercera edición de la obra, en dos tomos, también aumentada: Religión y patriotismo. Sermones, discursos y conferencias, Madrid: Editorial Voluntad, Tomo I, 1924, págs. 401-414.

{29} Además de los Prospectos y Reglamentos, para la vida de los agustinos en Tapia de Casariego pueden consultarse los libros de Diego Fernández Méndez y Camilo López Pérez: Historia de Tapia a través de sus calles, vol I, Oviedo: Ediciones Nobel, 2001, págs. 388-437 y en María Josefa Lobo Fernández: Historia del Instituto Marqués de Casariego de Tapia de Casariego (1992), Tapia: Instituto de Tapia de Casariego, 1992, sobre todo págs. 33-40. De este último libro hay una segunda edición ampliada: María Josefa Lobo Fernández y Laureano Busto López: Historia del Instituto Marqués de Casariego, 1867-2002, Oviedo. Ediciones Nobel, 2003.

{30} Cfr. P. Jesús Delgado: «El P. Graciano Martínez», España y América, Tomo I, año XXIII, nº 2, 15 de enero de 1925, pág. 86.

{31} Hacia una España genuina. (Por entre la Psicología nacional), Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús (Biblioteca de «España y América»), 1916. La objeción contemporánea contra la Cruz. Conferencias culturales pronunciadas en la Iglesia de San Manuel y San Benito, Madrid: Librería Religiosa Hernández de la Viuda de M. Echeverría (Biblioteca «España y América»), 1918. El Capítulo Provincial de este año 1918 le había nombrado, precisamente, vicepresidente de la residencia de San Manuel y San Benito. Semblanza del primer superhombre o Nietzsche y el nietzschismo, Madrid: Casa Editorial Zarzalejos, 1919. El P. Graciano fue «uno de los primeros autores de nuestro país que se ocuparon del pensamiento de Nietzsche», afirma Gonzalo Díaz Díaz. Cfr. «Graciano Martínez», en Hombre y documentos de la Filosofía Española, Madrid: CSIC, 1995, vol. V (M-Ñ), pág. 262. De paso por las bellas letras . (Críticas y critiquillas), Madrid: Bruno del Amo, Editor, 1921. El libro de la mujer española. Hacia un feminismo cuasi dogmático, Madrid: Imprenta del Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 1921. La segunda edición de este último libro se publicaría en Madrid, en 1942, por Ediciones Studium de Cultura (Biblioteca de la Mujer, 3 y 4), conservando el título pero suprimiendo el subtítulo sobre el feminismo.

{32} El libro de la mujer española, págs. 25-26. 

{33} Cfr. la bibliografía final, donde se indican los apartados añadidos. Los capítulos suprimidos de la primera edición son el X: «Los derechos políticos de la mujer» (págs. 245-290) y el XI. «La mujer española y los derechos políticos»: (págs. 291-327).

{34} El libro de la mujer española, pág. 301. El P. Graciano distinguía entre el sufragio activo (que las mujeres puedan votar) y para el que faltaban «dos dedos», del sufragio pasivo (que las mujeres puedan ser elegidas para los cargos políticos). En este segundo caso, aunque no niega el derecho, creía conveniente que las mujeres no se «engolfaran» en la vida política española por el momento hasta que esa regeneración a la que hemos aludido se llevara a cabo.

{35} La obra tuvo una excelente acogida entre el público y sus críticas fueron excelentes. El P. Dámaso Martínez Vélez, O.S.A., por ejemplo, decía que «toda mujer, y en especial, toda española, y con más razón la aficionada a la lectura debe tener esta obra (...) también deben adquirirla los que se tienen por padres de la patria, para que lo lean cumplidamente (...) Yo quisiera que las mujeres que son hoy en España la más alta representación de su sexo en cuanto a la cultura [menciona el Padre Dámaso a Pardo Bazán, Blanca de los Ríos, Concha Espina y María Echarri] tomasen por su cuenta la difusión, como algo sagrado y necesario, de esta notabilísima obra». («El libro de la mujer española», La Ciudad de Dios, Tomo CXXIV, 1921, págs 132-133). La opinión del P. Dámaso Martínez era generalizada. La Iglesia veía tan bien las opiniones del P. Graciano que, de hecho, el libro fue casi un «encargo» del Cardenal Primado Victoriano Guisasola Menéndez, que había leído en España y América algunos textos del P. Graciano sobre el tema. El Cardenal lo animó en la tarea y «le rogó que no dejara de continuar hasta formar un cuerpo completo de doctrina y hacer un libro, prometiéndole escribir el prólogo» (a. c. , p. 132). El Cardenal Guisasola, que también era asturiano y había fundado la Acción Católica de la Mujer, falleció el dos de septiembre de 1920, pocos meses antes de que el libro fuese publicado y sin poder escribir el prólogo que había prometido.

{36} El libro de la mujer española, Segunda edición, págs. 491-508.

{37} Hacia la solución pacífica de la cuestión social, Madrid: Editorial Voluntad, 1923.

{38} O. c., pág. VI. 

{39} Un resumen del contenido de los capítulos restantes puede leerse en el índice del libro que aparece en la bibliografía final.

{40} Más información acerca de esta Asamblea en el libro Asamblea Nacional de Prensa Católica: El libro de la Asamblea de Toledo (12-15 de junio de 1924), Toledo: Editorial Católica Toledana, 1926. También en el diario de Toledo El Castellano pueden leerse el programa de la Asamblea, resúmenes de las conferencias y de los discursos (de los directores de periódicos, del Cardenal Reig, &c.), así como las conclusiones aprobadas, casi día a día: 11 de junio de 1924, pág. 1; 12 de junio, pág. 1; 13 de junio, págs. 1 y 4; 14 de junio, págs. 1 y 4, 17 de junio, pág. 1; 18 de junio, pág.1; 20 de junio, pág.1 y 21 de junio, pág. 1.

{41} De hecho leyó alguna más de esas cuarenta y ocho mencionadas ya que, el mismo día en que se desplazaba a Toledo para asistir a la Asamblea, el secretario le entregó «un montón de memorias» que habían llegado fuera de plazo. No pudo leerlas todas, por falta de tiempo, pero tampoco pudo dejar de estudiar las conclusiones que cada una formulaba, lo que da idea de la capacidad de trabajo y el interés que ponía en todas sus tareas.

{42} El texto que leyó en la Asamblea, así como el resumen de las cuarenta y ocho memorias presentadas, puede consultarse en Ponencia sobre el Tema Tercero del Cuestionario de la Tercera Asamblea Nacional de Prensa Católica, celebrada en Toledo, junio de 1924, Madrid: Voluntad, 1924.

{43} Entre sus papeles inéditos hay estudios críticos sobre el teatro de su época y otros sobre San Agustín. Nada de ellos se publicó tras su muerte, salvo un estudio acerca del teatro de los hermanos Álvarez Quintero. Apareció éste como introducción a una obra de los Quintero perteneciente a serie de la «novela semanal» por la que tanto había luchado, como queda dicho («El teatro de los hermanos Quintero», prólogo a S. y J. Álvarez Quintero: El último papel. Paso de comedia, Nuestra Novela. Publicación Semanal, Madrid, 28 de enero de 1926, año II, nº 56, págs. 3-7.). Es cierto que el libro sobre el teatro llegó incluso a anunciarse en alguna de las obras del P. Graciano, por ejemplo en la contraportada de la primera edición de Si no hubiera cielo... de 1911, con el título de El Teatro español contemporáneo (su valía estética), pero que sepamos tal título nunca vio la luz. Un libro que sí se publicó póstumamente, reuniendo conferencias previas del P. Graciano sobre el tema, fue el titulado El libro de Santa Teresa, Madrid: Biblioteca de la Revista España y América, 1926. El libro lleva un prólogo del P. Jesús Delgado, págs. V-XXIV.

{44} Los santos sacramentos se los administró su connovicio P. Maximiliano Estébanez. Cfr. Juan Carlos Gil Bartolomé, O.S.A.: a. c., pág. 163.

{45} Cfr. P. Jesús Delgado: a. c., pág. 92. El artículo se volvió a publicar, de forma íntegra, en Archivo Histórico Hispano-Agustiniano y Boletín Oficial de la Provincia del Smo. Nombre de Jesús de Filipinas, El Escorial: Imprenta del Monasterio de El Escorial, vol. XXIII, enero-junio de 1925, págs. 90-101. Otros datos sobre su vida y su obra que se publicaron tras su muerte pueden leerse en P. P. A. [son las iniciales del Padre Pedro Abella Parra]: «El R. P. Lect. Jub. Graciano Martínez Suárez», Archivo Histórico Hispano-Agustiniano..., El Escorial: Imprenta del Monasterio de El Escorial, vol. XXIII, enero-junio de 1925, págs. 113-115; «In Memoriam» y «Nota biográfica», España y América, Tomo I, año XXIII, nº 2, 15 de enero de 1925, págs. 81-82 y 96-98; Maximiliano Arboleya: «Un grande hombre niño» Oviedo: diario Región, 21 de enero de 1925, págs. 8-9; Edmundo González-Blanco: «Un ingenio que desaparece: el P. Graciano Martínez», Madrid: revista La Esfera, año XII, nº 577, 24 de enero de 1925; «El P. Graciano Martínez», La Ciudad de Dios, Tomo CXL, 1925, págs. 142-143; P. Isidoro Martín: «In memoriam», Nueva Etapa. Revista mensual redactada por los alumnos de la Universidad Libre del Escorial, , nº 3, año XXVIII, enero de 1925, págs. 186-187; «El P. Graciano Martínez», Acción Católica de la Mujer, año VI, nº 58, enero de 1925, págs. 249-250; Asamblea Nacional de Prensa Católica: o. c., págs. 243-244 (en este libro-resumen de la Asamblea, y como homenaje al P. Graciano, se reproduce una conferencia que había pronunciado en Barcelona poco antes de morir, y que antes había publicado España y América con el título de «El testamento literario del P. Graciano», ahora con el nuevo título de «La gran Prensa diaria y el Catolicismo español», págs. 249-268). Por último, en el primer aniversario de la muerte del P. Graciano, y como recuerdo a su memoria, la revista Archivo Histórico Hispano-Agustiniano... (El Escorial: Imprenta del Monasterio de El Escorial, vol. XXV, enero-junio de 1926, págs. 105-110), publicó unos elogios inéditos que sobre él y su obra habían realizado, en verso y en prosa, varios autores.

{46} Jesús Delgado: a. c., pág. 96. Diario El Castellano, Toledo, 3 de enero de 1925, pág. 4. En Asturias la noticia tuvo menos eco: en El Pueblo, de Llanes aparece la noticia el día 10, pág. 3; El Carbayón se hace eco de su fallecimiento el día 6 de enero y en la pág. 8; El Comercio, aunque da la noticia el día 3 y en portada, le dedica el mismo espacio (6 líneas) que al aumento del precio de la carne en Santander...

{47} El Carbayón, miércoles, 4 de enero de 1925, pág. 8.

{48} Los datos del homenaje al P. Graciano que menciono a continuación los tomo del Expediente instruido para homenajear al P. Graciano, dándole su nombre a una calle de Pola de Laviana, 1925, Archivo Municipal de Laviana. Signatura C1/33 y del Acta de la Sesión Ordinaria de 16 de enero de 1925. Libro de Actas del Ayuntamiento Pleno. Archivo Municipal de Laviana. Caja C940/L05.

La carta de Fray Aurelio de 6 de enero de 1925, escrita a máquina, dice así: 

Excmo. Sr. Alcalde de Pola de Laviana:
Excelentísimo señor: Presumo que V. E. y alguien más ha lanzado ya la idea, pero, como nada sé, me atrevo a proponérsela yo, el menos autorizado para ello.
Ha fallecido el P. Graciano Martínez, el ínclito y querido hijo de Laviana, el literato insigne, el orador elocuente, el fervoroso patriota; ¿no estaremos todos obligados a enaltecer su memoria, dedicándole un homenaje, que podría ser dar su nombre a una calle o plaza de la villa? A mi juicio, le sobran méritos para ello, pero no tengo criterio cerrado en el asunto, y, si V. E. juzgara más acertada otra iniciativa, desde luego la aplaudiría. El caso es que el P. Graciano Martínez reciba el tributo de admiración y cariño que sus complobanos le debemos y que él se ganó con su talento, su pluma y su corazón, que era muy grande. No ofrezco mi colaboración para llevar a cabo la idea, porque nada valgo ni nada me es dado haber, fuera de lo que hago, pero ofrecería como el que más por amor a Laviana y al ilustre finado.
Si la dicha corporación que V. E. preside acordara algo en este sentido, merecería un voto de gracias del concejo entero y el entusiasta y cordialísimo aplauso de su afmo. servidor, que besa su mano. 
Firma: Fray Aurelio Martínez.

{49} El resultado fue el ya mencionado Sus Amigos y Admiradores: Homenaje al sabio agustino Rvdo P. Fr. Graciano Martínez, O.S.A., 1869-1925, Covadonga: Talleres Tipográficos «Editorial Covadonga», 1926. Puede consultarse el índice de los trabajos enviados (algunos publicados con anterioridad) en la bibliografía final. En 1969, celebrando el centenario de su nacimiento, editó el Ayuntamiento de Laviana un folleto de doce páginas en el que colaboraron, resumiendo su vida y su obra, Efraín Canella Gutiérrez y Luciano López y García-Jove, respectivamente. Cfr. Luciano López y García-Jove y Efraín Canella Gutiérrez: A la memoria del Reverendo Padre Graciano Martínez en el centenario de su nacimiento, Pola de Laviana: Excelentísimo Ayuntamiento de Laviana, 1969.

{50} Los datos de esta moción están tomados de Expediente de moción de varios concejales para que las calles de Fray Graciano y Fray Norberto del Prado se difundan en una sola, dándole el nombre de Rosario Acuña y a la Plaza de la Encarnación, Plaza del 14 de abril. Expediente nº 22 del año 1932, incoado el 25 de enero de 1932. Archivo Municipal de Laviana. Signatura C1/37.

{51} No se incluyen los centenares de artículos, poesías, prólogos, reseñas, &c. publicadas en revistas, libros o periódicos. Tampoco se indica, por falta de espacio, la procedencia de los capítulos de los libros. Sí hacemos constar las modificaciones que existan cuando haya varias ediciones de una obra.










Migración mexicana transnacional (2)

Bernardo Méndez Lugo

Una nueva identidad mexicana, entre asimilación
y resistencia cultural en Estados Unidos


Este ensayo es la segunda parte de un trabajo que se ha dividido en tres partes para su publicación en la revista El Catoblepas. Mi reflexión es producto de mi experiencia de trabajo en la Secretaría de Relaciones Exteriores de México, tanto en el Programa para las Comunidades Mexicanas en el Extranjero durante tres años (febrero de 1993 a mayo de 1996) y mi tarea como Cónsul de prensa en el Consulado de México en Atlanta (junio de 1996 a julio de 2001) y en San Francisco, California, desde agosto de 2001 hasta el 20 de octubre de 2006. En San Francisco me inicie como Cónsul de Prensa y Comercio el primero de agosto de 2001 y desde julio de 2004 hasta el 20 de octubre de 2006 tuve la responsabilidad del área de Comercio y Promoción de Negocios. Desde el pasado 23 de octubre inicie mis labores como Cónsul Alterno de México en Tucson, Arizona. 

Se trata de un esfuerzo de recopilación, análisis y seguimiento de información sobre las tendencias de las migraciones de connacionales hacia los Estados Unidos y la conformación de un nuevo actor binacional –transnacionalizado– que incide en la economía, política y sociedad de México y los EU. Esta segunda entrega contiene breves ensayos de expertos y especialistas que considero relevante difundirlos debido a sus análisis que enriquecen el conocimiento y visibilidad de algunas comunidades mexicanas en Estados Unidos, en particular la migración yucateca y maya al área de la Bahía de San Francisco. Este trabajo esta inspirado en las investigaciones y paradigmas de análisis de académicos, periodistas y/o activistas comunitarios como Graciela Barajas, Jorge Durand, Rodolfo García Zamora, James Wilkie, Wayne Cornelius, José Ángel Pescador, Sandra Nichols, Pedro Lewin, Estela Guzmán, Garance Burke, Naomi Adelson, Raúl Hernández Coss, Rodolfo Tuirán, Jonathan Fox, Mario López Espinosa, David Barkin, Jorge Bustamante, Scott Robinson, Carlos Baradello, Raúl Ross Pineda, Florencio Zaragoza, Roberto Suro y Jeffrey Passel entre otros. Por supuesto que ninguno de ellos tiene responsabilidad en las opiniones y criterios que desarrollo a lo largo de este trabajo.

El trabajador migrante indocumentado hoy por hoy tiende a quedarse en territorio estadounidense y prefiere no viajar a México por las dificultades de volver a entrar a EU. El trabajador mexicano que ha logrado la residencia permanente o permiso de trabajo en EU viaja con relativa frecuencia a México, realizando muchas veces actividades laborales o de pequeño empresario en los dos países. En la práctica las nuevas leyes migratorias, las políticas de seguridad fronteriza y el sellamiento de la frontera están frenando la movilidad laboral binacional pero se percibe un movimiento interno de la fuerza laboral mexicana al interior de los EU con nuevos destinos, esta movilidad regional y de tipo de empleo fluctúa en relación la demanda laboral regional estadounidense y la forma y aplicación estatal de las nuevas leyes migratorias.

En esta segunda entrega del tema de la migración mexicana transnacional para la revista El Catoblepas realizo un recuento de varias experiencias de migración, empezando por el fenómeno migratorio de Georgia que en la última década se expandió hacia las dos Carolinas y Alabama. Después de describir de manera somera la estructura económica de San Francisco, su dinámica migratoria general y el papel de los migrantes mexicanos. He incluido varios ensayos de periodistas y funcionarios sobre la experiencia de los yucatecos y mayas en el área de la Bahía de San Francisco

Nuevos y viejos migrantes mexicanos: el caso de Georgia

Los mexicanos radicados en Georgia tienen múltiples procedencias: inmigrantes que proceden de las clásicas regiones expulsoras y nuevos inmigrantes que proceden de las regiones conurbadas de las grandes metrópolis mexicanas, un contingente más reciente, más educado y mejores niveles de calificación laboral. 

Se puede percibir que los mexicanos residentes en Atlanta conforman una comunidad cada vez más grande y diversificada, son básicamente trabajadores y empleados que se desempeñan en la agricultura y los servicios procedentes del noreste mexicano –Tamaulipas, Chihuahua y Coahuila– pero también hay michoacanos, guanajuatenses, hidalguenses, potosinos y veracruzanos. 

El caso de Georgia es un ejemplo de las nueva rutas migratorias y los nuevos asentamientos de mexicanos, hace 30 años –en 1976– no había más de 30 mil connacionales en dicho estado, Hacia 1996, informes del Consulado General de México en Atlanta indicaban que la población mexicana en esa capital y su área metropolitana ascendía a alrededor de 150 mil personas, los números del Censo estadounidense del 2000 indicaron que la población latina de Georgia alcanzaba casi medio millón de personas. Hacia finales de 2006 se calcula que la población latina de Georgia podría alcanzar 800 mil personas, la inmensa mayoría inmigrantes mexicanos. 

Este crecimiento de mexicanos hizo atractivo el mercado de la tortilla en al región, y en 1995, el grupo MASECA con sede en Monterrey –Mission Foods– instaló una planta en Jefferson, Georgia. Además de un crecimiento significativo al norte del estado –Gainesville– donde muchos oriundos de México laboran en industrias pecuarias, especialmente en empacadoras de pollo y derivados y un poco más al norte, en la ciudad de Dalton, se calcula que viven mas de 30 mil mexicanos, una parte de ellos vinculados como obreros a la industria local de alfombras y tapetes que supera las 100 instalaciones donde laboran varios miles de connacionales de acuerdo a los informes de Francisco Palacios, periodista jalisciense radicado en dicha ciudad. 

En el sur de Georgia muchos mexicanos trabajan en actividades agrícolas, cultivando y cosechando frutales como el durazno y legumbres como cebolla, pepino y chile pimiento. Los informes del Consulado de México en Atlanta cuya circunscripción cubría hasta 1999 Georgia, Alabama, Tennessee y Carolina del Sur, ha cuantificado un número importante de trabajadores mexicanos vinculados a labores agrícolas, industriales y de servicios en dichos estados. 

De acuerdo con fuentes consulares en Atlanta, la población mexicana en toda la circunscripción consular superaba las 400 mil personas en el ano 2000 y la población que trabaja por temporadas también ha crecido si se comparan los servicios consulares demandados en los últimos años. Demanda que ha crecido significativamente en las rutas que sigue el consulado móvil en diferentes regiones agrícolas y los estados circunvecinos que son parte de la circunscripción. A partir del ano 2000 se abrió un nuevo consulado de carrera en Raleigh, Carolina del Norte que atiende a los mexicanos en las dos Carolinas. 

Un informe de Teodoro Maus, Cónsul General de México en Atlanta entre 1989 y febrero de 2001 –con una ausencia de un año cuando el embajador Andrés Valencia ocupo el puesto entre 1994 y 1995 y Maus fue Director General del Programa para las Comunidades en el Extranjero en la Cancillería mexicana– puntualiza que la comunidad mexicana en dicha urbe es muy joven, pero se encuentra en una etapa de fuerte crecimiento. En la gestión de Teodoro Maus, con el apoyo del Programa para las Comunidades Mexicanas en el Extranjero (que en 2002 se transformo en el Instituto de los Mexicanos en el Exterior (www.sre.gob.mx/ime), organismo descentralizado de la Cancillería mexicana) se inicio la localización de los diferentes grupos provenientes de varios estados de la República Mexicana así como de las personas que por su perfil e influencia se considera con potencial de liderazgo. 

En marzo de 1997 se constituyó el primer club de oriundos mexicanos de Georgia con el nombre de Zacatecanos Unidos cuyo fundador tuvo la experiencia de participar en la poderosa Federación de Clubes Zacatecanos de California. El siguiente paso fue apoyar la formación de clubes de oriundos y buscar la vinculación con los gobiernos de los estados respectivos. Maus auspicio la formación de la Coordinadora de Lideres Comunitarios de Atlanta en los últimos anos de su gestión, organización que sigue activa en 2006 y cuenta con la participación de Maus en calidad de líder comunitario ya que fue jubilado en 2001 y decidió quedarse a radicar en Atlanta. 

Atlanta y la región del sureste estadounidense es un nuevo destino de los migrantes mexicanos, son muchas las acciones que el gobierno de México ha emprendido para atender a estos núcleos de connacionales en Georgia, aunque lo deseable sería que nuestros paisanos no tuvieran que emigrar y tuvieran verdaderas opciones de empleo y bienestar en sus lugares de origen. (Un estudio esencial para entender el fenómeno migratorio mexicano en Georgia es «Bowling for Undocumented Immigrants, Policy Issues in Immigration, Education, Employment, Social Services & Legal License», autoría de Laura Bernstein, Mónica Cannon, Hyoungyong Kim, Sally McDonald y Margaret Moremen, Universidad de Georgia 2005).

Importancia estratégica de San Francisco y el papel clave de los mexicanos

Sin duda alguna, la región de la bahía de San Francisco, California tiene liderazgo mundial en producción agrícola, altas tecnologías, incluyendo investigación científica y tecnológica en todos los sectores de punta, gracias al papel de los inmigrantes, tanto ingenieros, académicos como trabajadores agrícolas, industriales y de servicios procedentes de un amplio mosaico de países, hacen posible la productividad, competitividad e innovación constante de los procesos productivos globales. La región de la bahía de San Francisco es conocida como el «triangulo de oro» con tres epicentros: San Francisco al oeste, Oakland al este y San José y el Valle del Silicio al sur, es el nexo comercial de la bahía y la puerta principal a la nueva economía global. La industria restaurantera de San Francisco depende de la mano de obra mexicana incluyendo a cocineros y preparadores de comida sofisticada no necesariamente mexicana. La actividad vitivinícola de Napa y Sonoma depende en su mayor parte de trabajadores mexicanos y segmentos de las industrias proveedoras de alta tecnología en el Valle del Silicio en San José, California dependen de obreros y obreras de origen mexicano. Diversas industrias como la construcción y las actividades de jardinería cuentan con importantes segmentos de trabajadores y contratistas mexicanos. 

La región de San Francisco es rica en recursos –talento, capital, instituciones de investigación, infraestructura de alta calidad a nivel mundial. Los nueve condados de la región –con la excepción de Santa Clara– son parte de la circunscripción del Consulado General de México en San Francisco: Napa, Sonoma, Marín y Solano al norte de la bahía, Contra Costa y Alameda al Este, San Francisco y San Mateo al Oeste y Santa Clara al Sur de la Bahía. Su ubicación es clave para el creciente comercio en la Cuenca del Pacífico. Los cinco destinos principales de las exportaciones que se embarcan en los puertos de San Francisco y Oakland van al Pacífico Asiático. México puede y debe fortalecer su capacidad exportadora vía marítima hacia Estados Unidos, las mercancías embarcadas en los puertos mexicanos del Pacífico, tienen como puertos de entrada naturales, por cercanía y conveniencia, los puertos de California, entre ellos los ubicados en el área de la bahía.

La región de la bahía de San Francisco se acerca a los 8 millones de habitantes con un producto bruto anual cercano a 200 mil millones de dólares. Si la región de la bahía fuera un país independiente sería la economía mundial número 20. La localización estratégica de la región y su vocación exportadora basada en una economía del conocimiento la hacen la región de más alta productividad en el mundo. México debe aprovechar las alianzas y coinversiones que ya existen para ser socios en las oportunidades de la Cuenca del Pacífico, aprovechando el Acuerdo de Libre Comercio vigente entre México y Japón y los vínculos de México con los países asiáticos en APEC. Los mexicanos que trabajan en industrias de tecnología de punta en Santa Clara y San Mateo, en la industria turística de San Francisco y la vitivinícola de Napa y Sonoma son parte del tejido competitivo de California. (Informes recientes de la economía y retos sociales de la región se encuentran en las páginas de Internet siguientes: www.ppic.org, www.bawtc.com, www.baytrade.org, www.jointventure.org y www.sfchamber.com entre otras organizaciones).

Sin la fuerza laboral inmigrante mexicana, latina y asiática, California no podría estar en el liderazgo de productividad que tiene actualmente. La alta productividad no sólo es en sectores de tecnología de punta, también existe en el comercio mayorista y minorista y los servicios de apoyo a los negocios. Las principales proyecciones de la región de la bahía hacia el año 2020 indican que se agregarán un poco más de un millón de nuevos residentes y se generarán un millón de nuevos empleos, por lo menos el 30 por ciento de estos empleos serán ocupados por inmigrantes mexicanos y estadounidenses de origen mexicano.

La región de la bahía se está moviendo con rapidez hacia una economía diversificada con integración de una amplia estructura económica, alejándose de la percepción de economía de alta tecnología del Valle del Silicio. De hecho, se calcula que en los próximos 20 años, más de la mitad de los nuevos empleos de la región sanfranciscana serán en el sector de servicios, 19 por ciento en manufacturas y comercio mayorista, 11 por ciento en comercio minorista o menudeo y el 19 por ciento restante en empleos profesionales y similares. Se espera que San Francisco tenga el liderato en la creación de nuevos empleos, seguido muy de cerca por San José. La reciente revitalización de Oakland, menor carestía inmobiliaria que San Francisco y San José, su infraestructura de carreteras, trenes, aeropuerto internacional y su mayor capacidad portuaria multimodal (el cuarto puerto a nivel nacional en lo que se refiere a capacidad de contenedores), podrían darle una amplia competitividad en el mediano plazo para atraer inversiones. Se espera que se incuben más nichos productivos similares al Valle del Silicio, la difusión tecnológica y las innovaciones seguramente harán que otras regiones de la bahía expandan sus actividades de alta tecnología.

Mayas yucatecos en la región de la Bahía de San Francisco

Por ser los mayas-yucatecos una comunidad creciente en la región de San Francisco, California me parece pertinente reproducir algunos artículos y estudios que ilustran la idea de la familia transnacional mexicana en Estados Unidos. Entre los autores más acuciosos en la búsqueda de información sobre orígenes y destinos de la migración yucateca se encuentran el antropólogo Pedro Lewin y la activista y funcionaria Estela Guzmán Ayala así como las periodistas Garance Burke y Naomi Adelson y el periodista Arturo Rodríguez, cuyos textos se reproducen a continuación:

Los Migrantes del Mayab:
de pueblos mayas a Mérida y a Estados Unidos

Pedro Lewin (INAH-Mérida) y Estela Guzmán (Indemaya-Mérida)
(tomado de la revista Camino Blanco, Mérida, Yucatán, México)

1. Introducción. Entender el fenómeno migratorio en Yucatán implica contextualizar esta problemática en el marco de los procesos globales en los que está inscrito y dentro de los cuales adquiere un significado que rebasa las fronteras inmediatas de la práctica migratoria misma. Lo que buscamos en este pequeño trabajo es llamar la atención sobre uno de los fenómenos más sobresalientes del mundo contemporáneo, un hecho que está trastocando las relaciones entre regiones y países, a la vez que está reconfigurando la composición misma de las regiones en todo el planeta. México, y particularmente Yucatán, forman parte de estos grandes procesos de globalización que, independientemente de predilecciones o posturas políticas, necesitamos entender con urgencia y profundidad.

Hace tres años tuvimos la oportunidad de participar en el primer número de esta revista. Entonces hacíamos una lectura de los censos para entender la dinámica migratoria de Yucatán y la Península (Guzmán & Lewin, 2002). Hoy nos da gusto poder contribuir con una interpretación más precisa y compartir la experiencia adquirida a lo largo de este camino. 

Pensamos que un primer acercamiento para entender el lugar de Yucatán en el contexto de la migración nacional e internacional nos lo ofrecen los datos sobre el crecimiento de la migración a nivel mundial, así como los indicadores de remesas de los principales países expulsores de población. México tiene un lugar preponderante en todo el mundo. De los 175 millones de migrantes internacionales registrados por las Naciones Unidas para el año 2003 (el 3% del total de la población del planeta), más del 63% de ellos se ubica en algunos de los diversos países desarrollados. Estados Unidos es uno de estos países y es el que recibe casi a la totalidad de la migración internacional mexicana. Actualmente viven 25 millones de mexicanos (por nacimiento o nacionalidad) en la Unión Americana. 

Este contexto convierte a la relación México-Estados Unidos en un fenómeno extraordinariamente relevante. México es el único país tercermundista que colinda con la primera potencia del planeta. Este hecho, aunado a las características y necesidades de desarrollo económico de los Estados Unidos, constituye un factor geopolítico que estimula la migración hacia el norte, y la migración indocumentada en particular. La desigualdad estructural de los ingresos económicos entre ambos países estimula aún más los flujos migratorios. Esta desigualdad estructural se articula con otros factores de carácter social e ideológico que, juntos, tienen un papel fundamental para motivar los procesos migratorios.
Cuadro 1
[image: Los Migrantes del Mayab]

Fuente: Indicadores Socioeconómicos de los Pueblos Indígenas de México, 2002, INI, UNDP, CONAPO, México.

El fenómeno migratorio mexicano se ha convertido en un eje prioritario de la Política de Estado y en un imperativo para la Política Pública de nuestro país. La migración ha atraído la atención nacional sólo a partir de los últimos diez o quince años. En el caso de las remesas, por ejemplo, no existía una opinión generalizada sobre el monto de las remesas de los migrantes mexicanos hacia los Estados Unidos (Lozano Ascensio, 2003). Los beneficios de las remesas se distinguen por el hecho de que los migrantes satisfacen parcialmente sus necesidades económicas y porque el Estado se atribuye la posibilidad de sustraerse de la responsabilidad para orientar una política social y económica del país que incluya a la población que, año con año, deja nuestro país. Es esta relación de reciprocidad anónima y desigual que constituye, a nuestro modo de ver, la complicidad perversa entre los migrantes y el Estado. Obviamente, esta reciprocidad es tal sólo a medias, porque el riesgo personal y familiar que corren los migrantes suele ser capitalizado por el Estado en forma de válvula de escape para aminorar la crítica de una política económica insuficiente y para evitar el estallido social que es contenido por el éxodo de los migrantes. 
2. Yucatán y la migración indígena: espacios y tiempos de la migración

Los estudios sobre la migración internacional tienen una larga trayectoria en México. Con el propósito de diferenciar las etapas y las zonas migratorias del país, se ha sugerido que los espacios y los tiempos de la migración internacional en México pueden diferenciarse en cinco regiones: Tradicional, Norte, Centro y Sur-sureste. En orden histórico, la región 'Tradicional' es la zona migratoria internacional más antigua de México, que inicia en el siglo XIX. Durante el siglo XX esta región aportó la mayor cantidad de mano de obra durante la Segunda Guerra Mundial y a lo largo de los veintidós años del programa Bracero (1942-1964).
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Cuadro 2

Fuente: Indicadores Socioeconómicos de los Pueblos Indígenas de 
 México, 2002, INI, UNDP, CONAPO, México

Después de la región del Norte y la del Centro, la zona aquí señalada como 'Sursureste' está integrada por los últimos estados que se han De todos los estados de la región Sur-sureste, Chiapas, Oaxaca y Yucatán concentran un poco más de la tercera parte de la población indígena del país (véase Cuadro 1).

Si bien los números absolutos son reveladores, las cifras porcentuales son aún más significativas. Yucatán es la entidad que tiene el mayor porcentaje de población indígena en relación con el total de la población estatal (véase Cuadro 2).

La migración internacional hacia los Estados Unidos comienza con el Programa Bracero, con un flujo importante de personas del centro del estado, de la ciudad de Mérida y de las áreas urbanas de Yucatán que se incorporan al Programa a finales de los cuarentas y principios de los cincuentas. En sus inicios el perfil de la población migrante fue principalmente mestizo. 

A partir de los años ochenta los mayas de Yucatán se integran al flujo migratorio internacional, incrementándose a partir de la década de los noventa.
3. ¿Por qué migra la gente de Yucatán y hacia dónde se va?

Las causas más importantes que han motivado la migración yucateca contemporánea se ubican en el terreno socioeconómico. La crisis de la producción henequenera y la disminución de la actividad agrícola; los desastres naturales, como los huracanes Gilberto e Isidoro; la competencia laboral entre nativos e inmigrantes; los salarios más altos fuera del estado; el crecimiento urbano de Mérida, Progreso, Umán y Kanasín, y el desarrollo de Cancún y la Riviera Maya han sido los diferentes factores que dieron lugar a la migración de la población yucateca. Inicialmente, el destino más importante de la migración rural-urbana en Yucatán fue la ciudad de Mérida (véase Cuadro 3).

Es durante la década de los setenta que la ciudad de Mérida intensifica su proceso de urbanización y que la población maya del estado comienza a establecerse en la capital del estado. 

Hoy en día viven en Mérida un poco más de 230 mil indígenas. La gran mayoría ellos son mayas y representan casi el 30% de la población urbana de esta capital. Por ello, la ciudad de Mérida es la capital de la migración indígena de México.

Paralelamente a esta migración urbana hacia la capital del estado, y a partir de los setentas, los migrantes yucatecos comienzan a construir la ciudad de Cancún y, más tarde, el corredor turístico de la Riviera Maya.

Quintana Roo es el principal estado de atracción turística del país. El 23.8% de su población actual nació en Yucatán. La extraordinaria presencia de la población yucateca en Quintana Roo contrasta con la de otros estados, especialmente a partir de 1990 (véase Cuadro 4). 

Con el tiempo, Cancún y la Riviera maya se fueron constituyendo en la escuela de la migración internacional. Los migrantes yucatecos trabajan en Playa del Carmen, en Akumal y Tulum, entre otros lugares, y se desempeñan en la construcción de hoteles y la industria restaurantera. Su experiencia migratoria se desenvuelve en uno de los contextos más desarrollados del país. A través de la industria de la construcción y del turismo, los migrantes yucatecos realizan nuevos oficios, adquieren nuevos conocimientos y aprenden inglés. Así, y aunque a veces no se lo reconoce, los mayas de Yucatán han sido y siguen siendo un segmento fundamental para el crecimiento económico de Quintana Roo.

Poco se sabe acerca de la migración de los yucatecos hacia otros estados de república mexicana. Un porcentaje muy reducido radica en distintos estados del centro y norte del país. La mayoría se encuentra en las entidades fronterizas como un paso intermedio para dirigirse a los Estados Unidos (Mapa 1). 

Aún cuando la población migrante hacia los Estados Unidos aumenta a partir de los ochenta, no es sino hasta la siguiente década que la presencia de los yucatecos en el aquel país es más visible. A partir de entonces la población comienza a migrar a un ritmo más acelerado y a través de redes más sólidamente establecidas.

En los Estados Unidos, los migrantes se encuentran en diversos estados de la Unión Americana, aunque se concentran primordialmente en el oeste de ese país, como puede observarse en el Mapa 2.

A lo largo de los últimos quince años, la migración yucateca hacia los Estados Unidos ha adquirido una presencia admirable, con características notoriamente comunitarias que, especialmente en el norte de California, es mayoritariamente maya. En este estado rico, que constituye la primera economía de ese país y la quinta del planeta, radica más del 70% de los migrantes yucatecos que viven en los Estados Unidos.
4. Remesas, desarrollo y economía familiar

México ocupa un lugar estratégico en relación con el volumen de transferencias de capital entre países desarrollados y en desarrollo. Así, y según cifras recientes del Banco Mundial (2005), México forma parte de la región que más recursos capta, en todo el mundo, por concepto de remesas. De un total mundial de 125.8 mil millones de dólares recibidos por el conjunto de los países en desarrollo, América Latina y el Caribe constituye la región que más recursos recibe por este concepto: 36.9 mil millones de dólares, es decir, un monto que representa casi el 30% de todas las remesas captadas por los países en vías de desarrollo en todo el planeta. Dentro de esta macro-región receptora, México ocupa un lugar sobresaliente: del total de remesas captadas en América Latina y el Caribe, nuestro país recibe casi la mitad de estas transferencias (46%). Existen sólo dos países en todo el mundo, uno perteneciente a la región del Este Asiático (Filipinas) y otro en el Sur de Asia (India), que reciben porcentajes significativos dentro de sus respectivas regiones: 40% en el caso de las Filipinas y 70% en el de la India. En síntesis, nuestro país forma parte de a) la región más importante en todo el mundo en términos de captación de remesas; b) es el país que, sólo después de la India, recibe la mayor cantidad de remesas en términos absolutos: 23 mil millones en el caso de la India y 17 mil millones en el de México (2004). Para finales de 2006 se calcula que México recibirá remesas por 21 mil millones de dólares. Pero si estas cifras, absolutas y relativas, se interpretan a la luz de la población total de cada uno de estos dos países, México puede considerarse como el país más importante, a nivel mundial, en términos de las divisas que se obtienen por el envío de remesas.

El considerar la importancia numérica de los flujos migratorios y el volumen de las remesas captadas no implica, a nuestro modo de ver, un argumento orientado hacia la pertinencia de una estrategia de desarrollo económico ni una política de población a seguir. Resulta imposible dejar de reconocer que ambos factores se desenvuelven en ––y contribuyen a reproducir– un contexto estructural de desigualdad socioeconómica que, además, tiene importantes consecuencias sociales y culturales. Como lo planteara K. Davis, el fenómeno social de la migración necesita contextualizarse en términos de la dinámica política entre países y regiones y de las relaciones de poder que entre ellos se establecen: «las migraciones son criaturas de las políticas» (1988, en Arango, 2003). Pero comprender la migración también requiere de aproximaciones que nos acerquen a los determinantes más inmediatos (Arango, 2003:17). La comprensión de estos determinantes no sólo hace justicia a la agencia humana de los propios migrantes, sino que arroja luz sobre el rostro real de la maquinaria de las relaciones estructurales. 

En este espacio no podemos ampliar y profundizar la reflexión en torno a las distintas aristas socioeconómicas que se derivan a partir del fenómeno de las remesas. Nos interesa sobre todo destacar el lugar que México tiene en el contexto internacional de la transferencia de recursos económicos por concepto de remesas. En este sentido, tanto el elevado índice de los flujos migratorios internacionales como la magnitud de las transferencias financieras provenientes de los Estados Unidos hacen que México se constituya como un interlocutor de primer orden para el análisis de estos procesos a nivel mundial.

Aún cuando en términos nacionales Yucatán no destaca por el monto de las remesas recibidas desde el exterior, la evolución de los envíos en los últimos años no deja de sorprendernos. Según cifras del Banco de México, Yucatán ha casi duplicado el monto de las remesas en tan sólo los últimos tres años (véase cuadro 5.). 

En nuestro estado, las remesas complementan el ingreso de la economía familiar y, a diferencia de otras entidades de la república, muestran una clara tendencia en ascenso. Muy probablemente se deba a que los migrantes yucatecos son muy jóvenes en edad y al hecho de que la migración internacional de Yucatán es relativamente reciente. Así, el elevado monto de las remesas refleja, a nuestro modo de ver, un fenómeno sociocultural importante: la comunidad de migrantes en el exterior tiene fuerte arraigo con sus localidades de origen.
Mapa 2
[image: Los Migrantes del Mayab]

Fuente: INDEMAYA-INAH, Diagnóstico de la migración y políticas públicas en el estado de Yucatán 2005. INI-PNUD, 2005.
5. Retos del presente y del futuro

La migración en Yucatán nos coloca ante un escenario extraordinariamente complejo que, dada su joven trayectoria, todavía no podemos comprender en su totalidad. 

No hay duda que la migración trae consigo beneficios económicos y que tiene un potencial de enriquecimiento humano y cultural que necesitamos entender y proyectar. Al mismo tiempo, la temprana edad en la que los yucatecos se están incorporando a los contingentes migratorios plantea cuestiones específicas de desestructuración comunitaria, de violencia social y otros comportamientos que no quisiéramos que sucedieran. 

El creciente número de muertes fronterizas no constituye ningún aliento para motivar el éxodo y abandonar la tierra. Todo lo contrario. También es cierto que la migración significa un reto para la identidad colectiva de las comunidades y que muchas familias migrantes que se benefician con el envío de las remesas para la construcción de sus viviendas se debaten entre el peso de una tradición y una modernidad deshabitada. 

En muchos casos, la migración ha fortalecido la cultura local y la identidad étnica de los paisanos. En otros tantos está provocando cambios culturales que son diversos, complejos y todavía difíciles de anticipar.
Cuadro 5
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Fuente: Banco de México, 2005

La migración en Yucatán nos arroja un panorama multifacético, con contradicciones diversas que aún no se resuelven y que seguramente tardaremos en esclarecer. Pero un primer paso importante en este camino del entendimiento consiste en aceptar que Yucatán, como el país entero, es un ámbito culturalmente diverso y que los procesos migratorios contemporáneos están contribuyendo a multiplicar esta diversidad. El siglo XXI será el escenario para el surgimiento de nuevos actores sociales y la formación de nuevos sujetos. Los migrantes indígenas, los migrantes mayas de Yucatán ya forman parte de estos actores y de estos sujetos. La migración es parte de esa diversidad pretérita que heredamos y también tendrá que ser parte, aquí y en otras latitudes, de la diversidad que aspiramos a construir, una diversidad con justicia y dignidad.
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Yucatecos y chiapanecos en San Francisco: inmigrantes indígenas forman comunidades y crean nuevos nichos en un mercado laboral contraído

Garance Burke
(periodista de la Agencia AP, esta ponencia la presento en 2003 en un seminario auspiciado por el Profesor Jonathan Fox de la Universidad de California en Santa Cruz sobre las migraciones indígenas de México y Centroamérica hacia los EU. Se publicó un libro en 2005)

A mediados de los años noventa, un sin número de inmigrantes indígenas de los estados de Yucatán y Chiapas empezaron a trabajar temporalmente en San Francisco, enfocándose en la industria restaurantera y en la de construcción. El área de la bahía siempre ha sido un imán para los inmigrantes de habla hispana del norte y centro de México, sin embargo, cambios recientes en la economía global han hecho de San Francisco un destino común para la diáspora maya. Dado que pocas organizaciones de asistencia han identificado a los inmigrantes indígenas como un grupo que enfrenta problemas distintos a los de otros inmigrantes de América Latina, estos grupos han formado sus propios redes de apoyo, que se basan en los vínculos del lenguaje, en las afiliaciones regionales y sociopolíticas y los usos y costumbres de sus pueblos natales. 

Examinaré las manifestaciones de las distintas identidades étnicas y regionales de los yucatecos y chiapanecos, cómo el idioma y el analfabetismo afectan las oportunidades de empleo de los trabajadores indígenas dentro del área de la bahía y, brevemente, cómo la discriminación dentro de las comunidades de inmigrantes, muchas veces, refuerza la solidaridad económica y social de estos grupos. 

También analizaré cómo entienden los yucatecos y chiapanecos el contexto de su migración a California, sobre todo, en vista del proyecto de desarrollo de largo alcance del presidente Vicente Fox para el sureste de México: el Plan Puebla-Panamá, que la mayoría de los entrevistados consideran una amenaza contra los derechos de los indígenas sobre los recursos naturales. Finalmente, examinaré cómo esta nueva ola de inmigración ya ha tenido un impacto sobre los servicios de educación y salud en San Francisco, y cómo los grupos locales están empezando a utilizar la diversidad cultural como una herramienta para construir coaliciones comunitarias más fuertes.

En el año 2000, coordinadores comunitarios y profesionales del sector salud empezaron a observar que la demográfica de la población inmigrante mexicana en San Francisco estaba cambiando. Pacientes del sureste mexicano comenzaron a acudir a las clínicas con problemas de salud similares a los de otros inmigrantes latinoamericanos, pero no hablaban español como su primera lengua.

Mientras que los inmigrantes de los estados mexicanos de Michoacán y Zacatecas cuentan con una tradición de muchas décadas en el trabajo temporal en el área de la bahía, en últimos años, más de 6.000 inmigrantes de Yucatán y Chiapas, muchos de ellos quienes crecieron hablando maya o tzotzil, han llegado al área de la bahía. La mayoría pasó desapercibida por los gobiernos locales al llegar en busca de trabajo en el norte de California. Muchas de estas poblaciones étnicamente distintas, provienen de regiones que no cuentan con fuertes tradiciones migratorias. A pesar de su posición precaria en el mercado laboral local, los yucatecos y chiapanecos ya han causado un impacto en San Francisco. 

Conforme a los propósitos de esta presentación, narraré las historias de dichas comunidades incipientes a través de las palabras de Santos Nic, quien trabajó como maestro bilingüe en Yucatán y actualmente desempeña una posición de liderazgo dentro de la comunidad maya en San Francisco.

«Cuando llegué por primera vez a San Francisco en 1988, no había nadie de Yucatán aquí», afirma Santos Nic, mientras que toma una taza de café azucarado a pocos pasos de lo que llama la «esquina maya» de San Francisco». «Cuando mucho, había 20 de nosotros que hablábamos maya, pero hace algunos años, todos los muchachos comenzaron a salirse del pueblo para venir acá».

En México, Nic, de 51 años, era profesor de primaria. Sin embargo, desde su llegada a Estados Unidos hace 10 años, ha adoptado un nuevo papel como líder extraoficial de la comunidad maya del Distrito de Mission en San Francisco.

Un peatón podría no darse cuenta de media docena de hombres jóvenes que estuvieran hablan maya en la esquina de la calle Mission y de la calle 16, en una tarde como cualquier otra. Casi todos provienen de un pueblo cerca de las pirámides de Uxmal llamado Oxkutzcab, al noroeste de Yucatán. La mayoría no terminó la secundaria y sólo habla español como segunda lengua e inglés como una tercera lengua distante.

Aunque el habitante promedio de San Francisco no sé de cuenta de la existencia de la comunidad maya, el creciente número de indígenas inmigrantes de la Península de Yucatán está causando un impacto en los tribunales de justicia, en las clínicas comunitarias de salud y en el mercado laboral informal de la ciudad. El Consulado mexicano en San Francisco estima que hay una población maya actual de 5.000 habitantes en el área de la bahía. Nótese que alrededor de 30.000 nuevos indígenas mexicanos llegan cada año a California. 

Étnica, lingüística y culturalmente distintos de otros migrantes mexicanos, los yucatecos han convertido la esquina de la calle Mission en su punto de encuentro. Mientras que circulan por lugares de refugio temporal y comparten departamentos, esta franja de pavimento se ha convirtió en el lugar que les permite mantenerse en contacto con su comunidad mientras se mantienen en constante desplazamiento.

«Todos mis amigos de Oxkutzcab están aquí ahora», dice Enrique, de 32 años, que como muchos inmigrantes mayas recién llegados, habla un español acentuado y se niega a dar su nombre completo.

Vienen por las mismas razones que motivan la mayoría de los desplazamientos de inmigrantes: en busca de las oportunidades que les brinden una vida mejor. Como lo explica un joven maya que ya no puedo continuar viendo que las cosechas de las limas agrias endémicas de Yucatán se pudrieran en los huertos porque no existe un mercado para su comercialización. «En su tierra trabajaban en el campo», expresa Enrique, «pero ahorita están aquí, tratando de ganar dinero para enviárselo a su familia». 

Los mayas de Yucatán no son los únicos indígenas recién llegados al área de la bahía. En los últimos años, se les han unido por lo menos 1,000 migrantes del estado de Chiapas, donde la guerra de baja intensidad y el aislamiento económico han desplazado a las comunidades indígenas. Los chiapanecos en San Francisco, muchos de los cuales hablan Tzotzil y Tzeltal (que también pertenecen a la familia lingüística maya, pero son remotamente relacionadas con el maya Yucateco) enfrentan retos diferentes a los de sus contrapartes yucatecos, sin embargo, ambos comparten historias similares de sociedades agrícolas comunales.

Aunque la diferenciación laboral entre los migrantes podría separarlos en especialidades diferentes en el área de la bahía –los mayas se han enfocado en la industria restaurantera, mientras que la mayoría de los chiapanecos trabajan como jornaleros– los factores políticos y económicos que provocaron el desplazamiento de ambos grupos a California son muy similares. Tanto Chiapas como Yucatán sufrirán cambios debido al Plan Puebla Panamá del presidente de México Vicente Fox (PPP), un proyecto de desarrollo ambicioso de 2000 millones de dólares, que se propone integrar a Mesoamérica al mercado global. La mayoría son migrantes de primera vez que salieron de sus hogares porque fueron desplazados económicamente por la entrada de México a la economía global, y llegaron sin el beneficio del conocimiento de generaciones precedentes sobre cómo vivir una vida temporal que implica el cruzar la frontera.

Si los mayas recién llegados siguen el patrón de los 80,000 mixtecos oaxaqueños que viven actualmente en California, pronto formarán sus propias «asociaciones de pueblos natales» o agrupaciones políticas populares como el Frente Indígena Oaxaqueño Binacional (FIOB). Tradicionalmente, dichas asociaciones de pueblos natales han proporcionado una infraestructura que ayuda a canalizar el dinero que ganan sus miembros a México, y conducen a que se dé una mayor cohesión entre las comunidades de inmigrantes en Estados Unidos. Estas agrupaciones están ganando influencia política en el gobierno del presidente Vicente Fox, a quien se le considera tener un mayor interés en el tema de las comunidades de inmigrantes en Estados Unidos, que presidentes anteriores.

En Oxkutzcab, dice Nic, «la gente pide prestado dinero para llegar [a San Francisco]. Así es que si las cosas no salen bien, tienen que quedarse aquí por un rato». Sonríe como para decir que aún trata de entender cómo terminó trabajando de lavaplatos después de 20 años de labor como asesor para la Secretaría de Educación Pública en México. En sus 14 años que lleva en Estados Unidos, Nic ha trabajado pizcando lechuga en Soledad, como ayudante de cocinero en la calle Valencia y como conferenciante de la cultura maya. Casi siempre se viste de guayabera y la gente recién llegada lo conoce como el profesor.

«Este señor sabe más que cualquiera de nosotros», dice un hombre que está en la esquina vestido con shorts naranja y gorra de béisbol. Jorge, de 32 años, es de un pueblito cercano a Tekax, donde ganaba 3 dólares al día en una maquiladora por coser pantalones de mezclilla para la industria de exportación. Salió de Tekax después de terminar la secundaria para irse a trabajar a Cancún. Cuenta que su deseo era tomar clases de inglés, pero que tuvo problemas para encontrar un trabajo seguro.

«Llegamos en busca de oro a California», dice Jorge. «Pero sin el profe no hubiéramos logrado. Nos cuenta historias sobre nuestra tierra. Hay muchos yucatecos aquí en San Francisco y en San Rafael, o en Oregon, pizcando cebolla. Otros más están en Florida. Hablamos maya entre nosotros y si alguien necesita un intérprete, entonces lo ayudamos. Los que no saben leer o hablar español, andan con alguien que sí sabe para poder encontrar trabajo». 

Como sucede en la mayoría de las redes de inmigrantes, los indígenas recién llegados buscan ayuda financiera y lingüística de miembros ya establecidos de sus comunidades. Muchos chiapanecos entrevistados en el verano del 2002 afirmaron que se estaban quedando con algunos familiares y conocidos en San Francisco, algunos de los cuales habían llegado de regiones tan remotas como Marqués de Comillas, que colinda con Guatemala. (Sin embargo, en el caso de la población chiapaneca presentada aquí, la comunidad es demasiado pequeña aún como para sacar conclusiones amplias sobre la forma en que los recién llegados utilizan sus vínculos étnicos y lingüísticos para apoyarse entre sí. No obstante, por ser uno de los grupos de inmigrantes que presentan un mayor crecimiento, merece más investigación). Nic cree que su deber es mantener viva la identidad maya en Estados Unidos y se esfuerza por recordarles a los jóvenes inmigrantes yucatecos las prácticas culturales de sus ancestros. 

«Aun cuando el pueblo maya fue perseguido, se escondían para adorar a sus dioses. Sabían cómo pedirle protección a sus deidades, y los chamanes siempre los ayudaron», afirma.

Nic utilizaba el mismo principio de cuando era profesor en Yucatán en los años setenta, y tenía que viajar algunas veces durante días para llegar a las escuelas que se encontraban en lugares remotos. En una época cuando el gobierno mexicano promovía la asimilación de los grupos indígenas, adoptó la enseñanza bilingüe para enseñarles a leer en español a sus alumnos y cómo entender las leyendas y tradiciones de sus ancestros mayas.

«Como profesor bilingüe, mi papel era mantener viva nuestra cultura para que los mayas no se avergonzaran de decir de dónde venían o de decir sus apellidos que sonaban bastante indígenas», dice. «Necesitamos conservar nuestras tradiciones, ya que la cultura maya es lo más hermoso que tenemos».

Su carrera como profesor en la Secretaría de Educación Pública mexicana, fue tan fructífera que se convirtió en asesor nacional de educación bilingüe. Sin embargo, cuando un accidente automovilístico acabó con sus ahorros, se dio cuenta que no podía vivir con su salario de profesor de 30 dólares al mes. Pensó que no tenía otra opción más que emigrar al norte para recuperar sus ahorros. Actualmente paga $200 dólares al mes de renta por un departamento victoriano que comparte con sus dos hijos y otros siete hombres más.

El entorno ha cambiado, pero Nic continúa desempeñando el papel de profesor, de árbitro cultural, de intérprete y hasta de padre subrogado. Nic platica historias sobre el ciclo de siembra y sobre el dios de la lluvia Chaac como una forma de mantener vinculados a sus paisanos, algunos de ellos fueron sus alumnos alguna vez, con sus tradiciones. Su inglés no es perfecto pero su español es elocuente, sazonado con la suave «sh» de la lengua maya.

«Muchos me han dicho que debería formar algún tipo de asociación de pueblos natales o un grupo de apoyo», dice, «ya que las personas no saben cómo lidiar con la burocracia de aquí. Los jefes se aprovechan de ellos y necesitan a alguien que les proporcione orientación moral». Oficialmente o no, Nic ha contribuido en ese sentido.

«He ayudado a muchas personas para que se presenten ante el Ayuntamiento o el Consulado mexicano. Cuando muere algún familiar de alguien aquí, reunimos dinero para enviar el cuerpo a México. Cuesta entre 5,000 y 6,000 dólares, pero sentimos que es importante que nuestra gente sea sepultada en su tierra para que el alma pueda descansar».

Desde el año 300 al año 900 antes de Cristo, la civilización maya floreció a lo largo de la Península de Yucatán y en Guatemala, en El Salvador, en Belice y en Honduras, logrando avances sin precedentes en la astronomía, las matemáticas, la arquitectura y las artes. En toda la región se siguen realizando descubrimientos arqueológicos, que revelan la esfera de influencia del imperio. Aun cuando los folletos turísticos generalmente se enfocan en el pasado glorioso de la civilización maya, hoy en día dicha cultura domina toda la región sur de la Península de Yucatán, donde la mayoría de las familias vive en pobreza extrema.

El área de la bahía de San Francisco siempre ha sido un imán para los inmigrantes de habla hispana del norte y el centro de México. Sin embargo, sólo se convirtió en un destino común para los yucatecos cuando comenzó un declive a finales de los noventa en la industria de la construcción dentro de la economía turística. Después de un auge inicial en la creación de empleos, el desarrollo de Cancún dejó de traer prosperidad para la Península de Yucatán. El turismo se redujo considerablemente después del 11 de septiembre (fecha de los ataques terroristas en Estados Unidos), cuando los índices de ocupación hotelera cayeron a sus niveles más bajos en todos los tiempos y los hoteleros hicieron un recorte de 10,000 empleos.

«Notamos un incremento importante en el número de personas que provenían de la Península de Yucatán. Los habitantes de esos estados no acostumbraban a salir de sus comunidades», expresó Georgina Lagos Dondé, cónsul general de México en San Francisco (2001-2003). «También está llegando aquí gente de Chiapas, algunas de la zona del conflicto y otras más de las zonas agrícolas».

De todos los mexicanos que atiende el Consulado a su cargo, Lagos afirma que los mayas son el grupo que presentan un mayor crecimiento, después siguen los chiapanecos y los inmigrantes del estado de Guerrero. En el caso de Chiapas, por lo menos 12,000 personas han dejado sus hogares desde el inicio del levantamiento Zapatista en 1994, según afirma el comisionado especial para personas desplazas internamente de la Secretaría General de la ONU, Francis Deng, quien visitó el estado en agosto del 2002. La mayoría de los desplazamientos, tanto internos como externos, son el resultado del conflicto y la violencia paramilitar que persiste, aunque el gran auge de la migración se dio en Chiapas en 1998, cuando un sin número de fuertes tormentas e inundaciones sepultaron pueblos enteros y destruyeron la economía agrícola.

Un estudio reciente realizado por el Consejo Nacional de Población (Conapo) indica que un 13% de los aproximadamente 500,000 residentes de los siete estados del sur de México que huyeron al norte en los últimos cinco años, son chiapanecos. (Estudios iniciales y reportes de comunidades demuestran que los chiapanecos también han empezado a establecer sus comunidades en el área metropolitana de Los Ángeles, al igual que en Oregon y Florida, áreas que, una vez más, se beneficiarían de investigaciones posteriores).

«Las redes de comunicación entre las personas que se encuentran aquí y sus familiares en México son increíblemente impresionantes», afirma Lagos. «La gente no sólo viene a Estados Unidos en busca de trabajo. Vienen a donde conocen a alguien y ese alguien les ha dicho que hay trabajo. Cuando hay trabajo, la gente comienza a llegar inmediatamente».

Dichos patrones laborales y temporales juegan desde hace tiempo un papel desconocido dentro de la economía de California. Sin embargo, el debate en torno a la inmigración ha asumido un tono más serio en los últimos dos años. En septiembre del año 2001, los presidentes Bush y Fox estaban a punto de crear un plan para legalizar a los tres millones de mexicanos indocumentados que se calcula que viven en Estados Unidos, propuesta que fue apoyada por Tom Daschle, líder de la mayoría en el Senado. Aun cuando los acontecimientos del 11 de septiembre relegaron a un segundo plano la política de inmigración, no detuvo el «efecto de atracción» que seduce a las nuevas generaciones de migrantes a lo largo y ancho de las 2000 millas de frontera entre Estados Unidos y México.

El número de yucatecos que solicitan su matrícula consular—actualmente válida en 800 ciudades como identificación oficial para los inmigrantes mexicanos indocumentados—ha ido aumentando considerablemente en los últimos años, según el Consulado mexicano. El cónsul René Santillán, reportó que en el 2001, el 15% de las identificaciones que tramitó pertenecían a yucatecos, que se habían establecido en San Francisco, en Redwood City, en San Rafael y en Fruitvale.

Los hombres mayas se han convertido en clientes regulares de la sucursal de Western Union del Distrito de Mission, y muchos comercios anuncian en sus escaparates frontales, a través de letreros escritos a mano, al pueblo de Oxkutzcab como destino principal de los cheques que se transfieren a Yucatán.

En la clínica Mission Neighborhood Health Clinic, Dolores Ramírez, directora de servicios para los pacientes, se dio cuenta del crecimiento que está dándose en la comunidad inmigrante indígena. Su organización es una de las más importantes de las que proveen servicios de salud para inmigrantes hispanos. Aproximadamente, en la actualidad, un 10% de esta población son mayas.

«El número ha ido en aumento», señala, «y la mayoría de estas personas tienen mucho miedo de pedir ayuda, así es que se curan a sí mismos con hierbas y hasta que el problema de salud se torna más grave van al doctor».

Los funcionarios de todo el condado están conscientes de que la composición de la población inmigrante está cambiando. Sin embargo, a pesar de la necesidad de más intérpretes de diferentes lenguas indígenas latinoamericanas, el sistema está demasiado atado como para poder afrontar la situación. Para poder aprender inglés, los inmigrantes recién llegados primero tienen que mejorar su español, situación que puede provocar discriminación por parte de los inmigrantes mestizos. El programa San Francisco Day Labor Program reporta que 40% de los jornaleros inmigrantes con los que trabaja, son indígenas que provienen de comunidades que sufren extrema pobreza y conflictos políticos.

Para la subdirectora de programas comunitarios en el Departamento de Salud Pública de San Francisco, María X. Martínez, es un asunto de ceguera institucional hacia la realidad demográfica.

«Hablando en general, la cultura institucional afirma, «Todos parecen latinos, así es que todos van a tener los mismos problemas epidemiológicos». Sin embargo, «los mexicanos indígenas constituyen un porcentaje mucho mayor de los trabajadores migrantes y puede ser que tengan otras necesidades diferentes de salud», expresa.

El año pasado, el Ventura County contrató intérpretes trilingües para ayudar a los miles de mixtecos que viven en la zona, a que tuvieran acceso a los servicios sociales. Actualmente, en el área de la bahía no hay servicios que vayan dirigidos específicamente a las poblaciones indígenas hispanas. Martínez afirma que la cultura institucional probablemente responderá con un mayor financiamiento para servicios si esta generación de migrantes mantiene intacta su identidad y si su población aumenta de manera considerable.

«Tenemos seis o siete categorías para nombrar las lenguas asiáticas: mandarín, cantonés, vietnamés, tagalo, &c., y sólo un término para designar a todas las personas que llegan aquí procedentes de América Latina: español», expresó Martínez. «La base de la usuarios no encaja en esa categoría, pero los servicios no irán más allá del término genérico «latino» hasta que las comunidades no se levanten y digan: «Esto es prejuicio, nuestra población va en aumento y no están atendiendo las necesidades de los usuarios».

Reneé Saucedo, directora del programa Day Labor, expresó que uno de los componentes más populares del programa es la clínica de salud mental, donde con frecuencia se atiende pacientes que sufren de depresión o simplemente de soledad o, en el caso de muchos inmigrantes de Chiapas, del legado de violencia que les dejó el conflicto. Saucedo describe el proceso como un proceso de «triple traducción y de aculturación».

«Dependiendo de su lugar de origen, muchos de los indígenas que provienen de comunidades mayas al sur de México traen consigo sus normas y valores culturales», afirma Saucedo. «Estamos hablando de personas que llegan a un lugar donde la cultura es mucho más individualista y hostil. Para los recién llegados, esto puede ser desesperante, pero lo que es asombroso es que la mayoría mantiene la esperanza de que todo esto mejorará la vida de sus familiares». 

Saucedo añadió que la situación económica es fatal en particular para los inmigrantes campesinos de Chiapas, que han sido duramente golpeados por la caída de los precios del café y por la liberalización del sector agrícola mexicano. Tales es el caso de Pablo, un inmigrante de 27 años de edad, oriundo del pueblo de Limonares, en las afueras de Ocosingo, que dijo hablar tzeltal, tzotzil y un poco de español. Llegó a San Francisco en la primavera del 2002, y desde entonces ha ganado $7 dólares por una hora de trabajo como constructor de techos, pintor y haciendo otros trabajos eventuales. 

«Todavía seguíamos cultivando nuestro maíz y frijol, pero sólo obteníamos unos cuantos pesos por cada kilo que vendíamos. Una bolsa de jabón cuesta 12 pesos y unos pantalones, 100 pesos,» expresó, mientras se paraba en la esquina de la Calle 26 con otros recién llegados de Guerrero y Oaxaca. «¿Cómo vamos a sobrevivir así? Por eso nos venimos para acá. Al menos aquí si trabajas durante un día, entonces, ganas algo de dinero que puedes ahorrar».

Actualmente, vive con sus primos en Mission District en San Francisco, Pablo dice que las tensiones actuales entre los grupos rebeldes y el ejército mexicano lo orillaron a salir de su pueblo, que en su mayoría simpatizan con el Ejército Zapatista de Liberación Nacional (EZLN). 

«Siguen y siguen mandando más soldados del gobierno al área. Después de la masacre de Actual, comenzamos a recoger maíz y frijol para las comunidades que fueron afectados. El ejército estaba introduciendo armas en las comunidades para que la gente se matara entre ellos», afirma.

Como muchos migrantes del sur de México, Pablo cruzó la frontera pagándole a un coyote. Sin embargo, cada vez más, el legado de Operation Gatekeeper ha alentado a los migrantes, de áreas que carecen de patrones de migración bien establecidos, a cruzar en zonas peligrosas y remotas en el desierto. En agosto de 2002, cuatro chiapanecos fueron encontrados flotando en el All-American Canal, a sólo 35 m. de suelo estadounidense, cerca del pueblo El Centro en California.

Algunos políticos de California se han empezado a dar cuenta de la situación. Elmy Bermejo se interesa personalmente en las comunidades de inmigrantes indígenas, como representante del senador John Burton en el distrito de San Francisco. Oriunda de Oxkutzcab, Bermejo llegó a San Francisco cuando era una niña. Ahora representa una fuerza importante dentro del Partido Demócrata. Es la primera latina y la primera mujer que fue nombrada para dos comisiones estatales por el exgobernador Gray Davis (incluyendo la Commission on the Status of Women, que presidio).

El padre de Bermejo, Tomás, llegó a California como trabajador invitado del programa bracero y trajo a toda su familia a finales de los sesenta. Después de pasar sus primeros años de formación en Oxkutzcab, le costó trabajo a Bermejo adaptarse.

«Sigo pensando que mi primera identidad es yucateca. Yucatán es un lugar muy especial y cuando naces ahí tu corazón se queda en Yucatán», expresó. «Tenía 10 años cuando llegué aquí y no hablábamos inglés. Así que tuvimos que ir a la escuela con los demás niños, quienes no entendían porqué no podíamos hablar con ellos, y de esa experiencia, me di cuenta de que te conviertes en víctima si no hablas inglés o español. Otros hispanos se aprovechan de ti y dependes de otros para poder hacer cosas».

En parte, como resultado de sus propias experiencias (y por la influencia del trabajo ético y riguroso de su familia), Bermejo se convirtió en una incansable promotora de la participación política latina. Como miembro del comité de California para el Censo del 2000, ayudó a canalizar 24 millones de dólares del presupuesto estatal de California para asegurarse de que la población inmigrante fuera contada como parte de la población del estado. Bermejo ve la comunidad de inmigrantes como «una clase marginada, como una sociedad oculta que no confía en el gobierno».

«En verdad me asombra cuántos yucatecos hay en San Francisco. La gente viene aquí para conseguir trabajo, ahorrar dinero y luego regresarse. No conozco a nadie que quieran quedarse aquí para siempre, además, muchos no tienen documentos...las personas dicen que no pueden acostumbrarse al estilo de vida de aquí y tampoco conviven con el resto de su familia», expresa.

Para muchos de los inmigrantes mayas recién llegados, Tomás, el padre de Bermejo, es su familia. En 1965 abrió un restaurante, «Tommy's», en la avenida Geary, donde sus hijos crecieron sirviendo platos de guisos envueltos en hoja de plátano, algo común en la península. Cuando se supo del éxito de Tomás en Oxkutzcab, familiares y amigos comenzaron trasladarse hacia el norte. Además de su esposa y de sus cuatro hijos, un hermano, seis primos, 20 sobrinas y sobrinos, e incontables conocidos que lo han seguido a San Francisco. En los últimos años, ha dado empleo temporal y organizado una red informal de seguridad para las docenas de amigos que vinieron al norte de California para empezar una nueva vida.

Tomás creció hablando maya y piensa algún día regresar a la casa que se construyó en Yucatán. Un empresario que se hizo a sí mismo, con tono de broma, expresa que con la incursión de valores y prácticas empresariales al estilo estadounidense, los yucatecos «ya no necesitan hablar maya ya que ahora son más civilizados».

Juanita Quintero, una de las primas distantes de la familia Bermejo, comparte el compromiso de la familia de apoyar a la comunidad yucateca, pero de una forma diferente. Una de las primeras mujeres de la región en llegar a San Francisco a principios de los 60, afirma que se dio cuenta de lo aislada que se sentía de las tradiciones familias cuando comenzó a educar a su hijo en el Mission District. En años recientes, Quintero ha empezó a explorar sus raíces mayas a través del Grupo Maya, una pequeña agrupación cultural y espiritual que se reúne en los hogares de sus integrantes en Oakland. Los refugiados políticos mayas de la guerra civil guatemalteca, fundaron el Grupo Maya a fines de los ochenta, desde entonces la organización trata de incluir en sus filas mayas de diferentes países.

Ya que Quintero luchó por encontrar un lugar dentro de una sociedad ajena a la suya, espera que los inmigrantes recién llegados a San Francisco encuentren la fortaleza en sus propias raíces.

«Muchas no dicen que son mayas cuando llegan aquí, sólo dicen que son mexicanos. Todavía hay discriminación contra la cultura, aun en Yucatán», dice.

«Se cree que los mayas fueron muy inteligentes y que construyeron todos esos templos maravillosos, pero que esa civilización ya se acabó, que ya no somos nada. Por eso comencé a asistir al Grupo Maya. Empecé a pensar en los ritos que mi abuelo practicaba, los festivales en honor al maíz y a la lluvia. Necesitamos entender que nosotros también formamos parte de todo eso».

Cada nueve meses, el Grupo Maya copatrocina una ceremonia al amanecer para celebrar el día en que, según el calendario maya, los dioses crearon la vida humana. Quintero afirma que participar con el Grupo Maya le ha permitido tener contacto con otros mayas de Guatemala y del Salvador, cuyos dialectos difieren del maya de Yucatán, pero que sus costumbres culturales son similares. Su conocimiento de la lengua maya es muy útil en su trabajo como asistiendo en el Hospital General y cuando la solicitan para trabajar como intérprete trilingüe en la corte para inmigrantes que se encuentran entrampados en el sistema de justicia de la ciudad. 

Estudios iniciales muestran que la inmigración y la asimilación ya han tenido un impacto en la cultura yucateca. Según William Hanks, profesor de antropología de la Universidad de California en Berkeley, que realizo estudios de la lengua maya en Oxkutzcab en 1997 y ha escrito varios libros sobre el tema, la transformación cultural se ha dando tanto a nivel económico –sigue en aumento el número de casas de dos pisos construidas con las remesas enviadas– como a nivel lingüístico –muchas palabras en inglés forman parte de los dialectos regionales del sur de Yucatán.

«Los yucatecos han estado en contacto con extranjeros desde hace mucho tiempo y son muy creativos para absorber cosas y hacerlas parte de su cultura maya», afirma. Aun cuando los yucatecos no reproducen en general su tradición al rechazar lo que está afuera, pienso que el cambio más obvio es el número de placas de California que se ve allá. Se siente bastante la presencia de California en Oxcutzkab».

Nic sabe que la odisea migratoria de Oxkutzcab significa que las generaciones más jóvenes, probablemente, hablen más sobre estéreos Sony que sobre las legendarias batallas de sus ancestros contra la dominación cultural. La resistencia maya contra el gobierno mexicano significa que la península no fue totalmente dominada hasta principios del Siglo XX, cuando los rebeldes mayas cedieron el control. Nic piensa que olvidar la historia de su pueblo sería como negar sus propias raíces, ya que su padre nació atado al trabajo a través de un contrato en 1898, cuando la mayoría de los mayas aún trabajaban bajo condiciones similares a las de la esclavitud en las plantaciones coloniales que definían las bases del poder en Yucatán.

Cuando él nació, la reforma agraria había reconfigurado parte de las grandes desigualdades en la región, pero, en la mayoría de los casos, los mayas se han beneficiado muy poco del desarrollo nacional. Estadísticas de la Secretaría de Desarrollo Social (Sedesol) indican que 15% de la población del sur de Yucatán es analfabeta y el programa de educación bilingüe que alguna vez dirigió Nic atraviesa ha sido relegado bajo la administración de Fox. 

Aunque muchos yucatecos tienen esperanzas de que se mejoren las condiciones socioeconómicas durante el gobierno de Fox, Nic teme que el modelo de desarrollo actual obstaculice la autodeterminación de los pueblos indígenas. El sistema de maquiladoras que tuvo un auge a lo largo de la frontera en 1994 después de que se suavizaran las restricciones comerciales conforme al Tratado de Libre Comercio, actualmente seduce a los trabajadores de zonas rurales para que se empleen en fábricas de capital extranjero, en Yucatán, donde los bajos salarios se han mantenido igual comparados con los de la frontera. 

Muchos cambios más van a suceder: el sureste de México está preparado para recibir cientos de plantas de ensamble, al igual que miles de millones de dólares en proyectos de inversión, como el Plan Puebla-Panamá. Actualmente, el proyecto de 25 años es la prioridad más importante de la región del Banco Interamericano de Desarrollo. La magnitud de los fondos ha sido asignada para proyectos de transportación, muchos de los cuales atravesarán tierras indígenas, un asunto que es en especial contencioso en Chiapas. Del presupuesto de $697.4 millones de dólares del gobierno mexicano para el 2002, 82% de los fondos está reservado para proyectos de transportación, mientras que el «desarrollo social «y los proyectos de salud sólo recibirán 2.9%.

Haciendo un seguimiento en particular de la gran destrucción causada por el huracán Isidoro en septiembre de 2002, pocos críticos argumentarían que los proyectos de transportación sean indispensables en Yucatán. A medida en que se dificulte cada vez más para los campesinos en el sur de México sostener sus economías de carácter localmente agrícola, los patrones de inmigración hacia el norte probablemente aumentarán. Para los líderes comunitarios como Santos Nic, mantener fuertes vínculos con Oxcutzkab será la clave para poder sobre llevar lo que se está por venir. 

«Mucha gente nos confunde con otros migrantes, pero cada pueblo, cada estado tiene su propia manera de ser, de pensar y de vivir», dice. «Si vas a Chichén Itzá, cada primavera puedes observar el nacimiento de una nueva vida. Tres días después del equinoccio, las serpientes cambian de piel y los campos se llenan de flores. El Sol se pone y la sombra de la serpiente se arrastra por un costado de la pirámide. Los rusos y los franceses, y hasta los estadounidenses, trataron de recrear esa simetría. Pero sólo los mayas pudieron alcanzar esa perfección».

* * *

El Mayab se extiende:
migración maya a San Francisco, California

Naomi Adelson
(periodista radicada en San Francisco, ha colaborado para el El Financiero Internacional, Suplemento Masiosare de La Jornada, diario mexicano, www.jornada.unam.mx, y publicaciones comunitarias en el área de la Bahía de San Francisco, www.eltecolote.org)

Aunque sorprenda a muchos, el fenómeno de la migración no es nuevo para la gente maya. De hecho, y a pesar de la distancia, el Estado de Yucatán participó en el Programa Bracero, que se llevó a cabo de 1942 a 1964, enviando a cientos de trabajadores a Estados Unidos. Algunos de estos braceros trabajaron en el campo de California y luego se establecieron en San Francisco, comenzando así a tejer su red de migración con gente de su pueblo de origen. Los braceros, sin embargo, fueron pocos. 

En la década de los setenta y ochenta, el auge económico en los centros turísticos de Cancún y Playa del Carmen, Q. Roo, impulsó los movimientos de migración masiva de yucatecos a estas zonas. En 1990, el Instituto Nacional de Estadística e Informática (INEGI) reportó que el 50% de los migrantes internos de México se estableció en el estado de Quintana Roo y, de estos, el 50% provenía del estado de Yucatán. Hoy se sigue el mismo patrón.

«Muchos van a Cozumel, a Cancún, a limpiar, a aprender un poco de inglés y a cómo usar la máquina de lavar trastes. Pasan sus últimos cuatro meses en un hotel y luego vienen a Estados Unidos», comentó Estela Guzmán, directora de la Oficina de Atención a Migrantes del Instituto para el Desarrollo de la Cultura Maya del Estado de Yucatán (Indemaya), en una reunión en San Francisco.

Cuando se otorgó la amnistía migratoria en 1986, en Estados Unidos, otra ola de personas salió de Yucatán en busca de la legalización. Algunos la alcanzaron, pero muchos no. Hoy día, el grueso de la población yucateca que radica en San Francisco llegó y se estableció en esta ciudad en los últimos cinco años. Un estudio reciente, realizado por seis investigadores mayas del City College of San Francisco, reveló que, si bien, el 62% de los encuestados, radicados en San Francisco, se estableció en los últimos 5 años, el 11% lo hizo hace más de 11 años. Siendo una población migrante mayoritariamente nueva (y por lo tanto indocumentada ya que la última amnistía fue en 1986, hace casi dos décadas), obtener cifras acerca de la población maya migrante es un reto para cualquier investigador. Aún así, algunos datos son de utilidad. 

El gobierno del Estado de Yucatán, a través de Indemaya, en 2002, calculó la presencia de aproximadamente 25,000 yucatecos en el área de la Bahía de San Francisco; 9,000 radicaban en San Francisco y eran originarios de Oxkutzcab y 6,000 radicaban en San Rafael y eran originarios de Peto. En 2003, en una entrevista con Anne Whiteside, profesora del City College of San Francisco, Indemaya reveló que la cifra de habitantes de San Rafael, oriundos de Peto, había ascendido a 8,000 personas, aproximadamente.

En 2002, el Consulado de México en San Francisco entregó el 15% de sus matrículas consulares a yucatecos, es decir 1,600 matrículas. De acuerdo con Bernardo Méndez, cónsul de prensa, quien estima que sólo el 20% de los yucatecos solicitan una matrícula consular en un año promedio, podemos deducir que en 2002 estuvieron presentes 8,000 yucatecos nuevos en el área de la Bahía.

Mauricio Chacón, pastor de la Iglesia Presbiteriana de La Misión, informa que una tercera parte de sus feligreses son de Yucatán, y que viven hacinados seis y hasta diez en un cuarto. Muchos viven en hoteles residenciales concentrados en la colonia de La Misión, en San Francisco, donde rentan cuartos con baños compartidos a un costo de $800 dólares al mes. Por lo tanto, resulta económicamente imposible para muchos yucatecos vivir solos y seguir enviando remesas a casa. 

En 2005, SRO Collaborative, una organización no gubernamental que trabaja con los hoteles residenciales de La Misión, reportó que en algunos hoteles entre el 45% y el 80% de los habitantes son mayas yucatecos.

Las cifras de las remesas recibidas por Yucatán, sin embargo, probablemente son las que más comprueban la presencia significativa y creciente de yucatecos en Estados Unidos. Mientras que Yucatán recibió 6.6 millones de dólares del exterior en el año 2000, en 2003 la cifra se disparó a 52 millones de dólares. En 2004, los connacionales yucatecos mandaron 80 millones de dólares a casa, según el Banco de México.

Como es típico de la migración mexicana, se forman comunidades transnacionales en pares: pueblo de origen–pueblo receptor. La migración yucateca no es distinta, y se sabe que los migrantes oxkutzcabeños han escogido a San Francisco, California, como pueblo receptor. 

Lo que es poco conocido, sin embargo, es que oriundos de muchos otros pueblos han emigrado a San Francisco. El estudio ya mencionado del City College mostró que, mientras el 49% proviene de Oxkutzcab, más de la mitad proviene de otros pueblos. Por ejemplo, el 9% es de Akil, el 5% de Peto y el 4% de Ticul y Mérida. En la investigación también hubo gente de Acanceh, Chumayel, Cooperativa, Dzan, Izamal, Kancab, Mama, Penkuyut, San Marcos, Tekit, Tixkokob, Xohuayan, Xul, Xulul, Yaxhachen y Yohtolin. A la vez, hay una población de varios miles de personas de Peto en San Rafael y Fort Bragg, y otros miles oriundos de Cenotillo en San Bernardino y oriundos de Muna en Thousand Oaks. 

Incluso, en nuestras investigaciones en San Francisco, hemos encontrado gente que proviene de más de 40 pueblos de Yucatán, la gran mayoría del sur, sureste y suroeste del estado. Los 'pueblos de expulsión' se ubican precisamente en los municipios donde el 70% o más de los habitantes hablan maya, según Indemaya, lo que demuestra que esta es una migración eminentemente indígena. Municipios 'de expulsión' como Oxkutzcab, Peto y Thadziu son clasificados como de «alta» y «muy alta» marginación, respectivamente, según el censo económico de 2002. Las cifras económicas son el principal motivo de la migración.

Al mismo tiempo, algunos factores económicos de San Francisco atraen a los trabajadores. Al igual que los centros turísticos de Quintana Roo, San Francisco depende del turismo, con su consecuente sector de servicios. De hecho, sólo para 2005, la ciudad espera la entrada de 6.7 mil millones de dólares por el ramo del turismo.

Los yucatecos en San Francisco se han concentrado en el ramo restaurantero como cocineros, garroteros y lava trastes. Algunos pocos han logrado establecer sus propios negocios. Actualmente hay seis restaurantes que se especializan en comida yucateca en toda la ciudad, además de pequeños locales, fondas y cocinas económicas donde la gente disfruta de la comida de su tierra. Otros yucatecos laboran en el mantenimiento de escuelas, instituciones y oficinas, o en el ramo de la construcción.

En 2002, los mayas del área de la Bahía de San Francisco comenzaron sus primeros intentos de organización, para tener mayor presencia y mantener vivas las tradiciones y relaciones con sus pueblos de origen. Hoy día cuentan con la Asociación Mayab en San Francisco, SOS Peninsular y Chan Kahaal en San Rafael, y con dos grupos jaraneros: Zaazil- Há y Orgullo Yucateco.

* * *

Éxodo yucateco a Estados Unidos:
el caso de Peto, Yucatán

Arturo Rodríguez

Fue a principios de la década de los ochenta cuando un reducido grupo de jóvenes petuleños, ante la evidente falta de fuentes de trabajo, incursionaron por primera vez hacia la Unión Americana, alentados y asesorados por un sacerdote de la congregación de Maryknoll, de nombre Tomás Gowing, a quien se le reconoce como el precursor del éxodo masivo de petuleños hacia los Estados Unidos en busca de empleo.

Se cree que fueron cinco jóvenes locales los que iniciaron, hace aproximadamente 25 años, este incesante movimiento migratorio. Actualmente se calcula que existen aproximadamente 4.000 petuleños, solamente en el estado de California, quienes viajaron a Norteamérica en busca de una oportunidad de superación y trabajo, pero que aún mantienen comunicación estrecha y lazos afectivos con la mayor parte de la gente de esta población, aunque también debemos reconocer que muchas familias ya radican permanentemente en ese lugar.

Cabe agregar que, desde muchos años antes, algunas personas de Peto se habían aventurado hacia el vecino país del norte en busca de sustento económico, pero el fenómeno que se suscitó a principios de los ochenta no tiene paralelo. Asimismo, la época en que se inició este éxodo masivo de petuleños coincidió con el crecimiento y desarrollo de Cancún y el resto del Caribe mexicano, lo cual generó en ese entonces una demanda constante y creciente de fuerza de trabajo para la industria de la construcción: albañiles, plomeros, carpinteros, herreros, &c., pero, a pesar de ello, muchos jóvenes de Peto prefirieron irse a trabajar a los Estados Unidos.

El éxito económico que obtuvo la mayoría de los primeros emigrantes petuleños animó a otros a viajar al vecino país del norte. Actualmente se han creado, incluso, «ciclos familiares», pues muchas veces el integrante mayor de una familia –el padre o el hermano– viaja inicialmente y procura reunir suficiente dinero para atraer a otro miembro de su familia.

En principio, la mayor parte de las personas que se iba en busca de trabajo era de escasos recursos económicos y, conforme pasó el tiempo, mucha gente de diversas condiciones socioeconómicas ha viajado hacia los Estados Unidos en busca de un empleo mejor remunerado y de mejores condiciones de vida.

Actualmente, debido a la crisis económica que agobia al país desde hace varios años, el flujo de emigrantes ha aumentado considerablemente, aparte de que las oportunidades de trabajo y superación en el medio son prácticamente nulas.

Es importante mencionar, con base en un estudio socioeconómico verificado recientemente, que una gran parte de la población petuleña depende del envío de recursos económicos de las personas que trabajan en los Estados Unidos. Al respecto, se calcula que mensualmente ingresan a la población, por este concepto, casi dos millones de pesos, que se distribuyen entre las numerosas familias que tienen algunos parientes, esposos, hijos, hermanos, &c. en dicho país del norte.

También se debe reconocer que muchos petuleños se fueron a radicar a la zona turística de Cancún, pues en la villa de Peto se les negaba la oportunidad de superarse en forma personal y económica. Paradójicamente, en otros lugares, muchos de ellos se han logrado abrir paso notablemente y con bastante éxito.

Una de las principales características de las personas de origen petuleño, que por diversas causas radican en otras partes, es que siempre han deseado retornar a su terruño, pues, cada vez que tienen la oportunidad, se expresan con nostalgia de las experiencias que les tocó vivir en la villa de Peto. (Nota de BML: la mayor parte de los inmigrantes de Peto viven en la ciudad de San Rafael, al norte de la bahía de San Francisco, si necesita mas información comunicarse con Rosario Chacón, estudiante de maestría y trabajadora originaria de Peto: charito33@yahoo.com). 

* * *

La Guía del Migrante Yucateco:
primer esfuerzo institucional en México

(Instituto de la Cultura Maya de Yucatán (INDEMAYA)

La Guía del Migrante Yucateco es el resultado del esfuerzo conjunto y del apoyo de varias instituciones y dependencias, federales y estatales, que proporcionaron la información que contiene, pero sobre todo, que responde a los testimonios que muchos yucatecos nos han compartido en su experiencia migratoria. Esta guía fue elaborada por el Instituto para el Desarrollo de la Cultura Maya del Estado de Yucatán, conjuntamente con el Instituto Nacional de Antropología e Historia en nuestro estado.

La Guía del Migrante Yucateco no es, ni puede ser, una invitación a la migración. La gente deja sus municipios por diversas causas, entre ellas las económicas. Los paisanos no dejan sus comunidades porque exista una guía, ni permanecen en ellas porque la desconozcan. La elaboración de esta guía parte de la responsabilidad, como gobierno, de informar a nuestros connacionales, a nuestros paisanos. No hacerlo sería un error institucional y una falta de ética profesional y humana en el sentido más profundo del término. 

La Guía del Migrante Yucateco se compone de seis capítulos. Cada uno de ellos informa sobre procedimientos, requisitos, riesgos y servicios. De manera conjunta, estos capítulos conforman un documento básico para que el migrante conozca sus derechos y sus obligaciones, tanto en México como en los Estados Unidos.

En este documento se encuentran las respuestas a muchas e importantes preguntas como: ¿Qué es un pasaporte y cómo se tramita?, ¿cuántos tipos de visas expide el gobierno norteamericano y qué se requiere para tramitarlas?, ¿dónde están y cómo se organizan los yucatecos que radican en los Estados Unidos?, ¿qué es un Consulado y cómo puede apoyar a los migrantes, sean documentados o indocumentados? , ¿Qué servicios ofrece el gobierno mexicano para que los migrantes, fuera del país, puedan beneficiarse a sí mismos, a sus familias y sus comunidades de origen?, ¿cuáles son los procedimientos a seguir para regresar a México sin tener que dejar las pertenencias?, ¿qué instituciones, federales y estatales, ofrecen qué tipo de servicios al migrante y dónde están y cómo contactarlas? De esta manera, la Guía del Migrante Yucateco recorre el propio itinerario de los migrantes, y quienes la han leído han expresado su certeza de ver reflejada su propia experiencia migratoria. 

En suma, la Guía del Migrante Yucateco sintetiza los derechos y obligaciones de los migrantes. Es una herramienta de información y un instrumento de capacitación elaborado con un lenguaje sencillo, dirigido a un público amplio y contiene información sobre necesidades y situaciones concretas e inmediatas.

Este documento es el primero en el estado y en todo el país. Sienta un precedente en el ámbito de protección al migrante y, en ese sentido, busca ser una aportación a la construcción de una Política Pública en materia migratoria.

* * *

En nuestra siguiente colaboración, que será la ultima de esta serie de tres partes, se aborda el tema de la migración zacatecana a Napa, California, gracias a un ensayo de la investigadora Sandra Nichols, que es parte de un amplio y detallado libro publicado en México (coedición de Editorial Porrua y Universidad Autónoma de Zacatecas, 2006). Además se incluyen mis ideas y reflexiones sobre el impacto de los ataques terroristas del 11 de septiembre de 2001 en el clima anti-inmigrante en Estados Unidos asi como un recuento de las iniciativas anti-inmigrantes en Arizona y otros estados de la Unión Americana en el periodo 2005-2006. 

Las opiniones vertidas en este ensayo son personales y no involucran a las instituciones donde el autor presta sus servicios. 










Guerra y Paz en El Quijote · I

Pedro Insua Rodríguez

Las Ideas de Guerra y de Paz
en Miguel de Cervantes a través del Quijote{1}


«Sabe que la guerra con el turco o con quien fuese se avecina, y Miguel, que ya ha visto Roma, requiere su espada y sienta plaza de soldado»
(Navarro y Ledesma, El ingenioso hidalgo Miguel de Cervantes, pág. 54)
 
«El Quijote le vale a España muchos Lepantos» (Unamuno)

1. Para evitar ciertas expectativas que quizás el título pueda sugerir quisiéramos, antes de nada, hacer una puntualización, a modo de advertencia, sobre lo que aquí vamos a desarrollar, y es que nuestra referencia, la referencia temática de nuestra conferencia, no es tanto «El Quijote», obra de la que este año [2005], como todo el mundo tiene archisabido, se conmemora el cuarto centenario de su publicación, cuanto Cervantes, su autor. Queremos decir que no tanto vamos a hablar de aspectos literarios del Quijote («doctores tiene la Santa Madre Filología...»), como de las Ideas de Guerra y de Paz de Cervantes a través del Quijote –así como a través de otras obras suyas–, y ello con una intención directamente apagógica: probar el absurdo de la tesis de Bataillon según la cual en la perspectiva del erasmismo, la obra de Cervantes se hace más inteligible{2}, para, a continuación, una vez impugnada tal «hipótesis», tratar de ensayar la inserción de la obra en otras coordenadas que, en efecto, permitan más adecuadamente su inteligibilidad, dada la desorientación que tal pretensión de Bataillon creemos supone al respecto.{3}

Así las Ideas de Guerra y de Paz cervantinas resultan ser, según nuestro análisis, ya lo anunciamos, no ya indiferentes respecto al erasmismo sino más bien, nos atrevemos a decir, incompatibles y hasta contrarias a tal perspectiva, pudiendo incluso llegar a ser calificada la concepción de Cervantes, por lo menos en relación a sus Ideas de Paz y de Guerra, como de anti-erasmista, según se ha sugerido alguna vez.

Y es que tampoco, en este sentido, creemos abrir una nueva línea de interpretación (lejos de nosotros está la pretensión de originalidad): en buena medida seguiremos la brecha abierta y desarrollada ampliamente por José Antonio Maravall, en lo que, para referirse a la postura política de Cervantes, Maravall concibió bajo la fórmula «humanismo de las armas», alineado con una suerte de contra-utopismo reformista que, definitivamente, se pone enfrente del humanismo utópico en general y del erasmista en particular.{4} Una brecha abierta, decimos, sobre el muro (ideológico) que supone la asimilación sin más de Cervantes con el erasmismo, un ídolo este que, a pesar de su inconsistencia, vuelve una y otra vez a «asediar el entendimiento» (según decía Bacon de los idola), teniendo, en tanto que ídolo del teatro, una presencia muy relevante en la bibliografía sobre el asunto. El propio Américo Castro no dejó de subrayar tal influencia, aunque, desde luego, de un modo mucho más matizado que Bataillon, llegando finalmente incluso a rectificar y a restar relevancia a tal influencia sobre Cervantes.{5}

2. En cualquier caso, para empezar, varios escollos –desde luego así los concebimos nosotros– tiene que afrontar esa pretensión de Bataillon; por lo menos, y a bote pronto, dos: un escollo digamos hermenéutico, relativo a la interpretación de varios textos cervantinos que resultan inequívocamente disonantes con la perspectiva erasmista; y otro escollo, este biográfico, que, por lo menos aparentemente, resulta igualmente desacorde. En cierto modo, como veremos de inmediato, ambos escollos responden al mismo problema.

De los textos a los que nos referimos el más sonado es, en efecto, el Discurso de las armas y las letras que aparece en la primera parte del Quijote (caps. xxxvii-xxxviii), inmediatamente antes del relato del Cautivo, y que en buena medida lo introduce: ¿cómo compatibilizar la perspectiva desarrollada en ese discurso con el erasmismo?. Desde luego siempre se pueden atribuir las tesis que en tal discurso se sostienen al personaje, y no al autor, es decir a Quijote y no a Cervantes, teniendo en cuenta además la «locura» del personaje, según lo dibuja el autor. Sin embargo, cuando Don Quijote reanuda su discurso, después de haber hecho la presentación de la cuestión en aquella concurrida cena, Cervantes observa que, dadas las razones que Don Quijote despliega en él, «obligó a que ninguno de los que escuchándole estaban lo tuviese por loco», indicación que, precisamente, neutraliza, o por lo menos atenúa mucho, la posibilidad de no comprometer al autor con las palabras de su personaje.{6} Más bien al contrario, parece comprometerse Cervantes con él, por lo menos con sus razones, al destacar la cordura con la que Don Quijote habla en aquella ocasión (situación, por otra lado, que no es inaudita en la novela con otros discursos del personaje{7}), diciendo Cervantes, una vez Don Quijote concluye su discurso, que suscitó gran lástima en los oyentes al ver que aquel hombre «que, al parecer, tenía buen entendimiento y buen discurso en todas las cosas que trataba, le hubiese perdido tan rematadamente en tratándole de su negra y pizmienta caballería». En cualquier caso, este reconocimiento de Cervantes sobre la calidad de los discursos de su personaje tampoco tiene, desde luego, por qué suponer compromiso «c por b» con el contenido de los mismos.

Por otra parte, en cuanto al detalle biográfico, vamos a anunciarlo un tanto abrupta y rápidamente: ¿qué pinta el supuestamente «erasmizante» Cervantes en Lepanto?, y, sobre todo, ¿qué pinta además comportándose como se comportó nuestro autor{8} en aquel «dichoso día»,{9} en aquella «felicísima jornada», en «la más memorable y alta ocasión que vieron los pasados siglos, ni esperan ver los venideros»?, ¿qué pinta, insistimos, «militando debajo de las vencedoras banderas del hijo [Juan de Austria] del rayo de la guerra, Carlo Quinto, de felice memoria»?{10} Y no decimos que la práctica de la milicia sea razón suficiente para negar su alineación erasmista, pero sí que el ejercicio de las armas llevada a cabo por Cervantes en su condición de soldado a cargo del ejército del Rey Cathólico, y no sólo en Lepanto, permite, como mínimo, poner bajo sospecha tal alineación, sobre todo cuando vemos cómo rememora Cervantes tales episodios aquí y allá a lo largo de su obra.{11} Pero si a esto añadimos además su militancia en algunas de sus «letras», de las que más tarde hablaremos, en esa misma línea de defensa no pacifista de la política del Rey Católico (y con más beligerancia que el propio rey, según veremos), entonces nuestras sospechas terminarán por consolidar la negación de semejante alineación, reforzando, de paso, los compromisos de Cervantes con lo sostenido por su personaje en el célebre Discurso de las armas y las letras anteriormente mencionado.

3. Y es que, y este es el problema que vemos en la «hipótesis» de Bataillon, un componente esencial del evangelismo erasmista, de la fe evangélica según la concibe Erasmo –devotio moderna en tanto que opuesta a la práctica «exterior» de la piedad y a la «barbarie»escolástica–, es su irenismo, un irenismo que a todas luces, nos parece, se ve cuestionado en ambos episodios cervantinos, el literario y el biográfico, en cuanto que, y esta es nuestra sospecha, difícilmente la misma personalidad que los causa puede hacerlo arropado ideológicamente por tal pacifismo erasmizante. 

Cuanto menos será necesario, desde esa pretensión que pone a Cervantes en la estela de Erasmo, abordar esta cuestión para justificar, si acaso reforzarla en punto tan importante, dicha «hipótesis».

Pues bien, en este sentido, llama la atención el que Bataillon en su obra magna Erasmo y España pase por alto este asunto, quizás asumiéndolo como obvio, y que tampoco lo haga en los artículos reunidos en el libro Erasmo y el erasmismo (ed. Crítica, 1977, en concreto en los artículos 13 y 14 de tal colección) destinados a calibrar la influencia de la Moira, no sólo aunque también, en Cervantes. 

Las pesquisas de Bataillon se centran en general, para justificar su hipótesis, en constatar en el autor del Quijote, con abundantes citas, una confesión de fe evangélica que roza, además, el antimonaquismo, aunque sea expresado a «media voz» –dada ya la situación del erasmismo en España en los tiempos en los que Cervantes se forma («erasmismo condenado»)–, y que le pudo haber venido, según argumenta Bataillon, de la influencia que sobre él ejerció el tutelaje del maestro López de Hoyos.{12} Nada se dice sin embargo, insistimos, del irenismo que, quizás, se presupone en Cervantes como derivado de esa fe evangélica que se le atribuye, pero que en absoluto es tal extremo probado en manera alguna; ni siquiera es contemplado.

De igual modo ocurre con algunos de los más fieles seguidores de Bataillon en España. Abellán, por ejemplo, tampoco dice nada al respecto, a pesar de que asume como indiscutible el que «el ingrediente fundamental y básico de dicho pensamiento [el de Cervantes] es el erasmismo larvado que se aprecia en toda la obra de Cervantes, y de un modo especial en el Quijote, donde los ideales erasmianos aparecen de un modo o de otro a lo largo del libro» (págs. 239-240, Historia del Pensamiento español, Ed. Espasa). Pero sin embargo, ningún comentario, ni en El erasmismo español (J. L. Abellán, págs. 254 y ss., Ed. Espasa), ni en su gruesa Historia Crítica del Pensamiento español, acerca de la ausencia o, en su caso, presencia en el horizonte del pensamiento de Cervantes del «ideal» pacifista defendido por el evangelismo de Erasmo. 

Desde luego, so pretexto del criptoerasmismo («larvado», «a media voz») circulando por España, consecuencia de ese «Erasmo condenado», muchos no dejan de percibir a la filosofía de Cristo propagándose por todas partes, saliendo erasmistas de las letras españolas del siglo XVI como hongos en un bosque húmedo.{13} Raro sería, entienden muchos, dado el oscurantismo ambiente promovido, dicen, sobre todo por la Inquisición («mentalidad inquisitorial»), que el mayor ingenio de nuestras letras se mantuviese ajeno a tan «ilustre», incluso «luminosa», influencia. Esto es, no puede ser –se viene a sobrentender– que una obra como la de Cervantes, de tan altos vuelos literarios, pueda tener como fuentes aquellas corrientes internas que conviven, entre otras cosas, con tan «odioso» Tribunal. Las fuentes de la obra cervantina tienen que proceder, por tanto, de lugares libres de (exteriores a) tal «mentalidad inquisitorial», instalada en el interior de España. 

Digamos que afirmar la influencia de Erasmo en Cervantes es una manera de prestigiarlo al situarlo al margen de cualquier complicidad con la Inquisición y la «mentalidad inquisitorial», siendo Erasmo el principal candidato, además de por tener una gran influencia en España –cosa que no negamos–, por ser sus obras expurgadas una vez incorporadas a los Índices del Santo Tribunal. El brillo, la ilustración que representa la obra de Cervantes en medio de tanta oscuridad, se explicaría pues, a la postre, por la influencia que en él ejerce la «luz» evangélica erasmista: esto explica en fin su excepcionalidad{14} en una España completamente negra al fondo (bárbara, frailuna, hipócrita). 

Pues bien, creemos que, sin embargo, y a pesar de los muchos empeños en este sentido, no está justificado en modo alguno el que Cervantes aparezca como un «hongo erasmista» más, precisamente en razón de que no vemos en su obra, y ello nos parece no sólo una razón suficiente sino de peso, ni rastro de irenismo evangélico. Es más, lo que aparece en su obra, como trataremos de mostrar, es una idea política de Paz que, más bien, se opone a la Paz evangélica,{15} en sentido erasmista. 

Así existen elementos en España, en tradiciones ajenas a Erasmo, que podrían explicar el supuesto antimonaquismo de Cervantes (como por cierto no deja de reconocer el propio Bataillon), incluso que podrían explicar, sin necesidad de nuevo de apelar al erasmismo, su fe evangélica (si hubiese tal){16}; además el propio pacifismo, si asimismo lo hubiera en Cervantes –que no lo hay–, tampoco tendría porqué pasar por Erasmo, pues la paz de la fe, por utilizar la expresión del Cusano{17}, puede tener otras fuentes (el propio Nicolás de Cusa, Juan de Segovia en España, &c.), que además pueden serlo a su vez del propio erasmismo{18}. 

En resolución, es necesario, tal como sugiere y desarrolla Maravall, enlazar la obra de Cervantes con otro tipo de tradiciones cuyo descubrimiento,{19} además, nos permitirá mostrar la falsedad del esquema de la «excepcionalidad» de la literatura cervantina respecto a su «circunstancia» española, atenuando de paso tanto la «luminosidad» que pueda representar la obra de Erasmo en este sentido, como la oscuridad que pueda representar la «mentalidad inquisitorial» con la que se supone convivía el autor del Quijote. Una vez descartemos, por inconsistente, la línea erasmista, trataremos de insertar las Ideas cervantinas de Paz y de Guerra, según una sugerencia de Gustavo Bueno (en su obra La vuelta a la Caverna), en coordenadas que beben de fuentes aristotélicas. Trataremos pues de probar la verdad de nuestra interpretación, el aristotelismo de Cervantes, por la falsedad que representa la interpretación de Bataillon. Veamos.

4. Numerosas son las obras en donde Erasmo «pone en valor» tal irenismo que ahora traemos a colación, siendo en buena medida este pacifismo, como en efecto se ha dicho tantas veces, leitmotiv de toda su obra. 

Precisamente en el Enquiridion (obra ya de título irónico: enchiridion es una daga, un cuchillo de mano, un arma, pues{20}) se trata de ejercer una, por así decir, «inversión de todos los valores» frente al cristianismo eclesial, teológico, legalista («judío»), monacal al que se enfrenta Erasmo, según él lo interpreta, de tal manera que, regresando, recuperando el verdadero mensaje cristiano (evangelismo), se supone trastocado por su reinterpretación teológico escolástica («bárbara», «paganizante»), el Evangelio reaparecerá depurado a través de las buenas letras grecolatinas. Una reaparición que se verá como «locura», en efecto, a los ojos del «mundo», pero como una locura que representa la verdadera sabiduría cristiana contrapuesta a la necedad (estulticia) monacal, una necedad a la que Erasmo irónicamente dedicará su conocido Elogio. 

En efecto, según Erasmo, la desviación que se ha ejercido en este sentido sobre la filosofía de Cristo ha sido tal que, prácticamente, ésta ha desaparecido del «siglo», encontrándose en todas partes vapuleada, mancillada y paradójicamente aborrecida. La guerra, las armas con las que se defiende la República Cristiana (especialmente el «Papa guerrero», Julio II, será blanco de las críticas de Erasmo) no hacen sino canalizar esta desviación en sentido opuesto al buen mensaje cristiano, de manera que, cuanto más se insiste en la defensa armada de la fe cristiana, con los ejércitos de los príncipes cristianos (incluyendo al Papa), menos sitio queda (utopía, es la expresión de Moro para concebir esta idea{21}) para la sabiduría cristiana y sus verdaderas «armas»: el enchiridion (el manual literario, no el arma) es el «arma» verdaderamente cristiana destinada a hacer la «guerra» al auténtico enemigo del cristiano, esto es, al vicio. Con la depuración del espíritu del Evangelio por la vía de las buenas letras es como el caballero cristiano se pertrecha contra el vicio, su verdadero enemigo: son sus «armas», sin más, la oración y la ciencia. Mediante la oración «el espíritu se eleva hacia el cielo, ciudadela inaccesible a nuestros enemigos»; mediante la ciencia (filológico-teológica) es depurada la oración de modo adecuado: «La oración pide, pero la ciencia sugiere lo que hay que pedir». Son estas, y no otras, las armas del cristiano en su singular «guerra» contra el vicio que asedia el espíritu cristiano, y sólo venciendo los propios vicios es posible llegar a la Paz –paz evangélica, poética– como fin de la «Guerra». 

Representa pues en efecto el enchiridion el manual del caballero cristiano útil para librar con buen fin tales «batallas»:

«Aquí tienes [dice Erasmo del propio Enquiridion], pues, recién preparado para ti, un enquiridion, un pequeño puñal, que nunca has de dejar de la mano, ni en la mesa ni en el lecho. Si a veces te entregas a los negocios de este mundo y llevar contigo esta armadura es una carga, no consientas que en ningún momento te coja desarmado el enemigo. No te dé pereza llevar contigo este puñalito, que ni será muy pesado ni inútil para tu defensa. Cierto que es muy pequeño, pero si lo sabes usar con maestría y añades el escudo de la fe, te enfrentarás con facilidad al asalto del enemigo sin recibir herida mortal alguna» (Erasmo, Enchiridion, o manual del caballero cristiano, pág. 82, B.A.C).

La Paz es, pues, la Paz de la Fe, en la concepción de Erasmo –muy en la línea de Nicolás de Cusa–, nacida de la «victoria» sobre el pecado, de tal manera que las armas se verán irónicamente confrontadas a las «armas» evangélicas, siendo el fin de aquellas una «paz falsa» (v. Op. cit., pág. 85) que queda confrontada al fin que persiguen estas: la «paz auténtica», la Paz de la fe. 

En definitiva, la Paz es entendida en un sentido poético, metapolítico, «espiritual», «celestial», desde la cual se observa la guerra, cualquiera sea su justificación, como incompatible con la filosofía de Cristo, incompatible con la fe evangélica: «Pero después de que Cristo ordenase envainar la espada no es digno de cristianos hacer la guerra, a excepción de aquella hermosísima contienda contra los enemigos más terribles de la Iglesia: contra el afán de dinero, contra la ira, contra la ambición, contra el miedo a la muerte. Éstos son nuestros filisteos, estos nuestros nabucodonosores, estos nuestros moabitas y ammonitas, contra los cuales eludiendo cualquier clase de tregua hemos de trabar combate, hasta que suprimidos los adversarios se implante la calma. Ya que mientras no los sometamos nadie podrá consolidar una paz verdadera, ni consigo mismo ni con el otro. Ésta es la única guerra que engendra auténtica paz. Quien aquí venciere no deseará la guerra contra mortal alguno» (Erasmo, Comentario al Adagio Dulce bellum inexpertis, pág. 195, ed. Pretextos{22}). Así que quien desee la guerra, afirma Erasmo inequívocamente, cualquiera sea la razón que a ello le mueva, es indigno de llamarse cristiano, y no sólo, que, por supuesto, si la guerra es promovida entre cristianos,{23} sino incluso si esta es promovida en defensa de la república cristiana contra el Turco. De modo que, continúa Erasmo en su comentario al célebre adagio y en relación ahora a la guerra al Turco,

«ni siquiera creo que se deba aprobar nuestra insistencia en hacer la guerra a los turcos. ¡Mal va la religión cristiana si su conservación depende de tales defensas!. Y no es lógico que bajo tales auspicios nazcan buenos cristianos. Lo que se consigue por la espada se pierde a su vez por la espada. ¿Quieres atraer a los turcos hacia Cristo? No hagas ostentación de riquezas, ni de ejército, ni de fuerzas. Que vean en nosotros no sólo el rótulo sino también los atributos auténticos del cristiano: vida intachable, deseo de hacer el bien incluso a los enemigos, paciencia inalterable frente a todas las ofensas, desprecio del dinero, indiferencia a la gloria, vida modesta. Que comprendan la doctrina celeste por su concordancia con esta forma de vida. Con tales armas se subyuga perfectamente a los turcos. Hoy con frecuencia se trata de malvados que combatimos contra malvados. Diré más (ojalá en esto fuese yo más veraz que exagerado): si prescindes del nombre y de la insignia de la cruz somos turcos que luchan contra turcos. Si la religión se ha constituido por obra de soldados, si se ha consolidado por la espada, si ha crecido mediante guerras, protejámosla contra los mismos medios. Si en cambio todo se ha hecho con procedimientos diferentes ¿por qué, como si desconfiásemos de la ayuda de Cristo, acudimos a recursos paganos? [...] Escupimos a los turcos y de este modo nos consideramos nobles cristianos, cuando somos para Dios más abominables quizás que esos mismos turcos. [...] ¡Ayuda a los turcos!, transforma si puedes a los impíos en piadosos, implóralo si no puedes, que así reconozca yo el espíritu cristiano. [...] Esos que llamamos turcos son en su mayoría semicristianos{24} y quizás estén más cerca del verdadero cristianismo que la mayoría de nosotros» (Erasmo, Comentario al Adagio Dulce bellum inexpertis, págs. 202-203, ed. Pretextos)

Reconoce Erasmo, en resolución, que el ejercicio de la milicia es indigno del cristiano, es más, el mero ejercicio de las armas convierte al cristiano en turco: el cristiano que lucha en el frente contra el turco es, en realidad, «un turco que lucha contra un turco» en cuanto que se ha perdido, en la lucha y por razón de la misma, la dignidad –la cualidad– de cristiano.{25} La guerra al Turco es tan solo un pretexto, afirma Erasmo, para dar rienda suelta a la ambición despótica privada de los reyes cristianos; es más, llega a decir Erasmo, «prefiero un turco sincero a un cristiano hipócrita» (y lo prefiere sobre todo, decimos nosotros, porque no lo tiene delante{26}).

Pero quizás la más célebre de estas obras pacifistas de Erasmo, aunque, insistimos, tal perspectiva está presente en toda su obra, sea aquel Lamento de la Paz (Querela Pacis), prosopopeya escrita por encargo del Gran Canciller de Borgoña, Jean Le Sauvage y cuyo destino era el de relanzar los acuerdos que se iban a pactar en la «paz de Cambrai» entre Maximiliano de Alemania, Carlos I de España, Francisco I de Francia y Enrique VIII de Inglaterra. Una Paz, la personificada aquí por Erasmo, que tiene, por cierto, cierta querencia francófila{27}, lo que no deja de ser curioso dado el planteamiento «neutro», metapolítico, que tal perspectiva irenista pretende adoptar. Y es que esa Paz evangélica, tal como la plantea Erasmo, resulta no ser tan neutra políticamente como se pinta, adoleciendo Erasmo de cierto oportunismo según soplen los vientos políticos. 

En efecto, en esa ambigüedad típica en la que en general se mueve Erasmo («Erasmo es el mayor crítico de Erasmo», dicen tanto Zúñiga como Sepúlveda en sus célebres objeciones al de Rotterdam), cuando sea consultado por el jurisconsulto Juan Rincko acerca de la conveniencia de la declaración de guerra al Turco, Erasmo en su respuesta (firmada en marzo de 1530) no llegará, desdiciéndose, a tales extremos irenistas sostenidos en la Querela y en los Adagios, afirmando, para entre otras cosas distanciarse del irenismo de Lutero, lo siguiente:

«Ahora me las entenderé con aquellos que pecan por el lado opuesto [opuesto al belicismo, que acaba de criticar: es decir, contra aquellos que pecan de irenismo], con error más especioso quizás, pero pernicioso no obstante. Los hay que juzgan que el derecho de guerrear está en absoluto prohibido a los cristianos; opinión, a mi entender, demasiado absurda para que merezca ser refutada. Y, siendo ello así, no faltaron quienes calumniosamente me la atribuyeran, porque en mis lucubraciones acaso me excedo en las alabanzas a la paz y en la detestación de la guerra; pero las personas que me leen íntegramente, aunque yo lo silencie, perciben de modo inequívoco la imputación de la sicofantía. Yo enseño que la guerra jamás se debe emprender sino cuando, después de haber agotado todos los recursos, no se puede evitar, y que, por lo mismo, la guerra, de su propia naturaleza, es cosa tan pestilencial que, aun declarada por el más justo de los príncipes y por las razones más justificadas, no obstante, por la bellaquería de los mandos y de la soldadesca, por lo común acarrea muchos más males que bienes» (Erasmo, Respuesta a la consulta sobre la declaración de Guerra al Turco, en Obra selecta, Aguilar, pág. 1008.)

Pues bien, frente a lo aquí manifestado por Erasmo, cualquiera que haya leído la Querela, los Adagios, sobre todo el Dulce bellum inexpertis, el Coloquio entre el soldado y el cartujano,{28} &c., observará que no hay tal calumnia en aquel que atribuya a Erasmo la tesis de la incompatibilidad de la milicia y el cristianismo, según hemos visto, y es que, aunque siempre se mueve en esa ambigüedad característica, los énfasis y subrayados lo delatan en tal sentido. Así dice en la Querela, comentando lo que Cristo deja a sus discípulos: «¿Oísteis lo que deja a los suyos? ¿Les deja caballería? ¿Les deja escolta? ¿Les deja gobierno? ¿Les deja riquezas? Nada de todo esto. En conclusión, ¿qué les deja? Les da paz, les deja paz, paces con los amigos, paces con los enemigos» (Erasmo, Querella de la Paz, en Obra selecta, Aguilar, pág. 974), más adelante, insiste, «Si te glorías de ser parte de la Iglesia, ¿qué existe de común entre la guerra y tú? Y si de la Iglesia estás separado, ¿qué tienes de común con Cristo?» (Idem, pág. 977). 

En definitiva, aunque no afirme de plano dicha incompatibilidad, está constantemente insinuando la separación entre la fe cristiana y la milicia («¿Qué tienes que ver con la cruz, mercenario desalmado?»{29}, p. 982), además de contraponer la guerra no sólo a la religión sino también a la ley (parafraseando la máxima ciceroniana «en la guerra las leyes callan», Pro Milone, 4,11):

«Si la inobservancia de la ley es una peste eficacísima de la república, entre las armas, las leyes guardan cobarde silencio. Si consideras que el estupro es un hecho vil, como también el incesto, de incestos y estupros sienta cátedra la guerra. Si la fuente de todos los males es la impiedad y el olvido desdeñoso de la religión, esta naufraga en el mar borrascoso de las guerras» (Idem, pág. 989.)

Estos énfasis, sin embargo, se mantendrán sotovoce, como amortiguados, en la respuesta a la consulta sobre la guerra al Turco y, aunque la respuesta de Erasmo no es tajante, como él mismo reconoce, sin embargo terminará diciendo:

«Yo no disuado de la guerra, sino que en la medida de mis posibilidades trabajo porque, con acierto, se emprenda y se lleve al fin con buen suceso. Como este negocio que ahora está en su génesis es el más comprometido y azaroso de todos, no puede tener más que estas dos salidas: que acarree el mayor de los males al orbe cristiano, o que le depare la más grande ventura. ¿Qué más diré? ¿Soportaremos cobardemente las calamidades que la barbarie turca nos inflinge, nos inflingió y con que amenaza inflingirnos en lo sucesivo? Duro destino, lo confieso, pero duro y todo, es preferible arrostrarlo si así pluguiere al Señor, a atraer sobre nosotros un exterminio total» (Erasmo, Respuesta a la consulta sobre la declaración de Guerra al Turco, en Obra selecta, Aguilar, pág. 1027).

En fin, continúa la ambigüedad, pero refrenando muchos de los énfasis irenistas de obras anteriores{30}.

5. Estas breves pinceladas creo son suficientes para advertir el fuerte compromiso de Erasmo con el irenismo pánfilo («¿qué otra cosa es la paz sino la amistad generalizada?», dice en Adagio Dulce bellum inexpertis) del que no veremos rastro alguno en Cervantes. Cervantes es completamente ajeno a este contenido doctrinal erasmista que, en efecto, sí podemos encontrar en Vives, en Valdés...; es más, Cervantes se va a comprometer con una idea de Paz, paz política, diamérica, que precisamente busca su confrontación con la idea de Paz utópica, ucrónica, metapolítica, paradisíaca, «dorada», caballeresca (literaria, más que política), expresada en «corrientes de espiritualidad» que tanto predicamento tuvieron en el entorno de Carlos V, y entre las cuales por supuesto se encuentra el erasmismo. Veamos.

6. Hay que partir del hecho biográfico de que Cervantes se encuentra estrechamente vinculado, por profesión, al Estado: primero como soldado y, después, como alcabalero en Andalucía, Cervantes vive al servicio del Rey, un servicio además cuyas operaciones de desenvuelven y orientan especialmente hacia el mantenimiento de la capa cortical de la sociedad política imperial española. Una sociedad política que solo puede ser definida de un modo adecuado, con todo lo que ello implica, en tanto es concebida como Imperio{31}. Como soldado Cervantes participa en Lepanto y en otros lugares del «frente mediterráneo» del Imperio; como alcabalero recoge tributos destinados a financiar la empresa de la «Invencible» en el «frente noratlántico» del Imperio. Una actividad pues la de Cervantes que está estrechamente ligada a las operaciones políticas destinadas al mantenimiento de la Pax Hispana, frente a la pax turcica y frente a la política protestante del «equilibrio europeo» contra los Habsburgo, un «equilibrio» defendido por una Francia católica, pero dirigida por hugonotes, y una Inglaterra directamente cismática (anglicana). No es nada raro, por tanto, raro sería lo contrario, que en su obra aparezcan juicios, opiniones... relativos a esta situación política. Es más, nos atrevemos a afirmar con Maravall que es esta situación política del Imperio español, tal como Cervantes la interpreta, el punto en torno al cual gira la obra cervantina, siendo en este sentido las ideas de Guerra y de Paz centrales en su «pensamiento», y no tanto productos accidentales, juicios u opiniones dispersas de un «genial escritor»: «Porque en el Quijote no tiene interés político uno u otro episodio concreto, una u otra frase aislada. Cervantes intenta toda una empresa con unidad de sentido a través de la total aventura de don Quijote», una empresa dirigida, tal es la tesis de Maravall, a poner fin al utopismo, preñado de aspectos medievalizantes, representado por el humanismo clásico (Erasmo, Vives, Valdés, Guevara...) y que tanta influencia ejercía en materia política en el entorno del Emperador Carlos.

El «Quijote» tiene que ver precisamente, así lo entiende Maravall, con la obsolescencia de una forma de organización del poder cortical, el esfuerzo personal caballeresco, que Cervantes cree en efecto periclitado en orden a afrontar los problemas políticos del Imperio tal como estos aparecen en los ss. XVI-XVII. La virtud medieval cortical, representada por el esfuerzo personal de «Quijote» (armado tradicionalmente{32}), es «locura» frente a los nuevas formas de organización del Estado moderno: la teórica de la guerra (la estrategia artillera...) para afrontar la defensa de la sociedad política de cara al exterior (paz), la Santa Hermandad (la policía, diríamos) como organismo destinado a poner orden en el interior de la sociedad política (justicia)..., los Consejos dirigidos por un cuerpo administrativo de expertos letrados y juristas..., son instituciones nuevas que desbordan esas «virtudes caballerescas» medievales representadas en Quijote, siendo a través de estas nuevas instituciones como tiene ahora lugar la distribución de las virtudes políticas, quedando así marginado el orden caballeresco en la administración de la justicia y la paz (y que a la postre se había mostrado tan levantisco y revuelto durante la guerra civil castellana a la que la «moderna» Isabel pone fin):

«El Estado pretende que no haya más poder que el suyo, ni más ley ni más justicia que las suyas. Impone una homogeneidad en la obediencia, aunque no sea de la misma manera a todos –una armonía geométrica, que diría J. Bodin–, y procura eliminar paso a paso privilegios y exenciones, esforzándose por prohibir toda acción particular en el orden de sus funciones. En el siglo XVI, en el ámbito del absolutismo monárquico que se va imponiendo, desaparece todo vestigio, en el pensamiento político, de la doctrina medieval del derecho de resistencia. Y esto es lo que no acaba de concebir Don Quijote. «¿Quién fue el mentecato, vuelvo a decir, que no sabe que no hay secutoria de hidalgo con tantas preeminencias ni exenciones como la que adquiere un caballero andante el día en que se arma caballero y se entrega al duro ejercicio de la caballería?» (III-310). Pues bien, ése a quien llama mentecato Don Quijote es el Estado moderno. «¿Quién es el que ignoró –se pregunta en el mismo lugar– que son exentos de todo judicial fuero los caballeros andantes, y que su ley es su espada, sus fueros sus bríos, sus premáticas su voluntad?». Frente a este individualismo político-jurídico del caballero medieval, el Estado opone su soberanía, que se extiende a todos, y en principio a todos por igual [...]. Nadie puede oponérsele, porque no hay otra justicia en la sociedad temporal que esté por encima de lo que ordena esa soberanía» (Maravall, Utopía y contrautopía..., págs. 53-54).

Ahora bien tampoco se trata de asumir, por parte de Cervantes, creemos nosotros, que la personalidad caballeresca quede disuelta en las nuevas formas de organización política. De lo que se trata es de subrayar que la virtud del caballero cristiano, por sí misma, no asegura ni la paz ni la justicia (tal era el planteamiento utopista al que responde Cervantes), sino que estas sólo pueden ser distribuidas como determinaciones del orden estatal y no de la orden de caballería: la paz y la justicia son empresas en las que se ve involucrada la sociedad política íntegra, ya no es algo que se pueda hacer depender de la iniciativa personal caballeresca: esta queda fundida (tampoco anulada) en el orden llevado a cabo en tal empresa estatal. Es el soldado, y no el caballero, el que soporta sobre sus espaldas la propagación de la paz, siendo precisamente esta condición, la de figurar en el frente al servicio de la empresa estatal –pudiendo ser sustituido por otro sin que cese la empresa (no así en el caballero medieval en donde la empresa depende de la voluntad del caballero)–, lo que más produce admiración en Don Quijote según se pone de manifiesto en el famoso Discurso de las armas y las letras:

«Y lo que más es de admirar: que apenas uno ha caído donde no se podrá levantar hasta la fin del mundo, cuando otro ocupa su mesmo lugar; y si este también cae en la mar, que como a enemigo le aguarda, otro y otro le sucede, sin dar tiempo al tiempo de sus muertes: valentía y atrevimiento el mayor que se puede hallar en todos los trances de la guerra.»{33}

Es más los bríos y el coraje del caballero, en cuanto que sostén de las operaciones bélicas, esto es, las «virtudes» políticas del caballero, resultan ahora ridículas para afrontar las empresas políticas en las que se ve involucrada España a partir del s. XVI, y es que tales virtudes, sostenidas por la voluntad del caballero, no se ven respaldadas, acompañadas por un sistema bélico adecuado cuando este va armado tradicionalmente. Un ejército regular (moderno) respaldado con el arma artillera diluye completamente el modo caballeresco (medieval) de afrontar las actividades desarrolladas en el frente de batalla del nuevo escenario bélico: dirá a continuación Don Quijote, en ese célebre discurso, «bien hayan aquellos benditos siglos que carecieron de la espantable furia de aquestos endemoniados instrumentos de la artillería, a cuyo inventor tengo para mí que en el infierno se le está dando el premio de su diabólica invención , con la cual dio causa que un infame y cobarde brazo quite la vida a un valeroso caballero, y que, sin saber cómo ni por dónde, en la mitad del coraje y brío que enciende y anima los pechos, llega una desmandada bala, disparada de quien quizás huyó y se espantó del resplandor que hizo el fuego al disparar de la maldita máquina, y corta y acaba en un instante los pensamientos y vida de quien la merecía gozar luengos siglos.»

La artillería representa para Don Quijote un sistema bélico que actúa de un modo muy arbitrario («sin saber cómo ni por dónde») desde el punto de vista caballeresco tradicional, siendo así que iguala a todos en el frente, y que corta de raíz, sin miramientos, la fuente principal del mantenimiento cortical de la sociedad política medieval: el «coraje» caballeresco. La «paz», ahora, en el siglo XVI, viene siendo sostenida por la bala artillera y el empuje del soldado, y no desde luego por la voluntad del caballero; una artillería y una soldadesca que, instrumentalizadas por el Estado, dibujan las líneas corticales entre estados (paz en sentido político, diamérico) para el cual el «orden caballeresco» es sencillamente un obstáculo en cuanto que sus exenciones y privilegios representan un «estado dentro del estado», siendo así que la aristocracia trata de ser reabsorbida dentro del orden estatal, evitando toda iniciativa personal caballeresca procedente de la aristocracia. El caballero podrá mantener sus privilegios y exenciones pero en cuanto que un súbdito más del rey. El acto heroico que representa un mandoble acertado de la espada, tal como aparece en las novelas de caballería, no es ya suficiente para mantener el orden. Ahora es la lombarda el instrumento que permite el orden, desplazando los golpes atinados de la espada al ámbito novelesco, literario. Así lo dirá Maravall:

«Este sistema bélico, que hace depender el triunfo tan sólo de la virtud del caballero, es el único capaz de asegurar la paz por la justicia, cristiana y universalmente entendida –conforme a un planteamiento tradicional–, libre de las injerencias de los intereses políticos particulares, lo que no deja de ser un esquema bien anacrónico en la segunda mitad del XVI, con el que Cervantes se tropieza y cree deber mostrar su inadaptación. En su fundamento está la concepción agustiniana de la paz como sosiego de los espíritus, como tranquilidad del orden, que San Agustín define en su Civitas Dei. Y este entronque agustiniano es también hilo conductor que nos lleva a la interpretación política del Quijote como ajeno al espíritu que anima al Estado moderno, mientras que, en cambio, nos permite insistir en nuestra tesis de la inclusión de aquel en el clima humanista, tan directamente heredero de la mentalidad medieval» (Maravall, Utopía y contrautopía..., pág. 215, Ed. Pico Sacro.)

Desde un punto de vista moderno, pues, el orden medieval caballeresco tiende más bien a la anarquía. De esta manera el «humanismo de las armas», defendido por Cervantes, se opone, en cuanto que se compromete con las formas de organización del Estado moderno, al evangelismo anarquizante que inspira a buena parte de los representantes de la corriente erasmista.

7. Pues bien, desde esta perspectiva, la idea de Paz cervantina, no es desde luego evangélica, poética, literaria, sino política, dirigida a sostener el orden hispánico frente al turco y frente a política depredadora (piratería francesa e inglesa) derivada de las potencias dirigidas por gobiernos cismáticos.

En este sentido, Cervantes sugiere, en numerosos lugares de su obra, la falta de empuje cortical del gobierno de Felipe II al mantener este un exceso de celo conjuntivo: la «prudencia» Felipe II es vista por Cervantes más bien como «indolencia». Felipe II no supo sacar partido a la victoria de Lepanto, ni tampoco supo administrar la ventaja que supondría en principio la anexión de Portugal a partir de 1580. Al final de su reinado, Felipe II tiene que aceptar los términos de una serie de «paces» que resultan desventajosas para el orden hispano en una situación en que «las letras» se sobrevaloran frente a «las armas». Así, el poder diplomático se impone sobre el poder militar, pero en unos términos desventajosos para España: las treguas con el Turco entre 1577 y 1584, la paz de Vervins con Francia en 1598, el Tratado de Londres en 1604 y, sobre todo, la Tregua de los Doce Años con las Provincias Unidas en 1609 son vistas, y no sólo por Cervantes, como un fracaso derivado de la hipostatización de «las letras» por encima de «las armas«{34}, que terminaron por empantanar la política de Felipe II y en la que se vio comprometido su sucesor Felipe III.

La paz de los letrados (burocracia del Estado moderno), fue vista como un «fin» (el fin de la Guerra es la Paz) desproporcionado, por desventajoso, en relación a la guerra que venía sosteniéndose. Felipe II no sacó buen partido de sus victorias, siendo así que las condiciones impuestas a los vencidos no está en proporción a la magnitud de la victoria, teniendo finalmente que asumir unas «paces» («torpes pactos») que dejaban a España humillada con el cambio de siglo y que tampoco aseguraban la «Paz» como fin de la Guerra. Los pactos de Felipe II al final de su reinado, que pusieron las condiciones de la «Pax hispánica» establecida con Felipe III, fueron vistos por muchos como una concesión y dejación frente a los enemigos de la catolicidad, siendo así que la prudencia aconsejaba mantener una «guerra justa» más que tales pactos injustos. Tales pactos más se ven como apaciguamiento que como «paz» resultante de la victoria. Una victoria pues, mal aprovechada por un indolente Felipe II.

Esta parece ser la línea seguida por Cervantes tal como se desprende en diversos textos y que, como se ve, poco sintoniza con el irenismo erasmista.

Así lo supo ver muy bien Américo Castro: 

«Desde hacía mucho [desde antes de los años 90 del XVI], Cervantes venía enfilando, no en línea recta, sino con mucho zigzagueo, la persona de Felipe II. En La Galatea (libro II) dice Silero unos versos para «dar muestras de mi locura»: 

De príncipe que en el suelo
va por tan justo nivel,
¿qué se puede esperar dél
Que no sean obras del cielo…

Del que trae por bien ajeno,
sin codiciar más despojos [sc. bélicos],
misericordia en los ojos
y la justicia en el seno…

La liberal fama vuestra
que hasta el cielo se levanta,
de que tenéis alma santa
nos da indicio y clara muestra.

Los comentarios de La Galatea nada dicen, pero esos versos (puestos ahí sin más, so capa de locura) enlazan en su sentido con los de 1598, al morir el monarca escurialense:

Sin duda habré de llamarte
nuevo y pacífico Marte,
pues en sosiego venciste
lo más cuanto quisiste,
y es mucho la menor parte…

Quedar las arcas vacías,
donde se encerraba el oro
que dicen que recogías,
nos muestra que tu tesoro
en el cielo lo escondías…

Estas quintillas (impropias en un elogio fúnebre) no fueron publicadas hasta el siglo XIX, como tampoco lo fue el famoso soneto que, en 1614, Cervantes consideraba «honra principal de sus escritos»:

¡Voto a Dios que me espanta esta grandeza
y que diera un millón{35}por descrivilla!,…

Irónico comentario al monumental catafalco erigido en la Catedral de Sevilla para los funerales de Felipe II, cuyas exequias hubo que interrumpir y aplazar unos meses por una cuestión de precedencia, de honra «exterior», entre la Inquisición y el Ayuntamiento de Sevilla.
Lo cual está a tono con otro soneto de 1596, cuando los ingleses desembarcaron en Cádiz, y en Sevilla organizaron unos ridículos ejercicios militares, dirigidos por el duque de Medina Sidonia. El soneto termina con estos dos terribles versos:

Ido el conde [de Essex], sin ningún recelo,
triunfando entró [en Cádiz] el gran duque de Medina

Una y otra vez alude Cervantes a la falta de ímpetu militar en el rey. En la Canción segunda sobre la Armada Invencible (publicada en 1899) vuelve a aludir a su poco ánimo: 

Vuelve en suceso más felice y diestro
Este designio que fabrica el mundo,
Que piensa manso y sin coraje verte»{36}.

Merece la pena citar el fragmento entero de esa Canción, destacada aquí por Castro, para subrayar lo ajeno que se mantiene Cervantes al «espíritu irenista» en la línea erasmista según quieren verlo algunos. Dice así contra la «pérfida Albión», cuya labor de depredación sobre España tiene que ser justamente castigada, según Cervantes, aún a costa de cualesquiera sacrificio («hacer que se intente aún lo imposible»):

«Ea pues, ¡O Phelipe, señor nuestro,
segundo en nombre y hombre sin segundo,
coluna de la ffee segura y fuerte!,
vuelve en suceso más feliçe y diestro
este designio que fabrica el mundo,
que piensa manso y sin coraje verte,
como si no vastasen a moverte
tus puertos salteados
en las rremotas Indias apartadas,
y en tus casas tus naves abrasadas,
y en la ajena los templos profanados;
tus mares llenos de piratas fieros,
por ellos tus armadas encogidas,
y en ellos mill haçiendas y mill vidas
sujetos a mill bárbaros açeros,
cosas que queda cada qual por sí es posible
a hazer que se intente aun lo imposible.

Pide, toma, señor, que todo aquello
que tus vasallos tienen se te offreçe
con liveral y valerosa mano
a truequo que al inglés pérfido cuello
pongas el justo iugo que merece
su injusto pecho y proceder insano»

Frente al arrojo e ímpetu de Don Juan de Austria, las cautelas de su hermano el rey Felipe II serán vistas por Cervantes pues como excesivamente recelosas, siendo más bien un obstáculo para el desarrollo del Imperio en cuanto que paraliza las operaciones de castigo que compensarían los «ultrajes» dirigidos contra España, bien procedentes de Inglaterra, bien del turco y Argel, bien de la propia Francia, en tratos con el turco.

En esta línea pondrá Cervantes en boca del soldado cautivo Saavedra, en El trato de Argel, las siguientes palabras de exhortación a Felipe II para que castigue, en este caso, la piratería argelina, en coalición con el Turco:

«Alto señor [Filipo], cuya potencia
sujetas trae las bárbaras naciones
al desabrido yugo de la obediencia:
a quien los negros indios con sus dones
reconocen honesto vasallaje,
trayendo el oro acá a sus rincones;
despierte en tu real pecho coraje
la desvergüenza con que una bicoca
aspira de contino a hacerte ultraje.
Su gente es mucha más su fuerza poca,
desnuda, mal armada, que no tiene
en su defensa fuerte muro o roca […]
El sólo ver que vas pondrá un espanto
en la bárbara gente, que adivino
ya desde aquí su pérdida y quebranto»
(Cervantes, El trato de Argel, vv. 420-432)

Operaciones de castigo que, si bien Don Juan de Austria quiso emprender, este fue refrenado continuamente por su «indolente»,o «prudente», hermano. De hecho, para Cervantes el héroe de la empresa imperial española no será Felipe, sino por supuesto Don Juan de Austria, capitán que condujo a la Santa Liga a la victoria sobre el Turco en Lepanto. Así, en su dedicatoria a la Austriada, obra de Juan Rufo en que se narran las grandes empresas de los Austrias, Juan de Austria y no otra será la personalidad destacada por Cervantes: 

De Miguel de Cervantes A Juan Rufo{37}
«¡Oh venturosa, levantada pluma,
que en la empresa más alta te ocupaste
que el mundo pudo dar, y al fin mostraste
al recibo y el gasto igual la suma!
Calle de hoy mas el escriptor de Numa [Tito Livio],
que nadie llegará donde llegaste,
pues en tan raros versos celebraste
tan raro capitán [Juan de Austria], virtud tan suma.
¡Dichoso el celebrado y quien celebra,
y no menos dichoso todo el suelo
que de tanto bien goza en esta historia!
En quien envidia o tiempo no hará quiebra;
antes hará con justo celo el cielo
eterna más que el tiempo su memoria»

Con razón pues o sin ella, insistimos con Castro, Cervantes ve en la «prudencia» de Felipe un obstáculo para una paz ajustada en tanto que fin de la guerra, pero una paz armada, siendo así que, sea como fuera, y este es el caso, difícilmente se puede ver en esta posición de Cervantes ese espíritu pacifista evangélico, la «paz de la fe», que muchos le atribuyen. A Felipe II en definitiva, tal parece la opinión de Cervantes, le faltó determinación para instaurar una paz proporcionada a las grandes victorias producidas por Don Juan, teniendo finalmente que conformarse con los «torpes pactos» del apaciguamiento al final de su reinado. Felipe II perdió en «la paz» lo que ganó Don Juan en la guerra, tal sería, más o menos, la idea de Cervantes. Perdió diplomáticamente lo que había ganado militarmente.

Braudel, gran conocedor del «rey prudente», en El Mediterráneo y el Mundo mediterráneo en la época de Felipe II, insiste una y otra vez, frente a lo sostenido por la historiografía negro legendaria al respecto, en esta «contención» por parte de Felipe II, una contención militar que Braudel justifica al entender que a Felipe le mueven otras razones («razones de estado») además de la «razón cristiana» (cruzada):

«Parece que el monarca [Felipe II] hubiera preferido acomodarse, y por largo tiempo, a la pequeña guerra de los años 1561-1564, sin exponerse a mayores peligros ni a mayores gastos. No laten en él ni las ideas ni las pasiones capaces de inclinarlo a una auténtica política de cruzada en el Oriente» (F. Braudel, El Mediterráneo y el mundo mediterráneo en la época de Felipe II, Ed. F.C.E, pág. 482, Tomo II);

«Pero una vez más los mismos temores de Felipe II paralizaban su actividad» (Idem., p. 552); «Felipe II [después de Lepanto y ante el entusiasmo generalizado producido tras la victoria], y hay que hacerle justicia reconociéndolo, no participa de estos frenesís. A diferencia de su padre, de su hermano o de su sobrino, don Sebastián de Portugal, no se deja llevar por sueños de cruzada» (Idem, p. 606); «El rey optaba, una vez más, por lo posible y no por lo grandioso» (Idem, p. 637); «El fracaso de Don Juan [en la conservación de Túnez] podría explicarse, evidentemente de diversos modos. Entre Felipe II y su hermanastro va abriéndose un abismo: […]. Don Juan, por su parte, en el sector en el que actúa, no ve la situación hispánica en su conjunto. Es a Felipe a quien corresponde tener esta visión completa. Mucho más de lo que Don Juan pueda suponerlo, Felipe II, a pesar de todo lo que haya podido escribir o aparentar, desde el día en que Veneciase retira de la Liga, ha tomado la decisión de renunciar a toda gran política en el Mediterráneo […]. Felipe II se vuelve, pues, hacia el norte, hacia Génova y hacia los Países Bajos. Y también hacia Francia, que se pone de nuevo a intrigar. En estas condiciones, no es prudente permanecer en Túnez. Es, desde luego, abrir un nuevo capítulo de gastos» (Idem., págs. 646-647).

Este «giro atlantista» de la política de Felipe II no parece haber sido comprendido por muchos de sus coetáneos, entre ellos Cervantes, que, seguramente, pensaban en la necesidad «mediterránea» de derrotar al Turco definitivamente.

En cualquier caso, en definitiva, e insistamos una vez más, difícilmente se puede armonizar el evangelismo erasmista con estas exhortaciones cervantinas hacia su rey{38}, siendo así que las fuentes del «pensamiento de Cervantes» han de buscarse en un lugar muy distinto y no en Erasmo, como quiere Bataillon. No hay manera de hallar en Cervantes ese irenismo evangélico, componente esencial del erasmismo. Más bien parece que Cervantes atribuye a Felipe II una «piedad» que si bien le permite «ganarse el cielo», le impide, sin embargo, determinación cortical para llevar hasta el final (Paz política) la empresa imperial. 

8. ¿Dónde buscar pues las fuentes del «pensamiento de Cervantes» relativas a sus ideas de Guerra y de Paz desde las cuales juzga la política de Felipe II?

Gustavo Bueno sugiere, en La Vuelta a la Caverna. Terrorismo, Guerra y Globalización, que las ideas cervantinas beben de fuentes aristotélicas. En la segunda parte de nuestro trabajo exploraremos esa vía que nos permitirá concluir, en efecto, que es más bien en la perspectiva del aristotelismo, y no del erasmismo, en la que la obra de Cervantes se hace más inteligible.

Apéndice

Al túmulo del rey que se hizo en Sevilla{39}
—¡Voto a Dios que me espanta esta grandeza
y que diera un doblón por descrivilla!,
porque ¿a quién no suspende y maravilla
esta máquina insigne, esta riqueza?
¡Por Jesucristo vivo, cada pieza
vale más que un millón, y que es mancilla
que esto no dure un siglo, O gran Sevilla,
Roma triunfante en ánimo y nobleza!
¡Apostaré que la ánima del muerto,
por gozar este sitio, oi ha dexado
el cielo, de que goza eternamente!–
Esto oyó un valentón y dixo: –¡Es cierto
lo que dice voazé, seor soldado,
y quien dixere lo contrario miente!–
Y luego encontinente
caló el chapeo, requirió la espada,
miró de soslayo, fuésse, y no huvo nada.

Canción nacida de varias nuevas que an venido
de la católica armada que fue sobre Inglaterra,
de Miguel de Cervantes Saavedra  

Vate, Fama veloz, las prestas alas,
rompe del norte las cerradas nieblas,
aligera los pies, llega y destruye
el confuso rumor de nuevas malas
y con tu luz desparçe las tinieblas
del crédito español, que de ti huye;
esta preñez concluye
en un parco dichosso que nos muestre
un fin alegre de la illustre empressa,
cuyo fin nos suspende, alibia y pessa,
ya en contienda naval, ya en la terrestre,
hasta que, con tus ojos y tus lenguas,
diciendo agenas menguas,
de los hijos de España el valor cantes,
con que admires el cielo, al suelo espantes.

Di con firme verdad, firme y sigura:
¿hizo el que pudo la victoria vuestra?
¿Sentenciado á su causa el Padre eterno?
¿Bañada queda en rroja sangre y pura
la católica espada y fuerte diestra?
En fin, de aquel que asiste a su gobierno,
¿poblado á el hondo infierno
de nuevas armas [almas?], y de cuerpos lleno
el mar, que a los despojos y vanderas
de las naciones pertinaces, fieras,
apenas dio lugar su inmenso seno,
del pirata mayor del occidente
ya inclinada la frente,
y puesto al cuello altivo y indomable
del vencimiento el yugo miserable?

Di (que al fin lo dirás): allí bolaron
por el ayre los cuerpos, impelidos
de las fogosas machinas de guerra;
aquí las aguas su color cambiaron,
y la sangre de pechos atrevidos
humedecieron la contraria tierra;
cómo huye, o si affierra,
este y aquel navío; en quántos modos
se apareçen las sombras de la muerte;
cómo juega Fortuna con la suerte,
no mostrándose igual ni firme a todos,
hasta que, por mill varios embarazos,
los españoles brazos,
rompiendo por el ayre, tierra y fuego,
declararon por suyo el mortal juego.

Píntanos ya un dilubio con raçones,
causado de un conflicto temeroso
y que pinta la contraria parte:
mill cuerpos sobreaguados y en montones
confusos, otros naden cobdiçiosos
d´entretener la vida en qualquier parte;
al descuido, y con arte,
pinta rrotas enthenas, jarcias rotas,
quillas sentidas, tablas desclavadas,
y, de inpaçiençia y de rigor armadas,
las dos (y no en valor) yguales flotas.
Exprime los gemidos excesivos
de aquellos semivivos
que, ardiendo, al agua fría se arrojavan
y, en la muerte del fuego, muerte allavan.

Después d´esto dirás: en espaciosas,
conçertadas hileras ba marchando
nuestro cristiano exército invencible,
las cruzadas vanderas victoriosas
al ayre con donayre tremolando,
haziendo vista fiera y apacible.
Forma aquel son horrible
que el cóncavo metal despide y forma,
y aquel del atambor que engendra y cría
en el cobarde pecho valentía
y el temor natural trueca y reforma;
haz los reflexos y vislumbres bellas
que, qual claras estrellas,
en las luchas armas el sol haze
quando mirar este esquadrón le plaze.

Esto dicho, rebuelve presurosa
y en los oýdos de los dos prudentes
famosos generales [Alejandro Farnesio y Alonso Pérez de Guzmán] luego envía
una voz que les diga la gloriosa
estirpe de sus claros ascendientes,
cifra de más que humana valentía:
al que las naves guía
muéstrale sobre un muro un caballero,
más que de yerro, de valor armado,
y entre la turba mora un niño atado,
qual entre hambrientos lobos un cordero,
y el segundo Abrahán que dé la daga
con que el bárbaro haga
el sacrificio horrendo que en el suelo
le dio fama y imortal gloria en el çielo;

dirás al otro, que en sus venas tiene
la sangre de Austria, que con esto solo
le dirás cien mill hechos señalados
que, en quanto el ancho mar çerca y contiene,
y en lo que mira el uno y otro polo,
fueron por sus mayores acabados.
Éstos ansí informados,
entra en el esquadrón de nuestra gente
y allá verás, mirando a todas partes,
mill Cides, mill Roldanes y mill Martes,
valiente aquél, aquéste más valiente;
a estos solos les dirás que miren
para que luego aspiren
a concluir la más dudosa hazaña:
«¡Hijos, mirad que es vuestra madre España!,
la cual, desde que al viento y mar os disteis,
qual viuda llora vuestra ausencia larga,
contrita, humilde, tierna, mansa y justa,
los ojos vaxos, húmidos y tristes,
cubierto el cuerpo de una tosca sarga,
que de sus galas poco o nada gusta
hasta ver en la injusta
çerviz inglessa puesto el suave yugo
y sus puertas abrir, de herror cargadas,
con las rromanas llaves dedicadas
[a] abrir el çielo como al cielo plugo.
Justa es la empressa, y vuestro braço fuerte;
aun de la misma muerte
quitara la vitoria de la mano,
quanto más del vicioso luterano»

Muéstrales, si es posible, un verdadero
rretrato del católico monarca,
y verán de David la voz y el pecho,
las rodillas por el suelo y un cordero
mirando, a quien encierra y guarda un arca
mejor que aquélla quisier[a aver hecho],
puestos de trecho a trecho
doze descalzos ángeles mortales
en quien tanta virtud el çielo ençierra
que con humilde voz desde la tierra
passan del mismo çielo los umbrales.
Con tal cordero, tal monarca y luego
de tales doze el ruego,
diles que está siguro el triumpho y gloria,
y que ya España canta la victoria.

Canción, si bas despacio do te envío,
en todo el çielo fío
que as de cambiar por nuevas de alegría
el nombre de canción y propheçía.

Del mismo [Cervantes], canción segunda, de la pérdida
de la armada que fue a Inglaterra.

Madre de los valientes de la guerra,
archivo de católicos soldados,
crisol donde el amor de Dios se apura,
tierra donde se vee que el çielo entierra
los que an de ser al çielo trasladados
por defensores de la fee más pura:
no te pareçca acaso desventura,
¡O España, madre nuestra!,
ver que tus hijos vuelven a tu seno
dejando el mar de sus desgraçias lleno,
pues no los vuelve la contraria diestra:
vuélvelos la borrasca y[n]contrastable
del viento, mar, y el çielo que consiente
que se alçe un poco la enemiga frente,
odiosa al çielo, al suelo detestable,
porque entonçes es çierta la caýda
quando es soberbia y vana la subida.

Abre tus braços y recoje en ellos
los que vuelven confusos, no rendidos,
pues no se escusa lo que el çielo ordena,
ni puede en ningún tiempo los cavellos
tener alguno con la mano asidos
de la calva ocasión en suerte buena,
ni es de açero o diamante la cadena
con que se enlaça y tiene
el buen suceso en los marciales cassos,
y los más fuertes bríos quedan lasos
del que a los braços con el viento biene,
y esta vuelta que vees desordenada
sin duda entiendo que ha de ser la buelta
del toro para dar mortal rebuelta
a la gente con cuerpos desalmada,
que el çielo, aunque se tarda, no es amigo
de dejar las maldades sin castigo.

A tu león pisado le han la cola;
las vendijas sacude, ya revuelve
a la justa vengança de su ofensa,
no sólo la suya, que si fuera sola,
quiçá la perdonara: sólo vuelve
por la de Dios, y en restaurarla piensa.
Único es su valor, su fuerça imensa,
claro su entendimiento,
indignado con causa, y tal que a un pecho
christiano, aunque de mármol fuese hecho,
moviera a justo y vengativo intento.
Y más, que el gallo, el tusco, el moro mira,
con vista aguda y ánimos perplexos,
quáles son los comienços y los dejos,
y dónde pone este león la mira,
porque entonçes su suerte está loçana
en quanto tiene este león quartana.

Ea pues, ¡O Phelipe, señor nuestro,
segundo en nombre y hombre sin segundo,
coluna de la ffee segura y fuerte!,
vuelve en suceso más feliçe y diestro
este designio que fabrica el mundo,
que piensa manso y sin coraje verte,
como si no vastasen a moverte
tus puertos salteados
en las rremotas Indias apartadas,
y en tus casas tus naves abrasadas,
y en la ajena los templos profanados;
tus mares llenos de piratas fieros,
por ellos tus armadas encogidas,
y en ellos mill haçiendas y mill vidas
sujetos a mill bárbaros açeros,
cosas que queda cada qual por sí es posible
a hazer que se intente aun lo imposible.

Pide, toma, señor, que todo aquello
que tus vasallos tienen se te offreçe
con liveral y valerosa mano
a truequo que al inglés pérfido cuello
pongas el justo iugo que merece
su injusto pecho y proceder insano;
no sólo el oro que se adora en vano
sino sus hijos caros
te darán, qual el suyo dio don Diego,
que, en propria sangre y en ajeno fuego,
acrisoló los hechos siempre raros
de la casa de Córdova, que ha dado
catorce mayorazgos a las lanças
moriscas y, con firmes confianças,
sus obras y su nombre an dilat[ado]
por la espaciosa redondez del suel[o]
que el que así muere vive y gana el cie[lo].

En tanto que los braços levantares,
gran capitán de Dios, espera, [espera]
ver vencedor tu pueblo, y no vençido;
pero si de cansado los vajares,
los suios alçará la jente fiera,
que para el mal el malo es atrevido;
y en tu perseverancia está incluido
un feliçe sucesso
de la empresa justísima que tomas,
y no con ella un solo rreino domas,
que a muchos pones de temor el pesso;
aseguras los tuyos, fortaleces
lo que la buena fama de ti canta,
que eres un justo horror que al malo espanta
y mano que a los justos favoreces;
alça los braços, pues, Moisés christiano,
y pondrálos por tierra el luterano.

Vosotros que, llevados de un desseo
justo y onrroso, al mar os entregastes
y el oçio blando y el regalo huistes,
puesto que os imagino ahora y veo
entre le viento y el mar que contrastastes
y los mortales daños que sufristes,
d´entre Scila y Caribdis no tan tristes
salís que no se vea
en vuestro bravo, varonil semblante
que romperéis por montes de diamante
hasta igualar la desigual pelea;
que los bríos y braços españoles
quilatan su valor, su fuerça y brío
con el hambre, sed, calor y frío
qual se quilata el oro en los crisoles,
y, apurados assí, son qual la planta
que al çielo con la carga se levanta.

El diestro esgrimidor, quando le toca
quien save menos que él, se ençiende en ira
y con facilidad se desagravia;
y en orilla del mar la fuerte rroca,
mientras su furia ha deshacela aspira,
muy poco o nada su rigor la agravia;
y es común opinión de gente savia
que quanto más ofende
el malo al bueno, tanto más aumenta
el temor del alcançe de la qüenta,
que siempre es malo del que mal expende.
Triunphe el pirata, pues, agora y haga
júbilo y fiestas, porque el mar y el viento
an respondido al justo de su intento
sin acordarse si el que debe paga,
que, al sumar de la qüenta, en rremate
se hará un alcançe que le alcançe y mate.

¡O España, O rrey, O mílites famosos!,
ofreçe, manda, obedeced, que el cielo
en fin ha de aiudar al justo çelo,
puesto que los principios sehan dudosos,
y en la justa occasión y en la porfía
ençierra la vitoria su alegría.


Notas

{1} Texto base de la conferencia presentada en los I Encuentros del Lugar celebrados durante los días 22 y 23 de abril de 2005 en Carrascosa de la Sierra (Cuenca) y en los que también participaron como ponentes Antonio Calle y Atilana Guerrero. En este pueblo, según una placa conmemorativa que figura en una de sus plazas (enfrente, precisamente de la Calle Cervantes), estuvo, por lo visto, nuestro autor de cuerpo presente, existiendo, en sus alrededores, numerosos lugares que pudieron haber sido testigos de la presencia del claro y más famoso ingenio de nuestras letras, según las eruditas indicaciones que amablemente nos mostró el arquitecto Alfonso Calle en una excursión por la zona organizada desde los Encuentros. Queremos desde aquí agradecer a Iván Vélez, promotor y organizador de tales Encuentros, así como a su familia, al Alcalde y demás autoridades locales, su invitación y calurosa acogida en este mismo pueblo, con el deseo de que esto sea sólo el principio de una serie de nuevos Encuentros en el Lugar.

{2} «Hemos querido solamente situar la obra del más grande escritor de España en la perspectiva del erasmismo, demostrar que en ella se hace más inteligible, y gozar una última vez del espectáculo de las ideas erasmianas al favor de esta aparición suprema, inesperada, que hacen en las letras españolas, al paso que vuelve a entrar en la oscuridad el nombre de Erasmo», así concluye Bataillon (Erasmo y España, pág. 801) el capítulo dedicado a medir la influencia de Erasmo en Cervantes, siempre reconociendo la posibilidad de dicha influencia como«hipotética». Hipótesis que, sin embargo, termina siendo asumida como evidencia, casi como revelación, por muchos de nuestros ensayistas contemporáneos (Vilanova, Abellán, Goytisolo....), tal ha sido el entusiasmo que ha causado.

{3} Desorientación que ha llegado a las más «altas esferas» de nuestra vida política: nos referimos al actual presidente del gobierno, J.L. Rodríguez Zapatero, que, mientras se mantuvo en la oposición durante el gobierno de Aznar, varias veces intervino en Cortes durante el año 2003 apelando al Quijote, y anunciando al respecto planes de conmemoración del IV Centenario de su publicación, en tanto que portador de un «mensaje de paz y cultura» frente a las decisiones del gobierno del PP en relación a la cuestión iraquí. Hay que decir, en este sentido, que mientras que el periodista Mariano de Cavia fue, en 1905, el impulsor de la celebración del III Centenario de la publicación del Quijote (Unamuno, Maeztu, Bonilla Sanmartín, Cejador, Navarro y Ledesma... escribieron en tal ocasión al respecto), la utilización del Quijote por parte del indocumentado ZP, como una modulación ideológica del lema pacifista «Cultura frente a la Guerra», es lo que viene marcando los actos más llamativos de la celebración de este IV Centenario para lo cual incluso se elaboró una ley ex profeso al respecto (http://www.donquijotedelamancha2005.com/cLey.php). El «espíritu de Don Quijote» en 2005 es, sobre todo, un espíritu pacifista y autonomista (el anuncio televisivo, de estética surrealista, es una muestra de tal utilización ideológica): sin duda algún mesiánico representante del PSOE, «gobernador» de La Mancha durante muchos años, se ve a sí mismo como encarnación de tal espíritu, como ese «caballero de La Mancha» que, aún llegando a ser Ministro de Defensa, prefiere «morir a matar» (alineando equívocamente todo «matar» a «asesinar») . Este «espíritu» irenista es el que sin duda ha marcado y aún está marcando las celebraciones de este IV Centenario, un espíritu, también sin duda, como trataremos de probar, completamente ajeno al Quijote y a Cervantes, su autor.

{4} ver J. A. Maravall, Utopía y Contrautopía en el Quijote, Ed. Pico Sacro; El Humanismo de las armas, Madrid 1948; Carlos V y el pensamiento político del Renacimiento, Ed. Centro de Estudios Políticos y Constitucionales, Madrid 1960.

{5} La insistencia de Américo Castro, en esta línea de influencia sobre Cervantes, tiene desde el principio un sentido distinto a la interpretación de Bataillon. Para Castro el «erasmismo» de Cervantes es más bien accidental, funcional, es un medio del que se vale Cervantes para ocultar su religiosidad íntima de «converso»: el retraimiento de la piedad de Cervantes hacia «lo interior» viene dada, según Castro, por el conflicto (en «la edad conflictiva») con «lo exterior» de la religiosidad pública dominante «cristiano vieja». Esta es esa «nueva luz» (la de la convivencia entre las «tres castas») que Don Américo, como no podía ser menos, arroja sobre la obra cervantina (v. en Cervantes y los casticismo españoles el artículo Cervantes y el «Quijote» a una nueva luz, Alianza Ed., págs. 90-106.). El propio imperialismo español, defendido por Cervantes, es producto, según Castro (v. A. Castro Aspectos del vivir hispánico, art. I, Mesianismo, espiritualismo y actitud personal, Alianza Ed.), de la influencia del mesianismo judaico absorbido por la sociedad española durante la «edad conflictiva», dando como resultado la solución de continuidad entre la idea (goticista) de Imperio medieval y la idea moderna de Imperio (mesiánico conversa). Sin embargo ambas tesis, la de Bataillon y la de Castro, a pesar de su aparente concordancia, resultan más bien ser contradictorias entre sí, y es que si Erasmo aborrece España («Non placet Hispaniae») es, precisamente, por el carácter legalista, exterior, «judaizante», de la religiosidad española. Habría que recurrir, para explicar el carácter «converso» de la religiosidad cervantina según la entiende Castro, y así lo hace, a otras fuentes (como es, en el siglo XV, Alonso de Cartagena y su Defensiorum Unitatis Christianae...) y no a Erasmo y el erasmismo. Definitivamente, declara Castro, rectificando tesis por él sostenidas en obras anteriores (Hacia Cervantes y El pensamiento de Cervantes), «prefiero ahora no calificar a Cervantes de ‘erasmista’, genéricamente, según solemos hacer con los fenómenos de la vida. Savonarola, Erasmo y otros escritores religiosos o moralistas infundieron sus ideas en quienes se encontraban en situación propicia para recibirlas; estos retuvieron de ellas lo necesario para dar sentido cristiano a sus vidas mal acordadas con prácticas usuales» (Cervantes y el «Quijote» a una nueva luz, Alianza Editorial, pág. 140).

{6} A los ojos del personaje don Lorenzo, hijo del caballero «manso» don Diego de Miranda, Don Quijote es «un entreverado loco, lleno de lúcidos intervalos». Sin duda este discurso será considerado como uno de esos «lúcidos intervalos» por su autor. Un personaje, este don Lorenzo, por otra parte, de gran importancia a nuestro propósito según veremos más adelante.

{7} Ver el discurso sobre la «edad de oro» que dirige Don Quijote a los cabreros (I, cap. xi); discurso que, además, aparece vinculado de modo expreso con este de «las armas y las letras», puntualizando Cervantes que Don Quijote, al iniciar su «discurso de las armas y las letras», dejó de comer para hablar «movido de otro semejante espíritu que el que le movió a hablar tanto como habló cuando cenó con los cabreros». Tendremos ocasión, más adelante, de referirnos a este «semejante espíritu» desde el que discurre Quijote, y es que ambos discursos, centrales en nuestra argumentación apagógica, vienen a ser las dos caras de un mismo problema (v. Maravall, Utopía y Contrautopía en el Quijote, pp. 169 y ss. el capítulo dedicado a este asunto de la «edad dorada» y el enfoque cervantino al respecto).

{8} ver Navarro y Ledesma, El Ingenioso Hidalgo Miguel de Cervantes Saavedra, pp. 64 y ss, ed. Austral; v. Maeztu, Don Quijote, La Celestina, Don Juan, pág. 68, ed. Austral; v. G. Dopico, La Historia del Ingenioso Hidalgo Miguel de Cervantes (en España en tiempos del Quijote, A. Feros y J. Gelabert, dir., Taurus, Madrid 2005, pág. 26).

{9} ver De Miguel de Cervante, captivo, a M. Vázquez, mi señor (verso 109 y ss), en donde Cervantes (aun siendo este poema de autoría discutida, pues parece ser un invento, muy logrado, de Adolfo de Castro) describe su participación en la batalla de Lepanto y cómo se le producen las heridas en el brazo que le llevan a la manquedad. Ver también el relato de El Cautivo (Quijote, I, cap. xxxix y ss.) en donde se relata pormenorizadamente, siguiendo la biografía del protagonista, la ruta seguida por la armada española, desde la formación de la Santa Liga hasta la batalla de Lepanto y aún los acontecimientos de los años inmediatamente posteriores durante el cautiverio del protagonista (Navarino, Túnez , La Goleta). Relato en el que, por cierto, aparece el propio Cervantes, «soldado español llamado tal de Saavedra» (cap. xi), de cuya historia dice El Cautivo «que fuera parte para entreteneros y admiraros harto mejor que con el cuento de mi historia». 

{10} Prólogo al lector de las Novelas Ejemplares, en donde Cervantes parafrasea las palabras del retrato que del mismo Cervantes dibuja Juan de Jáuregui.

{11} Contestando Cervantes a los ataques de Avellaneda, en el Prólogo al lector de la Segunda Parte del Quijote, aclara: «Lo que no he podido dejar de sentir es que me note de viejo y de manco, como si hubiera sido en mi mano haber detenido el tiempo, que no pasase por mi, o si mi manquedad hubiera nacido en alguna taberna, sino en la más alta ocasión que vieron los siglos pasados, ni esperan ver los venideros. Si mis heridas no resplandecen en los ojos de quien las mira, son estimadas, a los menos, en la estimación de los que saben dónde se cobraron; que el soldado más bien parece muerto en la batalla que libre en la fuga; y es esto en mí de manera, que si ahora me propusieran y facilitaran un imposible, quisiera antes haberme hallado en aquella facción prodigiosa que sano ahora de mis heridas sin haberme hallado en ella. Las que el soldado muestra en el rostro y en los pechos, estrellas son que guían a los demás al cielo de la honra, y al de desear la justa alabanza; y hase advertir que no se escribe con las canas, sino con el entendimiento, el cual suele mejorarse con los años.»

{12} ver Bataillon, Erasmo y España, págs. 777 y ss. Sobre este hilo de influencia supuesto por Bataillon comenta Maravall lo siguiente: «La presencia de este conducto transmisor [López de Hoyos] es un dato, sin duda, importante. Claro que Bataillon tiende a reducir a erasmismo, todo cuanto de inconformismo hay en Cervantes [...]. Pero tal vez habría que referirse [y este, como hemos dicho, es nuestro objetivo en esta ponencia] a la acción plural y difusa de las muy variadas líneas de reformismo que se dan en la época de Carlos V» (Maravall, Utopía y Contrautopía en el Quijote, nota 24 de la pág. 22, Ed. Pico Sacro). 

{13} Ver las observaciones que hace Gustavo Bueno, en la reseña que dedica a la obra de Abellán, antes citada (Bueno, Reseña a Historia Crítica del Pensamiento español en El Basilisco, n° 8, 1ª época, págs. 101-104), objetando esta, digamos, hemorragia de erasmismo que muchos entienden –Abellán por ejemplo– como clave de la literatura del Siglo de Oro.

{14} ver Pedro Insua, España en Babia el desarrollo de esta coartada negrolegendaria de la «excepcionalidad» para justificar el «siglo de oro» español (Blanco White, Goytisolo). Ver también Pedro Insua, «El Mundo» y su historia de España, en donde se hace un recorrido por la historiografía más conocida poniendo de manifiesto el «juicio contradictorio» que se suele sostener acerca de la Inquisición española.

{15} ver Bueno, La vuelta a la Caverna, pp. 80-91 (Ediciones B, 2004), en donde se expone la distinción, base de nuestra interpretación, entre la idea de Paz poética, cuya expresión más tradicional es la paz evangélica, y la idea de Paz política que, según Bueno, nos remite a fuentes aristotélicas.

{16} ver Américo Castro, Aspectos del vivir hispánico, Alianza Ed., en esta obra, a pesar de que se afirma, aunque tímidamente, la tesis de la influencia del erasmismo sobre Cervantes, también se dibujan las corrientes que fluían por España durante el s. XIV hasta el XVI y con las que el erasmismo viene a enlazar. El erasmismo en España, según don Américo, es estratégico más que doctrinal, en cuanto que se utiliza como cobertura de tradiciones anteriores producto del casticismo hispano. Así dice Castro que, a colación de la circunstancia política excepcional del enfrentamiento de Carlos V con Roma (Saco, Liga Clementina....) y con Lutero, a los partidarios de Erasmo en España que rodeaban al Emperador «les interesaba ser erasmistas mucho más que el erasmismo» (Aspectos del vivir hispánico, p. 107).

{17} ver Nicolás de Cusa, La paz de la fe, ed. Tecnos. [Ver en http://nodulo.org/ec/2006/n056p11.htm la interpretación que realiza Iván Vélez de esta obra como fuente objetiva del «pensamiento Zapatero» en su confuso proyecto de una «Alianza de Civilizaciones»]

{18} ver las posibilidades de tal influencia de Cusa sobre Erasmo en Bataillon, Erasmo y el erasmismo, en el artículo Un extremo de irenismo erasmiano, pág. 70 (ed. Crítica), en el que, por cierto, nada se dice tampoco de la influencia del pacifismo de Erasmo sobre Cervantes.

{19} Maravall habla del «reformismo» cervantino, frente al «utopismo escapista» de muchos erasmistas, situándolo en la estela de un reformismo que asume y se compromete, aún con melancólica nostalgia, con las nuevas formas de organización política del Estado moderno. Nosotros trataremos, sin negar las bien fundamentadas, aunque creemos insuficientes, tesis de Maravall, de ensayar posibilidades que Maravall no contempla, y que podrían arrojar mucha luz sobre la perspectiva política sostenida por Cervantes.

{20} También quijote, los quijotes, son armas, en este caso defensivas, lo que podría sugerir que Cervantes busca un contrapunto al enchiridion.

{21} En fórmula de A. de Valdés: «Si tú buscas ese pueblo [el cristiano] por la señales que Cristo les dejó, jamás lo hallarás» (Diálogo de Mercurio y Carón, pág. 11, Ed. Planeta)

{22} Trad. R. Puig de Bellacasa, que, por cierto, dedica la edición, que también elabora y presenta, a los «seguidores de las ideas de Erasmo que fueron reducidos al silencio y a cenizas durante los reinados de Carlos I y Felipe II».

{23} «Es misión tuya, Santísimo Padre, a partir de los preceptos de nuestra religión, como intérprete de los cuales velas por el mundo, enseñar a los príncipes y a sus consejeros que esta guerra entre hermanos y, lo que es peor, iniciados por el mismo bautismo, es injusta, criminal, contra lo lícito, contra la piedad, igual que si los miembros de un mismo cuerpo lucharan entre sí, de acuerdo con la doctrina de San Pablo, según la cual ya no es griego o judío o francés o español quien ha renacido por medio de Cristo, sino una nueva criatura; los que piensan en esto y lo ponen en práctica, paz sobre ellos» (Juan Luis Vives al Papa Adriano VI, sobre las perturbaciones de Europa, Carta firmada el 12 de Octubre de 1522) 

{24} Esta idea de los musulmanes como «semicristianos» ya la contempla Nicolás de Cusa en su obra antes mencionada: precisamente el argumento mediante el cual el Cusano afirma la posibilidad de una paz perpetua reside en que, tanto el judío como el musulmán, ya admiten de hecho muchos de los conceptos y preceptos derivados de la confesión cristiana. Pero sin embargo, reconoce en todo caso Nicolás de Cusa, por el que más resistencia ofrecen es por el sacramento de la Eucaristía: tal precepto cristiano, núcleo por otra parte del cristianismo, se le atraganta, valga el símil, tanto a judíos como a musulmanes.

{25} A. de Valdés sostendrá algo parecido aunque con matices distintos (en los que ahora no entramos): «¡Oh cristianos, cristianos! ¿Esta es la honra que hacéis a Jesucristo? ¿Este es el galardón que le dais por haber derramado su sangre por vosotros? ¿No tenéis vergüenza de llamaros cristianos, viviendo peor que alárabes y que brutos animales? ¿Así os queréis privar de la bienaventuranza de que en este mundo y en el otro, siguiendo la doctrina cristiana, podríades gozar? ¿Este ejemplo dais vosotros a todas las otras naciones? ¿Para qué queréis conquistar nuevos cristianos si los habéis de hacer tales como vosotros?» (Diálogo de Mercurio y Carón, pág. 15, Ed. Planeta). El autor de Viaje de Turquía (I, cap. iv, pág. 134, Ed. Cátedra) aclara, sin embargo, en boca de Pedro de Urdimalas: el turco teniendo confianza en uno «es próximo», y sería igualmente «omicida» matar a un turco que a un cristiano en tal circunstancia, a menos que sea en «lícita guerra» (¿se deduce que a un cristiano es homicida matarlo hasta en guerra justa?).

{26} Es decir, digamos que Erasmo se permite sostener una idea poética de Paz, hacer poesía con la Paz y establecer toda clase de metamorfosis metafóricas –convirtiendo las armas en «armas espirituales»–, precisamente porque otros están sosteniendo la guerra, no metafórica, sino literal, de contención contra los enemigos, también literales, de la fe cristiana. Digamos, un tanto abruptamente, lo reconocemos, que si Erasmo hace poesía evangélica, es porque esos que Erasmo considera indignos de Cristo están evitando que la cimitarra, entre otras armas –literales, sí– se acerquen a su cuello, al cuello de Erasmo, permitiéndole así gozar de su fe evangélica. 

{27} «si queremos confesar la verdad, ¿qué otra cosa conmovió y, aún hoy día conmueve a tantos y a tantos a hostigar con las armas al reino de Francia, sino porque es el reino más floreciente?. Ninguno otro posee más amplio señorío; en ninguna otra parte es tan augusto el Senado; ninguna otra Universidad aventaja a su Sorbona en fama y buenas letras; en ninguna otra parte reina más concertada concordia y, por esto, descuella por encima de todas su envidiada y tranquila soberanía. En ninguna otra parte alcanzan las leyes mayor autoridad y florecimiento; en ninguna otra parte es tan sin mancha la religión, no contaminada del comercio con los judíos en Italia ni inficionada por la vecindad de los turcos y de los moros, como en España y en Hungría...», así habla de Francia, en términos tan elogiosos, la «Paz» de Erasmo (v. Querella de la Paz, en Erasmo, Obras Escogidas de Aguilar, ed. de Lorenzo Riber, p. 979)

{28} Confróntese, por cierto, este coloquio de Erasmo con el discurso de Don Quijote dirigido a Vivaldo (I, Cap. xiii), en el que Quijote compara la «estrechez» de la profesión del caballero con la del fraile cartujano, valorando más aquella que esta: «Quiero decir, que los religiosos, con toda paz y sosiego, piden al cielo el bien de la tierra; pero los soldados y caballeros ponemos en ejecución lo que ellos piden, defendiéndola con el valor de nuestros brazos y filos de nuestras espadas, no debajo de cubierta, sino al cielo abierto, puestos por blanco de los insufribles rayos del sol en el verano y de los erizados yelos del invierno.»

{29} Las Casas también enarbolará la misma idea frente a Sepúlveda en Valladolid: «¿Qué tiene que ver el Evangelio con las bombardas, qué tienen que ver los predicadores con las legiones?» (Apología de Fray Bartolomé de Las Casas contra Juán Ginés de Sepúlveda, Editora Nacional, 1975).

{30} Las Casas aquí, sin embargo, no sigue la estela de Erasmo, al defender el obispo de Chiapas la legitimidad de la guerra al Turco por su resistencia maliciosa a la predicación del Evangelio (frente a la resistencia puramente defensiva del Indio, infiel por ignorancia, no a sabiendas).

{31} ver Bueno, España frente a Europa, 1999.

{32} Los «quijotes» formaban parte de la armadura destinados a proteger los muslos: v. Maravall, Utopía y contrautopía..., pág. 143.

{33} Concepción del soldado que contrasta con la aversión que suelen manifestar Erasmo y los erasmistas relativa a la «brutalidad» de la acción de la soldadesca: dice Erasmo, en la Querella pacis: «¡Cuánto más abates y derrocas tu majestad [la del príncipe], en viéndote obligado a apaciguar con puñados de oro una soldadesca bárbara, hez y sentina de todas las maldades, que jamás estará harta, tras de enviar blandas y suplicantes embajadas a unas hordas, las más dañinas y más viles, confiando tu propia cabeza y las fortunas de los tuyos a la lealtad de una chusma para la que no existe cosa ni respetable ni santa» (pág. 991, ed. Aguilar); ver también Erasmo, Elogio de la Locura el parágrafo titulado La locura como causa de la guerra y de las empresas heroicas. Ver, además en Viaje de Turquía, el retrato que se hace del soldado y la soldadesca (pág. 144), así como en Vives (pág. 100 de Obras políticas) sobre la soldadesca y, en concreto, sobre la española.

{34} Un personaje del Quijote, Don Lorenzo, hijo del caballero «manso» don Diego de Miranda, y del que ya hemos hablado, representa, según Américo Castro, esta posición de Cervantes ante la política de Felipe II: «Cervantes vivificó su visión cultural de España, desde el punto de vista de don Lorenzo: abogaba por una España no inerte y estancada, en donde las 'Armas' (paralizadas, según él por Felipe II, y no nos importa que tuviera o no razón) no fueran embotadas por las Letras, ni al revés» (v. en A. Castro, Cervantes y los casticismo españoles el artículo Cervantes y el «Quijote» a una nueva luz, Alianza Ed., pág. 126) 

{35} En la edición de Espasa Calpe, preparada por Elias L. Rivers, aparece «doblón» en vez de «millón»: «¡Voto a Dios que me espanta esta grandezay que diera un doblón por descrivilla!,…»

{36} Américo Castro, Cervantes y los casticismos españoles, pp. 83-85, ed. Alianza.

{37} Autor de «La Austriada», B.A.E., pág. 3 (1ª edición 1584). La Austríada, con La Araucana, de Alonso de Ercilla, son de las pocas obras de la biblioteca de Don Quijote que salvan el cura y el barbero en su «donoso escrutinio».

{38} En el Apéndice final de nuestro artículo transcribimos íntegros los textos más significativos relativos a esta posición de Cervantes.

{39} ver descripción del túmulo y comentario de J. H. Elliott, «Máquina insigne» en La Monarquía Hispana en el reinado de Felipe II, en España en los tiempos del Quijote, Cap. 2, A. Feros y J. Gelabert Dirs., Ed. Taurus, Madrid 2004. 










«A.L.I.C.I.A.», el Pensamiento Alicia
y el desastre educativo español

Miguel Ángel Navarro Crego


 

	 
El día lunes 26 de julio de 2010 recibió la Asociación Nódulo Materialista, por parte del Juzgado de Instrucción nº 3 de Oviedo, copia de un Auto fechado en esa ciudad española a cinco de julio de dos mil diez (diligencias previas 1583/2008, procedimiento abreviado 113/09), relacionado con el procedimiento judicial iniciado contra el autor de este artículo, y otra persona que nunca ha escrito en esta revista, que al parecer se fundamenta en parte del contenido de este artículo y en otros textos y actuaciones, y por el que acabamos de conocer se implica a la Asociación Nódulo Materialista como responsable civil solidario, por haber facilitado su publicación en esta revista.

Tanto la Asociación Nódulo Materialista como la revista El Catoblepas han tenido conocimiento por vez primera en esta fecha, y a través del mencionado Auto, de la existencia de un procedimiento abierto al parecer ya hace tiempo, y en el que el Ministerio Fiscal acusa al autor, entre otros, de un delito de calumnia y un delito de injurias.

Como no podía ser de otra manera hemos procedido inmediatamente a retirar, el mismo lunes 26 de julio de 2010, el contenido íntegro del artículo, por propia iniciativa nuestra y mientras se resuelve el proceso.

La Asociación Nódulo Materialista y la revista El Catoblepas en ningún momento tuvieron la menor sospecha de que este artículo de un profesor que es funcionario público, y colaborador habitual de la revista, pudiese formar parte, como entiende el Ministerio Fiscal y la Acusación Particular, de un delito continuado de injurias por escrito y con publicidad contra una persona a la que no conocemos, con la que nada tenemos que ver, y que merece todo nuestro respeto y consideraciones, lamentando profundamente unos hechos de los que nada supimos hasta hoy, transcurridos más de tres años y medio desde la publicación del texto objeto de este litigio.











El mito del Trabajo

José María Lahoz Pastor

Se trata de criticar la idea de trabajo tanto desde las teorías filosóficas como desde el cristianismo y el sistema capitalista actual y construir una «teoría» propia que clarifique la confusión de esa idea y destruya el culto al trabajo


[image: El mito del Trabajo]

Una de las funciones de la Filosofía, tal vez la principal, es el análisis y la crítica de las ideas vigentes. La idea de trabajo es una de las más antiguas; y se ha ido cargando de tantas connotaciones religiosas, económicas, psicológicas, políticas, éticas e, incluso metafísicas, que se ha convertido en un concepto confuso y ambiguo que manejamos sin ser conscientes de ello. Esto es, funciona como un mito que se da por supuesto para explicar amplias parcelas de la realidad de nuestras vidas cotidianas.

En este artículo quiero, primero, hacer una síntesis de las teorías de los filósofos que han tratado esta idea y, después, realizar una breve crítica de las mismas y exponer unas conclusiones personales.

La idea filosófica de trabajo está muy relacionada con otras ideas como: acción (operación de un agente humano; los animales no realizan acciones sino que tienen conductas), técnica y arte (ambos son: habilidades que siguen unas reglas, un oficio, por las que se hace un objeto o producto artificial; desde este punto de vista, el arte y la artesanía serían técnicas poco desarrolladas). Veamos lo más importante que sobre estas ideas se ha argumentado en la historia de la filosofía:

Aristóteles distingue entre acción (praxis) y producción (poiesis). La acción es el proceso y el resultado de actuar, consecuencia de una elección deliberada (por ejemplo: la ética y la política son acciones o prácticas). La producción es el proceso y el resultado de hacer, fabricar o elaborar algo siguiendo ciertas reglas racionales que se aplican sistemáticamente (por ejemplo: las técnicas –del zapatero, del albañil, del médico o del ingeniero–, el arte y la artesanía son productivas o «poéticas»).

Aristóteles considera que la actividad contemplativa o racional es superior a la actividad manual porque esta se guía por las reglas que da la razón; además, hay que recordar que en Grecia el trabajo manual estaba menospreciado porque lo realizaban los esclavos, no los ciudadanos libres.

En la Escolástica se diferencia entre acción inmanente y acción transitiva. En la primera, la acción permanece en el sujeto, como cuando se piensa o siente (subrayo que pensar o sentir también son actividades o acciones). En la segunda, la acción sale del sujeto, éste interviene en el entorno.

Además, defienden que no hay un actuar u obrar previo al ser: sólo si antes hay un ser, éste puede actuar (la filosofía moderna y contemporánea pensarán lo contrario, como ahora veremos).

De modo breve, porque creo que es muy relevante para la formación de la idea moderna de trabajo, voy a recordar las posiciones enfrentadas que se produjeron durante esta época en el seno de la religión cristiana en Europa:

Según el catolicismo todos somos iguales puesto que todos somos hijos de Dios (en la conquista de América, a los «indios» se les considera, al menos teóricamente, personas); y uno se salvará (irá al cielo) según las buenas obras o acciones que realice en su vida (por esto defiende el sacrificio, no el sacrificio productivo o trabajo, sino el sacrificio ético: sufrir por lo que me suceda o les suceda a los otros, lo que nos mande Dios). El catolicismo postula que el trabajo es un castigo divino por el pecado original (si Adán no hubiese pecado en el paraíso, no tendríamos que trabajar: «te ganarás el pan con el sudor de tu frente») El desprecio al trabajo se extiende a la riqueza: «no atesores en la tierra», «deja todo y sígueme», «los ricos no entrarán en el reino de los cielos» y el llamado «voto de pobreza» de los sacerdotes (aunque la riqueza y las propiedades de la Iglesia parecían contradecirlo). Trabajar para vivir.

Con la reforma protestante de Lutero la perspectiva cambia: para el protestantismo «sólo tu fe te salvará, no tus obras». Y Calvino llega aún más lejos, pues dice que la voluntad divina es omnipotente y que Dios puede salvar o condenar a los que Él quiera, independientemente de las acciones que hayan realizado (puedes matar o robar, pues si estás predestinado por la voluntad divina a ir al cielo, irás hagas lo que hagas). Según Calvino, la única manera de saber si uno es un elegido por Dios es el éxito económico en el trabajo. Hay que luchar y trabajar duro, puesto que si uno se hace rico trabajando o en los negocios sabrá que es un elegido por Dios para ir al cielo (los pobres son despreciables tanto económicamente como moralmente, porque están condenados por Dios). Según el protestantismo, no todos los hijos de Dios son iguales: hay buenos y malos, elegidos y condenados, previamente, independientemente de su comportamiento ético. La competitividad en el trabajo es una idea protestante. Vivir para trabajar.

Es evidente la influencia de estas ideas en el desarrollo del capitalismo y de la industrialización en los países en los que prendió la fe protestante: Alemania, Países Bajos, Inglaterra y, después, Estados Unidos, paradigma del capitalismo económico y social (aún hoy, vemos el poder de las ideas y de las sectas religiosas protestantes en los dirigentes norteamericanos y en el «modo de vida americano» con su distinción vital prioritaria, por ejemplo en las películas norteamericanas, entre ser un perdedor o un ganador, pues hay que descubrir trabajando si uno es un elegido de Dios; y recuerdo que en los USA hay más de treinta millones de pobres miserables).

Ya antes, en el Renacimiento, con el descubrimiento de la cultura griega clásica y con la reforma protestante se desarrolló el libre pensamiento crítico, el humanismo y el antropocentrismo; y, en plena Edad Moderna, durante la Ilustración, se promueve la sociedad libre, el uso de la razón y el individualismo.

Sólo desde la época moderna ha habido un creciente interés por las artes mecánicas y por el trabajo, y una verdadera meditación sobre la técnica (se introduce la idea de que el saber es técnico). Para la Filosofía Moderna algo es real sólo en la medida en que ejerce alguna acción (en contra de la idea escolástica del ser previo al obrar). El propio Goethe dice en su Fausto: «en un principio fue la acción».

Pero, sin duda, el autor que ha tratado más profundamente la idea de trabajo en su filosofía es Marx y, después, las múltiples corrientes filosóficas con influencias marxistas.

El marxismo es una teoría sobre los mecanismos sociales: «Los hombres entran en la producción social de su existencia en relaciones determinadas, necesarias, independientes de su voluntad. Estas relaciones de producción corresponden a un grado determinado de desarrollo de sus fuerzas productivas materiales. El modo de producción de la vida material condiciona el proceso de vida social, política e intelectual. La realidad productiva material es la que determina la conciencia de los hombres y no al contrario.» Podemos decir que la filosofía marxista es objetivista pues, es la estructura económica la que determina la estructura ideológica.

Para Marx, el hombre es un ser activo que transforma al mundo y a sí mismo por medio del trabajo. El trabajo es la esencia del hombre. Pero, en el capitalismo el hombre se encuentra alienado de su trabajo y del producto del mismo por la propiedad privada. Por esto, odia su trabajo, que es ya, trabajo forzado. Y todo, incluso el propio hombre, se ha convertido en mercancía con un valor de cambio medido en dinero, en las horas/hombre necesarias para producirla; y el beneficio (la plusvalía, en terminología de Marx) se lo queda el capitalista.

Para el pragmatismo (Peirce, Dewey, James, &c.) todo conocimiento tiene lugar en vista de la acción (el pensamiento es válido sólo si tiene uso práctico). El hombre es un agente, un artífice que actúa en el mundo y entre sus semejantes.

El existencialismo afirma que la existencia humana consiste en estar en el mundo: el hombre debe hacer y hacerse a sí mismo. Para Sartre la acción es intencional, es proyecto, está unida a la libertad y es imposible no actuar. Jaspers dice que la técnica surge cuando el hombre trabaja y que el trabajo es el comportamiento fundamental del ser humano.

En Heidegger el trabajo coincide con la existencia porque es transcendencia, lo que el hombre ha decidido ser. Pero, este autor es hostil a la técnica porque traiciona la relación del hombre con la verdad: el objeto técnico, útil, fuerza a la Naturaleza y oculta la verdad.

La escuela de Frankfurt de orientación marxista y freudiana reivindica los ideales de la Ilustración (sociedad libre fundada en la razón o la razón como base de la libertad). Pero, piensan que la razón se ha convertido en técnico-instrumental y que la Filosofía, actividad racional, debería buscar la emancipación o liberación del hombre, no su sumisión a la técnica. El sistema económico actual es irracional con la idea de progreso que ha degradado al hombre y ha deteriorado la naturaleza. El hombre está alienado en todas las facetas de su vida, porque la productividad destruye el libre desarrollo de las facultades humanas. Y la opinión pública está dominada por unos medios de comunicación sumisos al capital que les respalda. La escuela de Frankfurt (Marcuse, Adorno, &c.) fue la base ideológica del mayo de 1968 en París y de la revolución hippie.

Me parece relevante para conformar la idea filosófica del trabajo citara Paul Lafargue, yerno díscolo de Marx, que escribe un libro llamado Derecho a la pereza contra el libro de su tío Derecho al trabajo. En él, defiende que no es el trabajo sino el placer el objetivo máximo del ser humano, que todo trabajo es enajenado y embrutecedor. Hay que trabajar lo menos posible y disfrutar lo más posible: «Al día siguiente de la revolución habrá que pensar en divertirse.» Y piensa que, en el futuro, se podrá vivir sin trabajar gracias al desarrollo de la maquinaria que realizará todo el trabajo (como los esclavos en la antigua Grecia).

Y, por último, citamos al situacionismo (Debord, Ratgeb, Sanguinetti, &c.), surgido en el último tercio del siglo XX, corriente de orientación marxista, existencialista y anarquista. Recordemos que el anarquismo rechaza la autoridad de todo tipo: política (el Estado y las leyes), económica (el capitalismo), religiosa (la Iglesia) y cultural (el patriarcado y cualquier otra forma de opresión contra la plena libertad y autonomía de los individuos) y propone sociedades basadas en la asociación voluntaria, la autogestión y la ayuda mutua.

Los situacionistas denuncian la conversión de la mercancía en espectáculo (la dominación de la sociedad por objetos convertidos en símbolos), la cuantificación de todo que ha unificado la tierra como mercado mundial. La vida se ha convertido en subsistencia para obtener mercancías, y el obrero en consumidor. Una sociedad de la supervivencia en la que todo es tiempo de trabajo, ya que hasta el tiempo libre está determinado por el trabajo: en los horarios, en el consumo (el ocio es el tiempo para gastar el dinero que se ha conseguido trabajando, en productos o servicios, en mercancías), &c.

Proponen luchar por una sociedad en la que cada cual disponga de su tiempo y de su espacio (critican la arquitectura y el urbanismo mercantilista actual y proponen sustituirlos por una ciudad libre donde puedan producirse situaciones interesantes): «Nos aburrimos en la ciudad. La arquitectura es un medio para articular el tiempo y el espacio. La ciudad será modificable siguiendo la voluntad de sus habitantes, creando lugares reservados a la libertad del juego.»

Expuestas las principales teorías filosóficas sobre la idea de trabajo, vemos que se enfrentan dialécticamente entre sí, como era de esperar (el filósofo Gustavo Bueno dice que sólo se puede pensar a la contra). Quiero ahora criticarlas, en la medida de lo posible, y obtener algunas conclusiones propias:

Tomo como base de la crítica la filosofía de Marx: por su importancia y porque resume gran parte del «problema» del trabajo para el pensamiento moderno y contemporáneo.

Pienso que no es el trabajo la esencia del hombre sino la actividad, productiva o no (incluida la pereza que decía Lafargue, y pensar o sentir que decían los escolásticos). Veamos por qué: Marx define el trabajo como «la acción ejercida, directa o indirectamente, sobre la naturaleza con objeto de satisfacer algún tipo de necesidad humana». Según esto, es trabajo tanto el onanismo como la minería. La definición de Marx es confusa, es más, es inválida pues no cumple con la función de una definición, que es delimitar las actividades que son trabajos para distinguirlas de las que no lo son.

En la situación actual la definición más adecuada de trabajo (y la que presupone la mayoría de la gente y el capitalismo) me parece que sería: actividad obligada por la que me pagan y que es un medio, no un fin. Sólo aquellas actividades que realiza el ser humano que sean (en cierta manera, como veremos) obligadas por otros, por las que reciba un dinero, y que se realicen buscando un fin distinto de ellas, serán trabajo. Tenemos así tres criterios (obligación, remuneración y medio para otra cosa) para distinguir el trabajo de otras actividades que no lo son.

Ahora bien, la obligatoriedad del trabajo no significa que sea obligatorio tener un trabajo (uno puede decidir libremente ir a trabajar o no: aceptando las consecuencias de que lo despidan o de no cobrar) pero, una vez aceptado trabajar no puede elegir las actividades que debe realizar en el trabajo y, en la mayoría de los casos, ni el horario en el que debe hacerlas (uno tiene que cumplir un horario, unos objetivos, hacer tales cosas, &c.). A esta obligación nos referimos en la definición: no puedo hacer lo que quiera en el trabajo.

Así, tenemos actividades obligadas y remuneradas, esto es, trabajos: minero, camionero, profesor, abogado, albañil, &c. (y recordemos que hoy no se paga en función del esfuerzo realizado o de las horas invertidas en el trabajo, como decía Marx, sino de los beneficios o la actividad económica que se produce: un futbolista famoso cobra mucho más que un minero). Y actividades que no son trabajos porque no son obligadas ni pagadas, aunque muchas de ellas requieran más esfuerzo físico o mental que muchos trabajos (ama de casa, padre, poeta, resolver crucigramas, leer, pasear, cazar, hacer senderismo, cavar en el jardín, esquiar, &c.) pero, no son trabajos porque no son obligadas o no pagan por ellas (uno paga por ir a cazar o a esquiar). Tenemos así, el absurdo de que, en la sociedad actual, un ama de casa no trabaja porque no le pagan (aunque no deje de realizar actividades durante veinticuatro horas al día), o un artista no trabaja porque crea, no obligado por nadie (aunque esté toda su vida pensando y elaborando su obra); tal vez, un artista sólo trabaja realmente, cuando realiza obras por encargo. Según la definición actual, Mozart no trabajó en su vida (ni Jesucristo), aunque su actividad creativa fuese inmensa; pero, si a mí me pagasen por estar tumbado en la hierba contando nubes de ocho a tres y de lunes a sábado, estaría trabajando.

Creo que la razón de esta absurda interpretación deriva de no tener en cuenta la distinción que hizo Aristóteles entre actividad y producción. Un ama de casa y un artista realizan producción o «poiesis» pues, hacen o fabrican objetos o productos (como un zapatero o un médico) pero, no según la idea actual de trabajo porque lo que producen parece no tener valor en el mercado. Pienso que esto es totalmente erróneo: la actividad del ama de casa o del artista sí que producen bienes y beneficios económicos y sociales (nada menos que la «intendencia» física y mental de los ciudadanos: lo que producen los artistas o las amas de casa lo consumimos con necesidad urgente). Es vil despreciar su actividad sólo porque no tienen jefe y no trabajan fuera de casa. En muchos trabajos no hay jefe (agricultores o autónomos) o se realizan en casa (periodista de opinión) y los respetamos como trabajos.

Por otra parte, el trabajo es un medio para conseguir un fin ajeno al mismo: normalmente el dinero para vivir («trabajar para vivir, no vivir para trabajar» dice el aforismo español); si el trabajo fuese un fin, uno estaría dispuesto a trabajar sin cobrar. Pero, el arte o el juego son fines, se hacen por sí mismos no buscando otros fines ajenos a ellos. Es decir, aunque estén sujetos a normas o reglas –que pueden parecer obligaciones–, no son trabajos (excepto que el artista haga una obra sólo para venderla o que el jugador se convierta en profesional; pero entonces, dejan de ser artistas o dejan de jugar, porque una actividad se define por su finalidad y el fin del arte es crear y el del juego es jugar no cobrar, que es el fin del trabajo).

El hombre es un ser activo, un sujeto operatorio que realiza acciones libres (en vez de conductas determinadas como los animales) eligiendo entre varias alternativas, movido por razones o causas y que elabora planes o proyectos. Según estos presupuestos, el hombre actúa cuando toma decisiones, en el ejercicio de su libertad y responsabilidad. No actuamos por motivación (dice Gustavo Bueno que sólo se motiva a los animales como en el aprendizaje por premios y castigos) sino porque así lo hemos decidido y aceptamos las consecuencias de nuestra decisión. Motivar a alguien es empujarle a hacer algo que no quería porque sino ya lo hubiese hecho, es lo contrario a la libertad con responsabilidad, a la decisión. Uno puede, muchos días, ir desmotivado al trabajo, o un estudiante no estar motivado hoy para estudiar, o en una relación de pareja tener momentos de poca motivación, o los jugadores de fútbol estar desmotivados para un partido; pero, uno va a trabajar, el estudiante estudia, se sigue la relación de pareja y los jugadores (no todos) se esfuerzan porque así lo han decidido, estén motivados o no.

La motivación en el trabajo es irrelevante. Es más, pienso que a uno no le puede gustar su trabajo. Dice Aristóteles que «toda acción obligada se hace desagradable» y recordemos que uno de los criterios que hemos dado en la definición de trabajo para distinguirlo de otras actividades humanas es que es obligado luego, va contra la libertad y la decisión y se hace desagradable, trabajo forzado decía Marx (aunque alguno parezca gozar en esta especie de esclavitud, que decidan por él sin tener que enfrentarse a su libertad y responsabilidad; incluso, hay quien no sabe que hacer en su tiempo libre, en sus vacaciones: es «el miedo a la libertad» que denunciaba Erich Fromm en su famoso libro o, peor aún, el ocio como trabajo y el aburrimiento en la ciudad mercantilista, que todos hemos sentido, y que destacaban los situacionistas). A uno le pueden gustar algunas actividades que realiza en su trabajo pero, no le puede gustar tener que realizarlas obligatoriamente todos los días y con un horario impuesto (estamos esclavizados por el tiempo, que es una entidad abstracta; pero, éste es otro tema). Entonces, los «mejores» trabajos serán aquellos que menos se parecen al trabajo: por su libertad de horarios, porque uno es su propio jefe, o porque son creativos (agricultor, algunos trabajadores autónomos, artista, &c.) ya que son menos obligados, en ellos uno es más libre y responsable.

Para concluir: el hombre es un ser activo, pero su esencia no es el trabajo sino la actividad deliberada (incluso la pereza como decía Lafargue). Trabajar es necesario en la sociedad actual para sobrevivir (puede que en el futuro los robots realicen todos los trabajos y las personas nos dediquemos a actividades creativas: cultivar la tierra, charlar, pintar, estudiar, poner enchufes, pasear, sentir, pensar, &c.) y lo hacemos porque así lo hemos decidido (podríamos haber decidido no trabajar e irnos a vivir al monte con unas cabras).

En internet, muchas personas realizan páginas web en las que «cuelgan» información y conocimientos para los que quieran acceder a ellos, gratuitamente. Es una actividad deliberada que les ha supuesto esfuerzo y dedicación, una intensa actividad no obligada y no remunerada. Todos los que hemos colaborado en esta revista al realizar nuestros artículos no hemos trabajado (porque no nos han pagado por ello) ni nadie nos ha motivado. Tal vez, sea para abrir un nuevo espacio poético (productivo, según Aristóteles) no laboral.

[image: El mito del Trabajo]










Carlos Javier Blanco Martín
y su alter ego «Balmaseda»

José Manuel Rodríguez Pardo

Informe sobre las últimas actuaciones de Carlos Javier Blanco Martín, asturiano «desterrado» cuya principal obsesión es refutar el materialismo filosófico


Introducción

El jueves 30 de Noviembre de 2006, a las 8:25 de la tarde, en el foro de discusión de la coalición izquierdista indefinida Izquierda Unida (en realidad partícipe de la viscosa ideología de la socialdemocracia), un forista identificado con el seudónimo «lechuza_de_minerva» (suscrito ese mismo día y con sólo un mensaje en su haber, curiosamente), aprovechando el anonimato que en foros más rigurosos —como los foros de nódulo materialista— no está permitido, inicia un tema nuevo titulado «El viaje de Bueno a la derecha», donde se pretende criticar las últimas posiciones de Gustavo Bueno en su reciente libro, Zapatero y el Pensamiento Alicia:

«En esta entrevista de la televisión asturiana Bueno expone la vaguedad filosófica de las declaraciones de Zapatero, cosa en la que puedo estar de acuerdo sin omitir que el discurso político de las democracias mediáticas es simple. La cuestión es que preguntado por las derivaciones políticas inducidas de tal concepción pone como graves ejemplos el proyecto gran simio y la legalización de los matrimonios homosexuales. Las siguientes palabras, que se pueden escuchar al final de la entrevista, no tienen desperdicio: 
“es tal confusión de ideas-refiriéndose a que se llame matrimonio a la unión jurídica de dos homosexuales-, tal distorsión… y además todavía está por ver que va a pasar con esos niños-en relación a que los homosexuales puedan adoptar-…es ignorar lo que significa el matrimonio a lo largo de casi 6000 años que conocemos de documentos antropológicos…es ignorancia pura… es ingenuidad… es improvisación… es sencillamente una ligereza de tal calaña que ella sola sería suficiente para derribar al gobierno a mi juicio…más grave esto que la guerra de Irak” 
http://www.fgbueno.es/med/2006tv05.htm 
 He mantenido la discusión con varia gente sobre el giro a la derecha de Bueno y siempre me lo niegan. Suelen sacarme un artículo que el insigne comunista Laso Prieto sacó sobre esta cuestión hace 3 años defendiendo un Bueno de izquierdas. ¿Se puede seguir manteniendo eso después de oír cosas como estas?».

Este mensaje da pie inmediatamente a que otros foristas hablen de Gustavo Bueno como «un nuevo Hegel», «esbirro del imperio», «inculto» por criticar el «matrimonio homosexual», en un ejemplo de indigencia intelectual bastante importante en nuestras izquierdas indefinidas, &c, descalificaciones en la línea de lo que el propio Bueno ha denunciado en el Prólogo futurible y sus adiciones respecto a Zapatero y el Pensamiento Alicia.

Carlos Javier Blanco Martín entra en acción

El Martes 1 de Diciembre de 2006, a las 8:44 de la tarde, interviene en el tema un forista llamado «Balmaseda», suscrito el 3 de septiembre de 2006, con el siguiente mensaje:

«Las declaraciones de Gustavo Bueno son impresentables. No hay ninguna forma de maquillarlas, ni siquiera como propias de una fantasmagórica "séptima izquierda". Gustavo Bueno hizo su último gran libro con el volumen nº 5 de la "Teoría del Cierre Categorial". A partir de ahí ha entrado en una decadencia irreversible, lo mismo que su escuela. Sólo hace falta comparar los artículos aparecidos en la antigua revista "El Basilisco", donde había un gran nivel filosófico y científico, y los panfletos publicados habitualmente en la página de "El Catoblepas", donde ya no hay aplicaciones creativas de la Teoría del Cierre Categorial a las distintas ciencias y campos categoriales, sino sólo arengas políticas en las que se insulta sistemáticamente a todas las izquierdas mundiales, donde se defiende a Pío Moa, Jiménez Losantos y César Vidal, se intenta rehabilitar la figura de Franco, y se mantiene casi punto por punto el ideario de la FAES, la COPE y la Santa Madre Iglesia Católica. No es de extrañar que la Escuela de Bueno cuente hoy con tantísimos disidentes (casi todos los que escribían en "El Basilisco"). En la página de "El Catoblepas" escriben hoy mayoritariamente profesores de filosofía muy jóvenes o recién salidos de la facultad, con una muy escasa formación en ciencias empíricas y con un único interés: escribir panfletos políticos de bajísimo nivel filosófico (salvo excepciones contadas).
 A mí me da mucha pena y tristeza que el autor de obras maestras como Ensayos Materialistas, Teoría del Cierre Categorial, El Animal Divino, Etnología y Utopía, y de una obra tan interesante como El Mito de la Cultura (también interesantes, pero básicamente fallidas, son España frente a Europa, El Mito de la Izquierda y España no es un mito), defienda hoy posturas sobre el aborto, la homosexualidad, la pena de muerte, la religión, etc., que son más propias del Pleistoceno. Es una muestra más de que también a los genios les llega su declive. 
 P.D.: Por supuesto que merece la pena gastarse unos euros en las obras de Gustavo Bueno, al menos en las clásicas. Sus recientes desbarres no quitan que haya sido (hace años) un gran filósofo».

Intervención que recuerda mucho a la de Carlos Javier Blanco Martín en su famoso artículo «El declive del materialismo asturiano» criticado por Sharon Calderón Gordo en su artículo de El Catoblepas, «La expansión del materialismo filosófico», así como otros criticados por nosotros en «De Octubre de 1934 a Octubre de 2004, con el antifranquismo y el nacionalismo como trasfondo» y el dedicado al agente asturianista Fernando G. R.: añoranza de la época de la «clásica» Teoría del Cierre Categorial (que por cierto aún sigue en proceso, y esperamos en breve la publicación del Tomo VI, así que menuda añoranza la de algo que aún está por venir), y descalificación sobre las cuestiones de la eutanasia procesal, la homosexualidad, y todo lo que tenga que ver con la tercera oleada del materialismo filosófico (de El Mito de la Cultura en 1996 en adelante), por ser publicadas en obras «fallidas». Y es que Carlos Javier Blanco Martín (Gijón, 1966), como sabemos bien por el seguimiento realizado por varios autores de El Catoblepas, se había mantenido en la órbita de la segunda oleada del materialismo filosófico, pero decidió asumir su «destierro» como asturiano en Ciudad Real, ejerciendo las labores de profesor de instituto. Después de aquellas fallidas diatribas, decidió el 3 de septiembre de 2006 suscribirse a los foros de Izquierda Unida bajo el seudónimo citado de «Balmaseda», donde encontró una nueva ocasión para afilar sus garras contra el materialismo filosófico.

Tras una serie de mensajes de felicitación de otros foristas, agradecidos por Balmaseda-Carlos Javier Blanco, quien incluso llega a decir paradójicamente que «la "izquierda jacobina" está en las antípodas de lo que ahora defienden Don Gustavo Bueno y su Escuela [¿acaso los jacobinos no utilizaron la pena capital para defender la revolución? ¿Eran «propias del Pleistoceno» las ejecuciones jacobinas contra los contrarrevolucionarios?]», prosigue defendiendo cosas tan curiosas como que Gonzalo Puente Ojea es marxista, algo sorprendente para quien haya leído sus afirmaciones sobre el materialismo filosófico o sus intervenciones como «intelectual antiimperialista», donde constantemente defiende tesis positivistas.

Posteriormente, tras tantos empalagosos halagos y sus respectivas correspondencias, el sábado 2 de diciembre de 2006, a las 10:33 de la mañana, Balmaseda-Carlos Blanco escribe su particular reseña sobre el libro Zapatero y el pensamiento Alicia:

«Acabo de leer Zapatero y el Pensamiento Alicia, y me parece un libro sencillamente deleznable. Bueno se ha convertido en un vulgar panfletario político neocon. Aun cuando Bueno pueda tener razón al señalar el simplismo casi infantil de la filosofía de Zapatero ("todo se arregla con el consenso y la buena voluntad de las gentes", "no vivimos en el mejor de los mundos posibles pero podemos conseguirlo fácilmente con sonrisas y con buen talante", "todas las opiniones e ideologías son respetables", "España y los demás países occidentales son democracias perfectas que deben educar con buenas maneras a los países no democráticos", "el problema de EEUU es sólo que algunos de sus líderes políticos están un pelín equivocados en algunas decisiones de política exterior", "los grandes capitalistas y los currantes explotados deben vivir en paz y en buena armonía por medio del diálogo y la colaboración mutua", "to er mundo e güeno" y otras ideas simplonas de la ideología zapateril), lo cierto es que Bueno al final no critica lo más criticable del PSOE, es decir, aquello en lo que coincide punto por punto con el PP y con los intereses del Gran Capital Europeo y Norteamericano. E incluso pasa de puntillas sobre la obvia contradicción existente entre las declaraciones ideológicas explícitas del PSOE y su actuación real: a Bueno no le preocupa en absoluto esta actuación, sino sólo que no se corresponda con las manifestaciones públicas de los dirigentes del PSOE. Así, Bueno está totalmente de acuerdo con el envío de tropas a Afganistán y con la política neoliberal del PSOE: lo único que Bueno critica es el discurso público del PSOE intentando camuflar dichas actuaciones. Por otro lado, se une al discurso paranoide y apocalíptico de Jiménez Losantos y la COPE sobre el supuesto proyecto de "destrucción de España"».

Curiosa forma de argumentar: tras descalificar el libro sin aportar argumentos más allá de las descalificaciones de otros foristas, demuestra que no ha leído el Epílogo del libro que reseña, donde claramente se insiste en que el Pensamiento Alicia desemboca en mala fe: tan simple es en sus planteamientos, que es plenamente consciente de su falsedad y su doblez: se pide la paz pero se envían cada vez más tropas, por hablar del ejemplo de Blanco. Pero, lejos de admitir sus errores, no asume sus culpas por segregar tales doctrinas, sino que culpa a los demás de los males del mundo: la guerra de Iraq sería consecuencia del egoísmo de los petroleros tejanos, y no de las necesidades históricas de las potencias globalizadoras. Y en eso da igual si se está de acuerdo o no con los envíos de tropas o con las guerras; lo que importa es por qué se envían tales tropas. ¿No tiene nada que ver que España se encuadre en los países de la OTAN? ¿Qué puede hacer Carlos Javier Blanco para evitar esa situación? 

Sobre la «destrucción de España», para que Carlos Javier Blanco tome nota, debería leerse con atención la segunda pregunta de España no es un mito, «¿España amenazada?», donde se distingue entre la amenaza formal de los nacionalismos fraccionarios, que puede ser retórica, pero que está auspiciada por una amenaza material (no reconocida explícitamente) que pone en peligro la persistencia de España: la Europa del Capital (expresión que tanto gusta a Carlos Javier Blanco Martín y a los de su especie), que podrá negociar con mayor facilidad con estados débiles y pequeños que contra grandes estados. Si esto tiene algo que ver con lo que dice Jiménez Losantos, que nos lo indique Blanco con precisión, y si no, que calle para siempre. Aunque parece que no está muy dispuesto:

«Lo único que Bueno critica con contundencia es precisamente lo poco salvable (aun con muchas matizaciones) del pensamiento de Zapatero: el reconocimiento de plenos derechos a las personas homosexuales, la extensión de derechos a nuestros primos hermanos los primates superiores (algo que la propia Teoría de la Evolución de Darwin reclama y exige), las declaraciones de carácter pacifista (aunque aquí Bueno critica con acierto la hipocresía del PSOE al criticar la guerra de Irak y a mismo tiempo enviar tropas a Afganistán y convertir al suelo español en una gran base para el ejército y los servicios secretos americanos), la (muy tímida) defensa del laicismo en la escuela, y la acertadísima idea de la "alianza de civilizaciones" (aunque luego ésta se quede en papel mojado y en una mera declaración retórica)».

Carlos Blanco, haciéndose eco del Pensamiento Alicia, supone que la extensión de presuntos derechos de los simios es una cuestión científica. ¿Qué tendrá que ver la similitud etológica y por lo tanto genérica, de los seres humanos con los simios, para que se les apliquen unos derechos que, en tanto que parte de instituciones como Estado, desbordan por completo su situación biológica? Precisamente esto es lo que Bueno aclara en uno de los capítulos de Zapatero y el Pensamiento Alicia, pero Carlos Blanco simplemente lo descalifica por ser algo «poco científico». Se entiende entonces que sienta tanta admiración por el positivismo de Gonzalo Puente Ojea y su descalificación a algunos autores de El Catoblepas por su «muy escasa formación en ciencias empíricas» [sic]. De la Paz Perpetua y la Alianza de Civilizaciones, para qué hablar. Que un «marxista» defienda cuestiones propias del krausismo armonista del siglo XIX nos deja sin palabras. Sobre el «matrimonio homosexual», hablaremos más adelante.

Y ya por último, para mostrar su gran originalidad, Carlos Javier Blanco Martín cierra su mensaje acusando a Gustavo Bueno de hacer seguidismo de la política del PP [sic], atribuyéndole el oportunismo propio de la socialdemocracia (que él mismo debiera asumir, por otro lado):

«Es decir, lo que hace Bueno, ante el enfrentamiento entre los dos grandes bloques de la oligarquía financiera y terrateniente española, representados políticamente por el PP y el PSOE, es tomar partido por uno de ellos, el del PP y los grandes monopolios norteamericanos: en sus últimos libros, Bueno señala que es necesario "tomar partido" y apunta (a veces con una ambigüedad sibilina) que es necesario hacerlo por quien detenta el máximo poder, pues de los contrario se caería en un "idealismo pueril" propio de desadaptados. Esto no es más que un signo claro de oportunismo y de arribismo. La máquina mediática del poder oligárquico atiza esta división entre los dos grandes sectores oligárquicos, propagando la idea de que hay que estar o con uno o con otro, y que no cabe ninguna alternativa a los mismos. O con el PP o con el PRISOE: fuera de ellos no existe nada, y quien ataque a los dos por igual se arriesga a la "muerte social", a la marginación y a convertirse en un paria absoluto. El poder oligárquico pretende que fuera del PP y del PRISOE sólo exista el infierno y la soledad más trágica. 
 Pero algunos preferimos transitar y vivir en ese infierno a demostrar la escasa dignidad ética e intelectual de Don Gustavo y de otros como él, situados tanto en la "derecha" como en la "izquierda" del Régimen».

Otros foristas comentan a continuación su larga diatriba y señalan que Bueno, al hablar sobre el proceso de formación del franquismo y su característica de acumulación capitalista (en un inequívoco análisis de raigambre marxista) «se sube al carro del revisionismo». Increíble que se piense así sobre un análisis realizado desde coordenadas propias del materialismo histórico, aunque no tanto si se analiza con detenimiento la deriva socialdemócrata de la coalición Izquierda Unida.

También se habla de que, según Bueno, «cualquier intento de crítica o de oposición al imperio desde la izquierda es inútil, pueril e idealista, a no ser que la izquierda se haga prochina», confundiendo de manera lamentable el tomar partido por una tesis determinada —la Historia Universal es la Historia de los Imperios— con la elección de partido político. Para ellos, dado su escaso discernimiento, señalar que China es una amenaza al imperio de Estados Unidos es necesariamente hacerse prochino, infamia que es aprovechada por Balmaseda-Carlos Javier Blanco, el mismo 2 de Diciembre a las 12:28 de la mañana, para decir que:

«Se sobreentiende que, si en los próximos años China superase económica y militarmente a los EEUU, Gustavo Bueno dejaría inmediatamente de ser pro-americano y se haría pro-chino: ése es el sentido de su "estar a la espera" respecto a China»

Lo que considera «positivismo histórico, idealismo, relativismo y nihilismo son los rasgos que caracterizan la concepción imperial de la historia y de la razón defendida por Don Gustavo Bueno» [sic].

Asimismo, en un claro ejemplo de tergiversación, señala que

«Don Gustavo no profesa adhesión a ninguna ideología ni a ninguna doctrina política concretas (o, al menos, no de manera permanente): sencillamente se limita a observar el estado del mundo, verificar cuál es la máxima potencia mundial, prestar su apoyo a ésta (un apoyo condicionado a los futuros éxitos económicos, políticos y militares que la permitan mantenerse como potencia mundial hegemónica), y al mismo tiempo "estar a la espera" respecto a potencias emergentes, con el fin de prepararse para el inmediato cambio de chaqueta si dichas potencias emergentes consiguen hacerse hegemónicas en un futuro más o menos próximo. Como dice Don Gustavo, él no es "ni de izquierdas ni de derechas": tan sólo presta su apoyo a quien es el más fuerte en un determinado momento histórico, y nada más. El más fuerte lleva siempre la razón (¿no podríamos llamar a esto el "pensamiento Alicia buenista", dada su extrema simplicidad?). »

Y es que la «extrema simplicidad» de tal afirmación está más bien en el lado de Carlos Blanco. ¿Desde cuándo Gustavo Bueno ha tomado partido por nadie para «cambiar de chaqueta»? Sería mucho decir eso de quien presentó su proyecto de sistema filosófico ya en 1972 con Ensayos materialistas (aprovechando la base que aportaba El papel de la filosofía en el conjunto del saber, publicado en 1970). Y ya entonces se hablaba de la Unión Soviética y se la comparaba con la Iglesia católica, en tanto que «organizaciones sociales totalizadoras» que buscaban extenderse a toda la Humanidad, ya fuera por medio de la revolución o la evangelización. Sin duda que este concepto tiene mucho que ver con el de Imperio Generador, que tiene una justificación filosófica (no ideológica, aunque para un marxista vulgar como Blanco, Filosofía e ideología se identifican) y del que hablaremos más adelante. 

Blanco, obcecado en desmentir su presunto materialismo histórico, afirma de la Filosofía de la Historia del materialismo filosófico que «en realidad se trata del más viejo y rancio positivismo histórico decimonónico, como el defendido por Hegel en su última etapa. Se trata de una postura idealista y, en el fondo, nihilista: la Verdad no existe, sino que sólo se impone por la fuerza de la dominación militar, política y económica. Como lo Real es Racional, los Imperios que consiguen la hegemonía planetaria están del lado de la Razón y la Verdad mientras dura dicha hegemonía, y pierden la Razón y la Verdad a raíz de su caída y colapso finales».

A esta afirmación tan extravagante habría que responder diciendo, según los cánones de la racionalidad del materialismo histórico, que la verdad es lo que está hecho, como se señala en la Tesis 2 sobre Feuerbach, luego ese dominio de distintas sociedades históricas sobre las demás es «Verdad» simplemente porque se produce. Y esa «dominación militar, política y económica» no es producto de ningún pensamiento absoluto, sino un producto de la propia historia: la Historia la escriben los vencedores. ¿Desde cuándo un marxista puede despreciar condiciones materiales tan importantes como las militares, políticas y económicas? Mucho idealismo se aprecia en tan curioso personaje.

Carlos Javier Blanco Martín se delata

Después de esta entrada triunfal, la discusión prosigue acerca de la distinción entre una presunta «derecha buenista» frente a una «izquierda buenista», con enlaces a los foros de nódulo para intentar demostrarlo, lo que Balmaseda-Carlos Javier Blanco niega el mismo 2 de Diciembre, a las 4:48 de la tarde, afirmando:

«Como ex-discípulo de Gustavo Bueno, pienso que puedo hablar con conocimiento de causa sobre este tema. Yo no creo que exista una "izquierda" y una "derecha" buenista. Por una sencilla razón: en la Escuela de Gustavo Bueno, quien discrepe mínimamente con el Maestro (incluso en detalles aparentemente insignificantes) es inmediatamente expulsado y/o marginado. No existe ninguna acta de expulsión, claro está, pero al "hereje" se le somete de inmediato a un proceso de marginación académica y personal, y si reincide en su postura es sometido al correspondiente juicio público en las páginas de la revista digital "El Catoblepas" o en otras publicaciones afines. En dichos juicios públicos, además de llevar a cabo la contrarréplica dogmática apoyada en las obligadas citas del Maestro, se lanzan insultos y descalificaciones personales contra el "hereje": "ignorante", "idealista" y "malintencionado" son los calificativos más habituales para todo aquél que ose llevar a cabo la más mínima crítica. En ocasiones incluso se hacen diagnósticos psicológicos y psiquiátricos sobre el aludido, e incluso se invita a los críticos del buenismo a visitar al psiquiatra (siguiendo en esto una antigua costumbre de Don Gustavo). La intención es clara: no sólo se trata de "responder" a las críticas, sino de dar completamente por desahuciados a los críticos. [...]».

Realmente resulta increíble que considere una suerte de «autos de fe» los debates y polémicas que se producen en esta revista. Resulta el colmo suponer que las críticas a autores que siempre se han dedicado a escribir libremente sus propias opiniones en periódicos y libros (en lugar de aprovechar El Basilisco o El Catoblepas para ello), sin que nadie les haya enfrentado, como Alberto Hidalgo, constituya «un proceso de marginación académica y personal», y que «si reincide en su postura es sometido al correspondiente juicio público en las páginas de la revista digital "El Catoblepas" o en otras publicaciones afines». ¿Tanta potencia se le supone al materialismo filosófico como para marginar a nadie? Al contrario, lo que ha sucedido es que quienes se han sentido incómodos con el materialismo, en lugar de afrontar una crítica en forma y respondiendo a argumentos concretos y directos, han preferido salir huyendo (como Fernando Pérez Herranz, que clausuró su sección Arco de medio punto por unas críticas realizadas por Pedro Insua y Atilana Guerrero a sus planteamientos sobre España y los judíos que difícilmente entrarían dentro de lo que Balmaseda-Carlos Javier Blanco descalifica como «buenismo ultraortodoxo»). En otros casos, simplemente aluden de manera críptica e indirecta en otros medios, como intentando criticar sin nombrar para que nadie les salga al paso. No debemos olvidar la famosa cita que realizó Hidalgo en una revista universitaria, ya criticada por Tomás García López donde suponía a Gustavo Bueno miembro de Falange Española, negándose a una crítica in recto de las cuestiones planteadas por Tomás García. Tampoco tenemos constancia de que Carlos Javier Blanco Martín planteara ninguna crítica ni que sufriera ningún «auto de fe» por ello, por lo que debemos deducir que se trata de una justificación ad hoc para no entrar a fondo en la temática del materialismo filosófico.

Después Blanco-Balmaseda habla del «carácter fuertemente dogmático y sectario de la Escuela Buenista», enunciando asimismo que no hay «tendencias ni corrientes internas dentro de ella. Como he dicho, cualquier crítica implica de inmediato la expulsión de facto. Existe la Escuela de Bueno, el núcleo duro, que hoy —encabezada por el propio Bueno— se alinea claramente con la derecha política y mediática, y luego un rosario de disidentes», para luego citarse a sí mismo junto a una serie de «herejes»: «Carlos Javier Blanco Martín, Manuel Delgado, Alberto Hidalgo Tuñón, Juan Bautista Fuentes Ortega (éste ha intentado retractarse públicamente), Pilar Palop Jonqueras, Tomás Fernández Rodríguez, Julián Velarde Lombraña y David Alvargonzález. Casi todos ellos son profesores de Filosofía, o de Antropología (Manuel Delgado) y Psicología (Tomás Fernández)». Y tras esta fantástica clasificación procede a las pertinentes matizaciones:

«Carlos Javier Blanco y Manuel Delgado se han distanciado de Bueno por la postura de éste respecto a los nacionalismos y la izquierda. Alberto Hidalgo ha criticado la postura de Bueno sobre la pena de muerte, el aborto y la guerra de Irak, y ha defendido el "humanismo laico" de Paul Kurtz. Juan Bautista Fuentes rebatió las tesis fundamentales expuestas por Bueno en España frente a Europa. Pilar Palop se atrevió nada más y nada menos que a defender la Epistemología Genética de Jean Piaget y a proponer su fusión con la Teoría del Cierre Categorial. Tomás Fernández criticó el desprecio de Gustavo Bueno hacia la Psicología y se atrevió a decir que la antropología filosófica de Bueno defendía un concepto pasivo del sujeto; también reivindicó al psicólogo funcionalista James Mark Baldwin y criticó la Teoría Sintética de la Evolución por su mecanicismo geneticista, proponiendo en cambio un nuevo darwinismo que tuviera en cuenta la actividad psicológica de los organismos. Julián Velarde defendió el agnosticismo frente al ateísmo de Bueno. David Alvargonzález criticó la definición de Bueno de las Ciencias Humanas como "ciencias que incluyen dentro de su campo de estudio las operaciones de los sujetos", proponiendo en cambio esta otra definición: "ciencias que incluyen dentro de su campo de estudio las operaciones mediadas por símbolos de los sujetos". Todos ellos se han convertido en "herejes" y han perdido en mayor o menor grado el favor del Maestro, en ocasiones por discrepancias mínimas en cuestiones sumamente técnicas de filosofía de la ciencia. Ello ha tenido como efecto que estas personas se hayan visto obligadas a continuar su trabajo totalmente en solitario y prácticamente sin colaboración ninguna, habiendo quedado marginadas académicamente».

Y después incluye «algunos enlaces de disidentes buenistas», donde aparece en primer lugar, como no podía ser de otro modo, Carlos Javier Blanco Martín, con enlace al artículo «Bueno en las cavernas», criticado en nuestro artículo «De Octubre de 1934 a Octubre de 2004», y a una página del diario anarquista La Haine donde viene a defender lo mismo que en su artículo «El declive del materialismo asturiano» ya criticado por Sharon Calderón. Es interesante saber, para curarse de tanta mentira, que Juan Bautista Fuentes Ortega, pese a su «disidencia» y «terrible heterodoxia» que le habría alejado de lo que Carlos Blanco denomina «buenismo», en vez de purgarle o someterle a un «auto de fe», puede expresarse en la versión digital de Cuadernos de Materiales, alojada en la página www.filosofia.net, que mantiene la Fundación Gustavo Bueno. Incluso se hace propaganda de las tesis de Fuentes en la revista El Catoblepas, medio de expresión de los «martillos de herejes», publicando una entrevista a Juan Bautista Fuentes Ortega. 

Blanco no duda tampoco en poner enlaces al Manifiesto Humanista 2000, que Gustavo Bueno pone en evidencia por su carácter metafísico e indefinido (como si la humanidad fuera realmente una, lo que constituye una interesante prueba de toque del idealismo de Blanco), y que un presunto «marxista» como Carlos Blanco haría bien en criticar por ser los derechos individuales que propugna el manifiesto algo burgués y reaccionario; además, Hidalgo nunca ha querido responder a ningún tipo de crítica de forma directa, prefiriendo camuflarse en otras publicaciones. Manuel Delgado nunca se ha valido del aparato conceptual del materialismo filosófico, que nosotros sepamos. Lo único que podría relacionarle sería su amistad personal con Gustavo Bueno y con Alberto Cardín (que para Blanco, dado su culto a la personalidad, parece ser más que suficiente). Sobre David Alvargonzález, en el lugar pertinente de El sentido de la vida (1996) ya se ha realizado la crítica a sus afirmaciones sobre las ciencias humanas. Sobre Julián Velarde, director de la tesis de Carlos Javier Blanco Martín, extraña que alguien presuntamente ateo como Blanco, defienda su posición agnóstica, o que insinúe que el ser agnóstico haya tenido que ver en el alejamiento biográfico de Velarde respecto a la figura de Gustavo Bueno (que no en el doctrinal, pues sus últimas publicaciones utiliza profusamente el materialismo filosófico). Tampoco las discrepancias de Pilar Palop o Tomás Fernández, este último presente recientemente en tribunales de tesis doctorales, como la de quien suscribe estas líneas, pueden considerarse como causa de su alejamiento del materialismo filosófico, sino cuestiones biográficas que alguien como Blanco, preso del ambiente que muchos dieron en llamar «Escuela de Oviedo», es incapaz de disociar del propio sistema, algo que con la tercera oleada por fin ha sido posible.

Por otro lado, además de estas alusiones biográficas, existe desde luego mucha soberbia en el propio Carlos Javier Blanco. ¿Cabe mayor narcisismo que citarse páginas de sí mismo y autoproclamarse «ex discípulo de Gustavo Bueno», camuflándose bajo un seudónimo en foros donde sabe que los contertulios no harán sino aplaudir sus exabruptos contra el materialismo filosófico y Gustavo Bueno? Si acaso eso podría considerarse como un claro ejemplo de culto a la personalidad del propio Blanco, aunque dada su ridiculez, mejor que juzguen los propios lectores.

Seguidamente, aparece una referencia al tema de la «izquierda» y «derecha» buenistas (sábado 2 de diciembre de 2006, 7:22 de la tarde), donde dice que «el resto de la plana mayor de los buenistas son neocons, ultraliberales clericales» que sin embargo son «unos neocons muy especiales y sumamente extravagantes: muchos de ellos no tienen reparos en defender a la vez a Franco y a Stalin, a la extinta URSS y a los EEUU, a George W. Bush y a Chávez», donde nuevamente se confunde la toma de partido por una tesis determinada con la elección de partido político: que se analice con interés las acciones concretas de Bush o Chávez no convierte a nadie en proyanqui o en chavista, salvo en la peculiar argumentación de Blanco y adláteres, claro está.

No obstante, Blanco señala en el mismo mensaje otras cuestiones mucho más interesantes:

«Gustavo Bueno ha dado a su sistema el nombre de Materialismo Filosófico, a secas, como si históricamente no hubiera habido numerosos pensadores y científicos materialistas, y como si actualmente no existieran otros materialismos filosóficos. De hecho, el "Materialismo Filosófico" de Bueno es en realidad una especie de híbrido de materialismo e idealismo de corte hegeliano con grandes influencias de la escolástica católica. Lo que Gustavo Bueno entiende por "materialismo" no es lo mismo que entendemos el resto de los mortales».

Poca dialéctica hay en las afirmaciones de Blanco, pese a su querencia nominal por el Materialismo Dialéctico: efectivamente, el materialismo histórico es un materialismo filosófico, como también lo es el materialismo corporeísta. Pero sólo desde el materialismo filosófico al que también se adscribe Blanco, al menos nominalmente, cabría realizar esta caracterización. Incluso la conversión de la teoría platónica de las ideas en una filosofía materialista, que Bueno señala en Materia, se realiza desde el materialismo filosófico, puesto que hoy día, desde este sistema, podemos entender a Platón, a Marx y a quien se tercie mucho mejor de lo que ellos se entendían a sí mismos. Pretender que el materialismo filosófico es algo anterior a la formulación actual (como es el caso de Alberto Hidalgo, quien pretende remontar el materialismo filosófico a Roberto Boyle, en el siglo XVII) es simplemente intentar diluir la cuestión para minusvalorar al sistema denominado hoy día como materialismo filosófico.

En sus peculiares fantasías, Blanco prosigue diciendo que «La Escuela filosófica de Bueno, al carecer por completo de cualquier atisbo de crítica interna y casi ninguna externa, se ha convertido en una escuela metafísica, ideológica y doxográfica (es puramente autorreferencial: ya no hace más que mirarse el propio ombligo)». Incluso habla de realizar una presunta «vuelta del revés» de Gustavo Bueno para compensar una presunta «vuelta del revés» de Marx para volver a Hegel que habría realizado Bueno, demostrando no haber leído su Primer ensayo sobre las categorías de las «Ciencias Políticas», publicado en 1991, que trata de ningunear a toda costa. Y demuestra también no haber leído El mito de la izquierda, donde ya se plantea la posibilidad (que no realidad inmediata) de una séptima izquierda, al decir que «La llamada "séptima izquierda" no deja de ser una pura quimera. Su origen está en una conferencia de Javier Pérez Jara pronunciada durante unos recientes Encuentros de Filosofía celebrados en Gijón. La conferencia ha sido publicada como artículo en "El Catoblepas", y su ideología sería más bien una especie de "liberalismo light" de centro-derecha con algunos contenidos sociales. Su discurso parece dirigido a los sectores más moderados del PP y a los sectores críticos del PSOE». No hace falta tampoco señalar que la conferencia de los XI Encuentros de Filosofía no la impartió Javier Pérez Jara sino Ismael Carvallo Robledo. 

A partir del 3 de diciembre la cuestión se centra en una presunta derecha e izquierda buenistas, en una clara muestra de indefinición, y un usuario con nombre «1848» intenta defender que en el materialismo filosófico hay una izquierda y una derecha, con la consiguiente equivocación. La cuestión dura hasta el 4 de diciembre, cuando Balmaseda-Blanco reduce la argumentación de «1848» a un conjunto de «clichés pre-fabricados de tu secta», buena muestra de la «potencia argumentativa» exhibida por Carlos Javier Blanco Martín. Asimismo, Blanco señala que los libros de Gustavo Bueno que coinciden con la tercera oleada del materialismo filosófico son «fallidos pero valiosos», indicando también que «"Pensar es siempre pensar contra alguien", ha dicho Gustavo Bueno, y estoy de acuerdo con él. Por eso en algunos temas yo puedo perfectamente pensar contra Gustavo Bueno (y contra Milton Friedman, y contra Hayek, y contra Pío Moa), y en otros temas puedo pensar con Gustavo Bueno, aprovechando los utilísimos instrumentos metodológicos de la Teoría del Cierre Categorial». Pero aquí Blanco se equipara a los habituales ambiguos que piensan que pueden desligarse las distintas partes del materialismo filosófico a gusto de cada cual, como es el caso de Alberto Hidalgo o Fernando Pérez Herranz, «herejes» a decir de Blanco. Pero en un sistema filosófico no cabe separar sus distintas partes entre sí según criterios personales, ideológicos o de cualquier otra índole. Si España frente a Europa es un libro «fallido», será porque la Gnoseología en la que se sustenta (que no es otra que la Teoría del Cierre Categorial) falla. No deja de ser curioso que Balmaseda-Blanco acuse al materialismo filosófico de ambigüedad cuando quien realiza tal acusación se muestra, más que ambiguo, viscoso.

A continuación, Carlos Javier Blanco delata nuevamente su posición (se doctoró con una tesis sobre Psicología) a propósito de la forma de argumentar presuntamente psicologista de 1848, haciendo referencia, el 4 de Diciembre de 2006, a las 12:40 de la mañana, al «concepto magistral» de «individuo flotante». El caso es que la discusión deriva por derroteros de Psicología y pierde el hilo principal hasta el 5 diciembre, cuando un forista establece una curiosa distinción: páginas «buenistas ortodoxas» y otras «no tanto»: El Proyecto Filosofía en Español sería «más ortodoxa» por hacer públicos documentos de la época de Franco (¿deberían permanecer ocultos acaso para solaz y goce de quienes prefieren ignorarlos?). Aunque eso sí, no olvidan citar que en filosofia.org también se incluyen textos de la revista comunista Nuestra Bandera, que eso sí que les gusta. 

Esta referencia da pie para que Balmaseda-Carlos Javier Blanco prosiga con sus habituales andanadas contra el materialismo filosófico, esta vez encareciendo el materialismo dialéctico. El jueves 7 de Diciembre de 2006, 11:53 de la mañana, afirma que:

«El materialismo dialéctico sería más potente si incorporara (aun cuando fuera críticamente) muchas de las grandes aportaciones de Bueno: la doctrina de los tres géneros de materialidad, la teoría del cierre categorial, la teoría del espacio antropológico y sus ejes, la dialéctica de estados como uno de los motores fundamentales de la historia (aunque habría que concebirla como una lucha entre estados por la apropiación de medios de producción, materias primas, fuentes de energía, etc., y como el esfuerzo de los estados por lograr un cierto equilibrio ecológico y medioambiental, en vez de como una lucha entre ortogramas o proyectos ideales), el papel de los númenes animales en el origen de la religión, la distinción entre Nación Étnica y Nación Política, etc.; del mismo modo que también se enriquecería enormemente si incorporara las aportaciones del conductismo radical de B.F. Skinner (el Darwin de la Psicología) y del materialismo cultural de Marvin Harris (el Skinner de la Antropología), entre otros».

Pero el Diamat no puede incorporar lo que cita Blanco por su monismo ontológico, que le lleva al mundanismo y a considerar la Filosofía como un simple resumen de las ciencias. Y eso es precisamente lo que ha criticado el materialismo filosófico del Diamat, al que por supuesto ha podido reducir desde su perspectiva, algo que el propio Diamat no puede hacer con el materialismo filosófico. Así, aportaciones tales como el conductismo de Skinner o el materialismo cultural de Marvin Harris, ya han sido incorporadas con su correspondiente crítica al materialismo filosófico: por ejemplo, sin olvidar los trabajos de Juan Bautista Fuentes, las críticas a la Idea de Libertad del Conductismo (que es una filosofía de la conducta, no una psicología) expuesta en Walden Dos y presentada en El sentido de la vida, o las críticas al materialismo cultural de Marvin Harris, ya realizadas en la tesis doctoral de David Alvargonzález (Ciencia y materialismo cultural, publicada en la UNED en 1989) y en otras obras de Gustavo Bueno, como «Determinismo cultural y materialismo histórico», en El Basilisco 4 (1978); págs. 4-28 o Nosotros y ellos (1990).

España sí es un mito,
a decir de Carlos Javier Blanco Martín

A propósito de una cita de España no es un mito aportada por otro contertulio, donde se dice que la secesión de distintos territorios de España sólo tendrá lugar en un sangriento enfrentamiento civil, Balmaseda-Carlos Javier Blanco Martín aprovecha para dar su peculiar visión sobre el libro:

«Pienso que el título del libro de Bueno debería ser España no es un mito. Claves para una defensa irracional. En contradicción con su concepto de la Nación Política de ciudadanos (un concepto cuyos orígenes podemos rastrear en la filosofía soviética de los años 50 y 60, con su distinción entre la Nación Política y la Nación Etnográfica), Bueno lleva a cabo aquí una defensa puramente subjetivista, voluntarista y psicologista (por tanto, irracionalista) de la Nación Española, una defensa que queda reducida a la "buena voluntad" de un grupo de gentes contra la "mala voluntad" de otro grupo. Así se explica que Bueno sea el patrono de honor de la Fundación para la Defensa de la Nación Española, en cuya página güeb podemos leer frases como éstas: "el patriotismo español es un sentimiento natural y sano —sólo equiparable a un sentir tan noble como el amor a la propia familia", o "la actitud patriótica se funda en la conciencia de pertenecer a una gran Nación". Resulta chocante que un filósofo tan enemigo de la Psicología y de todo lo que suene a subjetivo o psicologista haga suyas unas declaraciones tan psicologistas, subjetivas y voluntaristas».

Gracias a Blanco Martín sabemos que es mero voluntarismo hablar de la Historia de España, de su idioma y su realidad histórica, qué cosas. Podemos dar por buena hasta cierto punto la referencia a la filosofía soviética de los años 50 y 60, eso sí, comprobando si se trata de una definición genérica o si es sólo ad hoc para resolver las cuestiones internas de la Unión Soviética (la famosa «cuestión nacional»). En todo caso, Gustavo Bueno sitúa el comienzo de la nación política en la revolución francesa que termina con el predominio del Trono y el Altar, y por lo tanto con el inicio la izquierda política. Por lo tanto, la izquierda está ligada a algún concepto de nación política, no a la fraccionaria que intenta separarse de las naciones canónicas ya constituidas y que Carlos Blanco defiende en sus numerosos escritos. Sin embargo, lo que Carlos Javier Blanco señala como psicologismo en las definiciones de la Fundación para la Defensa de la Nación Española, que no tiene por qué suscribir Gustavo Bueno ni mucho menos, es aplicable a esas naciones fraccionarias fabulosas: Asturias, Galicia, País Vasco, Cataluña, son mero voluntarismo porque a día de hoy no existen. Sin embargo, esa forma de presentar España como mito no la aplica Blanco a los nacionalismos periféricos que quieren destruir España. Para Blanco esos nacionalismos periféricos no son voluntarismo, no: son la verdad resplandeciente. Qué cosas. Y la cuestión prosigue:

«Toda esa demagogia voluntarista surge precisamente del abandono del marxismo por parte de Gustavo Bueno, y de su rechazo del concepto del "Proletariado Universal" y del internacionalismo proletario, que Bueno ha sustituido por el más rancio nacionalismo español. El nacionalismo español, históricamente, no se ha caracterizado precisamente por ser muy "patriótico" sino justamente por todo lo contrario. El nacionalismo español ha sido y continúa siendo una superestructura ideológica encubridora de la transformación de España en una suerte de neocolonia de diversas potencias extranjeras (y en beneficio de la oligocracia autóctona): de la aristocracia centroeuropea y del emergente Capital Financiero de los países nórdicos durante el Imperio Español de los Habsburgo; del capitalismo francés, germánico y británico durante el siglo XIX; y una provincia de los EEUU durante la tiranía de Franco». 

Llamar marxismo a lo que no es sino economicismo vulgar, reduccionismo ya presente en la obra Imperio de Henry Kamen, poco marxista por otro lado, es desde luego todo una bofetada para la realidad histórica: España nunca fue una colonia del capitalismo europeo porque, en primer lugar, controlaba ese mismo capitalismo: la banca genovesa estaba en manos españolas y, pese a la presunta decadencia de España, no paraba de aportarle créditos a la Monarquía Hispánica, qué curioso. Decir que España era una provincia de EEUU en tiempos de Franco requerirá algo más de argumentación que su simple enunciado: ¿no existía la soberanía española acaso?

Uno de los más curiosos planteamientos ideológicos de Blanco es una propuesta tan sui generis como el resto de sus mensajes: disolver España en parte de una república democrática federal universal, con la Humanidad por bandera por supuesto.

«La Nación Española —como el resto de Naciones— no deja de ser una realidad accidental, contingente e históricamente temporal. La mundialización del capital global —como ya señaló Marx en su tiempo— conduce a la disolución de las Naciones en entidades transnacionales superiores (lo que se hace aún más evidente en la época actual con la circulación telemática de capitales). Por ello, España deberá disolverse en una entidad transnacional superior que, para empezar, tendría que ser un gran Estado-Nación que incluyera a todos los países de Iberoamérica, y que posteriormente debería incluir también a los países del Magreb. Todo ello con vistas a la República Planetaria (o, como decía Lenin, "la República Federativa de los Soviets del Mundo")».

Después, el 10 de Diciembre de 2006, a las 7:23 de la tarde, dice que «Bueno está convencido de que España, por su pasado imperial (como supuesto "Imperio Generador" dotado de un ortograma universalista y racionalista), conserva de algún modo la potencia de volver a organizar el mundo», al tiempo que le atribuye que «la gran masa de la humanidad afro-asiático-americana» está «condenada al "basurero de la historia», cosas que alguien con una lectura mediana podría ver que no es así, puesto que al final de España frente a Europa se señalan tres alternativas para la comunidad hispánica: ser el reverso del mundo anglosajón, formar una unidad con España incluida, o una unidad del continente hispanoamericano al margen de España. Si suponer estas tres alternativas, cuya mayor o menor viabilidad dependen de la potencia de la lengua española (400 millones de hablantes) y la importancia de España a lo largo de la Historia es tener la potencia de organizar el mundo, que lo explique el propio Carlos Blanco, pero que no se lo atribuya a nadie gratuitamente.

En el mismo mensaje prosigue hablando de la polémica con Fuentes Ortega y de otras cuestiones que, dada su distorsión dentro del rígido esquema base/superestructura, no merece la pena seguir reseñando. Y tras descalificar las tesis de España frente a Europa por considerarlas «fábula», da su versión de los hechos, puro economicismo vulgar, reduciendo las luchas por expandir el imperio a que «España se convirtió en la principal colonia económica de una dinastía extranjera —la Habsburguesa—, empeñada en sufragar y sostener unas guerras europeas que desangraron humana y económicamente a España. La única justificación real para tales guerras de conquista era el interés de la Casa de Austria en mantener sus posesiones personales y el patrimonio dinástico de todos los Habsburgos europeos», y luego lo añade a que «la Monarquía Habsburguesa descuidó los verdaderos intereses castellanos, que no estaban en Europa sino en ultramar: la exploración de las Américas no pudo completarse hasta el siglo XIX, debido a la nefasta y esquilmadora política de los Habsburgos».

La referencia al interés en posesiones personales de los Habsburgo denota, más que clasismo, mucho subjetivismo: parece que la Historia dependiera simplemente de los designios de una familia, que desde luego no descuidó los intereses españoles en América tras la revuelta de los comuneros en los primeros años del reinado de Carlos I, rebelión que reclamaba precisamente esa atención. Además, hablar del «trato más duro dispensado por los Austrias a Castilla, en comparación con otras regiones de la Península Ibérica (que recibieron un trato algo más suave), se halla también en la base de la posterior diferenciación entre el Norte de España rico y desarrollado, y el Sur de España atrasado y pobre», es tener una visión puramente ahistórica, presentista incluso. Ver la división autonómica actual y el nacionalismo fraccionario —que depende de su grado de desarrollo económico desigual— como preexistente a la nación española es desde luego muy peculiar: si bien Castilla sufragó los gastos de la Corona mayoritariamente (algo lógico al concentrarse en ella la inmensa mayoría de la población), las actuales diferencias económicas entre regiones en España vienen determinadas por el siglo XIX y la revolución industrial, cuando se fue industrializando de manera lenta pero progresiva España. Y si la industria la acapararon esas regiones «del Norte», fue porque la economía capitalista necesitaba de grandes concentraciones poblacionales con buena situación para el comercio con el resto de naciones europeas. Así, Barcelona o Bilbao tenían mucha mejor situación geográfica que Sevilla o Cádiz, que con la independencia de los virreinatos españoles en buena lógica decayeron económicamente al no haber comercio atlántico como antaño. Es curioso que todo un materialista histórico como Balmaseda-Carlos Javier Blanco Martín no conozca estas cuestiones.

En la larga argumentación de Balmaseda-Carlos Javier Blanco comprobamos las limitaciones de su marxismo vulgarizado, pues ignora lo expuesto en el Primer ensayo sobre las categorías de las «Ciencias Políticas» por Gustavo Bueno. Aquí nuevamente comprobamos las limitaciones Carlos Blanco, ignorando que la propuesta de Gustavo Bueno, precisamente a partir de la superación del dualismo Materia/Conciencia, es señalar que la sociedad política no está compuesta solamente por la base económica y una presunta superestructura ideológica, lo que el materialismo filosófico denomina como capa basal, sino también por la capa conjuntiva, que incluye a todos aquellos que intervienen en la política (no sólo la clase dirigente, sino asociaciones, sindicatos, &c.) y la capa cortical, destinada a la defensa de la sociedad política. ¿Acaso no recuerda el señor Blanco que Marx tituló a su obra cumbre El Capital. Crítica de la Economía Política? En ese caso, el dualismo base/superestructura es tan pobre que ni siquiera puede concebirse como materialismo histórico. Hay que analizar también las estructuras políticas que no son propiamente productivas y que son simplemente dependientes de la Economía; son esas estructuras políticas precisamente las que definen y limitan la actividad económica. 

En el caso particular del Imperio Español, se ve que los ortogramas no son representaciones ideales o superestructuras, sino planes históricos que moldean las acciones políticas: la evangelización de América desde luego que se realizó desde esa perspectiva, mientras que los puritanos ingleses se disponían a luchar contra Satán, que era el indio. Que todo ello requiera de la plata del Potosí o de la banca genovesa o las cañadas reales es lógico: la capa conjuntiva y la cortical necesitan medios que sólo puede aportar la capa basal. Pero el ortograma católico se desenvuelve a través de esas tres capas, no como una superestructura que justifica la rapiña, el expolio o la explotación.

Después de tantas afirmaciones sin sentido, Balmaseda-Carlos Javier Blanco vuelve a proponer «la creación, en primer lugar, de un gran Estado-nación Iberoamericano, en la línea propuesta por Lorenzo Peña. Ello no implicaría ningún imperialismo español, sino todo lo contrario. En primer lugar, España cedería la mayor parte de sus competencias al traspasarlas a un poder u órgano central en el que estuvieran representadas por igual todas las naciones iberoamericanas, sin ningún tipo de privilegios para ninguna. Con el tiempo, la propia nación española y las demás naciones iberoamericanas terminarían disolviéndose —en virtud del desarrollo global y la unificación de los mercados— y sólo existiría una única nación iberoamericana. En segundo lugar, dicha República fomentaría los mecanismos de democracia participativa y combatiría la formación de oligocracias económicas antidemocráticas», &c. &c. La cuestión es por qué debería ser esa supuesta unión iberoamericana (calcada de la España de las autonomías por aquello de la «cesión de competencias») democrática. ¿Acaso la democracia realmente existente no depende precisamente de las oligocracias que ocupan los poderes del estado y que tienen sus propios representantes para que sean elegidos «libremente» por los ciudadanos? Parece que para Carlos Javier Blanco Martín todo se solucionaría en el mundo con «más democracia». Es decir, que todo un «marxista» como Carlos Javier Blanco se sitúa en la perspectiva del fundamentalismo democrático. Interesante. 

Sobre el socialismo

El Lunes 11 de Diciembre de 2006 un forista cita el artículo «Notas sobre la socialización y el socialismo» de Gustavo Bueno, lo que da pie a una nueva aportación de Balmaseda-Carlos Blanco, pero con más calma, pues no interviene hasta el miércoles 13 de Diciembre de 2006, a las 8:30 de la tarde. En ella Balmaseda-Carlos Javier Blanco dice que lo que denomina Bueno como socialismo es un socialismo abstracto que no tiene nada que ver «con ningún tipo de socialismo político presente o histórico. De hecho, en realidad no tiene nada que ver con la política, sino sólo con la epistemología o teoría del conocimiento. Pero para este viaje no hacían falta tantas alforjas. El mismo concepto fue ampliamente desarrollado, antes que Bueno y de forma mucho más clara, en el ámbito de la Filosofía y la Sociología de la Ciencia por Robert K. Merton, Mario Bunge o John Ziman, entre otros», lo que demuestra la idiocia (en su sentido más etimológico) de Carlos Javier Blanco Martín. 

Que lo que el materialismo filosófico define como socialismo no se identifique con ningún socialismo concreto no quiere decir que no tenga nada que ver con ellos ni que no esté influyendo en ninguno de ellos, como supone de manera metafísica Blanco. Ese socialismo genérico se define como crítica al individualismo. De hecho, en Ensayos materialistas (año 1972, no lo olvidemos) se define el socialismo desde un punto de vista lógico: es resultado de operaciones simétricas y transitivas, que niegan cualquier tipo de identidad originaria, como el Yo de Fichte o la Idea de Hegel: la conciencia filosófica depende de las condiciones previas del «mundo entorno», es decir, es ella misma socialista y no puede subsistir como un pensamiento que se nutre de sí mismo. Por lo tanto, el socialismo es una condición genérica y necesaria de todas las sociedades humanas. Pero esto no debería enervar a Balmaseda-Carlos Javier Blanco Martín, sino todo lo contrario: ¿acaso puede haber mayor crítica al liberalismo contra el que se posiciona Blanco que el señalar que el individualismo nunca ha existido, que el hombre es ante todo un ser social? Esto tiene que servir para ver que la URSS no fue sin más una anomalía, como se intenta sostener desde muchas cátedras y tribunas periodísticas, sino como señala el propio Bueno, un proyecto fallido que puede repetirse en tanto sigan existiendo ortogramas revolucionarios basados en algún sistema filosófico. La apelación a Merton y otros sociólogos sólo puede demostrar, como decimos, ignorancia, la propia de quien se mueve en un reduccionismo sociológico.

De ahí que, dado ese desconocimiento, acabe diciendo cosas como estas:

«En suma, lo que Bueno parece decir es que el socialismo político sólo puede existir en la teoría [sic], como representación y no como práctica. Las formas históricas de socialismo (socialdemocracia, comunismo soviético, maoísmo, anarquismo, etc.), aunque estuvieran guiadas por grandes representaciones teóricas que pretendían ser universalistas y racionalistas (es decir, socialistas), en la práctica terminaron convirtiéndose en sistemas políticos con muchos elementos particularistas (por ejemplo, el nacionalismo ruso o chino, la exaltación de la clase obrera en detrimento del campesinado y la burguesía, o la defensa de los privilegios de la nomenclatura) e irracionalistas (como los mitos del “proletariado universal” o del “progreso de la historia”). Por tanto, en la práctica las diversas formas de socialismo político (la URSS, la Europa del Este, la China de Mao, el Chile de Allende, la Cuba de Castro, etc.) no fueron ni son realmente socialistas en sentido estricto, sino capitalismos de estado (en el mejor de los casos) o despotados hereditarios (en el peor). Y no podía ni puede ser de otra forma. »

Después de una gran argumentación de 1848 que explica la cuestión de los ortogramas generadores y depredadores, los imperios generadores y depredadores, &c. Balmaseda-Carlos Javier Blanco dice lo siguiente el domingo 17 de Diciembre de 2006, 9:10 de la noche:

«Esto es cierto, pero su explicación —una vez más— no hay que buscarla en las diferencias ideológicas superestructurales existentes entre el imperialismo español y el anglosajón, sino en las condiciones materiales de producción, en las características demográficas y en la estructura política de las poblaciones indígenas y colonizadoras. En suma, la supuesta “explicación” de la Escuela de Bueno —según la cual el mayor mestizaje de los españoles con los indígenas americanos se debió al carácter más “humanitario”, "generador" y "civilizador" del catolicismo español— es una pseudoexplicación y una tesis idealista. Si en los territorios americanos del Imperio Español se hubieran dado las mismas condiciones materiales y el mismo modo de producción, así como las mismas características demográficas y políticas de las poblaciones indígenas y colonizadoras, el Imperio Español hubiera llevado a cabo un exterminio masivo de indígenas semejante al cometido por el imperialismo anglosajón, y no hubiera existido mestizaje alguno».
 «En primer lugar, si el Imperio Español no llevó a cabo un exterminio masivo de los indígenas americanos fue sencillamente por necesidades del capitalismo mercantil (del mismo modo que los capitalistas del Sur Estadounidense en el siglo XIX tampoco se podían permitir exterminar a los esclavos, ya que éstos constituían una pieza fundamental de su sistema productivo). El capitalismo mercantil español estaba basado en la extracción masiva y a gran escala de oro, plata y metales preciosos del continente americano, y por eso necesitaba cantidades ingentes de mano de obra esclava o semi-esclava para trabajar en las minas; gran parte de esas riquezas servían para sufragar los astronómicos gastos de los Austrias en las continuas guerras que desangraban a España».

Tras esta seudoexplicación, Balmaseda-Carlos Blanco se dedica a realizar una larga argumentación, desde la perspectiva de la memoria histórica, sobre el siglo XIX, la II República, &c. que los lectores ya conocen. Prosigue asimismo afirmando que Gustavo Bueno privilegia la dialéctica de estados sobre la dialéctica de clases, cosa falsa: lo que se dice en el texto del mismo nombre es que la dialéctica entre clases sólo se produce en el marco que ofrece la dialéctica entre estados. Y define el imperio como una metrópoli que subordina a otras naciones, y que además tiene «una estructura política y gubernativa estrictamente verticalista», por lo que «un Imperio nunca puede ser democrático» [sic], además de que «un Imperio impone su superestructura ideológica y cultural (lo que Bueno denomina “ortogramas”) a las naciones sojuzgadas». Al contrario de la república, que «si cuenta con una metrópoli y una serie de colonias o naciones sometidas, no puede sino otorgar a los habitantes de éstas los mismos derechos de ciudadanía de la metrópoli, y reconocer al mismo tiempo su derecho a la autodeterminación» [sic]. 

Sin embargo, las definiciones de Imperio o República que aporta Balmaseda-Carlos Blanco no superan a las de Kamen en su famoso libro, pues piden el principio: ¿acaso está suponiendo Blanco, preso de la estructura del estado de las autonomías, que Asturias, Galicia, Cataluña o País Vasco están presas por el poder centralista de un imperio español en la actualidad? Porque da esa impresión al leerle, sobre todo si se supone que una verdadera república, según afirma él mismo, acabará dándoles la autodeterminación (¿cómo puede autodeterminarse algo que no existe previamente?). Siguiendo definiciones tan brillantes, no sólo se concluye que España aún es un Imperio, sino que Francia no es una República, puesto que a las acciones separatistas de Córcega no responde otorgando el derecho de autodeterminación, sino con las pistolas de la policía o del ejército, si fuera necesario.

Ya puestos a estudiar el caso del Imperio Español, la función principal de España en América no fue crear factorías, sino construir ciudades y llevar la civilización al continente, como se cuida de olvidar Balmaseda-Carlos Blanco en su peculiar memoria histórica. De hecho, la propia argumentación de Carlos Blanco cae por su propio peso cuando se sabe que en Hispanoamérica no hubo descolonización, como sí hubo en África y Asia, sino una independencia lograda por la fuerza por las armas (el «derecho de autodeterminación» reivindicado por Blanco es un puro sinsentido que pide el principio, pues nada que no exista previamente puede autodeterminarse) en una cruenta guerra civil entre americanos que dio paso a las modernas naciones hoy conocidas. Además, no existía una nación española, por lo que en realidad las distintas partes del Imperio Español, ya fueran Castilla, Aragón o Nueva España, estaban sometidas a la autoridad de la corona en el mismo grado que las demás, algo muy distinto del imperialismo como fase superior del capitalismo del que habla Lenin. 

Y además, es falso lo que afirma Balmaseda-Carlos Blanco de que no se les concedieron los mismos derechos a peninsulares e indios (afirmando que los criollos eran una «nación étnica en América» [sic], como señala en otros foros donde se camufla bajo el mismo seudónimo). Pero es que en una sociedad como la que existía entonces había estamentos distintos, y España llevó a América esa misma distinción propia del Antiguo Régimen: se evangelizó a los indios, cosa desde luego mucho mejor y más cercana al ateísmo que el politeísmo sin sentido que ellos practicaban, y a quienes ostentaban el título de caciques o nobles en tiempos de las sociedades precolombinas se les otorgó el título de hidalgos, como fue el caso de José Gabriel Condorcanqui, descendiente del linaje de la nobleza de Cuzco, y que en su revuelta contra los recaudadores de la corona, a quienes acusaba de robar de las arcas de los impuestos, adoptó el nombre de Tupac Amaru para darle más legitimidad a su movimiento, pero no para rebelarse contra la corona, sino para establecer un orden social en su marquesado más ecuánime según los criterios del Trono y el Altar.

El jueves 21 de Diciembre de 2006, 6:49 de la tarde, reiterando su anterior confusión, reproduce su distinción fallida entre república e imperio, al decir que «la URSS (incluso desde las teorías del republicanismo moderno) no era un Imperio sino una República» [sic], como si eso impidiera que Estados Unidos no fuera un imperio, dado muchas veces a identificarse con América. De hecho, el Imperio español nunca se llamó así como tal, desde el punto de vista emic, pero eso no impide que no lo fuera visto desde nuestra perspectiva etic. 

Y así la discusión prosigue mezclándose detalles sobre el Proyecto Filosofía en español, el socialismo genérico, &c. Y, de repente, a propósito de la cita de otro contertulio, Balmaseda-Carlos Blanco dice que en realidad el proyecto del materialismo filosófico es preparar la «transición a la democracia» en Cuba [¡sic!]:

«En realidad, la pretensión básica de los responsables de "filosofia.org" era dar a conocer la filosofía de Bueno a los profesores cubanos, fantaseando incluso con la posibilidad de que la filosofía buenista fuese mayoritariamente aceptada entre aquéllos e incluso se convirtiese en la filosofía dominante en Cuba, desplazando al marxismo y dando lugar así a una "transición a la democracia" en Cuba, con la correspondiente apertura a los mercados y las multinacionales americanas y sobre todo españolas. Alberto Hidalgo, en un artículo entusiasta publicado en La Nueva España a raíz de los Encuentros de la Habana, afirmó entonces que la filosofía de Bueno había causado un enorme impacto entre los filósofos cubanos, y que muchos de ellos estaban estudiando adoptarla como sistema filosófico propio. Sin embargo, diez años más tarde no parece que el Materialismo Buenista se haya convertido en la filosofía dominante en Cuba (como fantaseaban algunos buenistas), ni que Cuba haya iniciado la transición a la democracia burguesa capitalista y la apertura a las transnacionales y multinacionales norteamericanas y españolas, lo que hubiera sido el resultado final si efectivamente la filosofía buenista hubiera conseguido "recolonizar" filosófica e ideológicamente a Cuba».

Asimismo, parece asustarle que en el Proyecto Filosofia en español se publiquen textos de legislación del franquismo:

«Los responsables de "filosofia.org", para no parecer sectarios, afirmaron desde un principio que su página acogería textos de una gran variedad de filósofos en lengua española. Sin embargo, tal proclama fue puramente demogógica, vistas las numerosísimas ausencias señaladas (incluidas las de los filósofos cubanos con los que se llegó al acuerdo, como Pablo Guadarrama) y la inclusión de textos del General Franco (que como todos sabemos era un gran filósofo)». 

Por lo que se ve, ha escocido mucho en ambientes nacionalistas fraccionarios que salgan a la luz los textos de la legislación franquista donde se demuestra que el nacionalismo fraccionario se formó en el franquismo y poco tiene que ver con lo que en su peculiar lenguaje denomina Blanco como «izquierda».

Seguidamente, haciendo gala de su dogmatismo y de su contradicción —afirmaba que el materialismo filosófico era un bloque monolítico— se lamenta de que a un tiempo se alojen en el mismo servidor páginas de la Cuba castrista y también la revista El Catoblepas, donde se permite escribir a otros autores presuntamente opuestos a Cuba, como Javier Pérez Jara:

«Por otro lado, en el mismo servidor español que acoge a "filosofia.org" y "filosofia.cu", se encuentra alojada la página "nodulo.org" (El Catoblepas), cuyos responsables son los mismos de "filosofia.org", y donde se incluyen frecuentemente textos que hacen propaganda abierta contra el régimen cubano y contra Fidel Castro, así como contra todas las izquierdas iberoamericanas. Para muestra un botón:
"...qué sentido tendría que España se solidarizase con países como Cuba, que han apoyado la causa fanática y asesina de ETA, o con países con una explícita ideología anti-española (aunque digan sus proclamas en español y no vivan como primitivos en los árboles gracias a España), como el caso de Venezuela? ¿Y qué decir de "simpatizar" con políticos con ridículas y repugnantes ideologías indigenistas, como Evo Morales? ¿Y por qué el materialismo filosófico se debería solidarizar con corrientes de izquierda latinas basadas en un marxismo dogmático, cuando no fundamentalista democrático, en muchos puntos incompatible con el materialismo filosófico?" 
 (Javier Pérez Jara, «Cuestiones relativas al socialismo, la izquierda y otras "categorías políticas" desde la izquierda» [http://www.nodulo.org/ec/2006/n054p01.htm])».

Y en el mismo mensaje llega a extremos delirantes cuando dice que Pérez Jara «desprecia a los movimientos indígenas populares que pretenden sacudirse el yugo neocolonial y lograr que los indígenas tengan los mismos derechos que el resto», cuando estos movimientos indigenistas quieren regirse por sus propias leyes e ignorar las leyes del estado en que viven, en un claro retorno a la sociedad estamental del Antiguo Régimen, que suponemos debe ser el gran sueño no reconocido de Balmaseda-Carlos Javier Blanco. 

Y para continuar con la gran injuria, dice Balmaseda-Blanco que Bueno sigue a Heidegger cuando el teutón afirmaba que «sólo se puede pensar en alemán»:

«Ciertamente, Bueno no ha dicho nunca que no se pueda pensar en inglés, o en rumano, o en ruso, etc... Ahora bien, dado que todas las demás lenguas no tienen el grado de universalidad, de receptividad y de abstracción filosófica del español, necesariamente el pensamiento expresado en esas otras lenguas no podrá tener el grado de universalidad y la receptividad del pensamiento en español para traducir los términos y conceptos de otros idiomas, superando, incorporando y "triturando" dichos conceptos y las filosofías y concepciones de las que forman parte. Es decir, únicamente una filosofía expresada y pensada en español puede dar cuenta de y superar a todas las concepciones filosóficas del mundo, formuladas en cualesquiera idiomas. De ahí que únicamente una filosofía hecha en español pueda ser coherente y absolutamente universalista y racionalista, y, por tanto, una Filosofía Verdadera». 

Desde luego, mayor indigencia intelectual no cabe: siempre se ha dicho en distintos ambientes que no hubo filosofía española, que Ortega intentó fundarla y otras cosas más, y que el materialismo filosófico haya probado sobradamente que el español es una lengua filosófica por su herencia del latín y del griego —más seguramente que lenguas sajonas como el inglés o el alemán, que han adoptado términos latinos y griegos de forma literal, y a la altura como mínimo de otras lenguas latinas como el francés—, no significa que se presente como la única lengua filosófica o de «pensamiento». Pero las fantasías incubadas por Blanco le llevan a concluir que Bueno presenta el español como «la única plenamente Universal y Racionalista (lo que viene asegurado por el hecho de que está pensada y escrita en español y desde la implantación histórico-política del Imperio Español Universal y Generador, junto con el hecho de que está elaborada por la persona con la mayor capacidad intelectiva y de raciocinio del Planeta Tierra, según el buenismo)». Sin comentarios ulteriores.

Carlos Javier Blanco delata su Pensamiento Alicia

Por último, en respuesta a uno de los foristas acerca de sus posiciones sobre la homosexualidad y el «matrimonio homosexual», Balmaseda-Carlos Javier Blanco no duda en responder con su desenvoltura y prepotencia habituales, alineándose con las tesis del Pensamiento Alicia el Lunes 15 de Enero de 2007, a la 1:11 de la tarde:

«Yo no he dicho que Gustavo Bueno esté "en contra de la homosexualidad", sino que su postura acerca del matrimonio homosexual es un puro desatino, que sin duda ha agradado mucho a los talibanes nacional-católicos, quienes últimamente parecen ser el público al que Bueno dedica sus obras. Bueno ha dicho que instituir el "matrimonio homosexual" es motivo suficiente para derribar a un gobierno, y "mucho, muchísimo peor que lo de la guerra de Irak". Bueno ha afirmado que el matrimonio homosexual "no está de acuerdo" con la historia humana, ya que en todas las culturas ha existido el matrimonio civil o religioso (en todo caso, como institución estatal) entre heterosexuales, y nunca entre homosexuales».

Y tras descalificar a Gustavo Bueno por su presunto desprecio por «las tesis y hallazgos de las ciencias sociales (historia, antropología, arqueología, etc.)», y de señalar que «lo que Bueno entiende por "historia" y "antropología" no se corresponde con lo que entienden la mayoría de los historiadores y antropólogos del presente», Carlos Blanco practica una peculiar hermenéutica sobre las afirmaciones del principal autor del materialismo filosófico:

«Lo que supongo que Gustavo Bueno quiere decir es que está de acuerdo con la proposición de que el matrimonio heterosexual (de cualquier tipo) es el único que debe ser reconocido por la ley, con exclusión de las uniones entre homosexuales (aunque, con una ambigüedad sibilina, Bueno reconoce la posibilidad de instaurar "uniones civiles" entre homosexuales, que serían poco más que simbólicas). En apoyo de dicha afirmación, Bueno sostiene —igual que la Iglesia Católica y que los sectores más reaccionarios y fundamentalistas de la sociedad política mundial— que así ha sido siempre. El matrimonio homosexual, sostiene Bueno, sería una ruptura radical con nuestro pasado civilizado».

¿«Pasado civilizado»? Resulta realmente sorprendente que le atribuya Carlos Blanco a Gustavo Bueno semejantes afirmaciones. Lo que ha afirmado Gustavo Bueno es que no existe, antropológicamente hablando, es decir, en todo tipo de sociedades humanas, históricas o prehistóricas, civilizadas o bárbaras, ninguna institución denominada «matrimonio homosexual», porque es una verdadera contradicción. Capítulo aparte merecen las uniones civiles entre homosexuales, que no serían desde luego puramente simbólicas. ¿Lo son acaso las parejas de hecho? Dos personas homosexuales pueden sacar mucho provecho a efectos legales de esas uniones civiles. Imaginemos que uno de los dos miembros de esa pareja fallece y el otro no tenía nada en propiedad. Sin esas uniones civiles, esa persona no tendría derecho a heredar nada, incluso pudiendo quedarse en la calle por no ser la vivienda de su propiedad. Pero la convivencia, establecida por el cauce legal de la unión civil, le da derecho a heredar bienes que de otro modo le estarían vedados. He aquí el «simbolismo» y «los sectores más reaccionarios y fundamentalistas de la sociedad política mundial» en acción, como gusta decir el señor Carlos Javier Blanco bajo su seudónimo Balmaseda. 

No obstante, como lo prometido es deuda, Carlos Javier Blanco intenta enmendarle la plana a Gustavo Bueno en base a las afirmaciones de antropólogos e historiadores que a su juicio no tiene en cuenta el materialismo filosófico:

«Pero la afirmación de Bueno es sencillamente falsa. Bueno invoca la Historia como si fuera una fuente de autoridad, pero desconoce por completo las más recientes (y no tan recientes) investigaciones historiográficas y antropológicas sobre el matrimonio y la homosexualidad. Si uno habla sobre los matrimonios homosexuales en la historia escrita, lo primero que debe hacer es leer y documentarse suficientemente al respecto. En este sentido, es imprescindible el libro Christianity, Social Tolerance, and Homosexuality (University of Chicago Press, 1980), de John Boswell, quien documenta matrimonios homosexuales legalmente reconocidos en la antigua Roma, que siguieron contrayéndose legalmente durante el período cristiano. Lamentablemente, el magnífico libro de Boswell no está traducido al castellano, pero al menos se encuentra en el catálogo de la Universidad Complutense de Madrid. En Same-sex Union in Pre-modern Europe [Las Uniones Homosexuales en la Europa Pre-moderna], Boswell habla de las uniones homosexuales bendecidas por la Iglesia durante la Edad Media, e incluso de una liturgia nupcial homosexual heredada de la Iglesia Antigua». 

Observarán los lectores que el libro de Boswell se titula Las Uniones Homosexuales en la Europa Pre-moderna. Es decir, que no son matrimonios sino uniones, prueba de que Boswell se da cuenta al menos que el concepto «unión» no es el mismo que el concepto «matrimonio», que necesita de una madre para poder existir. De hecho, en el siguiente fragmento está aún más claro:

«En las culturas orientales también han existido históricamente matrimonios sexuales legales y reconocidos por el Estado. En Male Colors: The Construction of Homosexuality in Tokugawa Japan (University of California Press, 1995), Gary Leupp describe los "lazos de hermandad" entre varones samurais, que incluían contratos escritos, una ceremonia cuasi-nupcial, y a veces castigos severos para la infidelidad, durante los siglos XVII y XVIII. Los antropólogos han estudiado también en profundidad la cultura Azande del Sur del Sudán, donde durante siglos los guerreros se casaban, de manera totalmente legítima, con "muchachos-esposa". También están los estudios de Marjorie Topley sobre los matrimonios lésbicos —legalmente reconocidos— en Guandong, China, a principios del siglo XX. The Case for Same-Sex Marriage (1996), del profesor William Eskridge, demuestra que el matrimonio homosexual ha existido prácticamente a lo largo de toda la historia y en casi todas las culturas y latitudes geográficas».

El propio Carlos Javier Blanco habla de «muchachos-esposa», y lo entrecomilla, lo que no tiene mucho sentido para alguien que considera normal el «matrimonio» de homosexuales. Si se entrecomilla tal afirmación es porque el matrimonio es una institución inequívoca, hombre y mujer, y precisamente otras «variantes» ya no pueden denominarse matrimonio sino uniones (¿por qué pensar que los lazos de hermandad de los samurais son un matrimonio y no una institución para fortalecer la cohesión entre combatientes?). De ahí que cuando se presentara la ley de matrimonios homosexuales los seguidores del Pensamiento Alicia, como Zapatero, hablasen de «Progenitor A» y de «Progenitor B», dada la dificultad para conceptualizar situaciones tan anómalas. Pero no parece que Blanco sea muy amigo de precisiones, vista la confusión de conceptos que presenta, propia de ese mismo Pensamiento Alicia que se empeña en proseguir con las tergiversaciones:

«Lo que la historia del mundo nos cuenta realmente es muy distinto de los mitos y falsedades que nos cuentan Gustavo Bueno y los fundamentalistas cristianos. Lo que nos cuenta la historia real es que prácticamente cualquier tipo de comportamiento sexual puede ser y de hecho ha sido institucionalizado en algún lugar y en alguna fecha histórica concreta. Por ejemplo, la poligamia sigue siendo normal y legal en muchas naciones, como lo fue entre los mormones del estado norteamericano de Utah. En el Tíbet, la poliandria tiene una larga historia, y las modernas leyes chinas parecen tener poco poder para impedir los matrimonios entre una mujer y dos o tres hombres». 

¿Y dónde ha negado Bueno que haya distintos tipos de uniones matrimoniales? Carlos Blanco cree poder despachar a su gusto las afirmaciones del materialismo filosófico ridiculizándolas y poniéndolas al nivel de lo que él denomina «fundamentalismo cristiano». Puede haber uniones matrimoniales poligámicas o poliándricas, pero lo que no puede haber es matrimonio sin componente femenino, puesto que es el único que puede ocupar el papel de madre en su sentido biológico —¿dónde quedó la apelación a la Biología de Carlos Blanco a propósito de los derechos de los simios, «científicos» a su juicio?—, el único que tiene sentido dentro de los motivos para los que se fundó el matrimonio, para asegurar la reproducción y la protección de los hijos dentro del marco de la familia. 

Ya en el colmo de la mala fe, Carlos Blanco se mueve en el relativismo cultural para descalificar las posturas del materialismo filosófico:

«Volviendo a las relaciones homosexuales, los Sambia de Nueva Guinea han creído tradicionalmente que, para que un chico adolescente se convierta en un hombre, es absolutamente imprescindible que le practique una felación a un hombre adulto y que se trague su semen (ver La cultura norteamericana contemporánea, de Marvin Harris). Desde nuestras normas y costumbres occidentales, podemos ver esta costumbre de los Sambia como un caso de abuso infantil, pero en el contexto cultural de los Sambia no lo es en absoluto, sino que para los Sambia es simple sentido común. Así lo han estado haciendo durante los últimos 3.000 años de su historia (aquí yo le preguntaría a Bueno y a los fundamentalistas cristianos: ¿esa duración de 3.000 años convierte a tal costumbre en algo correcto?)».

Como si la apelación a la duración de una institución tuviera por sí misma algún valor. Y como si pudiera compararse la unión entre hombre y mujer dentro del marco de la familia con el abuso sexual de menores practicado en diversos países africanos, que en la actualidad es responsable directo de la extraordinaria propagación del SIDA o VIH en el continente africano, con el consiguiente desastre demográfico y de salubridad que todos conocemos. ¿En serio pretende Carlos Javier Blanco poner en pie de igualdad ambas instituciones? 

Por si no fuera suficiente el grado de mala fe mostrado, Carlos Blanco prosigue hablando del grado de obligatoriedad del matrimonio y de que es muy tardía en la Historia la decisión voluntaria de los futuros cónyuges para casarse o no, ideología propia de la sociedad moderna: «Friedrich Engels lo explica muy bien en El origen de la familia, la propiedad privada y el Estado, donde demuestra que el capitalismo industrial productivo y el concepto de libre mercado desempeñaron un papel fundamental en la aparición de la familia heterosexual moderna, nucleada en torno a la ideología del "amor"».

Pero luego se desmiente al hablar de la «libre voluntad» de los unientes para ser matrimonio, incluyendo cómo no a los homosexuales:

«En suma, desde una postura mínimamente progresista es necesario defender el derecho al matrimonio homosexual. La libertad para establecer una unión con quien quieras, y así beneficiarse de cualesquiera privilegios que tu entorno político y cultural confieren al "matrimonio", no debería limitarse arbitrariamente a los varones que se sienten atraídos por las mujeres, y a las mujeres atraídas por los varones. Dicha limitación supone claramente una violación de derechos básicos, en este caso de las personas homosexuales. Aunque dicha premisa limitadora hubiera sido la norma desde los albores de la civilización –lo que, como demuestra la investigación historiográfica y antropológica, no es en absoluto cierto–, seguiría siendo irracional. Si la Historia (con H mayúscula) tiene alguna función, es la de inducir a la gente, a través simplemente de la acumulación de conocimientos y experiencias, a ser más racional, y de este modo aliviar las formas de sufrimiento que son capaces de infligirse a sí mismos. El reconocimiento del matrimonio homosexual es un paso progresista y absolutamente necesario, pues supone reconocer la realidad, y aliviar la opresión que la ignorancia y el odio homofóbicos siguen infligiendo a numerosas personas en todo el planeta». 

¿Y qué sentido tiene hablar de libertad ante una institución como el matrimonio? Tiene tanto sentido pedir la libertad para contraer matrimonio homosexual (desmentido por la realidad histórica, pese a las manipulaciones de Blanco) como puede tenerlo hablar de la libertad de adherirse a la burguesía o al proletariado. No son situaciones que se puedan elegir según un libre arbitrio: un matrimonio lo será si existe hombre y mujer; una persona será proletario o burgués si su posición respecto a la base económica es la de vender su fuerza de trabajo individual o la de disponer de los medios de producción, respectivamente. Ya resulta cargante que se diga que el concepto «matrimonio» sea arbitrario, así que el concepto «matrimonio homosexual» no pasa de ser un sinsentido, un simple muñón inútil y peligroso. Por eso, es absurdo decir que «Gustavo Bueno, aterrorizado y escandalizado por la perspectiva de un concepto más inclusivo de matrimonio, propone una vía legislativa intermedia que reconozca las "uniones civiles" entre homosexuales», puesto que ni Bueno, ni por supuesto Blanco, son nadie para controlar ni cambiar nada ya establecido históricamente. Un autoproclamado «materialista histórico» como Carlos Blanco debiera saberlo, pero vemos que no es así. 

Y afirmar que la posición de Bueno es discriminatoria porque «establece una distinción entre las personas basada en su preferencia sexual» es pura redundancia que nada vale. ¿Acaso piensa Carlos Blanco que las posiciones poliándricas o poligámicas no son también discriminatorias? Si suponemos, desde el materialismo histórico (o el materialismo cultural de Marvin Harris que tanto reivindica) que tanto gusta de enseñorearse Blanco Martín, que esas prácticas están ligadas a determinadas formas históricas de socialización y producción (ahorrar mujeres en el primer caso; disponer de ellas para mantenerlas como esclavas sexuales la segunda, y la «monogamia del amor» como forma de matrimonio propia de las sociedades capitalistas contemporáneas, como señala Engels), entonces verá que determinadas formas de producción llevan a determinadas instituciones, obligando a discriminar otras por su falta de funcionalidad. 

Por último afirma que «todas aquellas personas que tengan la edad legal y así lo deseen deberían poder acceder —independientemente de su preferencia sexual— a las ventajas conferidas por la institución estatal del matrimonio». ¿No es esto una contradicción precisamente con la cita de Engels previa? ¿No está siendo Carlos Javier Blanco Martín víctima de esa «ideología del amor» de quienes piensan que las uniones son totalmente libres y no hay condicionantes de por medio? Por mucho que Blanco se empeñe, el denominado «matrimonio homosexual» es una contradicción que no tiene la más mínima consistencia antropológica, puesto que tales homosexuales no podrán formar ningún tipo de familia, y en todo caso lo que servirá es para desarraigar a amplias capas de la población y separarlos cada vez más de los esquemas de identidad tradicionales, de los que la familia es sin duda el más importante, convirtiéndolos en seres vulnerables ante el capital. Posición que desde luego le vendrá muy bien al PSOE, gran favorecedor de la banca y los grandes emporios de nuestro país ya desde los primeros tiempos de nuestra democracia. Por lo tanto, con Carlos Javier Blanco Martín tenemos lo mismo que con otros izquierdistas indefinidos: carencia de planes políticos concretos, que intenta ocultar denunciando falsas ambigüedades en el materialismo filosófico, prueba de la potencia de este sistema al que necesariamente muchos tienen que aludir.


	
Apéndice bipolar

http://carlosxblanco.blogia.com/
26/01/2007
Nota aclaratoria dirigida a El Catoblepas
Estimados amigos de El Catoblepas:
En vuestro último número 59 de enero de 2007, un artículo firmado por José Manuel Rodríguez Pardo (http://www.nodulo.org/ec/2007/n059p15.htm) me atribuye la identidad de un participante en un cierto foro de Izquierda Unida, persona que firmaba con el nombre de «Balmaseda». Sin ninguna prueba para fundamentar esa identidad entre este tal «Balmaseda» y mi persona, Carlos Javier Blanco Martín, se me atribuyen una serie de párrafos que no son míos. 
Prefiero pensar que fue la imaginación del autor, o el pensamiento de que hay una afinidad de ideas entre «Balmaseda» y yo, el único factor que ha motivado a Rodríguez Pardo a establecer semejante identificación. Lo cual sería una grave ingenuidad para alguien que se expone, como el Sr. Rodríguez Pardo, a firmar trabajos que se publican en la red. Ruego encarecidamente a la revista Catoblepas que retire dicho artículo, en el que se me atribuyen párrafos que no he escrito jamás. Si es que el autor no quiere desperdiciar tanto «esfuerzo», como de hecho se ha tomado baldíamente dedicándose a «refutar» a «Balmaseda» creyendo que era yo, me contentaré con que vuelva a publicarse dicho artículo pero retirando mi nombre en asociación con esa firma o pseudónimo. Quisiera indicarles, por lo demás, que no guardo ninguna relación con Izquierda Unida, ni siquiera como participante en sus foros de internet. Muchos libros, autores y temáticas vertidas en los párrafos de «Balmaseda» son enteramente desconocidos por mí, o resultan ajenos a mis intereses. Mis críticas a determinadas posturas del profesor Bueno han sido públicamente firmadas por mí, sin pseudónimo, como Carlos Javier Blanco Martín o como Carlos X. Blanco. Creo que todos mis artículos, firmados de esa manera, disponibles en la red y en otras publicaciones impresas constituyen el material oportuno para lanzarse a hacer un análisis crítico y público de mis ideas y posturas, por muy cuestionables que sean, pero no los chascarrillos firmados con pseudónimo y atribuidos a mi persona no se sabe cómo ni por qué vías secretas, no explicitadas. Lamento que junto a mi nombre, también aparezcan mencionados los nombres de algunos antiguos profesores, compañeros y amigos míos (algunas personas reúnen para mí todas esas características) en referencia a no sé que «oleadas» o «herejías» del materialismo filosófico. 
Agradeceré a los redactores de la revista El Catoblepas la publicación inmediata de esta nota aclaratoria, de la que yo también voy a hacer máxima difusión, en tanto que no se retire o corrija el articulo en el sentido arriba exigido. 
Atte., Carlos Javier Blanco Martín.

http://www.nodo50.org/foroiu/viewtopic.php?t=3D2605&start=3D135
Balmaseda (joven sintiendo la llamada de la natural)
Vie Ene 26, 2007 2:51 pm
A propósito, resulta curioso cómo los ultra-nacionalistas españoles inmediatamente le encasillan a uno como "nacionalista fraccionario" y "separatista" si se atreve a hacer la menor crítica al nacionalismo español y a sus mitos sacrosantos. Esto lo he podido comprobar (con gran diversión por mi parte) en un artículo que he tenido el gran honor de que me dedique "a medias" (dado que me confunde con otra persona) el ultra-buenista José Manuel Rodríguez Pardo, bajo el título "Carlos Javier Blanco Martín y su alter ego 'Balmaseda'", en la revista digital 'El Catoblepas': 
http://www.nodulo.org/ec/2007/n059p15.htm 
Rodríguez Pardo tendrá que hacer un esfuerzo añadido para descubrir mi auténtica identidad, dado que sus pesquisas policiales e inquisitoriales le han llevado a errar el blanco hasta el punto de atribuirme la identidad de un nacionalista asturiano vinculado a 'Andecha Astur'. ¡Menuda ironía! ¡Al pobre Carlos Javier Blanco le van a colgar desde ahora el sambenito de "centralista jacobino" (aunque esta parte de mis mensajes es obviada por el fanático Rodríguez Pardo, quien, además de tergiversar mi postura, sólo está interesado, como buen apóstol fundamentalista, en la descalificación personal y en la destrucción del adversario a cualquier precio)! El artículo del comisario Rodríguez Pardo pasará a los anales de internet como uno de los más hilarantes ejemplos de humor surrealista. 
Este curioso y ociosísimo personaje (profesor universitario enchufado, policía internético y evangelista a tiempo completo del buenismo) no tiene mejor pasatiempo que rastrear durante horas todas las entradas de "Gustavo Bueno" en el Google, con el fin de hallar mensajes críticos (incluso en foros de opinión) que demoler con su peculiar sindéresis o falta de sindéresis. Pero la absoluta indigencia argumental y las burdas descalificaciones ad hominem propias de su secta ("ignorante", "malicioso", "nacionalista fraccionario", etc.), y presentes en su último texto, me lo han puesto verdaderamente "a huevo", como se dice vulgarmente.
Lun Ene 29, 2007 1:20 pm
Estimado 1848: 
No voy a entrar al trapo de tus insultos y descalificaciones, porque no merece la pena. De todos modos, quiero dejar clara una cosa: no soy Carlos Javier Blanco, aunque Carlos es amigo mío y muchas veces hemos discutido (amistosamente y con unas cañas de cerveza delante) sobre el nacionalismo, el federalismo y la autodeterminación, sin llegar nunca a las manos a pesar de mantener posturas encontradas. 
Ya te he dicho que alguien usurpó mi nick en los foros de la "Séptima Izquierda". Que no me creas (o que finjas no creerme) es problema tuyo. Yo considero zanjado este asunto. 
En breve pienso publicar la réplica al artículo de José Ramón Rodríguez Pardo, con mi nombre y mis apellidos auténticos, mi currículum y mi profesión (soy profesor de instituto). Si es necesario, para que os quedéis tranquilos y para satisfacer vuestra curiosidad cuasi-policial, os mandaré mi foto y mi número de DNI. Palabra de honor. 
P.D.: Ya que tanto te interesas por mi vida personal, querido '1848', te diré que estoy casado y que tengo un hijo pequeño, que va a cumplir cuatro meses. Actualmente estoy de "baja maternal" para poder cuidarlo, y para que mi mujer pueda desempeñar sin molestias su actividad profesional. 
Sin más, '1848', te deseo lo mejor y te digo sinceramente que no te guardo ningún rencor, sino todo lo contrario. Si en vez de utilizar un medio tan frío e impersonal como internet nos viéramos cara a cara, tomando unas cañas, seguramente hasta nos podríamos llevar muy bien. Todos somos humanos y todos cometemos errores. Tú eres una persona inteligente, y seguro que sabrás recapacitar y comprender que no merece la pena enzarzarse en estos berenjenales. 
Un cordial saludo.











¿Realmente vale más muy tarde?

Ángel Repáraz

Sobre Grass y sus confesiones recientes


[image: Günter Grass]

Un efecto derivado de las múltiples convulsiones que experimentaron las tres zonas de ocupación occidentales de Alemania en los primeros años de la posguerra –la demográfica en primer término–, fue el relevo abrupto sobrevenido entre las élites del campo literario. Y el «Grupo 47», reunido por vez primera en 1947 por iniciativa y bajo la firme dirección de Hans Werner Richter, por su composición generacional y por la novedad de su discurso interno se adaptaba óptimamente a la mentalidad que la reconstrucción hacía necesaria; además, desde pronto hubo en los encuentros del grupo una presencia muy significada de lectores de las grandes editoras, muy atentas a los talentos jóvenes. En abril de 1955 muere Einstein, en agosto Th. Mann: las luminarias del período de Weimar salen de escena. Los intelectuales de edad media se habían comprometido más de lo presentable con el nacionalsocialismo –tampoco Brecht los quería para el Berliner Ensemble–, de suerte que como tarde a mitad de los 50 eleva la voz la generación de autores que definirá durante decenios el rostro literario de la República Federal, y sólo en los noventa se produce otra fractura que indica la extinción de su hegemonía; hacia los primeros 60 destaca en el grupo una figura parental, Böll, premiado en 1958. Los antiguos servidores de baterías antiaéreas o los jóvenes soldados desmovilizados tras el cautiverio, urgentes y seguros de sí, inventan sobre la marcha unos lenguajes mientras recuperan el tiempo perdido –la gran literatura extranjera a que la provinciana Alemania hitleriana fue refractaria, o que prohibió– y, con excepciones, desatienden la literatura del exilio, no hay más que citar el destino de la obra de A. Zweig, A. Neumann, A. Döblin, L. Feuchtwanger o H. Mann (el otro estado alemán fue sin duda munificente con los suyos, pero eso representa una historia muy distinta, y, en general, muy poco «natural»).

Günter Grass, que empezó leyendo poesías en el grupo, adquiere nombradía con El tambor de hojalata (1959); la industria editorial en la RFA está por entonces muy bien asentada, ya en 1951 se publicaban 14.000 títulos. Al encuentro anual del «Grupo 47» de ese 1959 asistieron representantes de 15 editoriales, lo que, sin forzar mucho las cosas, hacía de aquella constelación una plataforma del mercado editorial –de Suhrkamp a la cabeza– de importancia suficiente para 'lanzar' autores; U. Johnson o P. Weiss no lo hubieran desmentido. La escisión adorniana entre arte y cultura industrial parece por un momento soldada con la constitución de un 'capital simbólico'{1} objetivado en premios, promociones o ediciones. Cuestión aparte es ya la del aislamiento social de estos escritores en la Alemania de la guerra fría, a pesar de las altas cifras de venta de sus libros{2}.

Y Grass destaca como publicista de tonos ácidos, provocativos a veces, sin bajar la guardia tampoco en los 90, en que profesa el «patriotismo constitucional» habermasiano; a consignar que el furor político de nuestro autor es más bien tardío. Su actividad pública rara vez ha estado libre de un impulso pedagógico, hasta purificador; su obra de creación, por otro lado, desde pronto es escoltada por lo más cualificado de la crítica literaria de la República Federal. H. M. Enzensberger, Hans Mayer o Walter Jens, George Steiner desde fuera han salido valedores de sus primeras novelas, la llamada Trilogía de Danzig. Aun sin el encanto de Enzensberger o la erudición de un W. Jens, para volver a sus pares, es sin ninguna duda un ensayista certero para el análisis y la denuncia; todavía no hace tanto hizo época su impugnación vehemente de la trapacería de empresarios, consorcios y políticos en la operación de absorción de la otra parte del país con la reunificación, a la que se oponía (sin tener muy en cuenta los intereses de los afectados, a propósito).

Pero primero ha necesitado de un rodeo muy caracterizador, y, consagrado ya con El tambor de hojalata, busca un refrendo adicional, más político. Y bien, sin iconoclastia, es decir, sin cuestionamiento del padre, estas cosas no suelen funcionar. Brecht y su conducta en junio de 1953, durante el levantamiento de Berlín Oriental, están en el visor de Los plebeyos ensayan el levantamiento (1966), formalmente teatro en el teatro en la tradición alemana de Tieck e intencionalmente –sin lograrlo– la puesta en solfa del intelectual en la tiranía. Lo que nos llega es una pieza estática, interna e históricamente inveraz, aunque no haya en ella ni una sola mención al autor cuestionado; no es desde luego irresolución, cortedad o silencio lo que se puede imputar en aquella situación a Brecht, de quien se sabía muy bien de qué lado estaba y que, lo más importante, el 17 de junio dirigió una destacada alocución sobre la 'miseria alemana' a sus colaboradores del teatro{3}. Al novelista debemos luego unos textos que testifican una vívida fantasía, pero que con pocas excepciones vienen asimismo de un anacronismo y un aliento 'adanista' sobre los que ha teorizado y que sorprenden mucho en el país donde sólo 40 años antes todavía publicaban novelas Feuchtwanger, Bruno Frank, Döblin y los Mann; no conviene olvidar a este respecto que la generación de Grass interviene en un país de cuya vida literaria, y por vez primera desde Heine y Börne, prácticamente han desaparecido los judíos. En general la recepción de Grass, por conspicuos que fueran sus soportes iniciales, ha sido todo menos uniforme, y aquí es inexcusable mencionar el seguimiento que ha hecho de su obra durante muchos años el crítico Marcel Reich-Ranicki.{4}

Los violentos arañazos que le llegan ahora desde diversos medios no son por tanto algo nuevo; el culto de latría que se le tributa es más cosa nuestra, de nuestra circunstancia. Lo que no se sabe bien es a quién pasará ahora el cetro de los prestigios en la república letrada alemana; están, ciertamente, las piruetas del brillantísimo Sloterdijk, o el hermetismo de Botho Strauß, o Habermas, o M. Walser y su deriva nacionalista, si bien estos dos últimos son de su edad, o casi. El hecho es que hemos entrado en una transición de fase, y el prolongadísimo ciclo de la contrición se ha cerrado; el propio Grass ha contribuido a ello con Al paso del cangrejo (2002), que muestra evidente comprensión por las víctimas civiles alemanas de la guerra.

De modo que la espada flamígera dirigida contra la hidra de la reacción fue un voluntario de las tropas de élite de Hitler{5}, las Waffen-SS{6}. En agosto del año pasado Grass admitía en una entrevista con la Frankfurter Allgemeine Zeitung que con 17 años estuvo en sus filas durante los últimos meses de la guerra; Der Spiegel se apresuró entonces a exhumar en su edición on-line tres documentos del ejército norteamericano que lo avalan. Ahora bien, el montaje escénico incluye la salida a la luz a principios de septiembre de sus propias memorias -con 150.000 ejemplares de tirada inicial-, Pelando la cebolla [Beim Häuten der Zwiebel]{7}, que se extienden desde el comienzo de la guerra hasta 1959. Hasta el momento las biografías del escritor (Vormweg, Neuhaus, &c.) proporcionaban el currículo estandarizado: instituto público (no acabó), Juventudes Hitlerianas, auxiliar de la artillería antiaérea, «servicio laboral» y a fines de verano de 1944 incorporación a una unidad antitanque de la Wehrmacht, con la que se dirige por poco tiempo al frente entre Lauban y Stettin.

La 'narración oculta' que ahora emerge, con todo, es rara vez concreta con sus seis semanas en la división de las SS 'Frundsberg'. Como aguafuerte crítico de un tiempo es además floja, como lo fue el El tambor de hojalata; en más de un sentido es una ampliación de la extensa palinodia que Grass ha ido distribuyendo en su obra anterior. De pantalón corto todavía se ofrece voluntario al arma de submarinos, y no es tomado en serio; con la solicitud en las Waffen-SS –el mito de lo «combativo», lo «europeo»– tiene más suerte, y a fin de 1944 está en un campamento de adiestramiento. «Hay que preguntarse: me horrorizaba lo que entonces no podía pasarse por alto en la oficina de reclutamiento como ahora, tras más de sesenta años, la doble S me resulta horrorosa en el momento de escribir»{8}. La frase, engastada en una historia de 480 páginas, es, como tantas aquí, una aproximación algo coqueta al sentimiento de vergüenza; todo con una reiteración en la cebolla bastante cargante. Las líneas rusas están ya inmediatamente próximas a fin de abril, es herido en una pierna, y acaba en un hospital de sangre. El miedo –sobre todo a los asesinos de la Feldgendarmerie, la policía militar– y el hambre están presentes prácticamente en todo momento en esta extensa y monocromática salmodia, machihembrada casi sin pausa por el signo de la interrogación y la perplejidad –«no sé cómo»–; pero la elección retórica de San Agustín, por muy insigne ejemplo, que en su composición no es tan distinta, suena a otra cosa muy diferente. Aquí el egómano pone, quita y distribuye todos los acentos: «Y también ha de mencionarse este motivo [para escribir el libro]: porque quiero quedarme con la última palabra»{9}.

Es suficientemente dudoso que Grass hubiera sido un autor exhibible de haberse sabido antes estas cosas. ¿Es imaginable la amistad de Paul Celan con alguien procedente de esa juventud, o su alocución en el Knesset israelí de marzo de 1967? El Nobel de literatura, que se le confirió en 1999, a Borges se lo escatimaron por bastante menos. Llámese instancia o conciencia moral o con cualquiera de las variantes que suelen citarse del mismo campo semántico –'apóstol de la moral', 'dedo acusador', &c.–: para el disfrute de sus réditos la ocultación era en cualquier caso condición inesquivable. Por lo demás, los problemas planteados con estas entidades traspersonales se tocan con los de la celebrada 'memoria histórica'. ¿Es delegable la conciencia, tiene algún sentido controlable además esta metafórica en las telepolis de hoy, cuando es ya técnicamente hacedero el ejercicio directo de la voluntad general rousseauniana?

Hasta la biografía más crítica integra, y no fuera más que por el frecuente 'rebobinado' de contenidos de la memoria que el sujeto realiza por fuerza a lo largo de los años, huecos o elaboraciones secundarias (no vividas) probablemente inevitables; ese protagonista, sobre todo, es otro que el que actuó antes (aquí con una diferencia superior a los sesenta años). Todo esto es muy de clavo pasado y hay que contar con ello; es indecidible si el malestar interno alegado por Grass responde a un pesar auténtico o no, quizá a la necesidad de un efecto catártico, pero sí sabemos que al otro lado del filo de la navaja, no muy lejana, está la hipocresía, o la impudicia. ¿Y si la «prinzipielle Amoralität» que Reich-Ranicki atribuye al narrador Grass{10} fuera extensible a otros ámbitos? No dispara un solo tiro y cambia stricto sensu de chaqueta: la ceguera política que lo llevó a los uniformes negros no desactivó precisamente su voluntad de supervivencia, un vector central de su ser. Antes de que se alistara había desaparecido un profesor en el campo de concentración, a su lado un muchacho que se negaba a coger las armas había tenido un destino similar, acaso peor aún, los judíos por su parte se evaporaban, y nada de eso lo disuade de su impulso «europeo» y «combativo». Pocos años después se manejaba en el mercado negro de la posguerra «con la facilidad de la carencia de escrúpulos»{11}.

Incuestionable, aún así, permanece el fundamentum in re de su larga y acerba crítica de ciertos lados de la RFA, de las herencias de arrogancia –en los primeros sesenta administra K. Adenauer como canciller federal el llamado milagro económico al frente de un gobierno que insulta a los escritores{12}, y Erhard, su sucesor, hablaba de «arte degenerado», como ha recordado el propio Grass–, del primitivismo en las conductas públicas. Parecía claro que esto no iba a quedar sin respuesta. ¿Se reduce a nada con todo esto el crédito de su figura pública? Más pertinente que abandonarse a jeremiadas del estilo de las de Derrida, algo bombásticas, cuando descubre la obra crítica de Paul de Man en la Bélgica de la ocupación, ya hemos sugerido que sería empezar con un examen algo premioso del valor denotado y connotado por fórmulas como 'autoridad moral', &c. (por cierto que el sintagma «conciencia [moral] de la nación» se encuentra ya en los años 30 en boca de algún profesor nazi). Ya puestos, Herbert von Karajan se afilió con 25 años al NSDAP, y no da la impresión de que tal paso perjudicara su carrera. Por el otro lado de la cuestión, resulta que lo desvelado ahora ni siquiera es novedad; lo había publicado hace años Le Figaro, y la ficha con la ejecutoria militar de Grass era de acceso público en la central de información sobre la Wehrmacht de Berlín. Habría que indagar más en contextos recientes, con una RFA más potente y con alguna dificultad en su proyección exterior y sus alianzas, también en el significado político efectivo de esas 47 firmas de escritores, artistas e intelectuales árabes que se solidarizan con él y con su pasado como bravo integrante de las Waffen-SS.{13}


Notas

{1} Podríamos continuar utilizando la terminología de P. Bourdieu para hablar del alza que se produjo con este mecanismo en la cotización de determinados valores (literarios). Sólo que la imagen de la bolsa para la promoción en la literatura ya la empleó L. Börne en los años 30 del XIX.

{2} Inmejorables observaciones sobre esto en Jean Améry, «Im Schatten des Dritten Reichs», p. 535 y ss. de Werke 2, Stuttgart: Cotta, 2002.

{3} Son muy informativos Joachim Lang y Jürgen Hillesheim (eds.), 'Denken heißt verändern...' – Erinnerungen an Brecht, Augsburg: MaroVerlag, 1998.

{4} De gran interés Marcel Reich-Ranicki, Unser Grass, Múnich: dva, 2003.

{5} En las listas de ex-miembros de las Waffen-SS encontramos, sin salir de la literatura o la filología, nombres tan conocidos como Jauß o Holthusen (y, saliéndonos, Hardy Krüger, Hanns-Martin Schleyer y Fritz Thyssen).

{6} Las Waffen-SS, al mando de Himmler –durante la guerra las unidades mejor equipadas–, fueron rodeadas por la propaganda con la aureola de la invencibilidad; hacia abril de 1945 contaban todavía con unos 800.000 hombres en armas. Está más que probada su participación activa en múltiples crímenes de guerra. Lateralmente, por así decir, hubo también destacamentos de las Waffen-SS sin rango de división y formadas por no alemanes: croatas, cosacos, rumanos, búlgaros, caucásicos, daneses, noruegos, calmucos o serbios, hasta ingleses. También hay que citar aquí las compañías 101 y 102 de voluntarios españoles, que formaron una pequeña 'legión' en el frente Este.

{7} Günter Grass, Beim Häuten der Zwiebel, Göttingen: Steidl, 2006.

{8} Günter Grass, op. cit., pág. 12.

{9} Günter Grass, op. cit., pág. 8.

{10} Marcel Reich-Ranicki, op. cit., pág. 33.

{11} Günter Grass, op. cit., pág. 34.

{12} En tanto que la administración pública hacía de 'gran atractor' de antiguos nazis, no siempre chicos (Globke, Gehlen). En 1951 se había fundado la HIAG, una agrupación de antiguos miembros de las Waffen-SS; que el Tribunal Internacional de Nuremberg hubiera declarado organización criminal también a las Waffen-SS era algo que al ex-alcalde de Colonia no parecía preocupar mucho.

{13} Puede consultarse www.nzz.ch/2006/09/14/fe/articleEHI127.html










Sobre Alfa y Omega

Alfonso Fernández Tresguerres

Reflexiones a propósito de una reseña


En el Boletín nº 5 de la Sociedad Asturiana de Filosofía (Diciembre 2006) publica Alberto Hidalgo Tuñón un interesante comentario sobre mi libro, publicado en septiembre de este año en Eikasía Ediciones, Alfa y Omega. Nacer y morir en Asturias. Yo no sé si debo pensar que, en términos generales, el balance global que hace de él es positivo; y no sé si debo pensarlo porque si bien es cierto que en algunos momentos se le dedican unos elogios tales que no dejará de haber quien piense (yo el primero) que resultan excesivos, y dictados, acaso, más por la amistad que nos une que por un análisis sereno y objetivo del producto mismo (máxime si se tiene en cuenta que tales elogios no se hallan referidos únicamente a este libro concreto, sino también a mi propia persona, quiero decir, mejor, al resto de mis trabajos o faenas filosóficas, como Hidalgo, con símil taurino, los denomina), no lo es menos que Alberto Hidalgo no renuncia a colocar de vez en cuando, aquí y allá (me serviré de idéntico símil), alguna que otra banderilla al morlaco, que, como es obvio, somos mi engendro y yo. Por supuesto, nada tengo que objetar al hecho en sí de que se me banderillee: no faltaba más que a mí me sea permitido discutir lo que dicen Frazer o Van Gennep –o, para el caso, el propio Hidalgo– y que, sin embargo, no se pudiese discutir lo que digo yo, especialmente cuando se hace con la entera cordialidad y corrección que presiden el comentario al que me estoy refiriendo. Mas, por idéntico motivo, nadie negará mi derecho a discutir, a mi vez, lo que él dice, sacudiéndome, de ese modo, las banderillas en cuestión. Pues bien, lo haré respetando el orden en que han sido colocadas. En consecuencia, en lugar de elaborar, por mi parte, un nuevo discurso en el que ir integrando sus objeciones y mis respuestas, me conformaré con seguir el suyo, manteniendo un hilo argumental similar al que él ha mantenido, y ello aunque no siempre se adviertan con claridad las junturas naturales establecidas por Alberto Hidalgo para el despiece de mi libro, al punto que, en ocasiones, me veré obligado a dejar para más tarde cuestiones que entiendo deberían plantearse antes, o viceversa.

*

Al comienzo de Alfa y Omega yo afirmo, es verdad, que me ocuparé únicamente de aquellas prácticas, costumbres o supersticiones relacionadas con el nacer y el morir que sólo pueden ser explicadas en términos mágicos, y en tal declaración cree ver Alberto Hidalgo una suerte de dialelo epistemológico o petición de principio, «pues no tiene demasiado misterio interpretar como mágico lo que ya ha sido seleccionado por poseer precisamente ese rasgo» (pág. 97), y, en consecuencia, el esfuerzo tendente a poner de relieve el significado mágico de tales fenómenos resultaría ridículamente inútil, aunque inmediatamente añadirá Hidalgo que «tal impresión desaparece cuando advertimos la 'carga teórica' de la prueba» (pág. 97). Yo no sé si tal precisión es suficiente para concluir que Alberto Hidalgo ha terminado por entender claramente cuál es mi propósito o si subsiste todavía algún malentendido. Me permitiré, ante la duda, alguna matización.

Si lo que yo hubiera hecho fuese, en efecto, seleccionar una serie de costumbres mágicas para luego concluir que han de ser interpretadas en términos mágicos, entonces calificar tal proceder de dialelo epistemológico no pasaría de ser una simple cordialidad académica para designar a lo que no otro nombre tiene sino el de estupidez. Pero lo que yo he hecho es algo muy diferente y, hasta cierto punto, inverso a esto: en Alfa y Omega se recogen las principales prácticas y costumbres relativas al nacimiento y la muerte, tal como las encontramos en la tradición popular asturiana, y se comienza, es cierto, por aclarar que aquéllas en las que primordialmente centraremos nuestra atención son las que pueden ser interpretadas como nacidas del pensamiento mágico –o mejor aún, que no pueden ser interpretadas más que de ese modo–, en tanto que se dejan a un lado todas las que tienen un sentido puramente religioso-cristiano o simplemente profiláctico o higiénico –con independencia de que cualquiera de ellas pueda solaparse, en ocasiones, con una práctica mágica, o esconderse tras ella–. Y por eso hay veces en las que costumbres meramente religiosas o médicas ni siquiera son mencionadas ni recogidas en el libro. Ahora bien, esto no supone una petición de principio, de modo que yo me habría limitado a seleccionar una serie de costumbres de carácter mágico para después interpretarlas, triunfalmente, como mágicas. Repito que llamar a esto petición de principio no sería más que una forma educada de referirse a la memez. Pero lo que sucede es algo muy distinto: y es que yo he realizado previamente una discriminación fenomenológica, clasificando, analizando e interpretando los fenómenos a estudiar, para seleccionar, justamente, aquéllos que tienen un significado mágico (porque lo tienen, y no porque arbitrariamente yo haya decidido atribuírselo), y a continuación expongo la prueba de ello al lector, o, si se quiere decir de otro modo, le invito a recorrer conmigo el camino que yo previamente he recorrido. Y sucede, además, que tal prueba no se limita –no podría limitarse, a menos de caer otra vez en brazos de la tontería– a decir que tienen un sentido mágico, sino por qué lo tienen, señalando, asimismo, el principio mágico que alienta tras cada uno de tales fenómenos y el significado último –siempre en clave mágica– que cabe asignarles. Quiero decir, por tanto, que no se parte de costumbres mágicas para después concluir que son tales, sino de costumbres cuyo análisis prueba que sólo se pueden ser interpretadas en términos mágicos, lo que viene a significar que únicamente tras dicho análisis estamos autorizados a calificarlas como «mágicas», pero no antes. Y aunque, por supuesto, resulta obvio que se trata de costumbres y creencias puramente supersticiosas e irracionales –sin perjuicio de su ocasional funcionalidad, cualesquiera que sean las causas de ésta–, Alfa y Omega, sin renunciar, desde luego, a llamar la atención sobre ello, y especialmente sobre el absurdo subyacente a la confusión entre la causalidad científica o racional y la causalidad mágica, lo que persigue, ante todo, no es llevar a cabo la descalificación epistemológica, ontológica o gnoseológica de tales creencias, sino comprenderlas. Diríamos que en esta ocasión la filosofía –si es que Alfa y Omega es un libro de filosofía, según juicio de Alberto Hidalgo, que yo le agradezco– quiere ser fiel a aquél principio de Espinosa:

«No burlarse, no deplorar ni detestar, sino comprender» [Tratado político, I, 4.]

Mas volviendo a la prueba, ni siquiera con lo anterior podría considerarse completa a menos que se acabe por desbordar el folklore asturiano para conectarlo con otros, poniendo de relieve cómo costumbres idénticas o similares se hallan en los más variados lugares geográficos, no sólo de España, sino también de Europa y hasta del mundo entero, porque únicamente de ese modo quedará disipada cualquier duda o recelo que nuestra interpretación hubiera podido suscitar, al poner de manifiesto cómo lo mismo o similar, pero con sentido idéntico, se encuentra, igualmente, en otros muchos pueblos y culturas, lo cual es prueba suficiente de que con lo que tratamos en realidad es con una forma de pensamiento anterior al pensamiento científico y filosófico, pero igualmente universal, no sólo en su momento, sino seguramente también en la actualidad, aunque, sin duda alguna, en unos determinados sectores sociales más que en otros. Por eso, Alfa y Omega es un libro regional, mas no regionalista: en el orden de los fenómenos no desborda, es verdad –ni tendría por qué hacerlo, siendo, como es, un estudio sobre folklore asturiano–, el ámbito geográfico de Asturias, pero se ve obligado hacerlo en el de la prueba, lo que lo aleja de cualquier ridícula pretensión regionalista de buscar peculiaridades insólitas, dado que, al contrario, lo que precisamente demuestra es la necesidad ineludible de conectar el folklore asturiano con el pensamiento mágico universal. De ahí que no tiene por qué darle Alberto Hidalgo tantas vueltas al por qué del título del libro. Titular una obra que trata del nacimiento y la muerte Alfa y Omega no tiene, seguramente, nada de original, mas tampoco, imagino, de sorprendente o extravagante, pero si, además, el nacer y el morir de los que se habla tienen como referencia a Asturias, en cuyo escudo figuran esas dos letras griegas, entonces el título parece cantado: Alfa y Omega no puede titularse más que Alfa y Omega.

*

En otro orden de cosas, me reprocha Alberto Hidalgo –porque es claro que su observación no tiene una intención meramente descriptiva, sino que encierra una crítica y un reproche– que «si bien Alfonso Fernández Tresguerres ha escrito un libro 'redondo', bien diseñado, fluido, ameno e interesante, no sólo no ha logrado establecer ningún cierre antropológico, sino que ha eludido regresar en su análisis al plano de la 'filosofía de la religión', por más que su aceptación del materialismo filosófico y su utilización especular de la teoría de las 'ceremonias enantiomorfas' pudiera inducir a entenderlo así» (págs. 97-98). Respecto a lo primero, mi respuesta es una pregunta: ¿cómo se puede pedir que establezca un cierre antropológico un libro que no es de antropología, como el propio Alberto Hidalgo señala al comienzo de su reseña? Y eso sin tener en cuenta las dificultades con las que la propia antropología se encuentra para establecer cierres, como sucede, en general, con cualquier otra disciplina en cuyo campo se encuentren sujetos operatorios, sean humanos (caso también de la psicología, por ejemplo), sean, incluso, animales (al menos, no me parece a mí que los cierres al alcance de la etología puedan equipararse a los establecidos por la ciencias físico-matemáticas). En cuanto a lo segundo, yo no sé si entiendo muy bien lo que quiere decir Alberto Hidalgo: ¿supone, acaso, que todo análisis llevado a cabo desde el materialismo filosófico ha de regresar por fuerza al plano de la filosofía de la religión? ¿Qué ha de hacerlo todo análisis de un par de ceremonias en tanto que enantiomorfas? Alfa y Omega no regresa, en efecto, al plano de la filosofía de la religión ni de la religión misma, porque lo hace al de la magia, y aunque seguramente la diferencia entre ambas no resulte tan nítida como parece pensar Frazer, y menos aún por las razones por él esgrimidas, considero, no obstante, que existen elementos lo suficientemente distintivos y obvios que permiten diferenciarlas, y, así, si bien la religión (al menos en el terreno de la práctica) puede hallarse contaminada por creencias mágicas (e incluso no es infrecuente que lo esté), la magia, sin embargo, entendida como una concepción irracional y supersticiosa de la relación causa/efecto, puede establecerse y sustentarse con independencia de cualquier creencia religiosa. O lo que es lo igual: creo que no existen demasiadas dificultades para defender la tesis de que la magia puede resolverse perfectamente en términos circulares y radiales, sin necesidad de remontarse al eje angular. De ahí que cuando Alberto Hidalgo concluye que la perspectiva predominante de Alfa y Omega es circular y naturalista, y añade que eso pudiera sugerir que, en mi opinión, las ceremonias del nacer y del morir no tienen nada de «mistérico» ni de «salvífico», es menester introducir alguna matización. A mí, por supuesto, no me molesta en absoluto tal conclusión, sino todo lo contrario, porque desde luego no entiendo el nacimiento y la muerte como algo «mistérico» o «salvífico», sino como acontecimientos enteramente naturales y circulares, en la medida en que, obviamente, no sólo afectan a quien nace o muere, sino también a la familia e incluso al grupo social. Ahora bien, si de Alfa y Omega se halla ausente la dimensión religiosa (o cuanto menos queda muy desdibujada y en segundo plano), no es debido a que el autor haya impuesto a los fenómenos estudiados su propia concepción del nacer y del morir, sino, ante todo, porque la perspectiva desde la que son estudiados (el pensamiento mágico) excluye (al menos hasta cierto punto) la perspectiva religiosa, o, si así se quiere, puede llevarse a cabo con independencia (o relativa independencia) de ella. Lo cual no significa que en Asturias el nacer y el morir se concibiesen (o se conciban) completamente desligados de la religión, ajustándose, así, de modo pleno, la mentalidad asturiana a la mía propia (afirmación que además de falsa resultaría sencillamente ridícula). Por tanto, yo no pretendo decir que en la tradición popular asturiana el nacimiento y la muerte se pensasen y se viviesen al margen de la religión, sino únicamente que las más de las costumbres, creencias y supersticiones suscitadas por ambos acontecimientos pueden ser perfectamente explicadas sin contar con ella. Por lo demás, supongo que de regresar desde el material fenoménico a Ideas religiosas, éstas no serían otras que las de la religión cristiana, y entonces el asunto y el análisis subsiguiente hubiesen resultado del todo triviales, y absolutamente perogrullesco hubiera sido decir, por ejemplo, que los cristianos creen en el cielo y el infierno, o explicar que la extremaunción, el entierro o el bautizo tienen como finalidad incorporar al recién nacido o al difunto al rebaño divino, &c. Y conste que yo no digo que un estudio desde ese ángulo no pudiera, quizá, llegar a tener algún interés, dependiendo de los objetivos perseguidos por el autor y de su habilidad analítica. Como lo tendría, seguramente, examinar toda esa fenomenología desde coordenadas socioeconómicas o ideológicas, sociológicas, históricas o psicológicas. Pero no era eso lo que a mí me interesaba, y de haberlo hecho estaríamos hablando de otro libro distinto. Lo único que yo pretendía es desentrañar el trasfondo mágico de todas esas prácticas, creencias y supersticiones, sin que ello excluya, desde luego, la posibilidad de analizarlas desde otros parámetros, como cualquiera de esos enfoques no excluiría tampoco el que yo he adoptado. Por eso entiendo que no es justo que se me pidan cuentas sobre algo que no he pretendido hacer, ni que Alfa y Omega sea enjuiciado por lo que no es. Mayor interés podría tener el asunto si en el regreso a Ideas religiosas nos encontrásemos con algunas pertenecientes a formas de religiosidad distinta a la cristiana. En principio, lo dudo, pero confieso que no he realizado un examen detallado del material fenoménico de referencia desde esa óptica, pero, una vez más (repito), no era eso lo que me interesaba ni pretendía, sino desentrañar el sentido mágico de dicho material.

Por esto que estoy diciendo es por lo que la figura del cura queda, sino total, al menos sí parcialmente desdibujada en el libro; porque dicha figura, fundamental desde la perspectiva religiosa, en el libro no pinta nada –o pinta muy poco–, y sólo cobra algún interés cuando su presencia en determinadas ceremonias podría sugerir que éstas son primordialmente religiosas, mas, sin embargo, ocultan, en el fondo, un ceremonial mágico, o se establecen a partir de él, y en cuyo significado yo no dudaría en colocar la esencia de la ceremonia en cuestión. Porque, en efecto –y este es el punto en el que Alfa y Omega se encuentra inevitablemente con la religión–, muchas veces una determinada ceremonia religiosa oculta un ceremonial mágico, o se entrecruza con él, o –como acabo de señalar– se constituye a partir de él; oculta, en suma, un sentido mágico. Es el caso, por ejemplo, de las ofrendas alimenticias que acaban por ir a parar al cura, o el ritual= de la misa de agregación después de la cuarentena de la madre, en la que ésta debe permanecer a la puerta de la iglesia hasta que el sacerdote la haga pasar. Nos hallamos, aparentemente, ante un acto religioso, y, sin embargo, el significado esencial de tal acto hay que buscarlo en un típico rito de agregación –«pasar el umbral»–. Y no es infrecuente, como digo, sino todo lo contrario, ese solapamiento o entrecruzamiento entre ceremonias religiosas y mágicas –como sucede, por lo demás, entre éstas y aquéllas que, en último término, acaban rindiendo importantes servicios puramente profilácticos o higiénicos–. En general, yo me atrevería a decir incluso que en todas las ceremonias de carácter religioso (cristiano) que se despliegan a propósito del nacimiento y la muerte (y probablemente no sólo en Asturias), casi siempre acaba por descubrirse operando algún principio mágico. Después de todo, tampoco sería la primera vez que el cristianismo se apropia de celebraciones o rituales paganos para establecer sobre ellos los suyos propios.

Otras veces sucede, en cambio, que es una ceremonia indiscutiblemente mágica la que para constituirse toma la forma de un ceremonial religioso. Sirva de ejemplo el bautismo prenatalicio. Se trata, como es obvio, de un ritual consistente en un simulacro del bautismo, que toma, pues, la forma de éste, pero que en modo alguno es una ceremonia religiosa, ni podría serlo tampoco, entre otras razones obvias, porque ninguno de los presentes está autorizado para llevarla a cabo, es decir, porque falta, precisamente, el cura.

Así pues, hay ocasiones en las que una ceremonia religiosa se constituye sobre una práctica mágica, y otras en las que es una ceremonia mágica la que toma la forma de un ritual religioso. En las primeras, el cura suele hallarse presente, y en las segundas ausente, pero en ambos casos, creo yo, el significado esencialmente mágico es el mismo. Y, como digo, este es el plano de análisis que le interesa a Alfa y Omega. Por eso –insisto– no se regresa a Ideas religiosas, sino mágicas, y el resto de rituales que tienen un sentido puramente religioso cristiano, y no son muchos –quiero decir que no son muchos aquéllos en los que no se acabe detectando algún sentido mágico–, se dejan a un lado. El análisis en términos religiosos de todas esas prácticas y costumbres, además de su trivialidad, tiene el inconveniente de que se mantendría en un nivel puramente superficial –en la pura apariencia– a menos de tomar contacto con las Ideas mágicas. En cambio, su estudio desde la perspectiva mágica, no sólo entiendo que es el verdaderamente esencial, sino también que puede llevarse a cabo con relativa independencia de la religión.

Ahora bien, sigo pensando que hubiese resultado demasiado gravoso para el lector –o para los más de los posibles lectores– desplegar ante él análisis tan exhaustivos de todos y cada uno de los ceremoniales que se examinan en el libro, a menos que éste corriese el peligro –y es una simple broma, no se me interprete como presunción o pedantería– de haberse convertido en un remedo de la primera versión de La rama dorada. En lugar de ello, he optado por presentar al lector los resultados de todos esos análisis que yo previamente he realizado, aunque tratando de justificar, en todo momento, el por qué de mi interpretación. Y otro tanto vale para el resto de discriminaciones que podrían hacerse desde los distintos momentos de la teoría de las ceremonias (no sólo, en consecuencia, respecto al momento esencial o constitutivo) o desde la taxonomía de las mismas, señalando en todos los casos si una ceremonia es abierta, plural, formalizada, &c. Entiendo, repito una vez más, que el libro podría haber resultado en exceso pesado, perdiendo el lector, a cada paso, el hilo conductor del mismo. Yo no sé si la utilización del materialismo filosófico está al alcance o no de todo el mundo, pero creo que cualquier lector interesado en conocer la taxonomía de un ceremonial concreto, no tendrá demasiadas dificultades para clasificarlo teniendo a la vista la clasificación establecida por el propio Bueno, o la de Van Gennep, si así lo prefiere. La principal dificultad, me parece a mí, se encuentra en desentrañar el significado esencial de las distintas ceremonias, pero eso es, justamente, lo que yo –con mayor o menor éxito– analizo con un cierto detalle. Mas poner el pie en el terreno de la esencia es imposible, en el caso concreto que nos ocupa, sin examinar ambos ciclos ceremoniales (nacimiento y muerte) en tanto que inversos o «enantiomorfos».Y esto (que sin duda presenta, asimismo, una cierta dificultad) también lo hago yo. No creo, pues, que pueda acusárseme de pedir al lector que lo haga él todo, para eso mejor hubiese comenzado por pedirle que escribiese él el libro. Pero sugerirle que, si tiene curiosidad, compruebe por su cuenta si una ceremonia es plural o unitaria, me parece que nos es mucho pedir. Y si me permito cursar tal petición a mis posibles lectores, no es debido ni a mi vagancia ni a mí intención de adularlos, sino que obedece a la única pretensión de que el libro tenga una cierta fluidez y, en la medida de lo posible, amenidad. Puede tener la completa seguridad Alberto Hidalgo de que mis notas son mucho más extensas que el propio libro, pero he optado –y alguien puede pensar, y está en su derecho, que erróneamente– por crear un producto más digerible, aunque no por ello (espero) menos riguroso. Ahora bien, si como dice Alberto Hidalgo, mi trabajo plantea más dudas de las que despeja, le ruego que tenga a bien decirme cuáles son las suyas y con mucho gusto intentaré despejárselas. 

Y volviendo al examen de nacimiento y muerte como ciclos ceremoniales inversos, quiero aclarar que se equivoca quien piense que ése es el objetivo primordial de Alfa y Omega o su conclusión final: la conclusión del libro es todo el libro (excepto, claro está, los dos capítulos puramente descriptivos en los que se presentan al lector los hechos que vamos a analizar), incluidos los capítulos en los que se ordenan las ceremonias de ambos ciclos conforme al esquema de los ritos de paso de Van Gennep, que si son mucho más breves que el resto y se mantienen en un plano de mera secuenciación de las ceremonias, no es porque se renuncie a interpretar (o no se sepa hacerlo), sino porque la interpretación ya ha sido hecha con anterioridad.

*

Dice Alberto Hidalgo que él no cree que se profundice más «remitiendo los hechos fenomenológicamente a su significado “mágico” que aceptando una categorización (intencionalmente) científica como la de Thomas» (pág. 98). Bien. Podría decir que yo sí lo creo, y estaríamos empatados. Pero esto no es una cuestión de creer o dejar de creer, y por ello diré tres cosas: en primer lugar, que el análisis del significado mágico de tales hechos ni es incompatible ni inválida cualquier tipo de categorización científica o intencionalmente científica que sobre los mismos pudiera ensayarse, y, de igual modo, ningún análisis categorial concreto es incompatible ni invalida tampoco el análisis de su significado mágico. Alfa y Omega no cierra el paso a cualquier estudio histórico, sociológico o psicológico que pudiera llevarse a cabo sobre el material fenoménico en cuestión, pero, ¿acaso cualquiera de ellos invalidaría per se, esto es, por ser histórico, sociológico o psicológico, las tesis defendidas en dicho libro? ¿No habría que decir, mejor, que se trataría de exámenes del mismo material hechos desde perspectivas distintas? Perspectivas, por lo demás –y esto en segundo lugar–, que podrían ser no sólo compatibles con la adoptada en mí libro, sino hasta ocasionalmente complementarias de ella. Así, por ejemplo, aunque la interpretación psicoanalítica de los ceremoniales mortuorios resultase acertada (y yo no digo que lo sea), eso –como digo– no sólo no tendría por qué poner en entredicho la interpretación mágica, sino que hasta podría corroborarla. Después de todo, ¿no ha señalado el propio Freud la similitud entre el pensamiento mágico y el del neurótico? Ahora bien, diré, finalmente, que yo no sé hasta dónde llegan los compromisos de Thomas con el psicoanálisis, y si discuto su posición no es, principalmente, por psicoanalítica, sino por –en mi opinión–errónea: hablando en líneas generales –los pormenores de tal discusión se encuentran en mi libro, y carece de sentido repetirlos aquí–, los rituales funerarios no se despliegan primordialmente para paliar el dolor de los familiares y retener al difunto. Lo primero, porque es discutible que mitiguen tal sufrir en lugar de acrecentarlo –en el momento actual, como es notorio, se tiene a acelerar todo el proceso, procurando que la vida se encarrile cuanto antes por sus cauces normales–, y lo segundo porque en modo alguno se pretende retener al difunto en la vida, sino, al contrario: procurar que se muera del todo, y se aleje definitivamente, entre otras cosas porque sólo entonces se alejará de los propios familiares el peligro y la contaminación. De manera que los ceremoniales fúnebres tienen como destinatario principal al difunto, mas no para retenerlo, sino para ayudarlo a irse para siempre, y si se despliegan también –como resulta patente que así es– con la vista puesta en la familia, no es tanto para ayudarla a superar el trauma, sino para conseguir su purificación y, con ella, su reincorporación a la vida cotidiana. La controversia entre Thomas y yo es, pues, la que se establece entre una interpretación psicológica y otra mágica de los mismos fenómenos. Y si antes he dicho que una interpretación psicológica (o histórica o sociológica) de dicha fenomenología puede ser a veces compatible con su interpretación mágica, ahora habría que añadir que, desde luego, otras muchas veces no lo es, y con toda probabilidad no lo será nunca cuando de lo que se trata es de señalar el significado esencial de una determinada costumbre o superstición, y por eso Alfa y Omega se mostrará agradecido y solidario con cualquier análisis del mismo material fenoménico que aporte datos nuevos o enfoques novedosos sobre él, pero necesariamente entrará en absoluta confrontación con aquél que quiera poner igualmente el pie en el terreno de las esencias, porque –y ésta es, en definitiva, la tesis fundamental del libro– el significado esencial de los fenómenos que en él se analizan –insisto: los que en él se analizan– es mágico. Yo no discuto que acontecimientos como el nacimiento y la muerte, y acaso muy especialmente el último, dado su peculiar dramatismo, conlleven importantes reacciones psicológicas o ideológicas, o mecanismos sociológicos de readaptación y restauración de la normalidad, y que, en consecuencia, puedan ser estudiados a la luz de la sociología o la historia, la psicología o hasta la economía; ni niego tampoco que muchas de las costumbres y prácticas mágicas relacionadas con dichos acontecimientos acaben por cumplir y satisfacer funciones de ese tipo, y aún otras, como las meramente médicas o higiénicas: lo que sostengo es que tales prácticas, creencias, supersticiones y costumbres no pueden ser interpretadas en clave psicológica, sociológica, histórica o médica, sino mágica. Tesis, naturalmente, que puede ser discutida.

Ahora bien, dice Alberto Hidalgo que al desmarcarme de Thomas y del psicoanálisis, acabo por empantanarme al final del libro. Tal empantanamiento, según creo yo entender, sería, para Alberto Hidalgo, triple.

Por un lado, se pondría de relieve en mi afirmación de que no es en el nacimiento, sino en la muerte donde se nos hace manifiesta la concepción de la vida de un pueblo determinado o de una cultura dada; afirmación que a Hidalgo le recuerda a Heidegger y a aquello de que el hombre es un «ser para la muerte». Bueno, supongo que, después de todo, en peores compañías se me podría ver. Pero puedo asegurarle a Alberto Hidalgo que su afirmación ha sido para mí una auténtica sorpresa, porque en ningún momento mientras trabajaba en el libro cruzó por mi mente el nombre de Heidegger ni tuve la menor tentación de volver a repasar Ser y tiempo. Mas como quiera que lo que acabo de decir carece de toda importancia (porque siempre podría Hidalgo argüir, con entera razón, que aunque sea como digo, eso no significa que tal parentesco no sea real), daré un paso más y sostendré que las semejanzas que pudieran hallarse entre mi posición y la de Heidegger no pasan de ser puramente formales y superficiales. Al hacer la afirmación sobre la que llama la atención Alberto Hidalgo yo no tenía en mente ninguna metafísica de corte existencial, sino que lo único que pretendía era apuntar que si la vida no es más que un pequeño intervalo o tránsito entre dos nadas eternas –que, en el fondo, no son sino una sola–, tal vez la concepción que un pueblo tiene de la vida y del sentido de ésta se nos descubre no tanto en la forma como entiende el nacer, y, por tanto, la vida misma, sino en el modo como concibe ese tránsito definitivo y último constituido por el morir y la muerte. Y si ésta es vista como un fenómeno enteramente natural y normal, que se espera no con alegría, pero tampoco con un dramatismo excesivo, es posible que la vida sea vivida también con idéntica ausencia de dramatismo, sin tomarla acaso demasiado en serio ni aferrándose en demasía a sus mezquinas vanidades, que no son más que pompas de jabón en una nada infinita e interminable. (Yo no sé si merecería la pena llevar a cabo un examen más detenido de tal sugerencia, acompañado de una argumentación más completa y menos superficial. Y no estoy seguro de ello porque no me parece que se trate de una afirmación insólita o de una metafísica aún no recorrida; antes bien, considero que, en el fondo, es seguramente una idea del todo trivial.) Y ese modo (tan estoico en el fondo) de entender el morir y el vivir parece desprenderse del estudio de las costumbres y creencias presentes en la tradición popular asturiana. Algo muy similar a esto es a lo que Ariès denomina la «muerte domada», y, por eso, al mencionarlo no se pretendía hacerle ninguna especie de guiño, sino únicamente poner de relieve que tales ideas podían hallar algún respaldo en el trabajo de otros investigadores. Mi compromiso con Ariès comienza y termina ahí: nada sé de sus supuestas simpatías pronazis ni entro a discutir hasta qué punto su tipología, en general, de las concepciones de la muerte puede sostenerse o no (como piensan algunos críticos de su obra). Pero, en cualquier caso, pintando el asunto quizás con trazos muy gruesos, lo que encuentro difícilmente discutible (y creo que muy pocos son los que lo discuten) es que en Occidente hemos pasado de una muerte que no se oculta a un a muerte que se niega, hemos pasado de una «muerte domesticada» a una «muerte salvaje». Y lo único que he querido señalar es que la concepción popular asturiana (hasta ya entrado el siglo XX), al revés de lo que sucede hoy, se encuadra mejor en el primer estereotipo que en el segundo. Y Asturias, en este caso, al igual que en lo relativo a las propias costumbres y creencias mágicas, no es sino un pueblo y una cultura de Occidente. Mas llegados a ese punto es difícil resistirse a la tentación de dar un paso más y relacionar cada uno de esos modos de entender la muerte con una forma distinta de entender la vida, y apuntar que acaso la concepción que un pueblo tiene del mundo y del sentido de la vida, depende antes que de ésta, y, por tanto, del nacimiento, de la concepción que tiene de la muerte. 

Mas vayamos con mi segundo supuesto empantanamiento. Este tendría que ver con mi idea de vincular el culto a los muertos con la religión (o viceversa, tanto da) y ésta con la constitución misma del Hombre en Hombre. A propósito de esto, Alberto Hidalgo, si he comprendido bien, sugiere que, por un lado, entro en confrontación con el materialismo filosófico, al incurrir, tal vez, en una antropología de predicados, y, por otro, que, partiendo de esos supuestos, el ateísmo al que puede llegarse se hallará, sin duda, marcado por el signo de la inhumanidad. Vayamos, pues, con cada una de esas objeciones.

Respecto a la primera, comenzaré por indicarle a Alberto Hidalgo que yo no sé hasta dónde alcanza mi ortodoxia respecto al materialismo filosófico. Desde luego, por lo que ha podido verse en un reciente debate sobre filosofía de la religión (en el que el propio Gustavo Bueno ha considerado necesario y oportuno intervenir), no parece que sea muy ortodoxo en el modo de concebir el espacio antropológico, y, más en concreto, los contenidos del eje angular y su constitución (lo que apunta en último término, como es obvio, a la constitución de la propia religión). Mas creo que sí lo soy en lo relativo al asunto del que habla Hidalgo. Y, de todos modos, de no serlo (como en el caso anterior), créaseme que lo lamentaría mucho, pero entiendo que la verdad de mis posiciones ha de ser juzgada por ellas mismas, y no por su mayor o menor proximidad al materialismo filosófico. Y Alberto Hidalgo no discute lo que digo, sino que se limita a denunciar su carácter heterodoxo. Denuncia, además, que considero es errónea. Si yo no lo he entendido mal, una de las tesis esenciales de El animal divino es que uno de los elementos (y quizás el más decisivo) que determinan el paso del protohombre al hombre es la religión, en la medida en que con ella se consuma la diferenciación de ser humano del resto de los animales, y la separación, por tanto, del mundo humano y el animal. Ahora bien, que la propia religión sea asociada al culto a los muertos, creo que es conclusión del todo obvia, y nada extravagante o gratuita, porque es lógico conjeturar que si el ser humano comenzó por abandonar a sus muertos, y sólo más tarde empezó a hacerse cargo de ellos y a rendirles algún tipo de culto, eso tuvo lugar sólo a partir del momento en que surgió en él la idea de un destino más allá de la muerte, y no antes, y tal idea parece resultar inseparable de algún tipo de creencias religiosas. Por consiguiente, si la religión es un elemento decisivo en la constitución del hombre, y si el culto a los muertos apunta a la existencia de alguna forma de religiosidad, entonces no parece descabellado concluir que el propio culto a la muertos es un elemento constitutivo del hombre mismo, en la medida en que tal hecho parece indicar que algo así sólo ha podido producirse al tiempo que la comprensión por parte del ser humano de que el muerto (él) no es un animal cualquiera, sino distinto de todos ellos. Y no sé si incluso no podría defenderse la misma tesis en un sentido aún más fuerte y decir, (en la línea, tal vez, de lo que alguna ocasión he denominado pragmatismo trascendental (algo muy similar a lo que Gustavo Bueno llama humanismo trascendental), que no es sólo que el culto a los muertos indique la presencia de alguna forma de religiosidad, sino que conduce a ella. Porque quizás únicamente cuando el ser humano adquiere conciencia de su mortalidad (y con ello no otra cosa quiero decir sino que se sabe mortal, algo a lo que probablemente hubo de llegar por inducción, a partir de la muerte del otro), únicamente entonces habría surgido en él la preocupación por un destino más allá de la muerte, y en ese estado de cosas, la religión operaría como un mecanismo no meramente psicológico (de consuelo o esperanza, por ejemplo), sino de compensación de su menesterosidad e indefensión, tanto en lo que se refiere a su propia condición mortal como a las que se derivarían de su comparación con los animales, muchos de ellos bastante más fuertes y mejor adaptados que él. Visto así el asunto, la religión, y con ella el culto a los muertos, a los que se hallaría indisolublemente ligada, vendrían, de este modo, a convertirse en elementos determinantes en la constitución del Hombre en cuanto tal. Y si bien es cierto que esta posición nada tiene que ver ya con el materialismo filosófico, no lo es menos que éste le reconoce el ser una verdadera filosofía de la religión. 

Como quiera que sea, ¿supone esto incurrir en una antropología de predicados? No lo creo en absoluto. Es más (y entro con esto a discutir la segunda de las objeciones señaladas): pienso que es el propio Hidalgo quien se desliza hacia ella cuando sostiene que a partir de esas consideraciones sólo puede llegarse a un ateísmo que sea equivalente a alguna forma de inhumanidad. La argumentación que Alberto Hidalgo no desarrolla, más parece presuponer, creo que es ésta: si la religión es un aspecto constitutivo del Hombre, al punto incluso de que sea un factor decisivo en el paso del protohombre al hombre, entonces su negación, es decir, el ateísmo, habrá de ser vista como una forma de inhumanidad, porque con el ateísmo –diríamos– el hombre habría dejado de ser propiamente hombre. Ahora bien, una tal afirmación sólo puede sostenerse si Alberto Hidalgo incurre precisamente en aquello que denuncia, a saber: que lo que llamamos «Hombre» ha quedado definitivamente establecido y constituido en un momento determinado; en el momento, justamente, de crear la religión, siendo ésta aspecto esencialmente indisociable de su humanidad, de tal modo que su abandono lo tornaría inhumano. Pero esto supone olvidar que el hombre no es una realidad hecha de una vez por todas, sino una realidad que se va haciendo en el proceso mismo de su evolución cultural y biológica; en el proceso –diríamos– de confluencia dialéctica de sus rasgos biológicos y sus aspectos espirituales o culturales. Y, al contrario de lo que dice Hidalgo, acaso podría sostenerse que ese periplo constitutivo de su humanidad pasa, necesariamente, por el abandono de toda religiosidad y el asumir el hallarse sólo en el Cosmos.

Mi tercer empantanamiento consistiría, creo entender que eso es lo que opina Alberto Hidalgo, en negar a los animales «cualquier conocimiento significativo del 'hecho de la muerte'» (pág. 100), lo que casaría mal con el reconocimiento de las «culturas animales». La fórmula que utiliza Hidalgo yo creo que es excesivamente ambigua, y dicho así, sin duda que pudiera resultar muy temerario negar tajantemente a los animales cualquier conocimiento significativo de la muerte. Después de todo, es evidente, que un animal sabe, por ejemplo, cuando su presa o su potencial depredador están muertos, y una de las principales estrategias utilizadas por algunos animales para ponerse a salvo de un posible atacante es, precisamente, hacerse el muerto. Ahora bien, lo que yo dudo muy seriamente es que pueda atribuirse al animal conciencia de la muerte (y repito que por «conciencia de la muerte» no quiero decir más que «saberse mortal»). Y lo dudo por varios motivos. En primer lugar, no hay en la literatura etológica (en la que yo conozco, al menos) nada que induzca a pensar lo contrario. El que algunos animales poco antes de morir se alejen del grupo (se habla de los elefantes, pero también podría aludirse al simple gato doméstico, del que a veces se dice que, si puede, no muere en la casa ni en sus alrededores), sólo puede dar pie a una conclusión de ese tipo previa interpretación del tal hecho a partir, precisamente, de aquello que se quiere demostrar y que se supone que el propio hecho demuestra, en términos (ahora sí) que tienen mucho de petición de principio o círculo vicioso: el animal –decimos– se aleja porque sabe que va a morir. ¿Y cómo podemos estar seguros de que sabe que va a morir? Porque se aleja. Interpretación, además, en términos que seguramente tiene también mucho de antropomórficos, como cuando se dice que un determinado animal experimenta celos o que es envidioso (forma ésta de hacer etología que, como es sabido, se ha reprochado muchas veces a ilustres etólogos, desde Lorenz a Goodall). De modo similar, el animal se aparta del grupo, muere, y nosotros decimos: «se alejó porque sabía que iba a morir», o incluso: «se alejó para morir». Creo que cualquiera de esas afirmaciones no es más que una proyección en el animal de nuestros propios mecanismos mentales. Y al hacerlo, no reparamos en la pregunta clave que deberíamos hacernos: ¿por qué se aleja? ¿Diremos, acaso, que sabe que va a morir, que sabe que su cadáver puede ser un elemento contaminante (en sentido estricto, no mágico ni metafórico) del lugar en el que en ese momento se encuentra el grupo, o que sabe que el olor a putrefacción puede llamar la atención sobre dicho grupo y ponerlo en peligro? Me parece que sería demasiado, y, sin embargo, de ser cierto tal alejamiento, ésas son, seguramente, los motivos por lo que se produce, mas no creo que para explicarlo sea necesario deslizarse hacia el antropomorfismo y la proyección, y atribuir al animal tantos saberes: basta acaso con presuponer algún tipo de mecanismo adaptativo, consolidado por selección natural y que, de forma puramente instintiva, induzca al animal enfermo o moribundo a apartarse del grupo, sin que haya ningún motivo para concluir que tras esa pauta de comportamiento se encuentre un conocimiento de su condición mortal, que sería, en último término, el resorte que pone en marcha tal conducta. Es como si creyéramos que el perro o el gato que tapan sus excrementos lo hacen por deferencia a su dueño humano, y los supusiéramos, en consecuencia, versados en las normas de urbanidad. La prueba, al contrario, de que se trata de un comportamiento que tiene raíces puramente biológicas e instintivas es que a veces no tapan nada (es verdad que, aunque pocos, algunos dueños suelen recoger los excrementos de sus perros), mas, pese a ello, los animales realizan igualmente los movimientos característicos del ritual de ocultamiento de los excrementos, lo que en este caso ya no es más que un mero simulacro de él.

Pero es que, además, suponer que los animales tienen conciencia de la muerte obliga, probablemente, a concebirlos dotados de importantes mecanismos de pensamiento, y entre ellos se me ocurren, de una manera inmediata, dos. En primer lugar, la capacidad de poder desarrollar algún tipo de razonamiento inductivo: ¿de qué otra forma podría un animal llegar al conocimiento de su condición mortal más que a partir de la muerte de los otros, exactamente de un modo idéntico a como aconteció seguramente en el caso del hombre? Y, en segundo lugar, considero que el conocimiento de la muerte es inseparable de la noción de «futuro», mas no de un futuro inmediato, entendiendo por tal el posible efecto que seguirá o no a una causa ya dada, sino de un futuro abstracto y absoluto; también, por supuesto, remoto y desligado de cualquier hecho dado en el presente, es decir, un conocimiento del futuro como tal. A mi me parece que es excesivo y carente de todo fundamento atribuir cualquiera de esas disposiciones a los animales, y no ya a aquéllos de los que acaso podría pensarse que ni siquiera tienen conciencia (esto es, conocimiento) de su propia individualidad, sino incluso a quienes son nuestros más próximos parientes, como los chimpancés. De hecho, cuando una cría muere, la madre carga durante un tiempo con el cadáver y luego lo abandona, pero no da la impresión de que se haya percatado en absoluto de lo que ha sucedido, y, desde luego, no reacciona como aquel sabio griego, quien, tras serle comunicada la muerte de sus hijos, respondió sin inmutarse: «Ya sabía que los engendré mortales».

Ahora bien, si alguien –Alberto Hidalgo en este caso concreto– sostiene que ninguna de esas capacidades que he apuntado son necesarias para que un individuo llegue al conocimiento de su condición mortal, o si, siéndolo, entiende que, en efecto, pueden ser atribuidas a los animales, entonces tendrá que demostrarlo, o, siquiera, presentarnos sus pruebas o sus argumentos. Pongamos que Alberto Hidalgo me ha preguntado por qué niego que los animales tengan conocimiento de la muerte. Yo, bien que mal, le he respondido, y ahora, a mi vez, me permitiré preguntarle: «¿y usted por qué lo afirma?».

Y, como es obvio, nada de esto entra en contradicción con el reconocimiento de las «culturas animales». Estaremos de acuerdo en que tal reconocimiento no obliga a convertir al animal en humano, presuponiéndole, asimismo, creencias religiosas o habilidades de carácter matemático, pongamos por caso. Creo que otro tanto sucede con la muerte. Y a propósito de esto, y volviendo a Heidegger, diré que la definición del hombre como «ser para la muerte» sólo comenzaría a cobrar algún sentido mínimamente relevante si con ello lo que se quisiese decir es que el hombre es el único ser consciente de su finitud, el único ser que se sabe mortal. Que el asumir esa finitud sea o no condición de la realización del Dasein es algo que a mí ya comienza a sonarme a música celestial. Después de todo, siempre podrá haber alguien que diga, con Freud o Unamuno, que ser hombre consiste en negar la muerte, en creerse, en el fondo, inmortal.

*

Termino agradeciendo de nuevo a Alberto Hidalgo la atención que ha prestado a mi libro y la hermosa reseña que sobré el ha escrito, y ello tanto en lo que tiene de elogiosa (inmerecidamente tal vez) como en sus aspectos críticos, que no son sino un acicate para afinar ideas y conceptos. Y termino también (permítaseme que lo haga) felicitándome a mí mismo. Porque uno de los objetivos primordiales de Alfa y Omega (acaso el principal) era contribuir a elevar un tanto el tono de los estudios sobre folklore asturiano, haciendo de ellos algo más que meras recopilaciones o descripciones de prácticas, creencias o costumbres, para instalarlos, de pleno derecho, en el debate filosófico o antropológico. Y creo que este diálogo con Alberto Hidalgo es prueba suficiente de que tal objetivo se ha logrado.










La renta básica

Felipe Giménez Pérez

Philippe Van Parijs y el «liberalismo auténtico»


Parece que ha tenido lugar en los últimos años del siglo XX un cierto florecimiento de la filosofía política anglosajona o en inglés simultáneamente con el florecimiento de la filosofía política o moral alemana con los casos de Jürgen Habermas, epígono de la Escuela de Frankfurt y Karl Otto Apel a propósito de la ética formalista del discurso desde los años sesenta del siglo XX. La preocupación fundamental de todas estas corrientes o de estos autores es construir una teoría universal de la justicia que sea satisfactoria.

El utilitarismo moral había sostenido que el Estado debía elegir la política económica y social que maximice la utilidad total de la suma de todos los miembros que componen la sociedad.

Para maximizar la utilidad total el Estado no trata de conseguir la igualdad económica total en la sociedad. Se trata únicamente de mejorar la distribución de las rentas. Esto es debido a que los individuos responden a los incentivos económicos.

Según John Rawls, el Estado debe elegir la política económica y social que se considere justa tal y como la evaluaría un evaluador imparcial oculto tras un velo de ignorancia.

El evaluador imparcial elegiría una sociedad en la cual en el caso de estar en la peor situación social, se tuviera el máximo bienestar posible. Al formular la política pública social debemos aspirar a mejorar el bienestar de la persona que se encuentra en la peor situación dentro de la sociedad. Esto significa que en vez de maximizar la suma total de utilidades individuales de toda la sociedad como haría un utilitarista, Rawls maximizaría las utilidades mínimas. La regla empleada por John Rawls se llama criterio maximin. El criterio maximin es el criterio según el cual el Estado debe aspirar a maximizar el bienestar de la persona peor situada de la sociedad.

No se busca el igualitarismo económico y social de ningún modo. Si el Estado igualara totalmente las rentas, los individuos no tendrían ningún incentivo económico para trabajar mucho. La productividad disminuiría notablemente y la renta total de la sociedad descendería considerablemente. Esto haría que el bienestar de los más pobres empeorara. Según John Rawls, si el reparto de la propiedad es satisfactorio, entonces no es necesario repartir más bienestar. El principio de diferencia se justifica con el óptimo de Pareto. Si una situación es óptima, cualquier cambio es perjudicial y es peor necesariamente. Sería peor para los pobres la igualdad social y económica que una cierta desigualdad que tanto les favorece. El criterio liberal del maximin permite que haya disparidades de renta, ya que estas disparidades de renta pueden mejorar los incentivos y aumentar así la capacidad de la sociedad para ayudar a los pobres. La filosofía de Rawls exige más distribución de la renta que el utilitarismo.

Según el capitalismo libertario o anarcocapitalismo, el Estado no debe quitar nada a nadie para dárselo a otros con el fin de lograr una determinada distribución de la renta.

El Estado debe ser mínimo para castigar los delitos y velar por el cumplimiento de los acuerdos voluntarios entre los individuos, pero no redistribuir la renta. Esto es lo que piensa Robert Nozick. Si el proceso que determina la distribución de la renta es justo, también lo será la distribución resultante, independientemente de lo desigual que sea el resultado.

Es más importante la igualdad de oportunidades que la igualdad de renta. El Estado debe velar por el respeto de los derechos individuales para garantizar a todo el mundo las mismas oportunidades de utilizar su talento y de tener éxito. Una vez establecidas estas reglas del juego, el Estado no tiene razón alguna para alterar la distribución resultante de la renta. Además, ¿por qué razón tendría que ser malo, indeseable o injusto que hubiera desigualdad económica?

Según Ronald Dworkin hay que establecer una igualdad liberal de todos los individuos de la sociedad. Recurre a una subasta. Imaginemos que todos participan en una subasta en la que figuran todos los recursos disponibles de la sociedad. Todos los individuos comienzan con un poder de compra idéntico. Si la subasta sale bien, todos serán felices y ya está, pues nadie codiciará los bienes ajenos. No habría pues envidia entre ellos por los bienes ajenos y eso es la justicia. El test de la envidia nos permite medir si hay justicia o no. La distribución de los bienes es justa si nadie siente envidia por nadie. En esto consiste la igualdad liberal.

Los recursos de los individuos son iguales en los costes de oportunidad de esos recursos. Para que la subasta no suscite la envidia, nadie tiene que estar deficiente mental o físico. Hay que pagar antes de la subasta un seguro para atender a los desfavorecidos y compensar las desigualdades o desventajas naturales. Entonces el procedimiento y el resultado serían justos porque no habría envidia.

Philippe Van Parijs es el filósofo del que nos vamos a ocupar preferentemente aquí en el presente escrito que sometemos a la consideración del lector. Van Parijs es el autor de la propuesta de crear y de conceder una asignación económica universal garantizada a cualquier ciudadano por el mero hecho de existir, trabaje o no trabaje, cualquiera que sea su status matrimonial y cualesquiera que sean las rentas que ya previamente percibe. Es un salario universal garantizado o mejor, una renta básica.

En La renta básica [RB] de Philippe Van Parijs y de Yannick Vanderborght (Editorial Paidós, Barcelona 2006, 142 páginas, con un prólogo de Daniel Raventós), se propone la renta básica como una eficaz medida de lucha contra la pobreza. Daniel Raventós por su parte define la renta básica, citando a los autores del libro, como «un ingreso conferido por una comunidad política a todos sus miembros, sobre una base individual, sin control de recursos ni exigencia de contrapartida» (pág. 13). Aclaremos de paso que Daniel Raventós, por cierto, trabaja en la Universidad de Barcelona y es presidente de la Red Renta Básica [www.redrentabasica.org]. Así pues esto es un movimiento mundial en pro de la implantación de la renta básica como una medida eficaz para luchar contra la pobreza.

Philippe Van Parijs escribió en 1995 la justificación más ambiciosa de la renta básica, Real Freedom for All, traducida al español poco después como Libertad real para todos [LR] (Paidós, Barcelona 1996, 273 páginas). Philippe Van Parijs además fue uno de los fundadores de una asociación internacional, la Basic Income European Network (a partir del año 2004 se llama Basic Income Earth Network [BIEN], que desde su creación en 1986 desarrolla una intensa actividad para promocionar la propuesta de una renta básica universal garantizada. Van Parijs ha sido miembro activo de su ejecutiva hasta 2004.

Según afirman Van Parijs y Vanderborght: «Es imposible, en efecto, concebir, a día de hoy, el porvenir de la protección social en Europa como en el resto del mundo, sin tomar en consideración la propuesta de la renta básica, es decir, la idea de asignar a todos los ciudadanos, sin condición alguna, un ingreso de base al que se pueda acumular cualquier otro tipo de ingreso» (RB pág. 21).

La renta básica, se atribuye a todos, ricos y pobres (sin control de recursos); sobre una base individual y sin ninguna exigencia de contrapartida. La ausencia de control de los recursos nos lleva a la posibilidad de combinar la renta básica con otras rentas sin supresión ni reducción de la primera.

Ya podemos entonces definir la renta básica de la que estamos hablando: «Por renta básica» entendemos aquí un ingreso conferido por una comunidad política a todos sus miembros, sobre una base individual, sin control de recursos ni exigencia de contrapartida» (RB pág. 25). Importante es determinar su importe. A este respecto se afirma que «Nada en la definición de la renta básica implica que su importe deba ser suficiente para cubrir las necesidades fundamentales de cada cual, ni tampoco que deba limitarse a ello» (RB pág. 51). Está claro que el importe de la renta básica dependerá de los recursos financieros con los que cuente el Estado. Sobre el importe, parece que hay que abandonar la discusión. «Dado que de lo que se trata ahora es de evaluar la pertinencia de una propuesta de renta básica, conviene, en cualquier caso, no encallarse en la cuestión de la determinación de su importe» (RB pág. 52). Tan espinoso asunto queda así arrinconado.

Está claro que esta renta básica sólo es para los ciudadanos. Esto significa que habrá individuos excluidos de su percepción, los metecos. También hay que dejar claro que todo miembro adulto de la sociedad será perceptor neto del ingreso básico.

Según Van Parijs y Vanderborght, la renta básica significa que hay un derecho igual para todos a un patrimonio común. Es la transición hacia el socialismo o comunismo dentro del capitalismo. Es una vía capitalista hacia el socialismo. Pero además: «En el mundo contemporáneo, la renta básica ha sido defendida, por encima de todo, como un instrumento eficaz de lucha contra la pobreza o, con mayor precisión, como un instrumento de lucha conjunta contra la pobreza y el paro» (RB pág. 75). Este mecanismo es más eficaz que los demás para luchar contra la pobreza: «La renta básica aparece, pues, como un dispositivo que permite con mayor seguridad que los programas convencionales de rentas mínimas, ya un menor coste administrativo, dar cobertura a todas las personas pobres» (RB pág. 81).

En primer lugar, la renta básica permite luchar contra la pobreza. Además permite reducir la exclusión social. Produce una redistribución de la renta. La renta básica supone una transferencia neta de los más ricos hacia los más pobres. Esta transferencia será tanto mayor cuanto más elevado sea el importe de la renta básica. Por lo demás, Van Parijs y Vanderborght afirman que la renta básica no supone un coste exorbitante para las arcas del Estado. Entonces, «la renta básica, bien mirado, constituye la forma de lucha contra la pobreza menos costosa, es decir, aquella a la que debe asociarse el impacto negativo más débil sobre el producto nacional bruto, hasta el punto de presentar el impacto positivo más elevado» (RB pág. 95).

En segundo lugar, sirve para combatir el paro. Permite luchar contra la exclusión social.

En tercer lugar, la renta básica sirve para mejorar la remuneración de los trabajadores peor pagados.

En cuarto lugar, «En tanto que estrategia contra el paro, la renta básica puede también concebirse, en tercer lugar, como una técnica flexible para promover el reparto del tiempo de trabajo» (RB pág. 89).

Además, la renta básica beneficia a las mujeres en lo que respecta a su nivel de renta y en términos de libertad de elegir.

Desde un punto de vista económico de los gastos administrativos, la renta básica resulta más barata que los otros programas condicionales de lucha contra la pobreza y la exclusión social. Así pues, es más barato establecer la renta básica que establecer un subsidio controlado y condicional, por los costes administrativos que serían menos en el caso de la renta básica, puesto que el individuo no tiene que justificar nada y no se le va a exigir nada.

La teoría de la justicia de Van Parijs se denomina «libertad real para todos». Esta teoría de la justicia pretende aportar una justificación liberal-igualitaria de la renta básica que sea capaz de dar respuesta a estas importantes objeciones.

«Si se debe maximizar la libertad real de quienes tengan menor libertad real, entonces se debe situar el ingreso básico en el nivel más alto que sea sostenible, restringido a la protección de la libertad formal de cada uno» (LR pág. 51). Esta teoría social o ideología liberal se autodenomina «liberal auténtica». «Aquello que un auténtico liberal debe admitir es la libertad formal respetuosa de la estructura institucional que produzca el mayor ingreso básico» (LR pág. 56).

El ingreso básico debe ser pues para un liberal auténtico el más alto posible: «el liberalismo auténtico exige que el ingreso mínimo garantizado no tenga componente de ingreso básico en una sociedad que no es rica, que tenga algún componente de ingreso básico en una sociedad que es rica pero no opulenta, y que sea exclusivamente ingreso básico en una sociedad opulenta» (LR pág. 115). La justicia se concibe como libertad real para todos y esta libertad real para todos exige según Van Parijs el establecimiento de la renta básica suministrada a todos los individuos adultos y ciudadanos de la sociedad política.

A mí se me ocurre que tal vez no hubiera suficientes recursos financieros de los Estados capitalistas de Bienestar con mercado pletórico de bienes para establecer la renta básica universal. Por otro lado, la existencia de tal renta básica, aumentaría la capacidad de compra, con lo que se generaría una inflación muy aguda, con los consiguientes efectos perniciosos de la inflación sobre las rentas y sobre las economías nacionales. Además, se me ocurre que si la renta básica es muy elevada, puede provocar que determinados trabajos mal pagados sean abandonados por los trabajadores y puede provocar entonces la escasez de mano de obra para cubrir tales puestos de trabajo que obviamente es necesario que sean ejercidos por alguien para que el sistema económico capitalista funcione adecuadamente. Digamos que con la renta básica algunos o muchos tal vez no querrían trabajar y determinados puestos de trabajo no tendrían mano de obra para cubrirse. Esto tendría su efecto económico negativo sobre los servicios prestados a la sociedad. Las repercusiones serían duras en muchos sectores económicos.

Se me ocurre que la renta básica es una propuesta muy agradable para todo el mundo trabajador porque añade ingresos adicionales y permite tal vez a muchos vivir mucho tiempo sin trabajar. Aumenta la presión fiscal, provoca una inflación indeseable y deja vacantes y sin cubrir muchos puestos de trabajo que tal vez tendrán entonces que ser cubiertos por extranjeros, que por serlo precisamente, no cobrarán la renta básica. Es agradable siempre cobrar más. El problema es si resulta viable tal propuesta, que se me antoja propia de un espíritu ocioso que no ha calculado las repercusiones que tendría su implantación en los Estados del Bienestar, que atraviesan por una crisis fiscal que los puede llevar a la quiebra algún día.










Desmond Morris
y la etología de la vida beata

Iñigo Ongay

En torno al libro La naturaleza de la felicidad de Desmond Morris


«Un cauce interesante a través del cual parece abrirse hoy camino el 'principio de la felicidad' es el de la Genética. Brevemente: 'buscamos la felicidad porque estamos programados genéticamente para ser felices.' Quienes así piensan, podrían acaso apoyarse, como en una base empírica, en investigaciones similares a las que David Lykken (Universidad de Minesota) llevó a cabo en 1996. Analizando a 4.000 pares de gemelos nacidos entre 1936 y 1955 llegó a la conclusión de que el 50% de los casos de satisfacción de cada cual con su vida, podría atribuirse a una programación genética. Según esto (añadiríamos por nuestra parte) el principio de Séneca habría de reformularse de este modo: 'el 50% de los hombres, hermano Galión, quieren ser felices y logran serlo.' Y ello –habría que añadir– independientemente de que en este 50% haya personas normales o parapléjicos (puesto que nadie es parapléjico todo el tiempo). Más aún: con este 50% de base empírica podríamos intentar reivindicar el principio de Séneca atribuyendo el 50% de los infelices a circunstancias externas, adventicias y no a genéticas o innatas. Aquí estaría el margen de actuación de médicos y psiquiatras y, sobre todo, de psicólogos, para luchar democráticamente para conseguir la felicidad para ese 50% de hombres que todavía no son felices. Y sin embargo, y aunque esta meta fuera alcanzada, de suerte que el 100% de los ciudadanos de una democracia del bienestar resultaran ser felices, no podría mantenerse la tesis de nuestra programación genética para la felicidad. La razón es que la felicidad es una Idea histórica y culturalmente conformada, como pueda ser la Idea de la orquesta sinfónica o la profesión de registrador de la propiedad. Por muy melómana que sea una ciudadanía no podrá decirse que su melomanía orquestal está genéticamente programada; por mucha vocación que tengan los estudiantes de una facultad de derecho para llegar a ser registradores de la propiedad tampoco podrá decirse que están genéticamente programados para tal misión. La influencia de los genes podrá reconocerse en todo lo que concierne a la salud, al 'temple', al tono muscular, niveles de ansiedad o depresión. Pero nada de esto puede confundirse con la felicidad, como tampoco la reacción innata en el niño de atención hacia el sonido puede explicar por sí misma el interés por la música sinfónica, ni el reflejo innato de aprehensión del recién nacido puede explicar su vocación ulterior de registrador de la propiedad.» (Gustavo Bueno, El mito de la felicidad. Autoayuda para desengaño de quienes buscan ser felices, Ediciones B, Barcelona 2005, pág. 24.)

1

Con el libro La naturaleza de la felicidad (Planeta, Barcelona 2006), el etólogo británico Desmond Morris –autor que fuera de otros textos «super-ventas» tales como El mono desnudo o también El contrato animal– ha realizado su particular incursión en el género de la «literatura felicitaria», una incursión a la que sin duda podríamos clasificar a su vez, bajo el subgénero de «literatura de autoayuda a la felicidad», y ello justamente, a la vista no sólo de el subtítulo que los editores, acaso con certero «gancho comercial», han decidido añadir a la propia portada del volumen casi a modo de epítome de la obra –«Conocer la verdadera felicidad nos ayuda a alcanzarla»–, si no también y sobre todo a la vista de las palabras con las que el autor de El contrato animal concluye su escrito: «Para quienes aspiren a ganar puntos en la escala de la felicidad la clave es negarse a aceptar que exista un solo tipo de felicidad y reconsiderar las fuentes alternativas de satisfacción a las que pueden recurrir. Hay ámbitos vitales en los que nunca hubieran pensado que pudiera hallarse un filón de felicidad. Si este libro logra orientarles en cierto modo al respecto, habrá cumplido su propósito.» (pág. 137). Estamos por lo tanto ante una obra, al parecer dispuesta para el uso y la consulta de aquellos consumidores satisfechos de libros que aspiran además a «ser felices» en el seno de nuestras democracias de mercado pletórico, y que precisamente para serlo han de emprender, entre otras muchas, actividades como la siguiente: comprar libros «felicitarios» como pueda serlo el de Morris sin ir más lejos.

Ahora bien, sea de todo esto lo que sea, podríamos preguntarnos justamente en razón de la abundancia (es decir, precisamente la «plétora») de ejemplares sobre la «felicidad» que nutren el mismo mercado bibliográfico, ¿qué entiende en particular Desmond Morris en su obra por felicidad (o más aún, siguiendo en este punto la leyenda impresa en la cubierta del libro: por la verdadera felicidad)?, es decir, ¿cómo define el etólogo inglés aquello cuya naturaleza él mismo pretende desentrañar en el libro que nos ocupa en la esperanza –nada menos– de mejor así orientar al «público lector» al que por otro lado, suponemos, Morris considera como muy necesitado de la «ayuda» y aún de la «iluminación» que él mismo puede ofrecerle desde las alturas de su ciencia? Pues bien, haciendo uso de las propias palabras de nuestro autor, la cuestión de la definición de la «felicidad» se zanja de un modo aproblemático, casi estipulativo en términos –y aquí el psicologismo de las coordenadas del libro que reseñamos comienza a hacerse evidente– de un «estado mental» consistente en el «súbito trance de placer que se siente cuando alguien mejora» (pág. 123), definición en efecto psicológica (con todos los problemas que ello acarrea por cierto, para empezar el siguiente, formulado de la mano de Heráclito: «Si definimos la felicidad por el placer los más felices serán los bueyes cuando comen guisantes») que, coordinada por lo demás como veremos, con un materialismo vulgar y corriente, se aproxima al concepto mundano de la «felicidad canalla»{1} casi hasta el punto de confundirse con ella.

Y así las cosas, esta «sensación placentera» se obtendría al decir de Morris principalmente cuando las condiciones en la que nos hallamos se ajustan a los rasgos de la Naturaleza de la especie humana (y en este punto destaca Desmond Morris, aspectos como los siguientes: «curiosidad, ambición, competitividad, cooperación, sociabilidad, disposición lúdica e imaginación»). Con esta interpretación ni que decir tiene, no podría sin duda el etólogo de Purton, ejercitar de un modo más claro, para decirlo empleando las categorías de Gustavo Bueno, el «principio de felicidad» incluso en su versión más fuerte o esencialista (es decir, el «supuesto de felicidad») en cuanto que la «felicidad» ahora quedará identificada nada menos que con la propia «Naturaleza» (la «esencia») de la especie humana de suerte que, por así decir, los individuos «fenoménicos» encontrarán la verdadera felicidad sólo en la medida en que las condiciones bajo las cuales se desempeña sus vidas terminen por engranar con las requisitorias de esa misma «Naturaleza». Una naturaleza en todo caso –tal es la tesis archi-etologista que Morris mantiene como premisa principal de su análisis– adecuada a un animal (en efecto: un «mono privado de pelo») que habría evolucionado durante el paleolítico como un cazador cooperativo y que, tras la «revolución neolítica» y ante todo la «revolución industrial», se habría visto obligado a abandonar la dedicación a la caza y la recolección sustituyendo tales actividades por otros menesteres menos entretenidos tales como puedan serlo la agricultura o el trabajo fabril. En estas condiciones, el mono cazador, internado ahora en una fábrica industrial, como es natural se aburrirá mortalmente, cayendo por lo tanto sus «índices de felicidad» en picado a no ser que, echando mano a la «ortopedia» que ofrece la «cultura» a un primate tan deficiente (algo en definitiva, que también habría sido defendido por ilustres predecesores de Morris como pueda serlo A. Gehlen con su «ley de la descarga».), logren los individuos humanos restañar tal escisión respecto de su «verdadera naturaleza» de mamíferos cazadores, buscándose auténticos «sustitutos simbólicos» (culturales) de la caza paleolítica. Cuando ello sea así, es decir, cuando el mono desnudo se entregue a la práctica de tales reemplazos «simbólicos» de la caza a la que se dedicaban sus ancestros, comenzará el hombre, por así decir, a sentirse «como en casa» habiendo entonces logrado reparar por medio de la cultura, la «alienación» que en relación a su verdadera Naturaleza habría abierto la entrada en escena de los sedentarios agricultores neolíticos: y todo ello representa nada menos, si cabe hablar así, que el analogatum princeps de la «felicidad», la felicidad consumatoria que se alcanza por medio de sustitutos de la caza como puedan serlo, siempre según Morris, los deportes de estadio en los que hay que disparar (con el balón) a la presa (la portería), pero también la corrida de toros, los encierros de Pamplona, la «caza de clientes» por parte de un vendedor o la «caza de libros» emprendida por los coleccionistas, la «persecución del ideal» que efectúa el pintor en su lienzo, &c., &c., actividades todas ellas que, según los asertos de Morris, aparecerían en el fondo como esencialmente idénticas en tanto que tales «símbolos venatorios». Es esta, defiende Desmond Morris, una de las principales fuentes de «felicidad» a las que el mono desnudo puede acceder en las sociedades industriales del presente:

«Pondré un ejemplo personal. Uno de mis mayores gozos es ir a la caza de libros. Encontrar un ejemplar raro que llevo buscando desesperadamente mucho tiempo, comprarlo y llevármelo a casa es un sustituto simbólico de la caza primitiva. Sí, aún necesito ir de caza porque soy humano aunque ahora no necesite matar una presa animal para satisfacer mi impulso biológico de cazador.» (pág. 24.)

Suponemos que así las cosas, no es necesario aclarar que semejante análisis sólo resulta practicable –y aún así muy difícilmente puesto entre otras cosas que, nos preguntamos, ¿pretender que el pintor «persigue» algo (la idea) en su lienzo tiene más alcance que el que es propio de una metáfora, ella misma tan oscura como mentalista?– cuando los contenidos, muy diferentes de suyo, que conforman cada una de tales prácticas quedan enteramente evacuados, abstraídos del cono de luz del análisis, es decir cuando, en definitiva, tales contenidos se pierden por completo de vista embebidos (como en una suerte de «noche de la identidad» para decirlo con las palabras de Hegel) en el hondón de una supuesta «semejanza» más o menos superficial pero que, en todo caso, resulta genérica respecto de tales contenidos específicos.

Pues muy bien, una vez establecida como primo analogato de la idea de «felicidad», esta felicidad consumatoria que se obtiene a través de las actividades sustitutivas de la caza, prosigue su análisis Desmond Morris roturando a su manera el terreno mediante el expediente por ejemplo, de ofrecer una clasificación –cuyos criterios eso sí, no se ven por ninguna parte– de los «tipos de felicidad» disponibles. De este modo, el etólogo británico se atiene a los siguientes rubros fundamentales, a saber:

«La primera es la que puede denominarse 'felicidad de finalidad', que deriva de nuestro remoto pasado de cazadores. Hay también la 'felicidad competitiva', el gozo de ganar, originado en nuestro pasado social al evolucionar hacia tribus. A ella se opone 'la felicidad cooperativa', basada en la necesidad de ayudarnos mutuamente para sobrevivir. No hemos perdido los imperativos biológicos –comer, beber, emparejarnos y abrigarnos– y estos por tanto todavía perduran y nos procuran las principales formas de 'felicidad sensual'. Como complemento, nuestro cerebro, cada vez más complejo nos ha dado fuentes de 'felicidad intelectual', cuya recompensa son los propios actos inteligentes. Estas son las principales clases de felicidad que con unas pocas más constituirían una clasificación simple de 'tipos de felicidad'.» (págs. 30-31.)

Por razones más que obvias, no podemos discutir en esta ocasión todas y cada una de las rúbricas que componen una tal tipología –o mejor dicho: de esta rapsodia, dado que llamar «clasificación» a semejante «enumeración» de rúbricas supone sencillamente olvidar el carácter gratuito de la misma–, sin embargo, juzgamos que merece la pena detenerse al menos en algunas de los asertos realizados por D. Morris en la medida en que ellos mismos constituirán la mejor pista acerca de los presupuestos reduccionistas y por ende, formalistas que lastran enteramente su perspectiva. Veámoslo.
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Por ejemplo, en punto a la «felicidad cooperativa», es decir, la «sensación de felicidad» que se obtiene «ayudando a los demás», Morris señala, sintonizando de esta manera ampliamente con el innatismo propio de los sociobiólogos, &c., que la fuente de una tal «sensación» placentera estaría ni más ni menos que en la propia pre-programación hereditaria del ser humano que le impele al «apoyo mutuo», al «altruismo recíproco» (para decirlo con la fórmula de R. Trivers), llegando en ocasiones este «altruismo», como lo enfatiza Morris, a cubrir a otros sujetos allende las «fronteras de la humanidad» (tal sería sin duda el caso de los partidarios de los «derechos animales», los defensores del Proyecto Gran Simio, &c.). Algo parecido, e igualmente «innatista», viene a sostener Morris en lo tocante a las fuentes de la «felicidad genética» derivada del cuidado de los propios parientes en razón de lo que los sociobiólogos llaman, siguiendo a W. H. Hamilton, «inclusive fitness», o incluso de la «felicidad competitiva» cuyas raíces se hunden igualmente en la «Naturaleza del hombre» como primate cazador (y realmente es imposible no ver la sombra de R. Dart asomando al cabo de esta calle) con lo que, como se ve, esta «Naturaleza», a la que Morris apela constantemente sirve, por así decir, lo mismo para enmendar un roto que para cubrir un descosido.

Y ¿qué decir de la «felicidad sensual»? Esta se obtendría, al decir de Morris, por medio de la satisfacción de los «imperativos biológicos» primarios que el hombre conserva en virtud de su condición de animal, «necesidades» en suma tales como puedan serlo, por caso, el apareamiento o la alimentación, pero también, como Morris lo expresa explícitamente, el consumo de bebidas alcohólicas, e incluso «el baño, la unción, el masaje y el perfeccionamiento de medios para proporcionar reposo al cansado» (pág. 62). Ahora bien, ¿no aparecen tales rasgos intragenéricos formales (que nosotros desde luego no negamos, por la misma razón por la que no negamos tampoco, procediendo por caso desde el espiritualismo cartesiano, que el «hombre» sea en efecto un «animal») decisivamente mediados en cada caso por contextos culturales objetivos (cultura inter y extra somática) ellos mismos transgenéricos, que, por así decir, propician la «refundición» (anamórfosis) de estas mismas especificaciones intragenéricas («apareamiento», «hambre», «sed», «alo-aseo») hasta el punto de provocar al límite su metábasis respecto al «género» de referencia?, y con ello, ¿no es así que –para decirlo con palabras de Carlos Marx– «el hambre que se satisface con cuchillo y tenedor no es la misma que la que se satisface con carne cruda»? De la ramplona mano de sus principios reduccionistas (un reduccionismo descendente en efecto muy común entre etólogos y sociobiólogos) Morris no parece desde luego, demasiado capaz de hacer justicia a tales diferencias.

Bajo el rótulo de «felicidad intelectual» o «cerebral», entiende Morris el placer que encontraría el hiperdesarrollado «cerebro humano» «jugando consigo mismo» (por cierto: ¿es todo esto en el fondo otra cosa que una prosopopeya totalmente equívoca?, ¿puede realmente el «cerebro» no sólo «jugar» sino ni siquiera encontrar «placer alguno»?), es decir, el placer obtenido por el «cerebro» mediante el expediente de entregarse a actividades «autotélicas» como lo son –por echar mano a los ejemplos de Morris– los crucigramas, los juegos de cartas, el ajedrez, o la investigación científica. A propósito de esta última nos dice el zoólogo inglés lo siguiente:

«El auténtico placer de la investigación es el placer intelectual de plantearse nuevos interrogantes y de hallar respuesta, y los momentos de felicidad suelen sobrevenir al descubrir algo nuevo que puede o no beneficiar a la humanidad. Si lo hace no es más que una retribución complementaria. Los grandes descubrimientos surgen casi siempre no como consecuencia de una investigación muy planificada, sino más bien como una indagación al azar, pura búsqueda, como fin en sí misma. Los organismos gubernamentales encargados de conceder las subvenciones no siempre son consciente de ellos, por lo que acaban patrocinando avances menores en detrimento de descubrimientos importantes. Los científicos dan lo mejor de sí mismos cuando se los deja a su albur, y alcanzan momentos de intensa felicidad cerebral jugando mentalmente con su material. Al hacerlo, puede que cambien espectacularmente el mundo sin proponérselo.» (pág. 64.)

Tras la presentación de esta curiosa «teoría psicologista de la ciencia» en la que, como es claro, la totalidad del espacio gnoseológico resulta difuminada bajo el peso del sector de los «autologismos» del eje pragmático, como si una vez cumplimentado semejante regressus fuera hacedero recuperar en la línea del progressus los teoremas arracimados que configuran la textura de los diversos campos categoriales (¿cabe dar cuenta desde esta doctrina del «placer cerebral» identidades sintéticas sistemáticas tan precisas como las leyes de Newton o el teorema de Pitágoras?), se detiene Morris en otra variedad de «felicidad intelectual», a saber, la que persigue el artista a la hora de emprender la elaboración de una obra pictórica o escultórica:

«Van Gogh vendió un cuadro en toda su vida y ahora sus obras se cotizan en subasta a los precios más altos de la historia de la pintura. A él no le impulsaba ninguna motivación ulterior, sino sus propios apasionados juegos mentales y en cada nuevo lienzo plasmaba la imagen que a él le satisfacía y que le procuraba una exaltación cerebral de intensa felicidad en el momento de culminarla.» (pág. 65.)

Pero, cabe interrogarse en este punto, ¿acaso estas «motivaciones» que «impulsaban» a Van Gogh, según nos relata D. Morris, son ellas mismas de diferente estirpe que las «motivaciones» análogas que estarían, sin duda, igualmente «impulsando» a otros pintores deleznables cuando deciden hacer caso omiso a la máxima de Leonardo según la cual «no pinta quien quiere sino quien puede»? Y es que en efecto, cuando nos situamos a la máxima distancia posible de la doctrina psicologista del arte que parece que Morris pretende sostener, los «fines operantis», sean los relativos a la «felicidad cerebral» sean otros cualesquiera, pueden ser disociados, desconectados de muchos modos respecto de la estructura pictórica objetiva («fines operis») de un lienzo como pueda serlo Los Girasoles pongamos por caso, con lo que, cabría señalar, las premisas formalistas de Morris terminan a la postre por probar demasiado.

¿Y qué decir de lo que Morris denomina la «felicidad del dolor» como antítesis a la «felicidad del hedonista»?, dentro de esta categoría el autor de Conozca a su perro no sólo sitúa el placer obtenido por aquellos que se entregan a «extraños rituales masoquistas, se dejan atar y pegar o torturar físicamente de diversas maneras» (pág. 74), esto es, los sujetos afectados de la parafilia a la que denominamos «masoquismo», sino también a los «fanáticos puritanos» e incluso, y esto ya es realmente demasiado, la misma «felicidad del terrorista suicida», del modo siguiente:

«Es un acto realizado en estado de éxtasis que en el momento de apretar el detonador va acompañado de un arrebato de felicidad inenarrable, ya que al terrorista le han lavado el cerebro adoctrinándolo y cree que morir así es un martirio mediante el cual accederá a un paraíso de felicidad eterna en el más allá.» (pág. 78.) 

Pero aunque ello sea así, aunque en efecto la «felicidad» así lograda sea bien intensa para los sujetos que realizan, pongamos por caso, la operación «inmolarse con el cuerpo cargado de explosivos contra centros de intereses norteamericanos, israelíes o españoles», ¿cabe, fuera del psicologismo más vulgar, dejar de lado, procediendo como lo hace Morris en el nombre de la «motivación» (y tal «motivación» se llama ahora «lavado de cerebro»), los contenidos concretos (por ejemplo teológicos: hiper-monoteísmo, voluntarismo, espiritualismo, &c.) que permanecen alimentando en el ejercicio –mas también en la representación en muchas ocasiones– tales operaciones suicidas?, ¿cabe sencillamente desconectar estas actividades –por muy «felicitarias» que resulten a sus autores, o incluso aunque no lo sean, cosa que en todo caso está por demostrar– de un contexto antropológico englobante entre cuyos contenidos figuran términos tales como El Corán, las Huríes, el Intelecto Agente Universal, &c., &c.? De otro modo: lo que Morris en todo caso se olvida de aclarar –entre otras cosas, suponemos, precisamente porque desde su perspectiva psico-etológica no puede sin duda aclararlo– son las razones por las que, muy curiosamente, los sujetos terroristas que obtienen dicha «felicidad del suicida» son siempre mahometanos.

Algo parecido, mutatis mutandis, habría que señalar en lo concerniente a la «felicidad devota», esto es, el «gozo frenético» (o incluso –y esto ya nos parece rizar el rizo del psicologismo y del mentalismo– la «dicha mental») que invade a las multitudes que acuden a Lourdes, a la Meca o al Río Ganges por cuanto, según tiene a bien aclararnos Desmond Morris:

«En el fondo, lo que se da en estos casos es una potente regresión a la añorada seguridad infantil, esos momentos en los que el niño pequeño siente una gran felicidad al ser abrazado con ternura por el amante padre o madre, protectores todopoderosos.» (pág. 94.)

No estimamos preciso detenerse demasiado sobre los límites de este tipo de «explicaciones» desde las que, para decirlo suavemente, dudamos mucho que sea posible recuperar contenidos religiosos tales como, por ejemplo, la eucaristía o el ramadán{2}.
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Pero en fin, el problema reside en que, aun cuando en un arrebato de generosidad admitiésemos de buen grado la verdad de muchos de los asertos contenidos en el libro de Morris (lo que en todo caso es seguramente, hemos de insistir en ello, demasiado reconocer, dada ante todo la irrefrenable tendencia a la «brocha gorda» que delatan las hechuras del «lienzo»), todavía quedaría por responder la siguiente cuestión, a saber: ¿en qué medida y hasta qué punto los asuntos que Morris está tratando en su obra guardan relación alguna con la «felicidad» y no directamente, por ejemplo, con las «motivaciones» –que a su vez habría sin duda que discutir en cada caso– actuantes a la base de la conducta de un peregrino, un terrorista mahometano suicida o un amante del «puenting»?

Dicho de otro modo: el hecho de que después de haber «analizado» –de una manera particularmente psicologista– tales «conductas» como, suponemos, podría también haber «analizado» muchas otras, Morris subsuma tales «atractores» positivos (en el sentido de Gustavo Bueno, en El mito de la felicidad, pág. 348) bajo el rótulo de «felicidad» (calificando eso sí, a cada una de un modo distinto de acuerdo a una clasificación construida por acumulación de rubros, es decir una clasificación ella misma gratuita: «felicidad devota», «felicidad del dolor», «felicidad del riesgo»), el hecho –decimos– de que nuestro autor proceda así es algo que habla «alto y claro» del grado en que las propias premisas de Morris están penetradas por el propio supuesto de la felicidad, un supuesto además, interpretado en este caso en un sentido innatista («la 'tendencia a la felicidad', hermano Galión, estaría intercalada en el repertorio de las pre-programaciones hereditarias de la especie humana») coordinable con el reduccionismo descendente ejercido y representado por tantos etólogos –el propio Morris entre ellos: por ejemplo en El mono desnudo– e incluso, al límite, compatible con una suerte de «gentecismo» sociobiológico (de ahí el párrafo de Gustavo Bueno que encabeza este comentario); pero cuando dicho «supuesto» queda desactivado (y las razones para desactivarlo puede encontrarlas el lector en el libro de Gustavo Bueno), empezará a verse como algo en efecto muy claro que unos tales «atractores» psicológicos, en el fondo totalmente genéricos como lo hemos podido advertir en repetidas ocasiones a lo largo de esta reseña, tienen por sí mismos bien poco de «felicitarios» con lo que, cabría concluir, el principal reproche que podemos achacar al libro La naturaleza de la felicidad de Desmond Morris viene dado por el carácter arbitrario de su título: ciertamente, un caso meridiano de «publicidad engañosa».


Notas

{1} Es decir, de la concepción de la «felicidad» de aquellos que sin perjuicio de haber recusado las ideas metafísicas de la «felicidad eterna» en nombre de los principios del materialismo vulgar (que es por cierto el ejercitado por Morris y por otros «hombres de ciencia») o precisamente por ello, aparecen en cambio tan atrapados todavía por la influencia de tales ideas (aunque sea ahora, diríamos, por via negationis) como para juzgarse «privados» de la Felicidad Perfecta buscando en consecuencia alimentarse –por así decir, carroñeramente– de los despojos dejados por esas tales ideas moribundas (es decir: por sus componentes subjetivos de placer, disfrute, &c.) de acuerdo al razonamiento siguiente: «Dado que necesariamente voy a morir y dado que estoy además cierto de que tras la muerte no me espera ninguna felicidad perfecta, es mejor procurarme la felicidad (definida ante todo por el disfrute) en lo que me queda de vida.» Véase Gustavo Bueno, El mito de la felicidad, Ediciones B, Barcelona 2005, págs. 276 y ss.

{2} Al margen de lo dicho, Morris pasa revista a lo largo de su «análisis» a otras «clases de felicidad» igualmente fenomenales, algo de lo que podrá convencerse el lector a poco que citemos aquí algunos botones de muestra: «la felicidad del riesgo» propia de los que se entretienen practicando deportes extremos, la «felicidad de la ficción» obtenida por el mono desnudo cuando, olvidando por un momento la condición que Morris le atribuye de cazador paleolítico redivivo, se entrega a la lectura de novelas o al visionado de películas o programas de televisión, también la «felicidad química» cuyas fuentes son las llamadas «drogas de abuso» o los antidepresivos, &c., &c. Por cierto que, en relación precisamente a la «felicidad química», parece que esta clase de «vida beata» es susceptible de ampliar su alcance más allá de los límites del campo antropológico, a menos si hemos de tener en cuenta aquí informaciones como la que proporcionaba el diario El Mundo el día 27 de enero de 2007: «El prozac para perros y gatos 'neuróticos' se extiende en EEUU.» Al parecer tales individuos (perros, gatos, incluso un oso polar del Zoo de Central Park aquejado de «neurosis de aburrimiento») podrán ya comenzar a perseguir, con la ayuda de los denodados homo sapiens sapiens que les suministran fluoxetina y otros antidepresivos, su propia «felicidad química anantrópica».
 









Humanistas y espiritualistas cristianos buscan disolver el comunismo chino en agua bendita

Falun Gong sigue siendo potenciado por ideólogos cristianos anglosajones,
que logran atontar a muchos chinos con creencias gratuitas y supersticiosas,
y a los que parece preocupar resucitar en una supuesta
vida futura con sus amigos mutilados


Como la estrategia, iniciada al poco de comenzar la guerra fría, del «diálogo entre cristianos y marxistas», contribuyó activamente al reblandecimiento ideológico de los principios racionalistas, materialistas y ateos que de boquilla decían sostener muchos tibios, y jugó sin duda su papel en la deriva de muchos activistas de las izquierdas definidas materialistas y ateas hacia posiciones propias del izquierdismo indefinido y extravagante, cuando no al mismo espiritualismo y fanatismo religioso (principalmente en sus versiones cristianas y mahometanas), confusiones que no fueron ajenas al propio desmoronamiento ideológico y efectivo de la Unión Soviética, pretenden ahora, defendiendo la propagación de ideologías religiosas en la República Popular China, crear las condiciones para lograr desestabilizar, también por esa vía, la consistencia ideológica que desde hace décadas caracteriza al Pueblo.

Hace tres años y medio nos preguntábamos: ¿Qué hacer con los estúpidos de Falun Gong? Pues bien, Falun Gong, uno más entre los sistemas de creencias aberrantes y degradantes para quienes lo practican por la gratuidad de sus principios, sigue siendo utilizado por ideólogos humanistas y espiritualistas cristianos como caballo de Troya de sus pretensiones frente al Imperio del Centro.

Reproducimos el artículo «Libertad de religión y Falun Gong en China», del que es autor David Kilgour, que se corresponde con una charla pronuncia por este ex ministro canadiense en la Oficina Central de la organización burguesa Amnistía Internacional, en Ottawa, el 7 de diciembre de 2006. También reproducimos el Informe sobre alegaciones de extirpación de órganos de practicantes de Falun Gong en China, firmado por David Matas y el propio David Kilgour el 7 de julio de 2006. Entre las conclusiones de este informe aseguran estos ideólogos burgueses: «Cuando el Estado extrae los órganos de prisioneros ejecutados sin su consentimiento, otro paso que se vuelve demasiado fácil y tentador es realizar la extirpación de órganos de otros prisioneros infamados, despersonalizados e indefensos sin su consentimiento, especialmente cuando hay mucho dinero para sacar de ello.» 

Sin entrar en la valoración de la veracidad o falsedad de las presuntas prácticas reaprovechadoras de vísceras cadavéricas que tantos escrúpulos parecen producir entre espiritualistas y humanistas, y dándolas a efectos de argumentación como ciertas: ¿Acaso no queda infamado un fanático de Falun Gong por el mero hecho de refugiarse en esas creencias destructivas? ¿No es mucho suponer que un hombre víctima del fanatismo de Falun Gong pueda seguir siendo considerado como persona, o de otra manera, no es necesario que alguien tenga la consideración de persona para que pueda ser despersonalizado? ¿No defienden continuamente las autoridades de la República Popular a los ciudadanos chinos, evitando en todo momento que puedan perderse víctimas de ideologías disolventes como Falun Gong? ¿No son precisamente los ideólogos occidentales que fomentan, auspician, financian y propagan creencias como Falun Gong quienes se aprovechan de indefensos ciudadanos para despersonalizarlos con esas infamantes ideologías? ¿Y por qué no se debería aprovechar el Pueblo de unos restos que, al menos como partes formales humanas, pueden ser ventajosamente reutilizados? ¿Acaso porque en una fantástica «resurrección de los cuerpos» en la que parecen creer esos ideólogos cristianos, sus amigos, las víctimas de Falun Gong, se reunirían con ellos tullidos e incompletos, de manera bien poco estética, en esa fantástica y gratuita «eternidad» en la que parecen creer? Y es que, una vez más, está más sucia la escoba que la basura que pretenden barrer.


Libertad de religión y Falun Gong en China

7 de diciembre de 2006
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Últimamente, estuve intentando llamar la atención de legisladores sobre el robo de órganos, la pesadilla que enfrentan muchos practicantes de Falun Gong en China (el informe Matas-Kilgour está disponible en 17 idiomas).

Llegamos al parlamento nacional en Europa, esperando encontrar un grupo de miembros del parlamento de todos los partidos, pero encontramos que los miembros del parlamento encargados de invitar a otros, habían decidido no hacerlo a último momento. La razón que declararon fue que su comisión política está basada en la fe y que Falun Gong es una religión distinta de la suya.

De todos los 26 países que David Matas y yo hemos visitado, juntos o separados hasta ahora con este tema desde la emisión de nuestro informe, nunca oí a un practicante de Falun Gong hablar de una manera que no sea positiva sobre otras comunidades espirituales. Más aún, qué religión puede no identificarse con los principios fundamentales de «Verdad, Compasión y Tolerancia» de Falun Gong? La profunda serenidad y no violencia que sus practicantes han demostrado al enfrentar golpizas, encarcelamientos, tortura y asesinatos en toda China desde julio de 1999, es considerablemente evocativo de lo que enfrentaron los primeros cristianos ante los déspotas romanos.

Si alguno piensa que la persecución a las religiones ha disminuido en los siglos recientes, permítame señalar que el último siglo ha sido sin duda el peor en la historia documentada debido a la brutalidad dirigida a los creyentes.

La estimación del número de seres humanos de todas las nacionalidades que murieron prematuramente por su fe entre 1900 y 2000 es estremecedora: 169 millones, esto incluye: 70 millones de Musulmanes, 35 millones de Cristianos, 11 millones de Hindúes, 9 millones de Judíos, 4 millones de Budistas, 2 millones de Sikhs y 1 millón de adherentes Bahai.

Demasiadas de estas víctimas murieron en violencia dentro o fuera de su fe, pero por lejos, la mayoría murió en manos de regímenes totalitarios, que detestan todas las religiones, principalmente porque la profunda lealtad de los creyentes radica en otro lugar. Stalin, Hitler, Mao y otros dictadores han asesinado la indecible cifra de decenas de millones de sus propios ciudadanos.

Esta actitud hacia la religión es una razón de la persecución que practicantes de Falun Gong han enfrentado en China desde mediados de 1999. La segunda fue su inmenso atractivo popular en toda China debido a sus profundas raíces en el Taoísmo, Confucionismo, Budismo y otras características de la espiritualidad china, cultura y ejercicios físicos. Para 1999 había, según la propia estimación del gobierno, más de 70 millones de practicantes de Falun Gong en toda China, mucho más que los miembros del partido Comunista con su ideología originada en Europa. Estos factores explican por qué el régimen desarrolló un odio especial hacia Falun Gong.

Falun Gong no es un culto

Aquí debo agregar que la gran mentira del Gobierno de China, es decir que Falun Gong es un «culto diabólico»; nos recuerda uno de los mensajes que el gobierno de Ruanda trasmitió por sus medios del Partido a la comunidad Tutsi, antes del terrible evento entre abril y junio de 1994. Ha habido tanta corriente de propaganda contra Falun Gong en los medios controlados por el gobierno en toda China desde mediados de 1999, que muchos chinos nacionales y algunos fuera de China desgraciadamente parecen haber aceptado la línea del Partido. 

Permítanme mencionarles que hablé sobre el peligro de cultos en una conferencia en la Universidad de Alberta hace unos años atrás, el texto está disponible en mi blog (david-kilgour.com). Una mejor fuente sobre el tema es el Profesor David Ownby de la Universidad de Montreal, quien está citado en nuestro informe e hizo una investigación específica sobre Falun Gong. El concluyó: 1) Los practicantes de Falun Gong en Norte América son bien educados y tienden a vivir en núcleos familiares. Muchos trabajan con computadoras o en finanzas, algunos son ingenieros. 2) Los practicantes de Falun Gong no tienen obligaciones financieras hacia su comunidad de fe; tampoco viven aislados y obedecen las leyes. 3) Falun Gong no es un culto.

La conclusión de Owbny está de acuerdo con aquella de muchos observadores independientes, incluyendo a David Matas y a mi mismo. En los alrededor de 70 países donde existe, hay sólo uno, China (y posiblemente Singapur), donde sus practicantes parecen no ser considerados buenos ciudadanos y miembros ejemplares de sus respectivas sociedades civiles.

Libertad religiosa indivisible 

Un investigador de la persecución a las religiones en China sugirió hace varios años atrás que había probablemente tantos cristianos yendo a los servicios allí cada semana -la mayoría secretamente- como cristianos en toda Europa haciéndolo abiertamente. Al defender los principios de la Declaración de los Derechos Humanos Universales de las Naciones Unidas, para una joven comunidad espiritual como Falun Gong, los miembros del parlamento mencionados arriba defenderán en última instancia la libertad de religión en general en China. La constitución de China dice que sus ciudadanos «gozan de libertad de creencia religiosa» (art. 36), aunque a aquellos fuera de las así llamadas «iglesias patrióticas» no se les permite practicar sus fe. 

El gobierno de China, de hecho, considera que todas las comunidades espirituales son descaminadas, desviaciones y errores de acuerdo con el materialismo dialéctico de Karl Marx. Por ejemplo, entre en Google.ca «Persecución a cristianos por el gobierno chino» y saldrán abundantes 835.000 entradas, muchas de ellas profundamente horrendas. Reemplace «cristianos» por cualquier otro grupo masivo bajo ataque y obtendrá: Musulmanes, 772.000 entradas; Demócratas, 812.000 entradas; Mujeres, 837.000 entradas; Atletas, 110.000 entradas; Falun Gong, 481.000 entradas; Tibetanos, aproximadamente 400.000 entradas; Gays y lesbianas, 226.000 entradas; Uyghurs, 989.000 entradas; Periodistas, aproximadamente 750.000 entradas; Abogados, 651.000 entradas; Inversionistas, 323.000 entradas; Empresarios, 293.000 entradas.

En la edición actual de una importante publicación, Forum de Derechos China (China Rights Forum), publicada por la ONG Derechos Humanos en China, hay una lista de las personas que se conocen en China por categoría, que aún estarán en prisión durante los Juegos Olímpicos 2008 en Pequín. Considere la medida de fuerza: Movimiento Democrático 1989, 70 individuos; Minorías étnicas: Mongolia Interior 1; Xinjiang 38; Tíbet 33; Partido Democrático de China 12; Periodistas de Internet 40; Trabajadores 16; Católicos 26; Protestantes 39; Falun Gong 68.

Sin duda, la lista subestima el número de personas en todas las categorías, especialmente el de Falun Gong, quienes están mayoritariamente en campos de trabajos forzados (que para esta lista no son prisiones), haciendo productos para exportación, incluyendo decoraciones para Navidad, violando las reglas de la OMT. La clasificación por categoría indica la verdadera naturaleza del régimen en China.

Desmentidas

Busque usted en Google «Corrupción gobierno China» y obtendrá 1,7 millones de ítems. «Ejecuciones secretas del gobierno chino» arroja 714.000 (Presumiblemente, algunos de éstos se relacionan con los tres cristianos asesinados secretamente en prisión en el oeste de China a fines de noviembre: Xu Shuangfu, Li Maoxing y Wang Jun. Xu dirigía una iglesia con evidentemente más de 500.000 adherentes en toda la nación. Sus abogados dijeron que habían sido encarcelados por confesiones obtenidas bajo tortura). Otro que atrajo mi atención fue «El gobierno de China niega», el cual tiene 2 millones de entradas. El gobierno se especializa en negar, incluyendo temas como si hubo una epidemia de SRAS en 2003 en China, si alguien murió en la plaza Tiananmen en junio de 1989, y si vende los órganos de prisioneros de conciencia de Falun Gong. 

Pueblo chino humillado

El pueblo chino con toda su historia, cultura, arte y otros logros durante más de 5.000 años, continúa siendo humillado por el partido totalitario y corrupto en poder desde 1949. La población está entre las que más duramente trabajan en el mundo, pero es explotada por su propio gobierno de incontables maneras. Si tiene dudas, examine alguna de las muchas campañas que el Partido ha lanzado en contra de sus propios ciudadanos desde 1950, incluyendo: –Las campañas de terror de 1950, durante las cuales fueron ejecutados tres millones de ciudadanos, –La campaña Anti Derechista de 1957, en la cual cerca de 300.000 intelectuales de la nación fueron arrestados, encarcelados y sujetos a «re-educación» por criticar las políticas del partido, –El Gran Salto Hacia Adelante de 1959-61 en la cual una hambruna terrible causada por la colectivización agrícola e industrial forzada de Mao provocó la muerte estimada de 30 millones de personas, La Revolución Cultural de 1966-76, la cual redujo al país mayormente al caos, negando a una generación entera la educación formal, y vio tal vez a otros dos millones asesinados sin razón justificable en términos humanos, –La masacre de la Plaza Tiananmen de 1989. 

El gobierno de Hu Jintao y Wen Jia Bao está hoy mostrando un poquito de voluntad para aprender de los desastres pasados en derechos humanos. En realidad, un encuentro reciente de los dirigentes de Amnistía Internacional de numerosos países, concluyeron evidentemente por unanimidad que los derechos humanos se han deteriorado significativamente en China en los pasados dos años. Si esta tendencia continua, ¿qué atleta, gobierno, compañía o espectador con conciencia querría tener algo que ver con los Juegos Olímpicos de Pequín en 2008? 

Al postular por los próximos Juegos, el gobierno de China asumió mejorar los derechos humanos; pero continúa dirigiéndose rápidamente en la dirección opuesta. ¿Se puede confiar entonces en que el gobierno mantenga otro de sus asumidos Juegos aun remotamente en sintonía con el espíritu Olímpico? Si no, ¿no debería el Comité Olímpico trasladar el evento a uno de los otros países que pensaron en el privilegio de albergarlos?

Economía del Reino Medio

Esto me lleva finalmente a la economía de China, la cual todos sabemos ha crecido a una tasa fenomenal desde fines de 1970. Como lo dice el Australiano Paul Monk en su libro de 2005, Thunder From The Quiet Zone, comenzando con un pequeño PBI de $US 106 mil millones en 1970, la economía de China para 2004 fue de $US 1,3 trillones, lo que está dentro del rango de lo producido ese año por casi 32 millones de canadienses. Uno debe, más aún, tener en mente que incluso con ese crecimiento la economía de China en 2004 fue, por ejemplo, inferior al 12 por ciento del tamaño bruto de la economía de EEUU. El PBI per cápita de $US 1200 ese año en China fue cerca del cinco por ciento del nivel por persona de Canadá. 

Mi propia visión es que el modelo particular de capitalismo que Deng Xiaoping lanzó a fines de 1970 es esencialmente cruel y sin siquiera una remota red de seguridad social adecuada. Todo, incluyendo condiciones laborales, entorno natural, y las consecuencias para personas con trabajos en otros países, es sacrificado para generar productos de consumo para exportación a precios bajos. La mayoría de los trabajadores chinos son explotados despiadadamente por lo que es realmente una economía carnívora, que habría puesto verde de envidia a los magnates ladrones americanos del siglo XIX. Tal vez nada demuestre mejor la inhumanidad de esto, que la práctica de asesinatos a prisioneros de conciencia de Falun Gong para vender sus órganos vitales, a menudo a extranjeros. Las sumas pagadas por extranjeros involucrados en el «turismo de órganos» es enorme. 

Según lo entienden los canadienses no hay ejercicio de la ley en China, las cortes en su mayoría son un teatro donde los jueces normalmente anuncian decisiones tomadas por los comités locales del partido. No hace mucho, por ejemplo, la corte de apelaciones de Pequín rechazó una apelación del investigador del New York Times Zhao Yan. Con posterioridad, su abogado señaló que a su cliente se le impidió presentar testigos o ciertas evidencias. ¿Cómo puede cualquier persona responsable invertir dinero de otras personas en tal jungla legal, donde la maquinaria del partido se comporta como leones? 

También, sólo recientemente el mundo supo de Gao Zhisheng, uno de los mejores y más valientes abogados de China que fue acusado de «incitar la subversión» después de estar detenido en prisión sin cargos desde mediados de agosto. Las noticias recientes indican que la policía ha golpeado severamente a su esposa y aún continúa acosando a sus dos jóvenes niños.

Nos recuerda toda la suerte de cosas que suceden en regímenes como los de Omar el-Bashir de Sudán, General Mayor Than Shwe de Burma, Kim Jung-il de Korea del Norte y Robert Mugabe de Zimbawe, quienes no por casualidad son aliados cercanos del gobierno de los señores Hu y Wen.

Conclusión

En la actualidad la dignidad humana es indivisible en el mundo. Todas las comunidades de fe y otros miembros de la sociedad civil en todos lados deberían estar totalmente unidos bajo temas como los que han enfrentado los practicantes de Falun Gong diariamente por tanto tiempo en toda China. Si la gente de las sociedades abiertas alrededor del mundo no se une bajo tales temas, algunos de los más o menos 40 dictadores que quedan en el mundo, sólo repetirán los terribles daños del último siglo. 

Aquí hay algunas formas específicas con las que podemos demostrar a los canadienses nuestras preocupaciones sobre de libertades básicas en China:

1. Usando cada punto político, diplomático, económico para elevar y destacar el tema de la libertad de religiones con el gobierno de Pequín. Usemos también cada oportunidad para presentar tales temas a cualquier autoridad visitante de China; 

2. Los diálogos de derechos humanos deberían sostenerse en foros públicos, no tras puertas cerradas, porque son temas de amplio interés canadiense; 

3. Las relaciones Canadá-China deberían basarse en valores humanos fundamentales, no sólo en intereses comerciales. Una sociedad democrática y abierta en China está a largo plazo en el interés de la paz, prosperidad y seguridad para el mundo;

4. Se anima la provisión de fondos adicionales de canadienses para apoyar la libertad religiosa en China, de manera parecida a como se apoyan los movimientos pro democracia en otros lugares del mundo; 

5. El Parlamento debería impedir que nuestras compañías ofrezcan tecnologías para reprimir al gobierno de China, tales como aparatos de vigilancia y armas; y

6. Dar charlas frecuentes sobre los temas de libertad de religión en China.
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Informe sobre alegaciones de extirpación de órganos de practicantes de Falun Gong en China

7 de julio de 2006
por David Matas & David Kilgour

A. Introducción

La Coalición para Investigar la Persecución a Falun Gong en China (CIPFG), una organización no gubernamental registrada en Washington D. C., con una rama en Ottawa, Canadá, mediante una carta fechada el 24 de mayo de 2006, solicitó nuestra ayuda para investigar los alegatos de que instituciones estatales y empleados del gobierno de la República Popular China han estado extirpando órganos de practicantes vivos de Falun Gong, matando a los practicantes en el proceso. La carta de petición está adjuntada como un apéndice en este informe. Muchos de los amigos de China, incluyéndonos a nosotros dos, están preocupados por estos alegatos. En vista de su seriedad, como también de nuestro propio compromiso respecto a la dignidad humana en todo el mundo, aceptamos la petición.

David Matas es un abogado en inmigración, refugiados y derechos humanos internacionales con práctica privada en Winnipeg. Está activamente involucrado en la promoción del respeto por los derechos humanos como autor, orador y participante de varias organizaciones no gubernamentales.

David Kilgour es un ex miembro del Parlamento y ex Secretario de Estado del Gobierno de Canadá para la región Asia Pacífico. Antes de convertirse en un parlamentario, fue fiscal del Estado. Las biografías de ambos autores están adjuntadas como apéndices en este informe.

B. Métodos de trabajo 

Condujimos nuestra investigación independientemente del CIPFG, de la Asociación de Falun Dafa, cualquier otra organización, y cualquier gobierno. Buscamos ir a China sin éxito, pero estaríamos dispuestos a ir incluso subsecuentemente en busca de una segunda etapa de la investigación si se obtiene acceso a testigos e instituciones. Entrevistamos un número de personas diferentes enumeradas en un apéndice de este informe, del mismo modo hemos leído extensamente cualquier información que consideramos relevante para nuestro informe. Nadie nos pagó para realizar este informe, sino que lo hicimos como voluntarios.

C. Los alegatos 

Se alega que los practicantes de Falun Gong son víctimas de la extirpación de órganos vivos en China. El alegato es que la extirpación de los órganos se inflige a practicantes de Falun Gong involuntarios en una gran variedad de lugares –conforme a una política sistemática– y en grandes cantidades. 

La extirpación de órganos es un paso en los trasplantes de órganos. El propósito de la extirpación de órganos es proveer de órganos para trasplantes. Los trasplantes no necesariamente tienen que tener lugar en el mismo sitio que la extirpación de órganos. Las dos locaciones a menudo son diferentes, los órganos se extirpan en un lugar son enviados a otro lugar para el trasplante. 

Los alegatos también dicen que los órganos son extirpados de los practicantes mientras aún están vivos. Los practicantes son asesinados durante la operación de extirpación de los órganos o inmediatamente después. Estas operaciones son una forma de asesinato.

Finalmente se nos dice que los practicantes asesinados de esta manera son luego cremados. No se deja cadáver para examinar e identificarlo como la fuente de un trasplante de órgano.

La idea de que ocurra tal práctica, particularmente si puede estar dirigida por un gobierno, a principios del siglo XXI cuando el valor de una vida humana individual finalmente está ganando más respeto a gran escala, es lo más alarmante. Por consiguiente, cuando uno de los testigos de primera mano, una mujer que no es practicante de Falun Gong, conocida en el curso de esta investigación dijo que su esposo cirujano le dijo que él personalmente removió las córneas de aproximadamente 2.000 prisioneros de Falun Gong anestesiados en el noreste de China durante el periodo de los dos años anteriores a octubre de 2003 (el momento en que él se rehusó a continuar), nos conmocionamos. Mucho de lo que hemos encontrado desde entonces, como se bosqueja en este informe, ha sido casi igualmente perturbador.

D. Dificultades de comprobación 

Los alegatos, por su misma naturaleza, son difíciles tanto de probar como de refutar. La mejor evidencia para probar cualquier alegato son las evidencias de los testigos presenciales. Pero en cuanto a este presunto crimen, es poco probable que haya algún testigo presencial.

Las personas presentes en la escena de la extirpación de órganos de los practicantes de Falun Gong, si es que ocurre, son perpetradores o víctimas. No hay espectadores. Debido a que, según los alegatos, las víctimas son asesinadas y cremadas, no hay cuerpo que se pueda encontrar, no hay autopsia que se pueda hacer. No hay víctimas sobrevivientes para contar lo que les pasó. No es probable que los perpetradores confiesen lo que sería –si ocurrieran– crímenes contra la humanidad. No obstante, aunque no conseguimos confesiones completas, recolectamos un sorprendente número de confirmaciones mediante llamadas telefónicas investigadoras.

La escena del crimen, si el crimen ha ocurrido, no deja rastros. Una vez que se completa una extirpación de órganos, la sala de operaciones donde toma lugar luce como cualquier otra sala de operaciones vacía.

La restricción sobre los informes de derechos humanos en China hace difícil la evaluación de las alegaciones. Lamentablemente, China reprime a los periodistas y defensores de derechos humanos. No hay libertad de expresión. Quienes informan sobre violaciones de derechos humanos desde dentro de China a menudo son encarcelados y a veces acusados de revelar secretos de Estado. En este contexto, el silencio de las organizaciones no gubernamentales de derechos humanos sobre la extirpación de órganos de practicantes de Falun Gong involuntarios no nos dice nada.

Al Comité Internacional de la Cruz Roja no se le permite visitar prisioneros en China. Tampoco a ninguna otra organización preocupada por los derechos humanos de los prisioneros. Eso también corta otra potencial fuente de evidencias.

China no tiene acceso a legislación de información. Es imposible conseguir del Gobierno de China información básica sobre trasplantes de órganos, cuántos trasplantes hay, cuál es la fuente de los órganos, cuánto se paga por los trasplantes o dónde se gasta ese dinero.

Nosotros sí buscamos ir a China por este informe. Nuestros esfuerzos no llegaron a ningún lado. Pedimos por escrito una reunión con la Embajada para discutir los términos de la entrada. Nuestra petición de una reunión fue aceptada. Pero a la persona que se reunió con David Kilgour sólo le interesaba negar los alegatos y no arreglar nuestra visita.

E. Métodos de comprobación 

Tuvimos que observar un número de factores para determinar si en conjunto presentan un cuadro que determine si los alegatos son verdaderos o falsos. Ninguno de esos elementos por sí mismo confirma o refuta los alegatos. Juntos, pintan un cuadro.

Muchas de las evidencias que consideramos, en sí mismas, no constituyen una prueba irrefutable de los alegatos. Pero si no existieran podría ser una refutación. La combinación de estos factores, particularmente cuando hay tantos, tiene el efecto de volver creíbles los alegatos, aun cuando cualquiera de ellos aisladamente no podría hacerlo. Cuando cada posible elemento de refutación que pudimos identificar falla en refutar los alegatos, la probabilidad de que los mismos sean verdaderos se vuelve sustancial.

La prueba puede ser inductiva o deductiva. La investigación criminal normalmente trabaja deductivamente, uniendo piezas individuales de evidencia en un conjunto coherente. Las limitaciones que enfrentó nuestra investigación infligieron severas restricciones a este método deductivo. Sin embargo, algunos elementos de los cuales pudimos deducir lo que estaba sucediendo estuvieron disponibles, en particular, las llamadas telefónicas del investigador. También usamos razonamiento inductivo, trabajando tanto hacia atrás como hacia adelante. Si los alegatos no fueran ciertos, ¿cómo podríamos saber que no eran verdaderos? Si los alegatos fueran ciertos, ¿qué hechos serían consistentes con esos alegatos? ¿Qué podría explicar la realidad de los alegatos, si estos fueran reales? Las respuestas a esta clase de preguntas fueron las que nos ayudaron a formar nuestras conclusiones. 

F. Elementos de comprobación y refutación 

Consideramos todos y cualquier elemento de comprobación y refutación que tuvimos a disposición y que pudieran estar disponibles. Algunas pistas no condujeron a ningún lado. Pero aun así intentamos seguirlas. 

1) Amenaza percibida 

El Partido Comunista Chino (PCCh) comenzó a ver a Falun Gong como una amenaza a su monopolio de poder ideológico sobre China a fines de la década de 1990. Esta amenaza percibida no prueba los alegatos. Pero, si Falun Gong no fuera visto como una amenaza para el poder del PCCh, los alegatos serían menoscabados.

Falun Gong fue fundado en el nordeste de China en 1992 por Li Hongzhi. En la década de 1980, Li comenzó a practicar qigong, un sistema milenario de ejercicios de respiración –ocasionalmente referido como el «yoga chino»– que se cree mejora la salud y la sensibilidad espiritual. El qigong en todas sus variantes fue suprimido en todo el país en 1949 luego que el PCCh tomara la oficina en Pequín, pero en los 80 el ambiente policial estatal se había vuelto menos opresivo para el qigong en todas sus formas, incluyendo a Falun Gong.

En ese momento Li había desarrollado recientemente a Falun Gong e incluía elementos del Confucianismo, Budismo y Taoísmo. En esencia, enseña métodos de meditación a través de ejercicios con la intención de mejorar la salud y el estado físico y espiritual. El movimiento no es político y sus seguidores buscan promover Verdad, Tolerancia y Benevolencia más allá de los límites raciales, nacionales y culturales. La violencia es un anatema para los adherentes de Falun Gong. El Sr. Li registró su movimiento en la Asociación de Estudios del Qigong del gobierno y a mediados de los noventa declaró tener aproximadamente 60 millones de practicantes. El mismo departamento de deportes del Gobierno chino estimó que había 70 millones de adherentes en 1999.

Según el libro de la profesora María Hsia Chang, Falun Gong, publicado por la Universidad de Yale en 2004, «Según se dice, los de mediana edad y los de clase media comprendían los seguidores principales (de Falun Gong), aunque sus filas también incluían estudiantes y ancianos, como también campesinos. Ellos venían desde todos los caminos de la vida: maestros, médicos, soldados, cuadros del PCCh, diplomáticos en países extranjeros, y otros funcionarios del gobierno. Aun más, se decía que entre los seguidores del Maestro Li estaban las esposas y familiares de algunos altos funcionarios de China, incluyendo al presidente Jiang, al Primer Ministro Zhu y funcionarios del Consejo de Estado, la rama ejecutiva del gobierno.»

Falun Gong fue parte de la explosión de actividad religiosa que apareció en China desde la década de 1980 como «parte del 'vacío espiritual' post-Mao en China y del creciente descenso del control ideológico del Partido sobre la sociedad...». En particular, el gusto popular hacia Falun Gong se basaba en parte en su compromiso por integrar la ciencia moderna con las tradiciones chinas.

Antes que Falun Gong fuera prohibido en julio de 1999, sus adherentes se reunían regularmente en la miríada de ciudades de China para hacer sus ejercicios. Como nota Chang, sólo en Pequín había más de 2000 sitios de práctica. El Primer Ministro de China Zhu, agrega, parecía estar complacido con la creciente popularidad del movimiento del Sr. Li debido a sus positivas consecuencias sociales, que incluían la reducción de los costos médicos de los practicantes, quienes a menudo eran saludables. Se informó que el presidente Jiang mismo había practicado qigong en 1992 invitando a un miembro de Zhong Gong, un grupo que entonces afirmaba tener 38 millones de miembros, para tratar su artritis y dolores de cuello (A principios de 2000, sin embargo, el gobierno de Jiang prohibió Zhong Gong como una «secta malvada» que sacó a su líder de China.).

La confrontación personal de Jiang con Falun Gong había comenzado a desarrollarse en 1996, concluyen Chang y muchos otros observadores, cuando el libro de Li, Girando la Rueda del Fa, vendió casi un millón de copias por toda China. Esto alertó a los nerviosos líderes del Partido, incluyendo a Jiang, sobre la creciente popularidad del movimiento. Temiendo la posibilidad de una revuelta política contra el gobierno, prohibieron la venta de Falun Gong de China y otras publicaciones y alentaron a adherentes disconformes a acusar a Li de robar al público. Chang nota: «Sintiendo que él y (Falun Gong) habían caído en desaprobación –y según se dice, con la incitación de las autoridades– Li emigró a los Estados Unidos a principios de 1998, donde desde entonces adquirió residencia permanente.»

La fase no violenta de la campaña continuó hasta mayo de 1998, cuando una entrevistadora de la televisión del gobierno se refirió a Falun Gong como «superstición». Según la investigación de Chang, esto causó que alrededor de cien miembros del PCCh, retirados militares y del gobierno, que adherían a Falun Gong peticionaran a Jiang sin éxito para que lo legalizara. Luego el partido hizo publicar un artículo en una revista (Ciencia y Tecnología para Jóvenes), que señalaba a Falun Gong como una superstición y un riesgo para la salud, porque los practicantes podrían rehusar los tratamientos médicos convencionales para enfermedades serias. Un gran número de adherentes de Falun Gong manifestaron pacíficamente contra los contenidos del artículo fuera de la oficina del editor de Tianjin. Cuando ocurrieron los arrestos y las golpizas de la policía, se armó el escenario para otro acto de protesta en la capital nacional.

El 25 de abril de 1999, de 10.000 a 16.000 ciudadanos chinos comunes se reunieron desde el amanecer hasta tarde en la noche fuera de los cuarteles generales del PCCh en Zhongnanhai cerca de la Ciudad Prohibida de Pequín. Los participantes incluían intelectuales, funcionarios de gobierno y miembros del partido. La protesta fue silenciosa, no había carteles ni ningún eslogan político ni se vociferó ningún pensamiento desafiante. Chang: «El día de la manifestación, (Jiang) pidió que lo llevaran alrededor de Zhongnanhai en su limosina y se quedó viendo a la multitud a través de los vidrios polarizados. Esa noche, claramente alarmado por la manifestación, escribió al Politburó del PCCh para asegurar a sus colegas que él creía que 'el Marxismo puede triunfar sobre Falun Gong'». El medio siglo de poder monopolizante del PCCh sobre China de pronto estaba, en la visión personal de su entonces líder, en grave peligro.

David Ownby, Director del Centro de estudios de Asia Oriental en la Universidad de Montreal y especialista en historia china moderna, escribió francamente sobre los que estaba ocurriendo a mediados de 2001 y antes en una publicación preparada cinco años atrás para el Instituto Canadiense de Asuntos Internacionales. Ownby observa que la «aparentemente benigna naturaleza de Falun Gong en Norteamérica y su aparentemente 'maligno' carácter en China podría conducir a los canadienses preocupados por los derechos humanos a mirar muy cuidadosamente el caso chino contra Falun Gong.»

Aunque los líderes chinos se refieren a Falun Gong como una «secta», Ownby nota que «hay poco en su práctica en Canadá y los Estados Unidos que sustente la idea de que el grupo es una «secta» en el sentido general de la palabra. El caso del gobierno chino contra Falun Gong como 'secta' no puede ser convincente a menos que el gobierno permitiera la verificación de una tercera parte sobre sus alegatos de abusos de Falun Gong en China. China esencialmente ha reaccionado por miedo a la capacidad de Falun Gong de movilizar a sus seguidores...»

2) Una política de persecución

Si la extirpación de órganos de practicantes de Falun Gong se extendiera por toda China, uno esperaría alguna política gubernamental a ese efecto. Sin embargo, la confidencialidad de la formulación de políticas en China nos impide determinar si tales políticas existen. 

No obstante, sabemos que la persecución a Falun Gong existe como una política oficial. Hay algunas declaraciones de políticas muy fuertes, adjuntadas como un apéndice a este informe, por el Gobierno de China y el Partido Comunista de China, haciendo un llamado por la persecución a Falun Gong, incluyendo la persecución física. Estas declaraciones concuerdan con los alegatos que hemos oído. Según Li Baigen, entonces director asistente de la oficina de Planeamiento Municipal de Pequín que asistió a la reunión, durante 1999 los tres hombres que encabezaban la oficina 610 llamaron a más de 3.000 funcionarios al Gran Salón del Pueblo en la capital para discutir la campaña contra Falun Gong, la cual entonces no estaba yendo bien. Las manifestaciones seguían ocurriendo alrededor de la capital. El jefe de la oficina 610, Li Langing, anunció verbalmente la nueva política del gobierno sobre el movimiento: «difamar sus reputaciones, arruinarlos financieramente y destruirlos físicamente.» Parece que sólo después de esta reunión las muertes de los adherentes en manos de la policía comenzaron a ser registradas como suicidios. 

Practicantes de Falun Gong en Canadá nos contaron que oficiales de ley en diferentes partes de China les dijeron a muchos de sus miembros en China que «la muerte de los miembros de Falun Gong cuentan como suicidio, y serán cremados directamente.»

3) Incitación al odio 

Los Falun Gong en China son deshumanizados en palabra y acción. Las directivas políticas encajan con la incitación de la población en general para justificar la política de persecución, reclutar participantes y prevenir la oposición. Esta clase de vocabulario dirigido contra un grupo particular se convirtió en el precursor y el sello de las flagrantes violaciones humanas dirigidas contra el grupo.

Según Amnistía Internacional, el Gobierno chino adoptó tres estrategias para aplastar a Falun Gong: violencia contra los practicantes que se rehúsan a renunciar a sus creencias; "lavado de cerebro" para forzar a todos los practicantes conocidos a abandonar Falun Gong y renunciar a éste, y una más efectiva campaña en los medios para volcar la opinión publica contra Falun Gong.

La campaña mediática exhibió un incidente el 23 de enero de 2001 cuando cinco personas declaradas practicantes de Falun Gong por el gobierno, incluyendo una niña de 12 años y su madre, aparentemente se prendieron fuego en la Plaza Tiananmen. Los medios del estado transmitieron repetidamente las estremecedoras imágenes del cuerpo quemado de la niña y datos con el objetivo de desacreditar el grupo después del incidente, según se dice cambiando la opinión pública sobre Falun Gong. Hay una considerable preocupación sobre si en realidad el gobierno montó todo el incidente.

La incitación al odio no es lo suficientemente específica como para indicar la forma que toma la persecución. Pero promueve cualquier y todas las violaciones de la peor clase. Es difícil imaginar que los alegatos que hemos oído sean ciertos en la ausencia de esta clase de propaganda de odio. Una vez que existe esta clase de incitación, el hecho de que la gente se pueda involucrar en tal comportamiento contra Falun Gong –extirpar sus órganos y matarlos en el proceso– deja de ser inverosímil.

4) Arrestos masivos

A pesar de la campaña mediática, casi diariamente cientos de miles de hombres y mujeres viajaron a Pequín a protestar o a desplegar banderas pidiendo la legalización del grupo. 4 La autora Jennifer Zeng, anteriormente en Pequín y ahora viviendo en Australia, confirma que ella se las arregló para obtener información clasificada de que para fines de abril de 2001 habían habido aproximadamente 830.000 arrestos de adherentes de Falun Gong.

Los grandes números de adherentes de Falun Gong en detención secreta, arbitraria e indefinida, solos no prueban las alegaciones. Pero lo contrario, la ausencia de tal cúmulo de detenidos, socavaría los alegatos. Un extremadamente grande grupo de personas sujetas al ejercicio de los caprichos y el poder del estado, sin recurso a cualquier forma de protección de sus derechos, provee una fuente potencial de extirpación de órganos de los involuntarios.

5) Represión 

La medida de fuerza sobre Falun Gong incluyó la creación por parte del presidente Jiang de una fuerza especial, la oficina 610, en cada provincia, ciudad, condado, universidad, departamento gubernamental y negocios propiedad del estado para encabezar el ataque. El mandato de Jiang a la oficina fue «erradicar» a Falun Gong. Esto incluyó enviar miles de miles de sus practicantes a prisiones y campos de trabajo forzado comenzando en el verano de 1999. El informe del 2005 del Departamento de Estado de los EEUU sobre China, por ejemplo, indica que su policía dirige cientos de centros de detención, y que los 340 centros de reeducación a través del trabajo solos tienen una capacidad de albergue de alrededor de 300.000 personas. El informe también indica que el número estimado de practicantes de Falun Gong que murieron en custodia iba de unos cientos a unos miles.

El reciente informe del Relator Especial de las NU sobre Tortura notó que: «Desde 2000, el Relator Especial y sus predecesores han informado 314 casos de torturas alegadas al Gobierno de China. Estos casos representan a más de 1.160 individuos.» Y «Sumado a esta cifra, debe notarse que un caso enviado en 2003 (E/CN.4/2003/68/Add.1 para. 301) detalló el alegado maltrato y tortura de miles de practicantes de Falun Gong.»

Aun más, el informe indicó que el 66% de las víctimas de las torturas y maltratos alegados eran practicantes de Falun Gong, y el resto de las víctimas comprendían a los Uyghures (11%), trabajadoras del sexo (8%), tibetanos (6%), defensores de derechos humanos (5%), disidentes políticos (2%) y otros (personas infectadas con VIH/SIDA y miembros de grupos religiosos 2%).

Se les dio autoridad ilimitada a los gobiernos locales de todas partes para implementar las órdenes de Pequín en 1999 y posterior. Esto incluía numerosos intentos montados para demostrar a la población china que los practicantes cometían suicido por autoinmolación, asesinaban y mutilaban a sus familiares y rechazaban el tratamiento médico. Con el tiempo esta campaña tuvo el efecto deseado y muchos, si no la mayoría, de los ciudadanos chinos claramente llegaron a aceptar el punto de vista del PCCh sobre Falun Gong. Sólo más tarde en 1999, el Congreso Nacional del Pueblo estableció nuevas leyes que apuntaban a Falun Gong retroactivamente y proponían legalizar una larga lista de actos ilegales cometidos contra sus miembros.

Parte de un informe de la oficina de Pequín del Washington Post, dos veranos después (5 de agosto de 2001) ilustra la severidad de los métodos de la oficina 6-10 y otros agentes del régimen contra los practicantes de Falun Gong:

«En una estación de policía en el oeste de Pequín, a Ouyang lo desvistieron e interrogaron durante cinco horas. 'Si respondía incorrectamente, es decir, si no decía, 'sí', me aplicaban descargas con el bastón eléctrico', dijo él. Luego fue transferido a un campo de trabajo forzado en los suburbios del oeste de Pequín. Allí los guardias le ordenaron pararse frente a una pared. Si se movía, lo electrocutaban. Si se caía por la fatiga, lo electrocutaban...»

«(Mas tarde) lo llevaron frente ante un grupo de internos de Falun Gong y rechazó al grupo una vez más mientras las cámaras de video filmaban. Ouyang dejó la cárcel y entró a las clases de lavado de cerebro. Veinte días luego de debatir sobre Falun Gong durante 16 horas al día, 'se graduó'. 'La presión sobre mí fue y es increíble,' dijo. 'En los últimos dos años he visto lo peor que un hombre puede hacer. Realmente somos los peores animales sobre la Tierra'.»

Ownby notó que las organizaciones de derechos humanos «han condenado unánimemente la brutal campaña de China contra Falun Gong, y muchos gobiernos alrededor del mundo, incluyendo el de Canadá, expresaron su preocupación.» Él citó el informe de Amnistía Internacional de 2000 que señala que 77 practicantes de Falun Gong habían «muerto en custodia, o poco después de ser liberado, en circunstancias sospechosas desde que la persecución comenzó en julio de 1999.»

6) Los no identificados y los desaparecidos

Las detenciones a Falun Gong, aunque de alguna forma era sólo una represión china común con Falun Gong siendo el desafortunado blanco, presentó una característica inusual. Los practicantes de Falun Gong que vinieron de todo el país a la plaza Tiananmen en Pequín para apelar o protestar fueron arrestados. Quienes revelaban sus identidades a sus captores serían enviados de vuelta hacia sus lugares de procedencia. Sus familias serían implicadas en sus actividades de Falun Gong y presionadas a unirse en el esfuerzo de lograr que los practicantes renuncien a Falun Gong. Sus jefes en el trabajo, sus colegas, los líderes de su gobierno local serían responsabilizados y penalizados por el hecho de que estos individuos habían ido a Pequín a apelar o protestar.

Para proteger a sus familias y evadir la hostilidad de la gente en sus localidades, muchos detenidos de Falun Gong se negaron a identificarse. El resultado fue una gran población carcelaria de Falun Gong cuyas identidades las autoridades desconocían. Igualmente, nadie que los conocía sabía dónde estaban.

Aunque esta negativa a identificarse tuvo propósitos de protección, pudo haber tenido un efecto contrario. Es más fácil victimizar a una persona cuya familia desconoce su paradero que a una persona cuya familia sabe dónde está.

Esta población es un grupo de gente notablemente indefensa, incluso para los estándares chinos. Esta población de no identificados fue tratada especialmente mal. También, eran trasladados dentro del sistema penitenciario chino por razones no dadas a los prisioneros.

¿Fue esta la población que se convirtió en la fuente de órganos sustraídos de Falun Gong? Obviamente, la mera existencia de esta población no nos dice que esto sea así. No obstante, si las alegaciones son ciertas, la existencia de esta población provee una explicación para la fuente de órganos sustraídos. Miembros de esta población podrían simplemente desaparecer sin que nadie fuera del sistema penitenciario lo supiera. Información sobre esta población de no identificados está adjuntada como un apéndice en este informe.

De hecho, hay muchos practicantes de Falun Gong desaparecidos. Un apéndice de este informe presenta evidencia de estas desapariciones. Si cada practicante de Falun Gong estuviera presente y dando explicaciones, los alegatos con los que nos enfrentamos serían refutados. Pero una persona puede desaparecer por una variedad de razones. Las desapariciones son una violación a los derechos humanos por la cual China debería hacerse responsable. Pero no son necesariamente esta violación.

Hay todas las razones para creer que el Gobierno de China es responsable de la desaparición de muchos practicantes de Falun Gong. Esas desapariciones no prueban los alegatos a los que se enfrentan. Pero, como muchos otros factores que consideramos, estos concuerdan con esos alegatos.

7) Fuentes de trasplantes 

Hay muchos más trasplantes que fuentes identificables. Sabemos que algunos órganos provienen de prisioneros ejecutados. Muy pocos vienen de donantes familiares voluntarios. Pero estas fuentes dejan enormes brechas en los totales. El número de prisioneros ejecutados y donantes voluntarios ni siquiera se acerca al número de trasplantes.

El número de prisioneros ejecutados es en sí mismo no público. Trabajamos sólo con las estimaciones adjuntadas como un apéndice. Esas estimaciones, cuando uno considera los totales globales de las ejecuciones, son inmensas, pero distan mucho de las estimaciones totales de trasplantes.

Al menos el 98% de los órganos para trasplantes no provienen de un donante familiar. En el caso de los riñones, por ejemplo, sólo 227 de 40.393 –aproximadamente el 0,6%– trasplantes realizados en China entre 1971 y 2001 provinieron de donantes familiares. Los ciudadanos chinos, por razones culturales, son renuentes a donar sus órganos después de la muerte. En China todavía no hay un sistema organizado de donación de órganos.

El gobierno de China admitió usar órganos de prisioneros ejecutados sólo el año pasado, a pesar de que había estado sucediendo hacía muchos años. El régimen no ha puesto barreras para prevenir el mercado de órganos de los «enemigos del estado».

Según registros de AI, el número promedio de prisioneros ejecutados entre 1995 y 1999 fue de 1680 por año. El promedio entre el 2000 y 2005 fue de 1616 por año. Los números han oscilado año tras año, pero el número promedio total para los periodos anteriores y posteriores al comienzo de la persecución a Falun Gong es el mismo. Las ejecuciones no pueden explicar el incremento de los trasplantes de órganos en China desde que empezó la persecución a Falun Gong.

Según informes públicos, antes de 1999 en China se realizaron aproximadamente 30.000 trasplantes en total y en el periodo de seis años entre 1994 y 1999 se realizaron alrededor de 18.500. El profesor Bingyi Shi, vicepresidente de la Asociación Médica China de Trasplantes de Órganos, dice que hasta 2005 en total hubo alrededor de 90.00018, dejando aproximadamente 60.000 en el periodo de seis años entre 2000 y 2005, desde que comenzó la persecución a Falun Gong.

Las otras fuentes identificadas de trasplantes de órganos, donantes familiares voluntarios y personas con muerte cerebral, siempre fueron muy pequeñas. En 2005, los trasplantes de riñón de familiares vivos consisten en un 0,5% del total de trasplantes a lo largo del país. El total de donantes con muerte cerebral para todos los años y toda China es de 9 hasta marzo de 2006. No hay indicación alguna de un incremento significativo en cualquiera de estas categorías en los últimos años. Presumiblemente las fuentes identificadas de trasplantes de órganos que produjeron 18.500 trasplantes de órganos en el periodo de seis años entre 1994 y 1999 produjo el mismo número de órganos para trasplantes en el siguiente periodo de seis años entre 2000 y 2005. Eso significa que la fuente de 41.500 trasplantes para el periodo de seis años entre 2000 y 2005 es inexplicable.

¿De dónde provienen los órganos para los 41.500 trasplantes? Los alegatos de la extirpación de órganos a practicantes de Falun Gong provee una respuesta.

Nuevamente esta especie de brecha en las cifras no establece que los alegatos de extracción de órganos de practicantes de Falun Gong sean ciertos. Pero por el contrario, una explicación completa de la fuente de todos los trasplantes de órganos, refutaría el alegato. Si se pudiera rastrear la fuente de todos los trasplantes de órganos, sea de donantes voluntarios o de prisioneros ejecutados, entonces el alegato sobre Falun Gong sería refutado. Pero tal rastreo es imposible.

Las ejecuciones estimadas en China con frecuencia son mucho mayores que las cifras basadas en los registros públicos de ejecuciones disponibles. No hay un informe chino oficial sobre las estadísticas totales de las ejecuciones, dejando los totales abiertos a estimación.

Un método que algunos de involucrados en estimar ejecuciones han usado, es el número de operaciones de trasplante. Porque es sabido que al menos algunos trasplantes vienen de prisioneros ejecutados y que los donantes familiares son escasos, algunos analistas han deducido por el número de trasplantes que las ejecuciones se han incrementado.

Este razonamiento no es persuasivo. Uno no puede estimar las ejecuciones en base a los trasplantes a menos que las ejecuciones sean la única presunta fuente de trasplantes. Sin embargo, los practicantes de Falun Gong son otra supuesta fuente. Es imposible concluir que esos practicantes no son una fuente de órganos para trasplantes debido al número de ejecuciones, cuando el número de ejecuciones se deduce del número de trasplantes.

Parecía haber solo 22 centros de operaciones de trasplantes de hígado en China antes de 1999, en comparación con los 500 a mediados de abril de 2006. El número de operaciones de trasplantes de hígado en toda China presenta un total de 135 hacia 1998, en contraste con más de 4.000 sólo en 2005. Para los riñones, el patrón también es significativo (3.596 trasplantes en 1998 y cerca de 10.000 en 2005).

El incremento de los trasplantes de órganos en China es paralelo al incremento en la persecución a Falun Gong. Estos incrementos paralelos, en sí mismos, no prueban el alegato. Pero concuerdan con el alegato. Si el paralelo no existiera, esa hipotética no existencia refutaría el alegato.

8) Análisis de sangre 

Sabemos que a los practicantes de Falun Gong detenidos les realizan sistemáticamente análisis de sangre. Hemos escuchado tan considerable número de testimonios a tal efecto, que esos análisis existen más allá de toda duda. ¿Por qué ocurre? 

A los practicantes mismos no se les dice. Es inverosímil que el examen sirva a un propósito de salud. Por un lado, es innecesario analizar sistemáticamente la sangre de personas simplemente por una precaución de salud. Por otro lado, la salud de los detenidos de Falun Gong no es tomada en cuenta en muchas otras formas. Es inverosímil que las autoridades quieran analizar la sangre de los practicantes de Falun Gong como medida preventiva de salud.

El análisis de sangre es un prerrequisito para los trasplantes de órganos. Los donantes necesitan ser compatibles con los receptores a fin de que los anticuerpos de los receptores no rechacen los órganos de los donantes.

El mero hecho de los análisis de sangre no establece que la extracción de órganos de practicantes de Falun Gong esté sucediendo. Pero lo opuesto es verdad. Si no hubiera análisis de sangre, el alegato se refutaría. El ampliamente generalizado análisis de sangre a practicantes de Falun Gong en detención corta esta vía de refutación.

9) Cadáveres con órganos faltantes 

Un número de familiares de practicantes de Falun Gong que murieron en detención informaron ver los cuerpos de sus seres queridos con incisiones quirúrgicas y con partes del cuerpo faltantes. Las autoridades no dieron ninguna explicación coherente para estos cuerpos mutilados. Nuevamente la evidencia sobre estos cadáveres mutilados está adjuntada como un apéndice a este informe.

Tenemos sólo unos pocos casos de tales cadáveres mutilados. No tenemos ninguna explicación oficial del por qué fueron mutilados. Su mutilación concuerda con la sustracción de órganos. De otra manera no podemos siquiera imaginar por qué estos cadáveres podrían haber sido mutilados y sus partes removidas.

10) Una confesión 

Nos reunimos con una testigo que dijo que su esposo cirujano le contó que él personalmente removió las córneas de aproximadamente 2.000 prisioneros de Falun Gong anestesiados en el nordeste de China durante el periodo de dos años antes de octubre de 2003, en cuyo momento se negó a continuar. El cirujano le dejó en claro a su esposa que ningún «donante» de córneas sobrevivió a la experiencia porque otros cirujanos removieron otros órganos vitales y todos sus cuerpos luego fueron cremados. La mujer no es practicante de Falun Gong.

Esta confesión es de segunda mano. La mujer no está confesando algo que ella hizo. Más bien está relatando una terrible confesión que su esposo le hizo. 

La credibilidad de la declaración de esta testigo necesita ser evaluada, algo que este informe hace más tarde. Aquí podemos decir que, si esto se puede creer, fundamenta en sí misma todo el alegato.

11) Confirmaciones 

Uno de nosotros escuchó con un intérprete certificado de mandarín-inglés la citada grabación telefónica de conversaciones entre oficiales y las personas que llaman, en nombre de las comunidades de Falun Gong en Canadá y Estados Unidos. Copias certificadas de las transcripciones relevantes en mandarín e inglés nos fueron proveídas. La exactitud de las traducciones de las porciones utilizadas en este informe es avalada por el traductor certificado, Sr. C. Y., un traductor certificado por del gobierno de Ontario. Él certifica que ha escuchado la grabación de las conversaciones referidas en este informe y que ha leído las transcripciones en chino y la versión traducida al inglés, y verifica que las transcripciones son correctas y las traducciones son exactas. Las grabaciones originales de las llamadas también están disponibles. Uno de nosotros se reunió el 27 de mayo en Toronto con dos de quienes hicieron las llamadas para discutir el destino, duración, grabación, exactitud de las traducciones del mandarín al inglés y otros aspectos de las llamadas.

Uno de los investigadores que realizaron llamadas, «la Sra. M», quien no será identificada para evitar el riesgo de daño a sus familiares aún en China y a la que de aquí en más nos referiremos como M, le contó a uno de nosotros que a principios de marzo de 2006 se las arregló para comunicarse con el Buró de Seguridad Pública en Shanxi. El que respondió le dijo que se eligen prisioneros saludables y jóvenes de la población carcelaria para ser donantes de órganos. Si los candidatos no podían ser engañados para proveer las muestras de sangre necesarias para que el trasplante tenga éxito, dijo el oficial con gran honestidad, los empleados de la oficina toman las muestras a la fuerza.

El 18 o 19 de marzo de 2006, M habló con un representante del Departamento de Ojos en el hospital del Ejército de Liberación del Pueblo en Shenyang, al nordeste de China, aunque no pudo hacer una trascripción completa de la grabación. Sus notas indican que la persona que se identificó como el Jefe de Médicos del departamento dijo que el centro realizó «muchas operaciones de córnea», agregando que «también tenemos córneas frescas.» Cuando M le preguntó qué significaba eso, el Jefe de Médicos respondió «...simplemente tomadas de los cuerpos».

En abril de 2006, en el Hospital del Ejército 301 en Pequín, una cirujana, quien le dijo a M que ella misma hacía trasplantes de hígado, agregó que la fuente de los órganos era un «secreto de estado» y que cualquiera que revelara la fuente «podría ser descalificado para hacer tales operaciones.»

La segunda investigadora para la Organización Mundial para Investigar la Persecución a Falun Gong realizó sus llamadas desde dentro de los Estados Unidos y de aquí en más nos referiremos a ella como N. N telefoneó aproximadamente a treinta hospitales, centros de detención y Cortes de China y grabó un número de las mismas que admitían el uso de órganos de practicantes de Falun Gong. Uno de nosotros que se reunió con ella en Toronto el 27 de mayo notó que sus métodos, traducciones y demás eran prácticamente idénticos a los de M y por lo tanto nosotros las aceptamos como representación precisa de lo que se dijo al teléfono. El mismo traductor acreditado trabajó en los textos de sus conversaciones grabadas.

Confirmación de Hospitales y Centros de Detención en conversaciones telefónicas

Órganos de Falun gong todavía fácilmente disponibles

Confirmación del Centro de Detención Mishan: 

El 8 de junio de 2006, un funcionario del centro de detención de la ciudad de Mishan, provincia de Heilongjiang, admitió que en ese entonces el centro tenía al menos cinco o seis prisioneros de Falun Gong menores de 40 años disponibles como proveedores de órganos. 

El Sr. Li, del centro, también dio detalles de la operación de seleccionar prisioneros de Falun Gong como proveedores de órganos para hospitales: 1. En ese momento, este centro de detención particular seleccionaba a los proveedores de los órganos, no el hospital. 2. Al momento de la conversación, el Jefe de Médicos Cui del centro de detención era el punto de contacto en cuanto a los proveedores de órganos. 3. Se toma sangre de los prisioneros seleccionados para ser proveedores de órganos, y tales prisioneros no saben el propósito del examen de sangre. 4. El centro de detención tiene varios medios de obtener muestras de sangre de «donantes» renuentes.

Hospital Zhongshan de Shanghai: Un doctor de este hospital dijo a mediados de marzo de este año que todos sus órganos eran de practicantes de Falun Gong.

Hospital Qianfoshan en Shandong: Un doctor de este hospital insinuó en marzo que en ese entonces él tenía órganos de personas de Falun Gong, y agregó que en abril habría «más de este tipo de cuerpos…»

Hospital Minzu en la ciudad de Nanning: En mayo, el Dr. Lu de este hospital dijo que los órganos de los practicantes de Falun Gong no estaban disponibles en esa institución y sugirió llamar a Guangzhou para conseguirlos. También admitió que él antes había ido a prisiones a seleccionar personas de Falun Gong saludables de alrededor de 30 años para proveer sus órganos.

Universidad Médica de Zhengzhou en la provincial de Henan: A mediados de marzo de este año, el Dr. Wang de este centro admitió que «tomamos todos los riñones jóvenes y saludables…»

Hospital Militar de la región de Guangzhou: El Dr. Zhu de este hospital dijo en abril de este año que en ese momento tenía riñones tipo B de Falun Gong, pero tendría «varias tandas» antes del 1º de mayo y quizás no tendría más hasta el 20 de mayo o después.

Centro Oriental de Trasplantes de Órganos: El Jefe de Médicos Song de este centro comentó a mediados de marzo de este año que su hospital tenía más de diez «corazones latiendo». El interlocutor preguntó si eso significaba «cuerpos vivos» y Song respondió «Sí, así es».

Hospital Tongji de la ciudad de Wuhan: Un funcionario de este hospital dijo dos semanas después que para su institución «no hay problema» cuando el interlocutor dijo «...esperamos que los proveedores de riñón estén vivos. Buscamos trasplantes de órganos de prisioneros vivos, por ejemplo, usar cuerpos vivos de prisioneros que practican Falun Gong, ¿es posible?»

Cortes y Centros de Detención:

Primer Centro de Detención de la ciudad de Qinhuangdao A mediados de mayo de este año, un funcionario de este centro dijo a quien llamó por teléfono que debería llamar a la Corte Intermedia Popular para obtener riñones de Falun Gong.

Corte Intermedia Popular de Qinhuangdao El mismo día, un funcionario de la Corte Intermedia Popular dijo que no tenían riñones vivos de Falun Gong, pero que habían tenido en el pasado, específicamente en 2001.

Primer Buró Penal de la Corte Popular de Jinzhou En mayo de este año, un funcionario en la corte dijo que el acceso a riñones de Falun Gong actualmente dependía de las «condiciones» de quienes buscan los órganos. 

El siguiente mapa de China indica las regiones en las que personal de centros de detención u hospitales confesaron frente a investigadores telefónicos:

[image: Reaprovechamiento de partes formales de cuerpos en China]

La mayoría de los extractos de las llamadas telefónicas están en un apéndice. A continuación, extractos de tres conversaciones a modo ilustrativo:

1) Centro de Detención de la ciudad de Mishan, provincia de Heilongjiang (8 de junio de 2006) M: ¿Tiene proveedores de [órganos] de Falun Gong?... Sr. Li: Sí, solíamos tener. M: …¿y ahora? Sr. Li: …Sí. ... M: ¿Podemos ir y seleccionar, o ustedes nos los proveen directamente? Sr. Li: Nosotros se los proveemos. M: ¿Qué pasa con el precio? Sr. Li: Lo discutiremos cuando venga. ... M: …¿Cuántos [practicantes de Falun Gong] de menos de 40 años tienen? Sr. Li: Bastantes. ... M: ¿Son hombres o mujeres? Sr. Li: Hombres ... M: Ahora, en cuanto a... los [prisioneros] masculinos de Falun Gong, ¿cuántos tienen? Sr. Li: Siete, ocho, tenemos [al menos] cinco, seis ahora. M: ¿Son del campo o de la ciudad? Sr. Li: Del campo.

2) Hospital Minzu ciudad Nanning en la región autónoma de Guangxi (22 de mayo 2006) M: ¿…pueden encontrar órganos de practicantes de Falun Gong? Dr. Lu: Déjeme decirle, no tenemos manera de obtenerlos. Es bastante difícil conseguirlos ahora en Guangxi. Si no puede esperar, le sugiero ir a Guangzhou porque es muy fácil para ellos obtener los órganos. Ellos pueden buscar por toda la nación. Mientras están haciendo un trasplante de hígado, pueden obtener el riñón para ti al mismo tiempo, así que es muy fácil para ellos. Muchos lugares cuando tienen poco abastecimiento acuden a ellos por ayuda… M: ¿Por que es fácil para ellos obtenerlos? Lu: Por que son una institución importante. Ellos contactan al sistema (judicial) en nombre de toda la universidad. M: ¿Entonces ellos usan órganos de practicantes de Falun Gong? Lu: Correcto… M: … Lo que usaban antes (órganos de practicantes de Falun Gong), ¿eran de centros de detención(es) o prisión(es)? Lu: De prisiones. M: … ¿Y eran de practicantes de Falun Gong saludables…? Lu: Correcto. Elegimos los buenos porque aseguramos la calidad en nuestra operación. M: Eso significa que eligen los órganos ustedes mismos. Lu: Correcto… M: Generalmente, ¿qué edad tienen los proveedores de órganos? Lu: Usualmente alrededor de 30. M: … ¿Entonces ustedes van a la prisión a seleccionarlos? Lu: Correcto. Debemos seleccionarlos. M: ¿Qué pasa si el elegido no quiere que le extraigan sangre? Lu: Seguro que nos dejará hacerlo. M: ¿Cómo? Lu: Seguramente encontrarán la manera. ¿Qué le preocupa? Usted no debería preocuparse por este tipo de cosas. Ellos tienen sus métodos. M: ¿La persona sabe que se le removerán los órganos? Lu: No, no sabe.

3) Centro Oriental de Trasplante de Órganos (también llamado Hospital Central nº 1 de la ciudad de Tianjin), ciudad de Tianjin, (15 de marzo de 2006) N: ¿Hablo con el Jefe de Médicos Song? Song: Sí, hable por favor. ... N: Su médico le dijo que el riñón es bastante bueno porque [el proveedor] practica... Falun Gong. Song: Por supuesto. Tenemos todos esos que respiran y cuyo corazón late… Hasta ahora, por este año, tenemos más de diez riñones, más de diez de tales riñones. N: ¿Más de diez de ese tipo de riñones? ¿Usted quiere decir cuerpos vivos? Song: Sí, así es.

12) Tiempos de espera 

Los sitios web de hospitales en China publicitan los cortos tiempos de espera para los trasplantes de órganos. Los trasplantes de donantes con mucho tiempo de fallecido no son viables por el deterioro del órgano después de la muerte. Si tomamos en serio estas autopromociones de los hospitales, éstas nos indican que hay ahora un número de personas vivas disponibles casi a demanda como fuentes de órganos.

Los tiempos de espera para órganos de trasplantes de recipientes de órganos en China parecen ser mucho menores que en cualquier otro lado. El sitio web del Centro Asistencial Internacional de Trasplantes de China dice, «Puede tomar sólo una semana encontrar el donante (de riñón) compatible, el tiempo máximo es un mes...». Y va más allá, «Si algo sale mal con el órgano del donante, el paciente tendrá la opción de recibir otro donante de órgano y que se le realice nuevamente la operación en una semana.». El sitio del Centro Oriental de Trasplante de Órganos a comienzos de abril de 2006 declaraba que «el tiempo de espera promedio (para un hígado compatible) es de dos semanas». El sitio web del Hospital de Changzheng en Shanghai dice: «…el tiempo de espera promedio para un proveedor de hígado es de una semana, entre todos los pacientes».

En contraste, el tiempo de espera promedio en Canadá para un riñón era de 32,5 meses en 2003 y en British Columbia era aun más largo, de 52,5 meses. Si, como se indica, el periodo de sobrevida para un riñón es de entre 24 y 48 horas, y un hígado, alrededor de 12 horas, la presencia de un gran banco de «donantes» vivos de hígado y riñón es la única forma en que los centros de trasplantes de China pueden asegurar tales esperas cortas a sus clientes. Los sorprendentemente cortos tiempos de espera publicitados para órganos perfectamente compatibles sugieren la existencia tanto de un sistema computarizado de compatibilidad para trasplantes como de un gran banco de eventuales 'donantes' vivos.

Las publicidades no identifican a los practicantes de Falun Gong como la fuente de estos órganos. Pero tampoco hay otras fuentes identificadas. Aun si Falun Gong como la fuente de estos órganos es sólo un alegato, es el único alegato que tenemos. Ningún otro gran grupo de personas ahora vivas nos fue identificado como fuentes de órganos suficiente en número como para satisfacer el gran número de demandas de trasplantes que hay ahora en China.

13) Información incriminatoria en sitios de Internet 

Algunos de los materiales disponibles en los sitios de internet de varios centros de trasplantes en China anteriores al 9 de marzo de 2006 (cuando los alegatos sobre la extirpación de órganos a gran escala resurgieron en los medios canadienses y del mundo) también son inculpatorios. Entendiblemente, buena parte de éste ha sido removido desde entonces. Así que estos comentarios sólo se referirán a sitios que todavía pueden encontrarse en lugares archivados, con los sitios identificados en los comentarios o en las notas al pie. Una sorpresiva cantidad de material auto acusatorio todavía está disponible en la última semana de junio de 2006 en navegadores de internet. Aquí enlistamos sólo cuatro ejemplos:

1) Sitio de Internet del Centro Asistencial de la Red Internacional de Trasplante de China (http://en.zoukiishoku.com/ ) (Ciudad de Shenyang) Hasta el 17 de mayo de 2006, este sitio de Internet indicaba en su versión en inglés (la versión en mandarín evidentemente desapareció después del 9 de marzo) que el centro fue establecido en 2003 en el Primer Hospital Afiliado de la Universidad Médica de China «…específicamente para amigos extranjeros». La mayoría de los pacientes son de todas partes del mundo». La primera oración de la introducción del sitio declara que «Proveedores de vísceras (una definición de diccionario: «órganos internos suaves... incluyendo el cerebro, pulmones, corazón, etc.») pueden encontrarse inmediatamente!» En otra página del mismo sitio está esta declaración: «…el número de operaciones de trasplantes de riñón es de al menos 5000 por año en todo el país. Tantas operaciones de trasplantes se deben al apoyo del gobierno chino. La Corte Suprema Demótica, la ley suprema demótica –funcionario, policía, judicial, departamento de salud y administración civil, promulgaron una ley en conjunto para asegurarse que las donaciones de órganos tuvieran el apoyo del gobierno. Esto es único en el mundo.»

En la sección de preguntas y respuestas del sitio se encuentra: «Antes del trasplante de riñón vivo, aseguramos la función renal del donante… Así que es más seguro que en otros países, en los que el órgano no proviene de un donante vivo».

«P: ¿»Provienen los órganos para trasplante de páncreas de pacientes con muerte cerebral (sic)?» «R: Nuestros órganos no provienen de víctimas con muerte cerebral porque el estado del órgano puede no ser bueno».

2) Sitio de Internet del Centro Oriental de Trasplante de Órganos (http://www.ootc.net ) (Ciudad de Tianjin) En una página que según se nos informó fue cambiada a mediados de abril (pero todavía puede verse como archivo) está la declaración de que desde «enero de 2005 hasta ahora, realizamos 647 trasplantes de hígado –12 de ellos en esta semana; el tiempo de espera promedio es de dos semanas». Una tabla que también fue removida en ese tiempo (pero cuyo archivo todavía está disponible) indica que prácticamente desde el comienzo en 1998 (cuando realizó sólo 9 trasplantes de hígado), para 2005 había completado 2248. En contraste, según el Registro Canadiense de Reemplazo de Órganos, el total en Canadá de todo tipo de trasplantes de órganos en 2004 fue de 1773.

3) Sitio de Internet del Centro de Trasplantes de Hígado del Hospital de la Universidad de Jiaotong. (http://www.firsthospital.cn/hospital/index.asp ) (Shanghai) En un artículo del 26 de abril de 2006, el sitio web de Sohu dice: «Los casos de trasplante de hígado (aquí) fueron siete en 2001, 53 casos en 2002, 105 casos en 2003, 144 casos en 2004, 147 casos en 2005 y 17 casos en enero de 2006».

4) Sitio web del Centro de Trasplante de Órganos del Hospital de Changzheng, afiliado con la Universidad Médica Militar nº 2 (http://www.transorgan.com/) (Shanghai) Después del 9 de marzo de 2006 se removió una página. (Está disponible un archivo de Internet) Contiene el siguiente gráfico que describe el número de trasplantes de hígado que realizó cada año este centro: En el formulario «Solicitud de Trasplante de hígado», en la parte superior declara, «…Actualmente, para un trasplante de hígado, el costo de la operación y los gastos de hospitalización suman alrededor de 200.000 yuan ($66,667 dólares canadienses), y el tiempo de espera promedio para un proveedor de hígado es de una semana entre todos los pacientes de nuestro hospital…»

14) Entrevistas a víctimas 

Hemos llevado a cabo un número de entrevistas con víctimas de la represión contra Falun Gong en China, quienes ahora residen en Canadá. Estas entrevistas revelaron actividades llevadas a cabo por las autoridades que, aunque aisladamente no son concluyentes, en contexto con todo el resto de lo considerado, fueron corroborativas y consistentes con los alegatos.

1) Srta. Yuzhi Wang, Vancouver. El 27 de mayo, uno de nosotros se reunió con la Srta. Wang en la Universidad de Toronto y escuchó su profundamente inquietante historia personal. Por ser una practicante de Falun gong y, por lo tanto, de repente «un enemigo del pueblo» sólo desde mediados de 1999, pasó la mayor parte de su tiempo entre el año 2000 y fines de 2001 en campos de trabajo forzado, con 20-50 personas apiñadas en una celda de aproximadamente 15 metros cuadrados. A fines del 2001, al borde de la muerte debido a varias formas de tortura a las que la sometieron durante un extenso período de tiempo por rehusarse a renunciar a sus creencias, fue enviada a un hospital para «tratamiento», el cual incluyó aproximadamente tres meses de alimentación forzada tras comenzar una huelga de hambre en desesperación y más golpizas de matones de la oficina 610.

En Harbin, Wang fue examinada minuciosamente en varios hospitales, y los médicos indicaron que tenía los órganos dañados. Luego, cuando escuchó a un doctor decir que no se recuperaría, el personal de la oficina 610 «de repente perdió el interés en mí y pude escaparme del hospital.» Con el tiempo, cuando recobró su salud, encontró una forma de trasladarse a un país en Medio Oriente, pero incluso ahí agentes de la oficina 610 intentaron secuestrarla por criticar al régimen de Jiang frente a los turistas que visitaban desde China. Wang valora mucho a los funcionarios de inmigración canadienses por intervenir y permitirle venir a Canadá como refugiada. Está convencida de que sobrevivió sólo porque sus captores en Harbin concluyeron que no podrían obtener ganancias vendiendo sus órganos, porque concluyeron que estaban dañados por sus «tratamientos».

2) Sr. Xiaohua Wang, Montreal. Hablando con el Sr. Wang el 27 de mayo, proporcionó una detallada declaración de sus épocas de persecución por parte de funcionarios durante los años 2001 y 2002. Comenzó cuando la policía lo arrestó en un instituto de diseño en la ciudad de Kunming, donde trabajaba como ingeniero, saquearon su casa, robaron su computadora, y lo llevaron a prisión. Su esposa y niño de dos años sólo pudieron gritar al vehículo policial que lo llevaba. En la cárcel, reclusos lo golpearon hasta dejarlo inconsciente bajo las órdenes del guardia, cuyo mantra constante era, «Las palizas son la única forma de tratar (a Falun Gong)».

Luego, Wang fue transferido al «centro de lavado de cerebro» local. Cuando lo liberaron, huyó a una distante región del país sin su familia, donde encontró trabajo hasta que fue nuevamente arrestado como uno de los «criminales más buscados» de la oficina 610. Terminó en el campo de trabajo forzado nº 2 de Yunnan, que fabrica gemas y cristales artificiales para exportación a través de la aplicación de óxido de cromo en el proceso de fabricación. Por rehusarse a renunciar a sus creencias de Falun Gong, Wang fue detenido allí por casi dos años. Su pelo se volvió gris debido a la constante exposición al químico y las jornadas de trabajo de 16 horas.

En enero de 2002, el hospital local realizó un detallado examen físico a cada prisionero de Falun Gong, incluyendo un electrocardiograma, rayos X de todo el cuerpo, y exámenes de hígado, sangre y riñón. Antes, la policía le había dicho que: «El Partido Comunista se preocupa tanto por ti. Quieren transformar a Falun Gong a toda costa.» Sabiendo poco del propósito real de los exámenes, cooperó. Milagrosamente, logró salir de China e irse a Canadá a principios de 2005. También elogia a los funcionarios de inmigración canadienses por sacarlo a él y su familia rápidamente.

3) Sra. Na Gan, Toronto. La Sra. Gan trabajó como oficial de aduana en el Aeropuerto Internacional de Pequín por 11 años hasta mediados de julio de 1999, cuando ella y otros cinco practicantes de Falun Gong intentaron hacer uso de los derechos constitucionales específicos de cada ciudadano a peticionar en un sitio designado cerca de las oficinas centrales del PCCh en el centro de Pequín. La policía golpeó al grupo y los arrastró a todos a autobuses. Desde entonces, la encarcelaron en cinco ocasiones más porque se rehusó a renunciar a Falun Gong. Cuando un psiquiatra la examinó en un hospital y la declaró mentalmente sana, la policía aún la mantuvo en una habitación bajo llave durante ocho días con pacientes que gritaban. Luego, cuando desplegó una bandera en la plaza de Tiananmen que decía «Verdad-Benevolencia-Tolerancia», fue pateada por la policía. Nuevamente bajo custodia, fue golpeada por otros prisioneros bajo la dirección de oficiales y la forzaron a estar de pie durante horas en la nieve sin un abrigo.

En marzo de 2000, el incidente de la bandera le valió una sentencia de un año bajo arresto domiciliario, la expulsión del Partido Comunista, y terminación de su salario. Para fin de año, estaba de vuelta en una celda abarrotada en su mayoría con adherentes de Falun Gong. Cuando se rehusó a leer en voz alta un artículo difamando a Falun Gong, un policía la pateó repetidamente en la cabeza. Luego fue llevada al campo de trabajo forzado de mujeres de Pequín, donde el trato era tan severo que finalmente firmó un juramento para renunciar a Falun Gong. En mayo de 2004 logró irse de China hacia Canadá como inmigrante por miedo a continuar siendo perseguida, pero sin su esposo e hija.

Las observaciones de Gan con respecto a la extirpación de órganos probablemente no son concluyentes. Varias prisioneras de Falun Gong detenidas con ella en Pequín –algunas celdas conteniendo hasta 30 mujeres– eran identificadas solamente por números de cuatro dígitos. Una noche, la despertaron unos ruidos, sólo para enterarse por la mañana siguiente que algunas de las reclusas numeradas habían sido arrastradas de sus celdas y nunca habían regresado. Aquí uno no puede simplemente pensar lo peor sin saber más. Durante cinco meses a mediados de 2001, fue parte de un grupo de trabajo forzado de aproximadamente 130 prisioneros, en su mayoría mujeres practicantes de Falun Gong. Sólo los miembros de Falun Gong en el grupo fueron llevados por soldados a un hospital policial cercano para exámenes de sangre y orina, rayos X, y exámenes de ojos. En ese entonces, esta atención médica le pareció totalmente fuera de lugar, teniendo en cuenta todo lo vivido en el campo. Sólo después se enteró de la extirpación de órganos que estaba sucediendo en China.

15) Violaciones de derechos humanos en general 

Los Falun Gong no son las únicas víctimas de violaciones a los derechos humanos en China. Es incontestable que los órganos de prisioneros sentenciados a muerte sean extirpados tras su ejecución.

Además de Falun Gong, otros blancos principales de violaciones de derechos humanos son los tibetanos, cristianos, uighures, activistas democráticos y defensores de los derechos humanos. Los mecanismos legales para prevenir las violaciones de derechos humanos, tales como un sistema judicial independiente, el acceso a un abogado bajo detención, habeas corpus, el derecho a un juicio público, están claramente ausentes en China. Según su constitución, China está gobernada por el Partido Comunista. Nos está gobernada por la ley.

Este patrón general de violaciones de derechos humanos, como tantos otros factores, no prueba en sí mismo el alegato. Pero remueve un elemento de refutación. Es imposible decir que estos alegatos están desfasados de un patrón de respeto por los derechos humanos en China. Aunque los alegatos, por sí mismos, son sorprendentes, no sorprenden tanto con un país con el registro de derechos humanos que tiene China como lo harían con tantos otros países.

16) Consideraciones Financieras 

En China, el trasplante de órganos es un negocio muy rentable. Podemos rastrear el dinero de las personas que pagan por trasplantes de órganos a hospitales específicos que realizan trasplantes de órganos, pero no podemos ir más allá que eso. No sabemos quién recibe el dinero que reciben los hospitales. ¿Están los médicos y enfermeras involucrados en la extirpación criminal de órganos remunerados con exorbitantes sumas por sus crímenes? Esa fue una pregunta imposible de contestar para nosotros, ya que no tuvimos forma de saber a dónde fue el dinero.

Página web de la Red Internacional del Centro de Asistencia de Trasplantes de China (http://en.zoukiishoku.com/) (Shenyang City) Antes de ser removida del sitio en abril de 2006, la suma de las ganancias para trasplantes estaba sugerida en la siguiente lista de precios: Riñón US$ 62.000, Hígado US$ 98.000-130.000, Hígado-Riñón US$ 160.000-180.000, Riñón-Páncreas US$ 150.000, Pulmón US$ 150.000-170.000, Corazón US$ 130.000-160.000, Córnea US$ 30.000.

Una forma estándar de investigar cualquier alegato de un crimen donde dinero cambia de manos es seguir el rastro del dinero. Pero para China, sus puertas cerradas significan que seguir el rastro del dinero es imposible. No saber a dónde va el dinero no prueba nada. Pero tampoco refuta nada, incluyendo estos alegatos.

17) Corrupción 

La corrupción es un problema principal en China. A veces, las instituciones estatales son dirigidas para el beneficio de los que están a cargo de las mismas, en vez de para el beneficio de la gente. 

Los hospitales militares a lo largo del país funcionan independientemente del Ministerio de Salud y, mientras que las cifras de sus trasplantes de órganos son secretas, entendemos que son grandes. Traficar con los órganos vitales de practicantes de Falun Gong concordaría con las numerosas actividades comerciales llevadas a cabo por el ejército chino, especialmente en los años antes de 2004, mientras Jiang era el presidente de la Comisión Militar del país.

La difundida corrupción de instituciones oficiales chinas plantea la pregunta de si la extirpación de órganos de Falun Gong para trasplantes, si es que ocurre, sucede como resultado de una política oficial o como resultado del enriquecimiento de hospitales individuales tomando ventaja de la indefensión de una población de Falun Gong cautiva en sus regiones. La política de represión contra Falun Gong significa que están en prisión sin derechos, a disposición de autoridades corruptas. La incitación al odio contra Falun Gong y su deshumanización significa que pueden ser carneados y asesinados sin reparos por quienes adhieren a esta propaganda de odio oficial.

Para nosotros es difícil estar absolutamente seguros de si la extirpación de órganos de Falun Gong, si es que ocurre, sucede como resultado de la política oficial o de la corrupción no oficial. Los funcionarios chinos, en teoría a cargo del país, a veces tienen dificultades substanciales para determinar si la corrupción existe, sin mencionar cómo ponerle fin. Para nosotros, desde fuera, es más fácil formar una conclusión sobre el resultado, ocurra o no la alegada extirpación de órganos, que determinar si esta práctica, si existe, es el resultado de una política o de la corrupción.

18) Legislación 

En marzo, China promulgó una legislación a tomar efecto el 1 de julio para prohibir la venta de órganos humanos y requerir que los donantes den permiso escrito para que sus órganos sean transplantados. La legislación está titulada como «regulación temporal». Las regulaciones también limitan la cirugía de trasplantes a ciertas instituciones. Estas instituciones deben verificar que los órganos provengan de fuentes legales. Los comité de ética de trasplantes de los hospitales deben aprobar todos los trasplantes por adelantado.

Esta legislación es bienvenida. Sin embargo, su misma promulgación resalta el hecho de que actualmente tal legislación no está vigente, no hay leyes respecto al trasplante de órganos. Nuevamente, esta misma escasez de leyes, aunque no comprueba los alegatos, quita un posible elemento de refutación. La ausencia de cualquier tipo de restricción legal con respecto a los trasplantes de órganos en China hace más fácil de aceptar los alegatos en los cuales se enfoca este informe.

Hasta el 1º de julio, las leyes chinas permitieron la compra y venta de órganos. Las leyes chinas no requerían que los donantes dieran permiso por escrito para que sus órganos sean transplantados. No había ningún tipo de restricción sobre las instituciones que pudieran involucrarse en la extirpación de órganos o trasplantes. Hasta el 1º de julio, no se requería que las instituciones envueltas en los trasplantes de órganos verifiquen que los órganos a ser transplantados fueran de fuentes legales. No había obligación de que los comités de ética de trasplantes aprobara todos los trasplantes por adelantado.

También, el hecho de que la legislación cobró validez el 1º de julio no significa que el problema, si existiera, ha cesado de existir desde esa fecha. En China hay un gran distancia entre la promulgación de una ley y su implementación.

Para tomar un ejemplo obvio, la Constitución de China de 1982 estipula que el pueblo de China convertirá a China en un país con un alto nivel de democracia. Estamos a veinticuatro años de la promulgación de ese compromiso hacia la democracia. Sin embargo, China esta lejos de ser democrática.

El mero hecho de que ahora China tenga vigente una legislación sobre el trasplante de órganos no significa, por sí mismo, que la legislación se implemente. En efecto, el registro general de China al implementar nuevas leyes es tal que es probable que las viejas prácticas de trasplantes de órganos, cualquiera sea, continúen durante bastante tiempo, al menos en algunos lugares de China.

G. Credibilidad 

Concluimos que las confesiones verbales en las transcripciones de las entrevistas de los investigadores son confiables. No tenemos ninguna duda de que estas entrevistas tuvieron lugar con las personas que se dice haber entrevistado, en el lugar y fecha indicados, y que las transcripciones reflejan con precisión lo que se dijo.

Además, el contenido de lo que se dijo es en sí mismo creíble. Desde ya, cuando se comparan con el reciente tumulto internacional sobre las acusaciones de sustracción de órganos mientras se aproxima las Olimpíadas de Pequín de 2008, los reconocimientos hechos en las varias instituciones son contrarios a los intereses de reputación del gobierno chino en su intento por convencer a la comunidad internacional de que el extenso asesinato de prisioneros de Falun Gong por sus órganos vitales no ha ocurrido.

El testimonio de la esposa del cirujano, presuntamente cómplice en la extirpación de órganos de Falun Gong, nos pareció creíble, en parte debido a que es extremadamente detallado. Sin embargo, ese detalle también representó un problema para nosotros, porque proporcionó una gran cantidad de información imposible de corroborar independientemente. Estábamos reacios a basar nuestros hallazgos únicamente en información de fuentes. Por lo tanto, al final solamente contamos con el testimonio de esta testigo cuando pudo corroborarse y fue consistente con otra evidencia, en vez de ser únicamente una fuente de información.

En el transcurso de nuestro trabajo, nos hemos topado con un número de personas escépticas a los alegatos. Este escepticismo tiene un número de distintas causas. Una parte del escepticismo recuerda a la declaración en 1943 de Felix Frankfurter, de la Corte Suprema de EEUU, a un diplomático polaco en reacción a lo que Jan Karski dijo sobre el Holocausto. Frankfurter dijo: «No dije que este joven estaba mintiendo. Dije que era incapaz de creer lo que me dijo. Hay una diferencia.» 

Los alegatos son tan estremecedores que son casi imposibles de creer. De ser ciertos, los alegatos representarían una grotesca forma de maldad, la cual, a pesar de todas las depravaciones que ha visto la humanidad, sería nueva a este planeta. El horror mismo de esto nos hace retroceder incrédulos. Pero esa incredulidad no significa que los alegatos no sean ciertos.

H. Investigación adicional 

Obviamente, este informe no es la última palabra sobre este tema. Hay mucho que nosotros mismos, dada la oportunidad, preferiríamos hacer antes de completar el informe. Pero eso buscar vías de investigación que ahora no están abiertas para nosotros. Daremos la bienvenida a cualquier comentario sobre su contenido o cualquier información adicional que individuos o gobiernos estén dispuestos a proporcionar.

Quisiéramos ver los expedientes de trasplantes de los hospitales chinos. ¿Hay consentimientos archivados? ¿Hay registros de fuentes de órganos?

Los donantes pueden sobrevivir muchas formas de operaciones de trasplante. Nadie puede sobrevivir a una donación completa de hígado o de corazón. Pero las donaciones de riñón normalmente no son fatales. ¿Dónde están los donantes sobrevivientes? Quisiéramos hacer un muestreo al azar de las donaciones para ver si podemos localizar a los donantes.

Los familiares de los donantes fallecidos también deberían saber del consentimiento de los donantes. Alternativamente, los familiares deben haber dado el consentimiento ellos mismos. Aquí, también, quisiéramos hacer un muestreo al azar de los familiares directos de los donantes difuntos para ver si las familias consintieron a las donaciones o sabían del consentimiento del donante.

China ha realizado a una importante expansión de las instalaciones para trasplantes de órganos durante estos últimos años. Esta expansión probablemente estuvo acompañada por estudios que indicaban la fuente de los órganos. Quisiéramos ver estos estudios.

Idealmente, quisiéramos realizar investigaciones adicionales antes de llegar a cualquier conclusión firme. Pero la motivación de involucrarse en investigaciones adicionales puede requerir la formación de conclusiones tentativas. Si pudiéramos decidir ahora que no hay nada en los alegatos, podríamos concluir que una investigación adicional sería innecesaria.

I. Conclusiones 

De acuerdo con lo que sabemos ahora, hemos llegado a la lamentable conclusión de que los alegatos son verdaderos. Creemos que ha habido y continúa ocurriendo hasta hoy una sustracción de órganos no voluntaria de practicantes de Falun Gong a gran escala.

Llegamos a la conclusión de que el gobierno de China y sus agencias en numerosas partes del país, particularmente hospitales pero también centros de detención y «Cortes populares», a partir de 1999 han asesinado a un número grande pero desconocido de prisioneros de conciencia de Falun Gong. Sus órganos vitales, incluyendo corazones, riñones, hígados y córneas, fueron prácticamente sustraídos simultáneamente de manera no voluntaria para venderlos a precios elevados, a veces a extranjeros, quienes normalmente tienen largas esperas para las donaciones voluntarias de tales órganos en sus países de origen.

Cuántas de las víctimas fueron condenadas por cualquier infracción, seria o no, en tribunales legítimos, no podemos estimarlo porque tal información parece no estar disponible tanto para los ciudadanos chinos como para los extranjeros. Nos parece que muchos seres humanos que pertenecían a una organización voluntaria pacífica declarada ilegal hace siete años por el presidente Jiang porque él pensó que podía ser una amenaza a la dominación del Partido Comunista sobre China en efecto han sido ejecutados por médicos para sustraer sus órganos.

Nuestra conclusión no viene de una evidencia particular, sino de ensamblar toda la evidencia que hemos considerado. Cada porción de evidencia que consideramos es, en sí misma, verificable y, en la mayoría de los casos, indiscutible. Juntas, pintan un cuadro abominable. Es su combinación la que nos ha convencido.

J. Recomendaciones

1) Es evidente que la sustracción de órganos no voluntaria de practicantes de Falun Gong, si está sucediendo, como creemos que está, debe cesar.

2) La extracción de órganos de donantes no voluntarios sea sistemática o generalizada es un crimen contra la humanidad. Con los recursos y la información a nuestra disposición, no estamos en condiciones de conducir una investigación criminal. Las autoridades penales en China deben investigar el alegato para un posible juicio.

3) Las organizaciones gubernamentales, no gubernamentales e intergubernamentales de derechos humanos, con mayor capacidad investigadora que la nuestra deben tomar estos alegatos seriamente y sacar sus propias conclusiones sobre si son verdaderos o no.

4) El artículo 3 del Protocolo de las Naciones Unidas para Prevenir, Suprimir y Castigar el Tráfico de Personas, prohíbe, entre otras prácticas,… la extracción de órganos. Los gobiernos deben solicitar a la agencia pertinente de la ONU (sugerimos el Comité de la ONU contra la Tortura y el Relator Especial de la ONU sobre la Tortura), que investigue si el gobierno de China estuvo involucrado, o lo está actualmente, en violaciones a cualquiera de los términos del artículo 3. Si así es, deben iniciarse con rapidez los pasos necesarios para buscar un remedio.

5) Hasta que la ley china sobre el trasplante de órganos se implemente efectivamente, los gobiernos extranjeros no deben otorgar visas a los médicos de China que buscan viajar al extranjero con el fin de recibir entrenamiento en trasplantes de órganos o de tejidos corporales. Cualquier médico en China que se sepa está implicado en el tráfico de órganos de prisioneros debería tener la entrada permanentemente bloqueada a todos los países extranjeros.

6) Todos los países deben endurecer sus leyes contra el crimen del tráfico de órganos. Las leyes deben requerir que los médicos divulguen a las autoridades de su país cualquier evidencia que sugiera que un paciente ha obtenido un órgano traficado de una persona del exterior, incluyendo a las personas detenidas en el exterior.

7) Todos deben evitar y, por lo menos, desalentar a sus ciudadanos de obtener trasplantes de órganos en China hasta que la ley china sobre trasplantes de órgano esté implementada rigurosamente. Los estados deben, de ser necesario, negar el pasaporte o revocar el pasaporte de quienes viajen a China para realizarse trasplantes de órganos.

8) Hasta que la comunidad internacional esté satisfecha con la implementación efectiva de la nueva ley china sobre los trasplantes de órganos, las agencias de financiamiento extranjeras, las organizaciones médicas y profesionales de la salud no deben participar en ninguna investigación o reunión sobre trasplante de órganos patrocinada por el gobierno de China. Las compañías extranjeras que actualmente proporcionan bienes y servicios a los programas de trasplante de órganos de China deben cesar y desistir inmediatamente hasta que el gobierno de China pueda demostrar que su ley sobre los trasplantes de órganos es efectiva.

9) La actual forma de diálogo entre Canadá y China sobre los derechos humanos debe cesar. El científico político canadiense y ex diplomático Charles Burton declaró recientemente al diálogo como una burla. En retrospección, el gobierno erró al aceptar los diálogos a cambio de que Canadá ya no co-patrocinara la moción anual que critica al gobierno de China en la entonces Comisión de Derechos Humanos de la ONU.

10) La represión, el encarcelamiento y el maltrato severo de los practicantes de Falun Gong deben parar inmediatamente.

11) Todas las instalaciones de detención, incluyendo los campos de trabajo forzado, se deben abrir para la comunidad internacional los inspeccione a través del Comité Internacional para la Cruz Roja u otra organización de derechos humanos o humanitaria.

12) Los hospitales chinos deben guardar registro de la fuente de cada trasplante. Estos registros deben estar disponibles para la inspección de los funcionarios internacionales de derechos humanos.

13) Cada donante de trasplante de órganos debe consentir por escrito a la donación. Estos consentimientos deben estar disponibles para la inspección de los funcionarios internacionales de derechos humanos.

14) China y cualquier otro país miembro de la Convención contra la Tortura, incluyendo Canadá, deben acceder al Protocolo Opcional de la Convención contra la Tortura.

15) Cada trasplante de órgano, tanto la donación y el recibo, debe tener la aprobación oficial de una agencia de supervisión del gobierno antes de que el trasplante se lleve a cabo.

16) La extracción de órganos de prisioneros ejecutados debe cesar inmediatamente.

17) La comercialización de los trasplantes de órganos debe cesar. Los trasplantes de órganos no deben estar a la venta.

K. Comentario 

Aceptar la primera recomendación significaría aceptar que los alegatos son ciertos. Todas las otras recomendaciones que hacemos no requieren aceptar que los alegatos son ciertos. Sugerimos la adopción de estas otras recomendaciones.

Aceptar las siguientes tres recomendaciones significaría dar por lo menos un cierto crédito a los alegatos. Las siguientes tres recomendaciones no requieren aceptar los alegatos como ciertos; pero tienen sentido sólo si hay una razonable posibilidad de que los alegatos sean ciertos.

Las recomendaciones restantes tienen sentido y podrían implementarse tanto si los alegatos son verdaderos o falsos. Las siguientes cinco recomendaciones son para la comunidad internacional, pidiendo que la comunidad promueva el respeto dentro de China de los estándares internacionales sobre trasplante de órganos.

Estamos bien enterados de que el gobierno de China niega los alegatos. Sugerimos que la manera más creíble y eficaz para que el gobierno de China haga valer esa negación es implementar todas las demás recomendaciones en este informe después de las primeras ocho recomendaciones. Si se implementan las recomendaciones restantes, los alegatos aquí considerados ya no podrían hacerse.

A todos aquellos escépticos sobre los alegatos, les pedimos que se pregunten qué sugerirían para prevenir, en cualquier situación, que los alegatos como estos sean ciertos. La lista de sentido común de las precauciones para prevenir la clase de actividad aquí alegada está bastante ausente en China. Hasta que la legislación reciente entró en vigor, muchas precauciones básicas para evitar los abusos aquí alegados no estaban en funcionamiento. Esa legislación no llena el vacío, a menos que se implemente extensamente.

Cada país, y no sólo China, necesita establecer sus defensas para prevenir la extirpación de órganos de los involuntarios, los marginados y los indefensos. Más allá de lo que uno piense de los alegatos, y reiteramos que nosotros creemos que son ciertos, China está notablemente indefensa para evitar que sucedan las clases de actividades aquí alegadas.

Hay muchas razones por las que la pena de muerte es incorrecta. No menos lo es la pérdida de sensibilidad de los verdugos. Cuando el estado mata a seres humanos indefensos ya detenidos por sus crímenes, se vuelve demasiado fácil tomar el siguiente paso, extraer sus órganos sin su consentimiento. Este es un paso que China indudablemente tomó. Cuando el estado extrae los órganos de prisioneros ejecutados sin su consentimiento, otro paso que se vuelve demasiado fácil y tentador es realizar la extirpación de órganos de otros prisioneros infamados, despersonalizados e indefensos sin su consentimiento, especialmente cuando hay mucho dinero para sacar de ello. Instamos al gobierno de China, más allá de lo que piensen sobre los alegatos aquí considerados, para aumentar sus defensas contra la mínima posibilidad de extirpación de órganos no voluntaria de practicantes de Falun Gong.

Todo lo cual se presenta respetuosamente. David Matas & David Kilgour. Ottawa, 6 de julio de 2006. 
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