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En torno a la obra
del hispanista Paul Preston

Pedro Carlos González Cuevas

Sobre la extraordinaria pobreza conceptual y metodológica
de la obra histórica de Paul Preston
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1. Un historiador militante

El romanticismo literario asoció España a la imagen, al estereotipo de un pueblo caracterizados por el apego a lo arcaico, a lo mágico, al fatalismo. Tal imagen era, en no escasa medida, un rescoldo de la Leyenda Negra. En cierta forma, el español significaba el romanticismo encarnado y vivido; el romanticismo hecho existencia. Lo cual se reflejaba en las figuras literarias arquetípicas del conspirador, del revolucionario, del gitano –o la gitana–, del mendigo, del contrabandista o del sacerdote católico militantemente tradicionalista. La imagen sobrevivió al propio romanticismo y, en gran medida, logró consolidarse a lo largo del siglo XX, como consecuencia, sobre todo, del estallido de la guerra civil de 1936. Todo ello tuvo importantes consecuencias en el desarrollo de las líneas generales del hispanismo de raíz anglosajona, de indudables antecedentes románticos. Buena prueba de ello fue el libro de Gerald Brenan, El laberinto español, al que luego siguieron las obras más sesudas, académicas y sistemáticas de Raymond Carr, Hugh Thomas y Gabriel Jackson. En un nivel historiográfico inferior, pueden destacarse igualmente las obras de polemistas como Burnett Bolloten o Herbert R. Southworth{1}. La obra hispanista del historiador Paul Preston pretende ser heredera de esta tradición historiográfica. Sin embargo, como tendremos oportunidad de ver, significa una clara regresión metodológica, historiográfica y ético-política con respecto a la representada por Carr y Thomas.

Paul Preston nació en Liverpool el 22 de julio de 1946. Según su propio testimonio, creció en un ambiente obsesionado por la Segunda Guerra Mundial: «Todas las obsesiones de mi infancia, todos los tebeos, giraban en torno a la Segunda Guerra Mundial»{2}. De ahí su temprano interés por el período de entreguerras. A comienzos de los años sesenta, inició sus estudios de historia contemporánea en la Universidad de Oxford, con Raymond Carr. Posteriormente, paso a la Universidad de Reading, donde se impartía un master de Historia Contemporánea de Europa, uno de cuyo cursos, dirigido por Hugh Thomas, estaba dedicado a la guerra civil española. El conflicto español suscitó un vivo interés en Preston, porque veía en él la síntesis de toda la problemática del período anterior a la Guerra Mundial: «En la Guerra Civil estaban Stalin, Hitler, Mussolini, la política británica, la francesa, los anarquistas, los socialistas, los fascistas, católicos, campesinos, obreros»{3}. Cuando agotó todos los libros en inglés sobre el tema, decidió aprender el español, y se puso a leer ayudado por un diccionario, luego en discos y con la colaboración de unos estudiantes colombianos que se encontraban en Oxford. En 1969, vino por vez primera a España, residiendo en Málaga, Barcelona y luego en Madrid. Su objetivo era realizar su tesis doctoral sobre un tema español. En un primer momento, centró su interés en la derecha antirrepublicana; pero luego centró su estudio en la lucha entre los católicos y los socialistas a lo largo de la II República. Su estancia en España se prolongó hasta 1973. Su ideología era ya la de un radical de izquierdas y se autodefinía como «antifranquista». Muchos de los estudiantes y profesores a los que conoció en Madrid militaban muy activamente en la oposición de izquierdas{4}. A ello se unió la consabida admiración romántica radical por «los anarquistas, por las colectivizaciones…»{5}. Preston se siente heredero del hispanismo representado por Brenan y Carr. Se muestra menos entusiasta con respecto a Thomas y Jackson. Admira al historiador marxista español Manuel Tuñón de Lara. Pero considera su auténtico maestro al polemista norteamericano Herbert Rutledge Southworth{6}.

Tras su retorno a Inglaterra, organiza en la Universidad de Reading seminarios sobre la crisis del régimen de Franco, con la colaboración de Southworth, Manuel González García, Norman Cooper, Seelagh Ellwood, &c.{7} Al mismo tiempo, colabora en revistas y diarios como New Society, The Times Literary Suplement, Cuadernos de Ruedo Ibérico, Sistema, &c. Su trayectoria universitaria ha sido muy exitosa. Impartió clases en la Universidad de Reading, entre 1973 y 1991. Más tarde ejerció de profesor de Historia Contemporánea en el Queen Mary College de la Universidad de Londres. Luego pasó a la London School of Economics and Political Science como catedrático y director del Centro Cañada Blanch para el Estudio de la Historia Contemporánea de España. Ha sido titular de la cátedra Príncipe de Asturias de Estudios Hispánicos en la London School of Economics. Se casó con la historiadora y psicóloga Gabrielle Asdfhord Hodges y tiene dos hijos: James y Christopher{8}.

Paul Preston es un historiador de metodología imprecisa. Su izquierdismo radical no le ha aproximado a los grandes representantes del marxismo británico como Edward Palmer Thompson, Eric J. Hobsbawm o Christopher Hill. Su pensamiento histórico viene a ser una curiosa amalgama de marxismo vulgar, individualismo metodológico, empirismo y, sobre todo, de lo que algunos historiadores italianos han denominado peyorativamente «moralismo sublime», es decir, juicios de valor al servicio de una ideología{9}. Así, en una entrevista, dijo: «Nunca he sido un marxista convencido. Los sistemas cerrados de creencias me provocan repulsión, sean de derechas o de izquierdas. Sin menospreciar la historia social, el hecho es que yo personalmente me he dejado atraer por los individuos. Me interesa más la transición que hay del movimiento de masas a la acción individual, porque resulta que siempre hay una persona que se levanta y habla como portavoz de la masa». A su entender, el método histórico consiste en «reunir todo el material humanamente posible de conseguir, leerlo con los ojos más críticos que se pueda, hacer un análisis honesto y escribir las conclusiones de la forma más amena posible». «A veces una anécdota personal –continua Preston– ilustra más al personaje o un proceso social que páginas y páginas de análisis. El truco está en toda la investigación que hay detrás del hallazgo de la anécdota, y luego cierta veteranía para saber como colocarla». Con respecto al tema de la objetividad o la empatía del historiador, el hombre de Liverpool sostiene: «Yo creo que hay honestidad; pero no objetividad. ¿Quién otorga la objetividad?»{10}. En resumen, su método consiste en la acumulación de testimonios, anécdotas, datos, chascarrillos y opiniones que avalen y consoliden sus prejuicios ideológicos.

Así, en su obra historiográfica prima clara y rotundamente el pathos sobre el logos. Su evidente animadversión por la figura de Francisco Franco se extiende al conjunto de la derecha española, a la que tiende a identificar con el autoritarismo, el fascismo y el golpismo{11}. La antítesis está representada por las izquierdas españolas, a las que Preston intenta absolver de cualquier crítica histórica. Para el historiador británico, la experiencia de la II República española es algo sagrado, intocable, «una de las joyas de la corona de la izquierda europea y estadounidense»{12}. Y lo mismo ocurre con el socialismo, el anarquismo e incluso el comunismo. Resulta significativo que en el vocabulario prestoniano el anticomunismo siempre se encuentra acompañado de un vocablo de matiz negativo o peyorativo: «feroz», «amargo», ya sea en el caso de Julián Besteiro, John Doss Passos o Jorge Semprún{13}.

2. Historia y tragedia: II República y guerra civil

Los estudios de Paul Preston sobre la historia contemporánea de España se centran en la II República, la guerra civil, el régimen de Franco y la transición al Estado de partidos. Siguiendo la tipología elaborada por Hayden White{14}, podemos decir que su trama narrativa es de claro sesgo trágico; su modo de argumentar, mecanicista; y su enfoque ideológico, radical. Para Preston, la historia contemporánea de España resulta trágica, porque es, a su entender, el fallido intento de transformación de su sociedad, que significa el triunfo, por lo menos hasta 1982, de las fuerzas sociales y políticas más retrógradas y autoritarias representadas por el conjunto de las derechas españolas. En todo ello subyace la mediocre tasa de desarrollo económico español, la existencia de un sistema de propiedad «cuasifeudal», un capitalismo industrial incipiente y una oligarquía política corrupta{15}.

Su tesis doctoral, La destrucción de la democracia en España, resultó ser una réplica directa a la obra de otro discípulo de Raymond Carr, Richard A. H. Robinson, Los orígenes de la España de Franco. Profesor en la Universidad de Birmighan, Robinson sostenía, en su libro, que la derecha católica articulada en torno a la Confederación Española de Derechas Autónomas (CEDA) no era culpable del fracaso de la II República. Antes al contrario, la responsabilidad del estallido de la guerra civil recaía en el conjunto de las izquierdas españolas, particularmente en el PSOE, que fue el primero en intentar llevar a cabo una auténtica revolución social mediante el recurso a la insurrección violenta, como se demostró en octubre de 1934. La adopción por parte de los socialistas de una estrategia extremista y bolchevizante hizo imposible la consolidación del régimen republicano{16}.

No tardó Paul Preston en dar réplica a los argumentos de Robinson, a quien acusó de utilizar un «tono casi polémico» a lo largo de su obra. En su opinión, el profesor de Birminghan incurría en el error de juzgar y no dar una interpretación matizada y razonada del proceso histórico que abrió el camino a la guerra civil española: «La tarea del historiador sigue consistiendo en aclarar la compleja interacción de las derechas e izquierdas y no en la distribución de responsabilidades, sobre todo del levantamiento de octubre. Ya que si puede argüirse que la derecha obró movida por el instinto de conservación y por miedo al bolchevismo, también debe tenerse en cuenta que la acción de los socialistas estuvo motivada por la hostilidad de la derecha moderada hacia ellos y hacia la reforma, y más que nada por su entusiasmo hacia los fascismos europeos»{17}.

Por desgracia, Preston incurrió en los mismos vicios que denunciaba en la obra de su adversario. Sus tesis tuvieron una primera exposición en su prólogo a la antología de la revista Leviatán publicada por la editorial Turner en 1976. A diferencia de la mayoría de los historiadores españoles, Preston considera que Leviatán fue «la empresa intelectual más importante realizada dentro de los confines del PSOE», «por una vez, los izquierdistas españoles estaban a la vanguardia de un debate en el que se centraba la atención de los socialistas de toda Europa». Los artículos publicados en la revista proporcionaban «las bases empíricas para el debate crucial…sobre la necesidad de un partido auténticamente revolucionario que se enfrentase a la amenaza comunista (sic)». A su entender, en sus páginas se teorizó la «aparente radicalización» del PSOE, protagonizada por Francisco Largo Caballero, fruto, a su vez, de la presión de los militantes de base. En opinión del historiador británico, Largo Caballero era tan sólo un «revolucionario aparente», un «seguidista», un «sindicalista pragmático», cuya única preocupación era «el bienestar material de la organización sindical de la UGT», aventajar a la CNT y evitar la ruptura abierta con sus afiliados. Esta radicalización aparente fue consecuencia, al mismo tiempo, del éxito de la derecha política y social a la hora de bloquear las reformas propugnadas por los socialistas durante el primer bienio republicano; lo que mostró al sector socialista capitaneado por Largo Caballero los «límites del reformismo». En ese sentido, la aportación de Leviatán fue «intelectualizar esa visión»{18}.

En La destrucción de la democracia en España, Preston desarrolló plenamente estas tesis. A su entender, la radicalización de los socialistas «no fue nunca completa». Siguió considerando a Largo Caballero «un sindicalista pragmático». Los objetivos socialistas no eran revolucionarios; perseguían, ante todo, «aliviar las condiciones de aguda miseria en que se encontraba Andalucía en la primavera de 1931». El proceso de radicalización del PSOE comenzó en el verano de 1933 cuando se vio obligado a salir del gobierno, aunque, según Preston, nunca fue «más allá de la retórica». En definitiva, Largo Caballero se radicalizó por «la intransigencia de la burguesía». Además, el historiador británico cree que los socialistas tenían buenas razones para rechazar los resultados de las elecciones de 1933: manejos caciquiles, promesas de trabajo y amenazas de despidos por parte de caciques y empresarios, matones armados que impidieron hablar a algunos dirigentes socialistas, etc, &c. Preston considera, sin embargo, que la participación de los socialistas en la intentona de octubre de 1934 fue, en realidad, «poco entusiasta» y, al mismo tiempo, «espontánea»; y que los socialistas esperaban que «nunca fuera necesario poner en práctica el levantamiento con que amenazaban». Incluso llega a calificar de «gesto heroico» la rebelión de Companys en Cataluña. Y es que, a su juicio, la insurrección de octubre tuvo, en el fondo, efectos muy positivos. Gracias a la revolución, «los socialistas fueron salvados del inexorable avance de la CEDA hacia un Estado autoritario por la militancia de su propia base», porque demostró que «la clase obrera no permitiría el establecimiento pacífico del fascismo».

Tolerante hasta el irenismo con la izquierda socialista, Preston carga las tintas sobre la CEDA, cuyo objetivo era «lanzar todo el peso de las masas campesinas tras la oligarquía territorial», «defender sistemáticamente los intereses de la elite agraria a lo largo de la República», «bloquear la vía reformista de la República, alterando totalmente la opinión socialista sobre las posibilidades de la democracia burguesa»; todo lo cual aceleró «la polarización de la política republicana y creó el contexto en el que las actividades de los conspiradores catastrofistas adquieren una relevancia falsa». De esta forma, Preston relaciona directamente a la CEDA con el fascismo europeo. A su entender, el fascismo español no puede reducirse a Falange Española, sin que impregna al conjunto de las derechas –carlistas, socialcatólicos, monárquicos–, «en cuanto a su ideología, su desprecio a la democracia, su uso de la violencia como método político». El proyecto corporativo defendido por la derecha católica no era «esencialmente diferente del fascismo tal y como se veían ambos fenómenos en aquel tiempo»; y perseguía situar a España «en línea con Italia, Austria, Alemania y Portugal». Por otra parte, su defensa del catolicismo era meramente instrumental, ya que servía de defensa a «la estructura de la sociedad existente bajo la monarquía». Su propaganda recordaba a Goebbels; era «deliberadamente distorsionadora de la situación política». El accidentalismo era mera «oportunismo» y su rechazo de la violencia, «reconocimiento de su debilidad». La base social católica no pasaba de ser «un público rural, semianalfabeto y políticamente inmaduro». Las críticas de Preston se extienden al Partido Radical de Alejandro Lerroux, «un partido sin ideas ni ideales», infiltrado de elementos monárquicos, cuya alianza con la CEDA servía al «fascismo de Gil Robles»{19}.

Con respecto al carlismo, Preston se ha mostrado perplejo; en alguna ocasión, ha sostenido su anacronismo; en otras, lo ha relacionado con el fascismo. Incluso ha llegado a ver en Falange Española una variante del integrismo. A ese respecto, Preston parece confundir tradicionalismo y carlismo, lo que es completamente falso{20}. No menos carente de base es que el conservador, monárquico y aristocratizante partido Renovación Española aparezca, en una de sus obras, como «un partido fascista de clases medias»{21}.

¿Qué entiende Preston por fascismo? Dado su abierto desdén por la historia de las ideas políticas y su imprecisa metodología, el historiador británico se muestra, en no pocas ocasiones, ambiguo, dubitativo e incluso contradictorio. Preston parece haber leído, o al menos cita, a Renzo de Felice, Eugen Weber, George L. Mosse o Ernst Nolte, pero no parece haber sacado unas conclusiones claras de dichas lecturas. Por un lado, estima que todos los fascismos tienen en común la síntesis entre nacionalismo y socialismo, una combinación de imperialismo agresivo y, como respuesta a la amenaza marxista, una preocupación por solucionar «los males económicos del momento». Sin embargo, por otro lado, parece ceñirse a la interpretación marxista clásica. Lo fundamental no es la ideología, sino la función social en el contexto de «la naturaleza y desarrollo del capitalismo correspondiente al que estaba vinculado»{22}.

Sea cual sea su interpretación del fenómeno fascista, Preston llegó a la conclusión de que la guerra civil fue «la inevitable culminación del intento de imponer soluciones más o menos fascistas (sic) a la crisis española»{23}. Así, Preston presenta la guerra civil en paralelo con la revolución cubana y del Chile de Allende. A su modo de ver, fue la «última gran causa», en la que el proletariado «se enfrenta a la doble tarea de combatir al viejo orden el viejo orden y construir uno nuevo». A pesar de la revolución social ocurrida en la zona frentepopulista tras el fracaso del golpe de Estado, Preston estima que la II República siguió siendo una democracia, «incluso durante la guerra». La derrota frentepopulista fue consecuencia de la ayuda de Hitler y Mussolini a Franco y de la política de «no intervención» seguida por Inglaterra y Francia. En cambio, la ayuda de Stalin a la República estuvo encaminada a que hubiera «una solución de compromiso aceptable para las democracias occidentales». Aunque reclutadas por los comunistas, las Brigadas Internacionales luchaban, sin embargo, «por cosas que merecía la pena salvar, como los derechos democráticos y las libertades sindicales»; y se caracterizaron por su «idealismo y heroísmo» frente al fascismo. Como es usual ya en este tipo de trabajos apologéticos, Preston compara y establece diferencias entre las represiones de ambas retaguardias. Mientras las atrocidades frentepopulistas «solían (sic) ser obra de elementos incontrolables, en unos días en que se habían sublevado las fuerzas del orden», las ocurridas en la zona nacional eran «oficialmente toleradas por aquellos que proclamaban estar luchando en nombre de la civilización cristiana». Incluso llega a decir que las matanzas de sacerdotes y la destrucción de iglesias hicieron «un considerable favor a los rebeldes». A ese respecto, acusa a la propaganda nacionalista de utilizar los asesinatos de Paracuellos del Jarama sin tener en cuenta el «contexto de una ciudad sitiada que temía al enemigo de dentro» y crear «una impresión (¡) de barbarie roja». Los muertos derechistas «fueron víctimas de decisiones basadas en la evaluación del peligro potencial que representaban para la causa republicana»; y la persecución religiosa fue fruto del «odio popular contra la Iglesia». Su justificación de la figura y de la estrategia de Juan Negrín es total. Lejos de suponer un «crimen atroz», su colaboración con los comunistas era positiva y realista, porque éstos tenían «como primera prioridad la derrota del fascismo en España». Por un lado, Preston critica las consecuencias económicas de las colectivizaciones en la zona republicana; por otro, sostiene que este proceso puso de relieve que «la solución estaba en una colectivización racional». «No ha de sorprender, por tanto, que los partidarios de Franco prefiriesen una interpretación de la guerra apocalíptica y religiosa»{24}.

En contraste, su condena del bando nacional y, sobre todo, de Franco es total, sin matizaciones ni atenuantes. Denuncia su «guerra de desgaste», cuyo objetivo era «la eliminación de izquierdistas y liberales» y echar «los cimientos de una dictadura duradera». Compara los campos de concentración nacionales con los campos de exterminio nazi y con el gulag soviético. Lo que no le impide señalar, al mismo tiempo, que ese sistema penitenciario era «caótico, improvisado y absolutamente arbitrario», es decir, que no existía un proyecto previo de exterminio. Sin embargo, Preston defiende, como conclusión, la existencia del «holocausto español»{25}.

Esta perspectiva se extiende a la valoración de los protagonistas de la guerra civil. No deja de ser ilustrativo que Preston nunca haya demostrado excesiva simpatía hacia la figura de Julián Besteiro. En su tesis doctoral, el catedrático de Lógica sale bastante malparado con respecto a Luis Araquistain y Francisco Largo Caballero: «Su aparente pureza revolucionaria no era más que un reformismo extremadamente puritano»{26}. Censura su «rigidez moral» y su «altanería intelectual si no aristocrática»; era, además, «susceptible y de mal genio». No percibió, para colmo, la «amenaza del fascismo». En ese sentido, da por buenas las críticas de Luis Araquistain en Leviatán a su ideología y táctica políticas. Lo califica de «feroz anticomunista»; un anticomunismo que, según Preston, corría paralelo a su «total falta de entusiasmo por la causa republicana». Era «pesimista, derrotista e irresponsable». Sus dos grandes pecados fueron, en opinión del historiador británico, la apuesta por la colaboración con la Dictadura de Primo de Rivera y, sobre todo, su apoyo al golpe de Estado del coronel Segismundo Casado contra Negrín y los comunistas. Este último «quitaba justificación moral al baño de sangre y a los sacrificios de los tres años anteriores al emular el golpe de Estado militar del 18 de julio contra un supuesto peligro comunista». Lo atribuye, entre otras cosas, a que, en su opinión, Besteiro se encontraba, por aquel entonces, «gagá»{27}.

La diatriba antibesteriana contrasta palmariamente con el tratamiento de la figura de Dolores Ibárruri, «La Pasionaria», que se transforma en una apología sin fisuras, en tonos cuasiprovidencialistas. Considera «inmortal» su discurso de despedida a las Brigadas Internacionales; exalta su «simpatía por el sufrimiento ajeno, una fiera determinación de corregir las injusticias». Las características esenciales de su personalidad fueron «la fuerza, el realismo y la flexibilidad». No menos ditirámbica en su valoración como oradora, «entre los mejores oradores del mundo». Así no es extraño que celebre sus respuestas parlamentarias a Gil Robles y Calvo Sotelo. Durante la guerra civil fue «un faro en un mar de inseguridad». Su sencillez y sinceridad creaban, a juicio de Preston, una compenetración que le permitía ser la «portavoz de los miedos y las esperanzas de muchas gentes de la clase obrera en la zona republicana». Fue, en fin, «el símbolo mundial de la República en la guerra civil». Era «como una madre que hablaba por los niños amenazados por el fascismo». Y concluye Preston su letanía: «Tanto en el exilio como en la guerra civil, sus discursos y sus emisiones radiofónicas hicieron mucho para mantener el espíritu de resistencia a la dictadura y de la lucha por la democracia en España»{28}.

Junto a este elogio de la señora Ibárruri, la diatriba contra Besteiro adquiere matices penosos. Y lo mismo ocurre con su semblanza de José Antonio Primo de Rivera, a quien denuncia por sus compromisos «con los tradicionales intereses oligárquicos»; lo considera «un simple alborotador». Falange era tan sólo «carne de cañón de la alta burguesía». Incluso cree que su ruptura con Ramiro Ledesma Ramos fue una consecuencia de «su amor excesivo hacia todo lo que fuese italiano»; cuando todo los investigadores y estudiosos de la Falange saben que se debió a sus diferencias tácticas y estratégicas. Su valoración del asesinato del fundador de las JONS no tiene desperdicio: «Fue fusilado por fascista al comienzo de la guerra civil»{29}.

Con respecto a Manuel Azaña, Preston es incapaz de salir de la imagen tópica elaboradora recientemente por sus biógrafos. Era «la personificación de la Segunda República». Su actitud hacia la Iglesia católica la juzga Preston «muy razonable». Ante todo, el político alcalaíno se distinguía por «la idea del servicio impersonal y desinteresado al bien público»; la política la entendía como un «deber». Como intelectual, Preston lo presenta como exponente de la «Generación del 98»; lo que hubiera escandalizado al literato alcalaíno{30}, crítico acerbo de los noventayochistas.

El contenido de estas tramas narrativas se repite en sus semblanzas de los corresponsales extranjeros en la guerra civil. Los partidarios de Franco o los simplemente críticos con el bando frentepopulista son descritos con los más negros tintes. Así, por ejemplo, John Doss Passos se equivocó, a juicio de Preston, en sus críticas a la República, por la desaparición de José Robles Pazos, un espía. Sefton Delmer es un «insensible». Y no salen mejor parados Arnold Lunn o Peter Kemp. El gran escritor británico Evelyn Waugh es igualmente muy criticado. Los adversarios católicos de Jay Allen, conocido por sus artículos periodísticos sobre la matanza de Badajoz o su curiosa entrevista al general Franco, cuyo cuartel general Preston describe como la «guarida de la bestia», son sólo portavoces al sueldo de los nacionales y de la Iglesia católica. Todo este alud censorio contrasta con el panegírico que dedica al periodista soviético Mijail Koltsov, por el que parece sentirse fascinado; incluso llega a matizar su stalinismo: «Puede que apoyase las purgas en público, pero es bastante obvio que cada vez se sentía más incómodo con lo que ocurría». Koltsov tenía «la capacidad de divertir e impresionar a la gente, de despertar afecto y entusiasmo». Igualmente, tiende a exonerarlo de su responsabilidad en el asesinato de Andrés Nin. Lo fundamental, para Preston, es «la intensidad de su antifascismo». En ese sentido, Preston atribuye su detención y posterior asesinato por Stalin, a causa de sus testimonios sobre la guerra civil y, sobre todo, por su «participación en la aventura revolucionaria ejemplar que tuvo lugar durante la lucha antifascista en España». Aparte de Koltsov o de Allen, uno de sus héroes es Louis Fischer, apologista de los nacionalistas vascos y sistemático denigrador de los españoles. «Los vascos son trabajadores y los españoles ociosos», solía decir este buen señor{31}.

3. Francisco Franco: el nuevo Demonio del Mediodía

El gran filósofo italiano Augusto del Noce distinguía, haciéndose eco de las polémicas suscitadas por el historiador Renzo de Felice en su biografía de Mussolini, entre dos formas de fascismo: el histórico y el demonológico. El primero asumía un significado concreto y preciso sólo si se integraba en una visión general de la historia contemporánea; el segundo no pasaba de ser un estereotipo que consideraba al fascismo como un delito más que como un error, al identificarle con la reacción, la represión, la negación de todo proyecto de modernidad; en definitiva, como el Mal absoluto{32}.

El régimen político nacido de la guerra civil y la figura de Francisco Franco han sufrido idéntico proceso de deslegitimación y crítica absoluta. Paul Preston ha pretendido participar concienzudamente en ese proceso con su biografía Franco. Caudillo de España. Esta biografía reúne, en su narrativa, las características de la novela gótica junto a los de la comedia bufa; pretende ser un compendio paradigmático de lo grotesco y lo repugnante, e intenta producir en el lector, con toda lógica, indignación y condena.

Al parecer, la gestación de esta biografía no fue fácil. Preston conocía al editor Gonzalo Pontón, muy influyente en los círculos de la izquierda intelectual, y que tutelaba para la multinacional Mondadori el complejo de editoriales Grijalbo, Crítica y Mondadori. Pontón le pidió a Preston una biografía de Franco, con un contrato que llevaba como anticipo un millón de pesetas. Sin embargo, Preston tuvo una mudanza en su domicilio y perdió parte de la documentación. Luego, sufrió un accidente mientras patinaba; después, le pusieron otro curso en la Universidad y ello le complicó la posibilidad de seguir redactando la obra. Cuando el historiador británico entregó finalmente el libro, no le gustó a Pontón; y estuvo a punto de devolverlo. No fue publicado en Crítica, sino en Grijalbo, porque tenía un carácter más comercial. Según el editor Daniel Fernández, «Preston era por sí sólo una máquina de promoción, parecía un Pavarotti, y el libro, cuya primera edición salió a la luz en 1994, funcionó muy bien y se vendieron 200.000 ejemplares»{33}. Según Preston, la obra fue fruto de «siete años de trabajo y de veinticinco años de reflexión». Y, en una entrevista, afirmó: «Yo evidentemente soy antifranquista, pero en todos mis libros procuro ser lo más honesto posible, e intento explicar al personaje. Es muy importante mostrar a la persona completa; si no, lo que sale es una caricatura»{34}. A mi modo de ver, le salió una caricatura.

Franco. Caudillo de España ha sido comparada, por el historiador Enrique Moradiellos con la biografía de Mussolini de Renzo de Felice{35}. El paralelo no ha podido ser, en nuestra opinión, más desafortunado; y sólo puede explicarse por la amistad, la devoción discipular o simplemente por la ignorancia. En realidad, Preston es el anti-De Felice. Se trata de dos personalidades profundamente disímiles y lo mismo podemos decir de sus respectivas obras. El italiano poseía una formación humanista y pluridisciplinar, de la que Preston carece o que, al menos, no se refleja en sus libros. De Felice procuraba mantener la distancia, la objetividad y la empatía; mientras que Preston se ha mostrado en todo momento beligerante y tendencioso. El italiano era capaz de análisis históricos profundos y detallados; los del británico suelen caracterizarse por el perfil grueso. De Felice desafió valientemente a las convenciones historiográficas y políticas de su tiempo, lo que le valió no sólo críticas, sino algún que otro atentado personal; mientras que Preston se desenvuelve como pez en el agua en la ciénaga de lo políticamente correcto, convirtiéndose, de hecho, en un proveedor de demonología pseudohistórica. Y es que, en la pluma de Preston, Franco se convierte, por así decirlo, en un nuevo Felipe II, el moderno Demonio del Mediodía, tan caro a la «Leyenda Negra» y a la mitología romántica.

Uno de los principales defectos de la biografía, y tiene muchos, es la ausencia prácticamente total de análisis del marco espiritual de referencia en el que se forjó la personalidad de Franco. En esto, Preston parece un discípulo concienzudo de Lewis Namier. No aparece ni la Generación del 98, ni Menéndez Pelayo, ni Costa, ni Ortega y Gasset. El pensamiento militar no le debe parecer al autor digno de análisis. Cuando hace referencia a las academias militares recurre a las obras de Blanco Escolá, cuyo único argumento parece ser la diatriba y el insulto. Tampoco profundiza el biógrafo en la incidencia del nacionalismo económico en el pensamiento español de la época. Leyendo a Preston, se diría que su inventor fue Franco. No cuenta ni Cánovas, ni Cambó, ni Primo de Rivera; lo mismo que la política económica seguida por los distintos gobiernos de la II República.

Por otra parte, Preston sigue aquí con su peculiar método, por llamarle de alguna forma, de acumular anécdotas, testimonios e incluso chascarrillos, siempre adversos a su biografiado. Y es que otro de los grandes defectos de la obra es la ausencia de material de archivo, salvo, como veremos, en los capítulos dedicados al período de la Segunda Guerra Mundial. No menos discutible es su recurso al psicoanálisis, siguiendo los estudios de González-Duro. Su conclusión es tan obligada como tópica: Franco padecía complejos edípicos, porque odiaba a su libertino padre y amaba a su virtuosa madre. Preston señala, además, su «físico poco imponente» y su «fuerte inseguridad». Le considera incapaz de leer libros de economía o de historia. Para Preston, la auténtica escuela de Franco fue la Legión Extranjera, cuyo valor físico «se inspiraba en el alcohol, la cocaína y la morfina». A pesar de ello, Preston reconoce a Franco valor personal y capacidad de mando. Sin embargo, Franco se caracterizó, como militar, según Preston, por su mediocridad y por una «falta de sensibilidad que roza en el vacío interior». En esta obra, Preston sigue interpretando la revolución de octubre de 1934 como una «sublevación revolucionaria para evitar la inexorable destrucción de la República», y contra la que Franco se comportó con «gélida crueldad». No menos discutible sigue siendo su identificación del conjunto de la derecha española con el fascismo. En una página de la obra, dice que «la Falange, Renovación Española y la CEDA debían gran parte de sus ideas al carlismo», porque estas organizaciones, «a pesar de sus diferencias tácticas, compartían el propósito estratégico genérico de construir un Estado autoritario y corporativo, con la clase obrera estrictamente controlada dentro de una organización sindical patrocinada por el Estado». Otra vez percibimos su desprecio nameriano por la historia de las ideas. Sin duda, el historiador británico no ha leído ni a Enrique Gil Robles, ni a Juan Vázquez de Mella, ni a Víctor Pradera; y tiende, con su habitual ignorancia, a presentar al carlismo como una especie de remedo del fascismo, sin tener en cuenta el antiestatismo y antitotalitarismo característicos del tradicionalismo carlista. Más disparatado aún resulta su asociación del título del guión cinematográfico de Franco, Raza, con el nazismo. El historiador británico parece desconocer que en España y en los países iberoamericanos hacía décadas que se celebraba la Fiesta de la Raza, concepto que carecía de fundamento biológico, siendo sus raíces espirituales y religiosas.

Los capítulos más interesantes de la obra son los dedicados a la actuación de Franco durante la Segunda Guerra Mundial, porque es aquí donde Preston ha tenido la oportunidad de consultar material de archivo y no basar sus opiniones en las habituales anécdotas y chascarrillos. Sus conclusiones, por otra parte, eran previsibles desde el primer momento: aparte de otros factores como la mala situación económica y la presión de los aliados, Franco no entró en la contienda porque Hitler no quiso. Sin embargo, el propio Preston no parece estar seguro de una afirmación tan categórica y hace una serie de precisiones que tienden, cuando menos, a relativizarla. Así, recoge que el 19 de noviembre de 1940, en la reunión de Bersthesgaden entre Hitler y Serrano Súñer, el Führer «insistió en que España debía entrar en la guerra lo antes posible». Y cuando Hitler se entrevistó con Mussolini, tras su encuentro con el ministro español, sugirió que el Duce empleara su influencia en Franco para asegurar la intervención de España. El 22 de noviembre Mussolini escribió a Hitler que «había llegado la hora de jugar la baza española» y se ofreció a reunirse con Franco para presionarla. El 5 de diciembre Hitler se reunió con el Alto Estado Mayor y decidió pedir a Franco permiso a Franco para que sus tropas cruzaran la frontera el 10 de enero de 1941. El 7 de diciembre el almirante Canaris visitó a Franco y le pidió, en presencia del general Vigón, que entrara en la guerra, permitiendo que un cuerpo del Ejército alemán atravesara España para atacar Gibraltar. En una entrevista, el propio Preston señaló, quizás sin darse cuenta de sus contradicciones, que Hitler llegó a pensar en un golpe de Estado contra Franco, por su tardanza en sumarse al Eje. Su candidato era, al parecer, Muñoz Grandes.

Por otra parte, el historiador británico no hace referencia a la legislación social de los primeros años del régimen; todo lo reduce a represión antiobrera. El establecimiento del seguro obligatorio de enfermedad y las leyes promulgadas por Girón de Velasco ni se mencionan. Siempre previsible, Preston sostiene que Franco no tuvo ningún papel en el proceso de desarrollo económico y modernización de los años sesenta. Y es que Franco, claro está, no entendía nada de economía. Un planteamiento que resulta históricamente absurdo. Oliveira Salazar, por ejemplo, sabía mucho más de economía que el dirigente español; pero sus prejuicios monetaristas impidieron, en buena medida, el desarrollo económico portugués. ¿Entendió De Gaulle los planes de Rueff y de Massé?. ¿Roosevelt el New Deal?. Ni tan siquiera tiene en cuenta las hipótesis de Rostow sobre el papel de los líderes carismáticos en los procesos de cambio económico y modernización.

Como gobernante, Franco no fue austero; le gustaba cazar y pescar; además, amasó una considerable fortuna. Dando por bueno el testimonio del antifranquista Eugenio Vegas Latapié, pone en duda que su religiosidad fuese sincera. Le atribuye afanes de realeza; y le acusa de elegir a sus ministros sin importarle su competencia técnica, sino con el propósito de garantizar el equilibrio de fuerzas dentro de la coalición social y política que dirigía. Además, profesaba un odio africano hacia Juan de Borbón. En contraste, Preston, y ello resulta muy significativo, valora muy positivamente la figura del Pretendiente, al que describe, pese a su adhesión al alzamiento de 1936, como «alto y simpático». A su entender, el contenido de su correspondencia con Franco era «una obra maestra de claridad y no carecía de matices irónicos». Juan de Borbón era superior, en su opinión, a Franco en «términos de buen gusto, savoir faire o capacidad intelectual». Era «demócrata» y quería ser el «rey de todos los españoles». El contenido de sus Bases de Estoril, que Preston en esta obra ni menciona, demuestra todo lo contrario. En realidad, Franco siempre jugó con el Pretendiente al trono.{36}

Un personaje que sale particularmente malparado en las obras de Preston es la esposa de Franco, Carmen Polo, a quien dedicó un capítulo de su obra Palomas de Guerra; y que aparece como una mujer insensible, egoísta, reaccionaria, beata y ambiciosa, cuya influencia sobre su marido resultó nefasta. En definitiva, fue «el espejo del Generalísimo»{37}. Una especie de madastra de Blancanieves o de Cruella de Vil a la española.

No deja de ser significativo que la esposa de Preston, Gabrielle Ashford Hodges, haya conseguido publicar otra biografía, en este caso pretendidamente psicoanalítica, del dirigente español, Franco. Retrato psicológico de un dictador. Sin duda, puede considerarse como la peor biografía de Franco. En sus páginas, intenta analizar psicoanalíticamente al personaje, con los resultados previsibles. Franco era un «individuo afeminado, incongruente, que decidió ocultar sus defectos tras una fachada de dureza y frialdad»{38}. ¿Para qué seguir?.

4. Historia y romance: taumaturgias reales y «memoria histórica»

La transición al Estado de partidos ha llevado consigo un proceso de «invención de la tradición», es decir, la invocación a un pasado real o mítico alrededor del cual se construyen políticas ritualizadas que tratan de reforzar la cohesión de un grupo o de una comunidad, de otorgar legitimidad a ciertas instituciones, de inculcar valores en el seno de la sociedad{39}. Todo lo cual llevó a la elaboración de un conjunto de símbolos políticos en los que la Monarquía aparece como una «institución ejemplar»; y su titular, Juan Carlos I, como una especie de «Rey taumaturgo», redentor de los traumas sufridos por la sociedad española desde el estallido de la guerra civil. En la fabricación de esa imagen han intervenido historiadores como Charles Powell, Javier Tusell, José María Toquero o periodistas como Luis María Ansón{40}. Paul Preston no ha querido permanecer ausente en dicho proceso, aunque, la verdad sea dicha, parece haber llegado un poco tarde.

Su biografía del monarca, Juan Carlos. El Rey de un pueblo, no se aparta ni un ápice de las líneas generales de la trama narrativa característica de ese proyecto de fabricación de imagen. Es lógico; en la España actual publicar una biografía del actual Jefe del Estado obliga a ser, si el autor pretende medrar, políticamente correcto. En consecuencia, no estamos ya ante una novela gótica con tonos de comedia bufa, sino ante un romance, es decir, ante el drama del triunfo del bien sobre el mal, de la virtud sobre el vicio, de la luz sobre las tinieblas{41}. Juan Carlos I aparece aquí como una especie de héroe que libera a la sociedad española de las cadenas de la tiranía franquista. No obstante, Preston considera que el Estado de partidos sólo se consolidó en España cuando el PSOE ganó las elecciones en octubre de 1982{42}.

Juan Carlos. El Rey de un pueblo es una obra carente de originalidad; que no aporta nada nuevo a lo ya sabido sobre la trayectoria vital del actual Jefe del Estado. Podríamos decir que su perspectiva no es ya teleológica; es cuasiprovidencialista. En algunos casos, supera a Tusell y Ansón; y, en otros, se encuentra muy cerca de Julián Cortés Cavanillas. De nuevo realiza un panegírico de Juan de Borbón, «un hombre alto y campechano», a pesar de su adhesión incondicional al alzamiento del 36 y de sus reiterados deseos de combatir en la guerra civil. Pero Franco le odiaba; lo que legitima, a ojos de Preston, su figura histórica. En esta obra, no sólo menciona el Manifiesto de Lausana, sino las Bases de Estoril, que describe como un «manifiesto» y que considera como defensoras de «una suerte de corporativismo católico»; lo que no le impide defender que el Pretendiente era un adalid de la monarquía constitucional y democrática. Preston presenta a Juan Carlos como una «pelota» en el juego político que desarrollaban Franco y su padre. Cuando llegó a España, la realidad «no podía ser más intimidante»; y el joven príncipe aparecía como «apagado y taciturno». Las actitudes intelectuales de Juan Carlos no tienen un tratamiento claro en la biografía. Por un lado, aparece como un hombre dotado para los idiomas, devoto de Juan Ramón Jiménez, lector de Molière, Descartes y Rousseau; y, por otro, «sin interés por la cultura» y que «leía poco». Como es ya archisabido, durante su estancia en las academias militares Juan Carlos se convirtió en «un cadete auténticamente popular», por su sentido del humor; y es que incluso hacía esfuerzos por evitar que los profesores le diesen un tratamiento preferente. Relata sus amores como María Gabriela de Saboya y Olghina de Robilant. Tras la muerte de su hermano Alfonso, Preston cree que Juan Carlos «estaba pensando en renunciar a sus derechos al trono y retirarse a un monasterio como penitencia». Apoyos de Luis Carrero Blanco y Laureano López Rodó frente a los planes republicanos y totalitarios de Arrese y los falangistas. Magisterio de Torcuato Fernández Miranda, que le enseñó «paciencia, serenidad y a no fiarse de las apariencias». Noviazgo con Sofía de Grecia, por supuesto «una candidata ideal para ser su esposa». Preston cree, o dice creer, que su boda intensificó «los sentimientos monárquicos populares». Además, resalta la «lealtad» de Juan Carlos hacia su padre; pero que igualmente sentía «afecto» por Franco. Y es que en su actuación política dominaba «un profundo realismo», ya que consideraba que «la única vía hacia delante era seguir el plan de López Rodó y Carrero Blanco plasmado en la Ley Orgánica del Estado». Su aceptación de la legitimidad franquista y de suceder a Franco, suscitó la reacción de su padre. Por supuesto, aparecen los villanos de la trama: el marqués de Villaverde y Carmen Polo, partidarios de Alfonso de Borbón Dampierre como sucesor de Franco. Carlos Arias Navarro es igualmente muy criticado por sus malas relaciones con Juan Carlos, cuando ocupa, tras la muerte de Carrero Blanco, la presidencia del gobierno. Hace referencia a sus contactos con la oposición democrática. Descubrimiento y elección de Adolfo Suárez, junto al cual articula un «atractivo» tandem. Reticencias hacia la Alianza Popular de Manuel Fraga. «Nervios de acero» en sus relaciones con el Ejército. Renuncia final de Juan de Borbón a sus derechos dinásticos, lo que, según Preston, «redimió el pecado original» de su reinado. Legalización del Partido Comunista y control de la rebeldía militar. Victoria de Suárez en las elecciones de 1977, «estrechamente asociada al Rey ante la opinión pública». Cortes constituyentes. Juan Carlos se convierte en «el eje central de la transición pacífica a la democracia». La Constitución de 1978 «eliminó de un plumazo los orígenes franquistas de la Monarquía». Terrorismo de ETA y conspiraciones militares. Crisis de UCD y dimisión de Suárez. Ni que decir tiene que Preston defiende al monarca de cualquier relación con los conspiradores militares y civiles. Sus contactos con Alfonso Armada no fueron, en ese sentido, más que un conjunto de equívocos y malentendidos. Su actuación en los sucesos del 23 de febrero de 1981 supuso «una legitimidad de facto a la legitimidad dinástica resultante de la renuncia de su padre y la legitimidad democrática derivada de los referendums de 1976 y 1978». Cumplida su misión histórica, llegó el descanso del guerrero, es decir, pilotar helicópteros y aeroplanos, conducir coches rápidos y motos, regatas, etc, &c. Por supuesto, el historiador británico defiende de nuevo a Juan Carlos de las acusaciones de corrupción económica, por sus relaciones con Javier de la Rosa y Mario Conde. En definitiva, la biografía de Juan Carlos revela «a un hombre inteligente, de carácter decidido y movido por un profundo patriotismo»{43}. Happy end.

Gracias a sus relaciones con la izquierda española, en particular con el PSOE, e incluso con figuras mediáticas de la derecha, como Luis María Ansón, Preston se ha convertido en el hispanista anglosajón más conocido e influyente en nuestro país. No deja de ser significativo que la periodista Ana Romero lo presentara como «una especie de oráculo de Delfos o de un psiquiatra, para que nos confirme que somos normales y que España va bien»{44}. Sus servicios a la hora de articular una reinvención de la historia contemporánea de España, le han sido debidamente recompensados. En 1986 le fue otorgada la Encomienda de la Orden del Mérito Civil. Dos años después fue elegido miembro de la Academia Británica. En 1998 ganó el Primer Premio Así fue por su obra Las Tres Españas del 36. Idealistas bajo las balas le ha hecho merecedor del Premio Ramón Trías Fargas en 2006, con seis mil euros{45}. Ese mismo año fue designado miembro de la Academia Europea de Yuste, con la Cátedra Marcel Proust. El propio Juan Carlos I se refirió a Preston, en la entrega del Premio Europeo Carlos V al político alemán Helmut Kohl, como «uno de los más renombrados hispanistas»{46}. En marzo de 2009 ha sido propuesto como candidato al Premio Príncipe de Asturias de las Ciencias Sociales.

Sus relaciones con el nacionalismo catalán han sido igualmente fructíferas. Y es que Preston dio su apoyo, desde el primer momento, al traslado de los fondos del Archivo de Salamanca reclamados por la Generalitat catalana: «Estoy a favor de la devolución de los papeles que reclaman los catalanes por muchas razones. No podemos olvidar que estos papeles son un botín de guerra de las tropas franquistas»{47}. El 4 de octubre de 2004 recibió el Premio Internacional Ramón Llull, «en reconocimiento al conjunto de su obra historiográfica excepcionalmente valiosa y centrada en el estudio de la república, la guerra civil, la dictadura y la transición democrática española». «También ha reconocido la contribución del profesor a la recuperación de los documentos incautados después de la guerra civil española y que se encuentran en el Archivo de Salamanca»{48}. Tres años después fue elegido miembro del Instituto de Estudios Catalanes{49}. Más recientemente el vicepresidente de la Generalitat de Cataluña, Josep Lluis Carod-Rovira firmó un convenio entre el Patronato Cataluña-Mundo y la London School of Economics and Political Science. De esta iniciativa surgió el Observatorio Cataluña-Mundo, una institución cuya presidencia recayó en Preston, y cuyo principal objetivo es, como su nombre indica, promocionar Cataluña en el mundo. El proyecto cuenta con un presupuesto de 200.000 euros. Según Carod-Rovira, el hombre de Liverpool era la persona indicada para presidir el Observatorio porque «tiene una relación muy especial con Cataluña», «domina el catalán y ha escrito varios libros en esa lengua»{50}.

Como era previsible, Preston se ha identificado plenamente con la política seguida por José Luis Rodríguez Zapatero, en particular con su Ley de Memoria Histórica, y con las iniciativas del juez Baltasar Garzón sobre la investigación de la represión posterior a la guerra civil. Cree que estas iniciativas llegan tarde, pero que no debieron plantearse en los comienzos de la transición, porque «era un momento de miedo masivo». «Solo los que tienen algo que ocultar –dirá Preston– pueden pensar que eso es reabrir heridas»{51}.

A comienzos de 2008, el historiador británico publicó El Gran Manipulador. La mentira cotidiana de Franco, una edición resumida de su biografía del dirigente español, escrita de forma divulgativa. Como reconoció el propio autor, la publicación de esta obra formaba parte de «una estrategia para que una versión más reducida de su biografía de Franco se pueda traducir a idiomas como el francés o el alemán»{52}. En esta obra, Preston continúa con su proyecto de destrucción de la figura histórica de Franco. A su entender, éste se mantuvo en el poder mediante el terror, la manipulación y el constante apoyo de las potencias occidentales. Ni fue el general más joven de Europa, ni un gran estratega militar, ni el defensor de la neutralidad española en la Segunda Guerra Mundial, ni el fautor del desarrollo económico de los años sesenta. Su herencia fue el terrorismo, el golpismo militar, la crispación y la corrupción{53}.

Su último proyecto es un libro sobre lo que denomina el «Holocausto español»: «No pretendo compararlo –dirá en una entrevista– con el Holocausto judío, pero creo que analizando su conjunto el sufrimiento del pueblo español merece el hombre de Holocausto»{54}. Lo que pretende es resaltar «la gravedad de lo que pasó en España; hoy hay una tendencia a ver la Guerra Civil como un hecho menor en el contexto internacional, y por el contrario yo pienso que se trata de una de las grandes matanzas europeas del siglo XX»{55}.

Aunque la publicación de esa obra, que lleva por título The Spanish Holocaust, ha sido anunciada, no consta, en estos momentos, su aparición en el mercado, ni en inglés, ni en español. Pero el historiador británico es siempre previsible. Una especie de aperitivo de lo que está por venir es el artículo Los esclavos, las alcantarillas y el capitán Aguilera. Racismo, colonialismo y machismo en la mentalidad del cuerpo de oficiales nacionales. Se trata de una semblanza del capitán Gonzalo de Aguilera y Munro, conde de Alba de Yeltes, Grande de España, cuya figura Preston identifica con el conjunto de las ideas y planteamientos de los altos mandos del Ejército nacional. En esta ocasión, Preston se muestra, en sus técnicas narrativas, como un seguidor tardío del primer Cela; parece el defensor de una suerte de tremendismo historiográfico. El texto no tiene desperdicio. Como de costumbre, sus fuentes son muy poco fiables, en general recurre a testimonios de periodistas extranjeros adversos al bando nacional. Aguilera es un personaje absolutamente siniestro, un auténtico monstruo, a la par cruel y grotesco. Preston nos lo presenta como un producto del Ejército español de Africa y de la mentalidad del conjunto de la derecha española, que, tras el Desastre del 98, consideró «a la España metropolitana como el imperio y al proletariado como la raza colonial sometida». Militares, derechistas y terratenientes consideraban al campesino como «un ser infrahumano, una parte de su propiedad y un objeto que debía de ser castigado o aniquilado si se atrevía a rebelarse». En ese sentido, Aguilera consideraba, si hemos de creer a Preston, que las alcantarillas eran la causa de todos los problemas de España, porque habían garantizado la supervivencia del proletariado; que la guerra civil era una lucha de razas, entre nórdicos y orientales; y defendía el analfabetismo de las masas. Sin embargo, era ateo y anticlerical. Ya en su vejez, fue considerado un excéntrico. Víctima de una enfermedad mental, asesinó a sus dos hijos. Y concluye Preston: «Y resulta todavía más evidente que las opiniones de Aguilera estaban próximas a las de Mola, Franco, Queipo de Llano y otros nacionales de alto rango. En lugar de limitarnos a concluir que Aguilera estaba loco, resultaría más fructuoso considerar en qué medida sus trastornos psicológicos –y los de aquéllos– derivaban de la interiorización de tales ideas»{56}. Dada la supina ridiculez de estos planteamientos, sobran los comentarios.

Conclusión

¿Qué es lo que se deduce de lo visto hasta aquí? En primer lugar, la extraordinaria pobreza conceptual y metodológica de la obra histórica de Paul Preston. Su formación intelectual y cultural parece ser, según se deduce del contenido de sus libros, muy somera; en todo caso, insuficiente para poder ser considerado un auténtico hombre de ciencia. Su forma de hacer historia se encuentra en las antípodas del paradigma de «historia razonada» propugnado a mediados del siglo XX por el gran economista y sociólogo Joseph Schumpeter. Se trata del típico historiador «vulgar», es decir, más preocupado por la propaganda ideológica que por la ciencia. Su radicalismo ideológico-político tienen como consecuencia la reducción de lo complejo a lo simple aún a riesgo de mutilarlo y caricaturizarlo; supone el triunfo del maniqueísmo sobre la distinción y la complejidad; significa, en fin, una perspectiva maximalista y dogmática que contribuye a demonizar al «otro», convirtiéndole en la representación histórica del Mal absoluto. De ahí que su obra no tenga, en realidad, como objetivo una interpretación ponderada y abierta de los procesos históricos, sino, por decirlo en palabras de Ortega y Gasset, «el halago concienzudo a los más viejos instintos de las más típicas masas»{57}.

En su caracterización histórica de la derecha española, Preston parece perseguir la elaboración de una nueva «Leyenda Negra», tan cara a los anglosajones. El hombre de Liverpool ha mojado en ácido perclórico su pluma, como han hecho otros que le han precedido y los que le siguen. Se ha esforzado todo lo que ha podido en ofrecer una imagen absolutamente negativa, abigarrada, peluda y gesticulante, de ese sector de la sociedad española. La España «negra», en suma. No ha pretendido conocer, sino condenar. Estoy convencido de lo difícilmente asequible que resulta la empatía, pero creo, con George L. Mosse, que ha de ser uno de los principios regulativos del historiador{58}. Preston no lo sigue. Identificar al conjunto de la derecha española, como hace Preston, con el fascismo es simplemente falso, equivocado. Las derechas españolas fueron tradicionalistas, autoritarias, temerosas de la democracia tal y como se desarrolló en los años treinta; pero no fascistas y mucho menos simpatizantes del nacional-socialismo alemán. El historiador británico es incapaz de percibir, o lo juzga políticamente inconveniente, que el tradicionalismo dominante en el discurso político de las derechas españolas resultaba, en el fondo, incompatible con el fascismo, porque representan dos etapas del pensamiento y de la acción política profundamente diferentes y hostiles entre sí. Y, para llegar a esta conclusión, basta con ir a las hemerotecas y leer Acción Española, ABC, JAP, El Debate o el Boletín de la Asociación Católica Nacional de Propagandistas. Su concepción del sistema corporativo diferenciaba a las derechas españolas del fascismo italiano y del nacional-socialismo alemán{59}. Tampoco el racismo formaba parte de su ideario ni de su mentalidad; lo impedía el catolicismo tradicional que servía de base a su cosmovisión. Ese mismo catolicismo bloqueó la influencia de Charles Maurras en España, por su positivismo antimetafísico{60}. ¿Eran idénticos el corporativismo católico y el fascista?. Por otra parte, la CEDA no era un «partido-milicia», que es lo específico del fascismo; y sus juventudes tenían prohibido portar armas. Sin embargo, creo que Preston ha ido más allá en sus últimas obras; ya no parece intentar dar una interpretación fascista de las derechas españolas, sino de relacionarlas con una especie de «despotismo oriental», remedo de la secular «Leyenda Negra». Lo mismo cabe decir de su tópica demonización del Partido Radical de Alejandro Lerroux, que, lejos de ser un traidor a la II República, intentó la integración de las clases medias conservadoras y de la derecha católica en las instituciones republicanas{61}.

En cambio, Preston es tolerante hasta el irenismo con las izquierdas, ya sean comunistas, socialistas o anarquistas, que aparecen como la representación del mito romántico del buen salvaje. Como diría el venezolano Carlos Rangel, Preston ha pasado, sin solución de continuidad, del mito del buen salvaje al mito del buen revolucionario. Afirmar, por ejemplo, como hace y sigue haciendo Preston, que el radicalismo de Largo Caballero fue puramente verbal, resulta difícilmente creíble, lo mismo que su interpretación de la revolución socialista de octubre de 1934{62}. Los argumentos de Preston son tan débiles que pueden ser fácilmente vueltos del revés. Como ha señalado Antony Beevor, con toda razón las derechas se sintieron amenazadas de extinción por las amenazas de la izquierda socialista y por una situación de indudables características pre-revolucionarias; lo que las obligaba a reaccionar. Los indecibles horrores de la guerra civil rusa y el sistema soviético de opresión que surgió de ella –la dictadura del proletariado que pedía Largo Caballero– constituía una lección difícil de olvidar{63}. No hay duda de que Largo Caballero y sus secuaces se equivocaron en su radicalización; y la izquierda debe asumirlo históricamente, que es lo que hay que hacer con el pasado.

Por otra parte, resulta muy difícil considerar a la República en guerra como una democracia. ¿Tenía algo que ver la República posterior al golpe de Estado con la de 1931?. Un régimen sin libertades religiosas y económicas, con «checas», tribunales populares nada imparciales, campos de trabajo y el temible SIM (Servicio de Información Militar){64}, algo que Preston no se molesta en mencionar. A nivel político, hubo, en la zona frentepopulista, una pluralismo restringido, no democracia.

Su biografía de Francisco Franco carece igualmente de credibilidad, a nuestro entender. Se encuentra a distancias astronómicas de ser la biografía definitiva del dirigente español. Una pretensión, por otra parte, absurda, porque la historia es búsqueda sin término. Además, la biografía tiene como fundamento unos materiales absolutamente perecederos. Como ya hemos señalado anteriormente, no utiliza fuentes originales, no publicadas; y recurre con excesiva frecuencia a la literatura periodística o anécdotas menores e incluso a chascarrillos. Por eso, resulta prácticamente imposible distinguir entre los testimonios bien fundamentados y los que no. Sin embargo, lo más deficiente de esa biografía es el pathos absolutamente hostil con el que está escrita. No sólo no hay empatía; es que no hay distancia, ni la necesaria frialdad que haga mínimamente convincente su relato. Preston resulta tan monolítico como monocorde. Hace falta, por el contrario, un esquema polivalente y matizado, como el de los historiadores revisionistas europeos, cuyos más altos representantes son Renzo de Felice y sus discípulos, para llevar a cabo una biografía creíble del general Franco. El contenido y el tono de la última obra de Preston, El Gran Manipulador, muestra una vez más que éste es incapaz de llevar a cabo esa necesaria labor.

De su biografía del actual Jefe del Estado poco hay que decir, no sólo porque carece de originalidad, sino porque, además, incurre en el defecto contrario al que caracteriza a Franco. Caudillo de España; es decir, cae en la apología directa y en el ditirambo. Se diría que no pasa de ser un intento de hacerse un hueco no sólo en el mercado editorial español, sino en su marco político-institucional.

Su «fichaje» por el nacionalismo catalán de izquierdas es completamente lógico. Preston siempre ha apoyado sus reivindicaciones y defendido, como historiador, sus más disparatadas denuncias, como la existencia de un «genocidio» cultural en Cataluña a lo largo del régimen franquista{65}.

Más negativa aún es su participación en las polémicas sobre la «memoria histórica» y el supuesto «Holocausto español». En su desarrollo, estas polémicas han contribuido a resucitar los peores vicios en que ha incurrido la historiografía española, el dogmatismo, el partidismo, el apasionamiento, es decir, lo contrario de lo que necesitamos. Puede que como fenómeno mediático sean muy rentables para Preston y sus seguidores; pero suponen un obstáculo casi infranqueable en la necesaria superación historiográfica del esquema franquismo/antifranquismo, sólo válido en las plazas o en los comités de partido. Ello puede percibirse en sus posiciones sobre el «Holocausto español», que resulta efectista y carente de una mínima base metodológica; pero que le sirve para mantenerse en el candelero mediático. Y es que, como se ha señalado recientemente, la inmensa mayoría de los expertos en genocidio rechazan las explicaciones basadas en programas de destrucción; y lo mismo ocurre con el recurso al número de víctimas. Además, no pocos investigadores han defendido la evidente correlación entre la burocratización de la represión y el declive del número de víctimas, a lo largo de la posguerra española{66}. ¿Qué es lo que Preston entiende por «genocidio»?. No está muy claro; ya sabemos que la precisión conceptual no es una de sus virtudes como historiador. Quizás un gran número de muertos. Si utilizamos el término siguiendo los criterios del sociólogo Michael Mann, es decir, un acto criminal intencionado cuyo propósito es liquidar a todo un grupo, no sólo física, sino también culturalmente, destruyendo sus iglesias, bibliotecas, museos, &c.{67}, lo más parecido sería el exterminio sistemático del clero por parte de las izquierdas españolas a lo largo de la guerra civil. Lo ocurrido después de la contienda estaría más próximo a la categoría de «represión general organizada», es decir, dirigida contra los grupos que se consideran inconformistas, rebeldes, agitadores, etc, y se les inflingen castigos sanguinarios oficiales con el objeto de obligar a la mayoría del grupo a someterse.{68}

Como no pertenezco al sector de los que creen en la personificación del Mal absoluto, pondremos en el haber de Preston su talento literario, clave para entender parte de su éxito editorial y mediático. Como retratista histórico, parece un Lytton Strachey menor. En los juicios y descripciones emitidos por el historiador británico sobre algunas figuras de la política española del siglo XX, como los de Pilar Primo de Rivera o Indalecio Prieto hay, de cuando en cuando, un relámpago de capacidad literaria, de amenidad e incluso de inteligencia{69}.

Sin embargo, en la evaluación de su obra creo que es preciso ir más lejos; porque el a mi juicio inmerecido crédito de que goza Paul Preston entre nosotros lleva al análisis de una serie de fenómenos más hondos y graves que reflejan un profundo malestar social, político y cultural. Y es que presentar al hombre de Liverpool, según se hace en un sector de la prensa de nuestro país, como un gran historiador e incluso como una especie de oráculo de nuestra salud cultural y política, es no sólo el fruto de una serie de profundos, ancestrales y permanentes complejos de inferioridad nacional, sino el reflejo de una situación social en la que se carece de instancias superiores capaces de evaluar racionalmente el perfil y el contenido de una determinada obra y que ponga de manifiesto su auténtica condición. La sociedad española sigue careciendo de una crítica intelectual solvente. Ésta consiste hoy en un elogio a los «amigos», o de los discípulos y maestros, o en un ataque a los «enemigos», en el sentido de Carl Schmitt; y poco más. Tampoco existe un sistema de presiones automáticas que se ejerzan espontánemente sobre cada uno de sus miembros y que logren reglar su conducta. Una sociedad, por tanto, disociada, en esencial desajuste. En ese sentido, cuanto más indómita vea la influencia de Paul Preston en nuestra historiografía y en nuestras instituciones, peor para la salud política e intelectual de España. De ahí que resulte necesaria una profunda reforma intelectual y moral también en nuestra historiografía. Lograda ésta, saldremos del anacronismo representado por Preston y otros historiadores de su línea ideológica, para encaminarnos creadoramente hacia el futuro. Y es que la historia no es un asunto puramente académico, porque los pueblos siempre saltan al futuro desde una idea de su pasado.
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Gustavo Bueno

Un comentario sobre el acto anual de afirmación socialdemócrata celebrado en Rodiezmo en la primera semana de septiembre de 2009
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El pasado domingo 6 de septiembre una representación de la cúpula política del PSOE –en el medio, su Secretario General y Presidente del Gobierno, José Luis Rodríguez Zapatero, a su derecha la vieja guardia, José Ángel Fernández Villa y Alfonso Guerra, y a su izquierda la joven guardia femenina, Leire Pajín y Bibiana Aído– se reunió en Rodiezmo, un lugar del norte de León próximo a la raya de Asturias, como suele hacerlo desde hace tres décadas, en un «acto de afirmación ya tradicional» que se celebra al final del verano cara al nuevo curso político.

Pero la celebración de este año ha tenido una singular repercusión mediática, debido probablemente a que la situación de la crisis política (los estatutos de autonomía y las críticas internas al presidente por parte de algunas corrientes internas de su partido) y de la crisis económica en la que España está sumergida, confería a este acto simbólico una connotación peculiar: «los pobres del mundo» del himno La Internacional (con letra de Eugène Pottier, 1871, y música de Pierre de Geyter, de 1888, que aún produce algún beneficio a sus herederos a título de derechos de autor) y los «esclavos sin pan» significaban ahora, vibrando en las gargantas de la cúpula, algo muy distinto, sobre un fondo de tres millones y medio de parados, saliendo de las bocas de unos dirigentes y dirigentas que llegan a cobrar 18.000 euros mensuales. La famélica legión que habita lejanos lugares de África, Asia o América, y que dan lugar a la solidaridad del 0,7%, quedaba ahora muy lejos.

De hecho es esta situación de enfrentamiento cada vez más agria entre el partido del gobierno del PSOE y su oposición la que puede explicar la sorprendente reacción mediática a la clausura del acto de Rodiezmo. El gobierno socialdemócrata, derechista por naturaleza en su praxis política, se manifiesta optimista y dice tener controlada la situación política y económica, a través de medidas que va ofreciendo sobre la marcha. La oposición, pero también algunas voces de su propio partido, acusa al gobierno de incompetencia, de gobernar pagando a los parados como si quisiera generalizar el PER andaluz, de debilidad, de haber tomado un rumbo equivocado que puede llevar al naufragio del partido o incluso de la nave en la que partido y oposición están encerrados.

Se comprende pues que el acto de afirmación de Rodiezmo, precisamente por su carácter simbólico, haya producido una gran conmoción desencadenada sin duda por los informes que sobre el acto ofreció la prensa, la radio y la televisión.

Y, si no me equivoco, entre los desencadenantes más activos del escándalo, cabría destacar la fotografía publicada en El Mundo, y reproducida una y otra vez por los medios, en la que aparecía la susodicha cúpula cantando La Internacional con el puño en alto, lo que sugería que ella estaba asumiendo las posiciones más izquierdistas del socialismo preconstitucional, el que impulsó la Revolución de Octubre en Asturias y León en 1934, o el Frente Popular de 1936 –el puño en alto de las Brigadas Internacionales– que la transición democrática hacia el Estado de Derecho habría terminado por borrar por iniciativa del ala más derechista del partido, la que encabezó Felipe González, promoviendo la renuncia al marxismo (y por supuesto al leninismo), y la entrada final (aunque al principio «de entrada no», en la OTAN y en la Unión Europea).

Al parecer la fotografía de El Mundo tuvo algo de montaje de otras dos fotografías directas, y fue denunciada como tal montaje por los medios socialdemócratas, sugiriendo que se trataba de una composición delictiva, de lo que resultaría una información falsa o deformada de la realidad; cuando ese montaje no era otra cosa sino la recomposición técnica de los negativos orientada precisamente a restituir la imagen ajustada a la realidad que la cámara no podía reflejar en una sola toma.

Sin duda, el montaje técnico es el que sirvió en este caso para recomponer en imagen la situación del escenario fotografiado, el orden de sus protagonistas y la actitud de los mismos con la boca abierta (se supone que cantando La Internacional, que estaba sonando) y el puño en alto. Lo que habría faltado a la verdad hubiera sido publicar las dos mitades del escenario que sacó la cámara; porque entonces no se habría representado la alineación efectiva en primer plano de esa cúpula, pudiendo dar la impresión de que esa alienación no se habría producido. Por ello resultaban muy sospechosos los clamores que denunciaban un montaje-trucaje; se diría que quienes clamaban y se rasgaban las vestiduras ante un montaje técnico que buscaba la verdad y no la apariencia, lo que querían sugerir es que la escena no era real, desviando así la atención sobre la que aparecía ante los ojos.

[image: La vieja guardia, José Ángel Fernández Villa y Alfonso Guerra en el acto de afirmación socialdemócrata celebrado en Rodiezmo, 6 septiembre 2009]

Sin embargo la escena no tenía nada de novedosa: durante años se ha repetido en Rodiezmo, cada septiembre, este acto de afirmación socialdemócrata. ¿Por qué entonces este revuelo en el año 2009?

Seguramente, como decimos, por producirse en épocas de debates feroces entre el gobierno y la oposición del PP, y de otras corrientes incluso socialdemócratas, con motivo de la crisis real, política y económica. Ver y escuchar en estas circunstancias a una representación distinguida de la cúpula del PSOE, con pañuelos rojos al cuello, los puños en alto y cantando La Internacional, sugirió a muchos, por no decir a la mayoría, que en el fondo, el partido del Gobierno o su corriente izquierdista, se manifestaban como reclamando un cambio de rumbo, o simplemente como si tuviesen mala conciencia (entre otras cosas porque incluyendo a la sección femenina de la cúpula, se sabe que los protagonistas cobran muchas veces más que los «parias de la Tierra» o que los «pobres del Mundo» que ellos invocan).

Y a esta interpretación contribuyó muy especialmente la misma disposición estética de la fotografía: la vieja guardia a la derecha del presidente (personas de experiencia que habían conocido los últimos años del franquismo) con semblantes sombríos o crispados rememorando, no precisamente con nostalgia, sino acaso con remordimiento y propósito de enmienda, la revolución fracasada; y, a su izquierda, la cuota femenina que, aún ocupando puestos de primera fila en el partido, daban una imagen totalmente distinta, la imagen de unas vírgenes ingenuas sin experiencia pero llenas del entusiasmo propio de novicias o de colegialas muy bien educadas y aseadas con un puño en alto blando y nada crispado, pero con la expresión de estar «transportadas» por los mensajes del himno, del puño levantado y del pañuelo rojo que sus mayores les habían inculcado.

En medio de este bosquecillo de puños en alto, el presidente, Rodríguez Zapatero, en el centro, con semblante profesionalmente relajado, y cantando, con los brazos hacia atrás, sin pañuelo rojo y con camisa blanca. A primera vista pareció a muchos, acaso por un efecto gestáltico en la percepción de la estética del ritual, que también tenía el puño levantado y el pañuelo rojo anudado al cuello. Yo mismo padecí este espejismo en el recuerdo de la primera ojeada del acto televisado. Pero en la segunda ojeada ya advertí lo que de otro modo, sin duda, habría advertido en la primera, a saber, que el presidente Zapatero tenía los brazos cruzados hacia atrás, que no llevaba pañuelo al cuello, y que la expresión de su rostro era más profesional que entusiástica (como quería serlo el rostro de Alfonso Guerra y por supuesto los rostros más «ingenuos» de la sección femenina).

Todo esto era sin duda paradójico, aún cuando es cierto que entre los comentaristas de la escena en los días sucesivos no se dio demasiada importancia a esta paradoja. Por ello agradece quizá algún comentario especial.

Sin duda Zapatero ya llevaba tomada la decisión de no ponerse el pañuelo rojo y de cruzar los brazos hacia atrás. Pero, ¿por qué no hacia adelante? ¿acaso para controlar mejor algún «pronto» que le llevase, por el propio efecto gestáltico, a levantar el puño contagiado por el entusiasmo de sus compañeros y por la letra del himno?

En esta decisión tuvo parte obviamente el ejemplo de muchos de sus compañeros socialdemócratas de España y de Europa que, desde hace años, ya tienen decidido, una vez consolidado el Estado democrático de derecho, no levantar el puño ni cantar La Internacional, ni ponerse un pañuelo rojo al cuello, para no resultar discordantes con sus ideas sobre la paz, el no a la guerra, la repugnancia hacia todo tipo de violencia y la alianza de las civilizaciones.

Sin embargo, debo confesar que la primera explicación que se me ocurrió sobre la marcha, cuando advertí que Zapatero no levantaba el puño y no llevaba pañuelo rojo (sin duda por el recuerdo de la conducta de Zapatero cuando tuvo la ocurrencia de permanecer sentado al paso de la bandera de los Estados Unidos, y de las consecuencias que ese pronto le acarreó ante el presidente Bush II) fue esta: Zapatero no levanta el puño, ni se ha puesto como otras veces el pañuelo, resistiendo su tendencia natural a hacerlo, por temor a que las fotografías las viera Obama y le alinease definitivamente en la fila de Fidel Castro, de Hugo Chávez o de Evo Morales.

En cualquier caso lo cierto es que la actitud del presidente enfriaba la temperatura simbolizada en la fotografía del acto, e invitaba a ver a los protagonistas, ante todo, como actores de una representación teatral (sin perjuicio de que alguno de ellos, como le ocurrió a San Ginés, actor y mártir, en sus representaciones ante el césar Galerio, estuviese a punto de identificarse con su papel, de creérselo).

Pero nada de esto sirvió para que el simbolismo que encerraba la escena fuese interpretado, sobre todo por la oposición, y en el contexto de la lucha a brazo partido en el Parlamento y en los medios, en su sentido directo y principal, a saber, el de ser una expresión de un espíritu revolucionario, no bien definido sin duda, por parte de las corrientes de la izquierda socialdemócrata, frente a las demás corrientes del partido, acaso excesivamente acomodadas a las rutinas de una democracia burocrática, reblandecida, «derechista».

[image: La joven guardia femenina, Leire Pajín y Bibiana Aído en el acto de afirmación socialdemócrata celebrado en Rodiezmo, 6 septiembre 2009]

En cualquier caso, de lo que se habló principalmente en los comentarios en torno a la fotografía de Rodiezmo, fue de hermenéutica, de interpretación de símbolos y de su historia, y desde el supuesto de que los protagonistas de la escena, no planeaban en modo alguno volver a las barricadas. ¿Cómo atribuir semejantes proyectos a las jóvenes dirigentes de la sección femenina a quien su acomodada posición no ha logrado sin embargo enfriar el calor de sus ideas más puras? Y no porque estuvieran fingiendo, puesto que podía concederse que estaban sin duda «viviendo» el simbolismo, creyendo en el valor simbólico mítico de lo que representaban, sin que por ello se salieran ni un milímetro del terreno en el que se despliegan las emociones propias de un escenario que se sabe va a ser presenciado, a través de la televisión, por millones de ojos.

Desde este punto de vista podría decirse que muchos representantes de la oposición, sobre todo del PP, exageraron al interpretar públicamente el acto de Rodiezmo como un mensaje peligroso en una situación de millones de parados, muy próximos a la desesperación, a un mensaje que pudiera sugerir a muchos la idea de un levantamiento violento con barricadas y con armas que devolviera a la socialdemocracia a sus «verdaderos principios», entre ellos a la recomposición, junto con Izquierda Unida y los anarquistas del Frente Popular. A emprender de nuevo la revolución que tantas veces se había considerado traicionada y fracasada (olvidando que su fracaso fue debido principalísimamente a la total falta de acuerdo entre las fuerzas componentes de aquel Frente Popular: comunistas, anarquistas y socialdemócratas).

Pero no puede decirse, a la vista de la abundante información de que disponemos, que esta interpretación del simbolismo de Rodiezmo fuera la común entre los militantes o dirigentes del PP. La prensa nos ha informado ampliamente de cómo los diputados, de vuelta al Congreso tras las vacaciones estivales, se tomaban a broma la escena de Rodiezmo: parlamentarios del PP saludaban irónicamente, puño en alto, a sus compañeros del PSOE, y éstos no se lo tomaban a mal, sino que sonreían como diciendo: «A mí me lo vas a decir...»

Desde esta perspectiva parece también completamente distorsionada, al menos en el terreno de la más estricta hermenéutica, la interpretación que se dieron a las palabras de Rajoy al criticar al mensaje simbólico (puño en alto, himno, pañuelo rojo) como antiguo y arcaico, «similar a levantar la mano al modo del saludo romano-fascista» (constantemente se ha repetido la discutible tesis de que este saludo no tuvo nada que ver con la tradición romana, vía D’Annunzio o Mussolini, sino que fue la reacción de las SA –Sturm Abteilung– o de las SS –Schutz Staffel– ante el puño en alto de los comunistas del Rot Front). Seguramente Rajoy no había necesitado expresar esta analogía que los más ultras de la socialdemocracia, rasgándose las vestiduras otra vez, interpretaron como una vergonzosa equiparación de un símbolo pacifista y progresista con un símbolo reaccionario y genocida. Porque, si no lo entendí mal, lo que Rajoy estaba diciendo, en el terreno de la pura hermenéutica, era que saludar hoy con el puño en alto nos conduce de hecho a una época antigua, es decir, ya pretérita, época en la que también se saludaba mano en alto, sin que con esto se quisiera entrar en la confrontación de los contenidos de ambas simbolizaciones. De lo que trataba Rajoy, así me lo parece, era de subrayar que el simbolismo del puño en alto, el pañuelo rojo y La Internacional eran de otro tiempo, el de las manos en alto, la época del Frente Popular, y que por tanto, y aún manteniéndose en el terreno mismo de los símbolos, se podían hoy considerar como un símbolo vacío propio de otra época que, en todo caso, revelaba la mala conciencia o, como también se dice, la «empanada mental» de la cúpula socialdemócrata.

Como era de esperar los militantes, parlamentarios, ministros y simpatizantes socialdemócratas que ya no levantaban el puño y habían olvidado la letra de la internacional, ni se ponían pañuelos rojos en los mítines, cerraron filas, es decir, se solidarizaron con los protagonistas de Rodiezmo ante la interpretación de Rajoy, e intentaron justificar, pero siempre en el terreno hermenéutico, la actualidad de su simbolismo, volviendo a interpretaciones ya anteriormente ofrecidas por sus correligionarios: «el puño en alto –es la interpretación más repetida, casi la oficial– sólo simboliza la unidad de los trabajadores, que se agrupan, no ya para atacar a nadie –¡qué horror, en un Estado de derecho y de no violencia!–, ni siquiera para defenderse –¿para qué están los tribunales de justicia del Estado democrático de derecho?– sino sencillamente para expresar su fraternidad o su solidaridad».

Pero esta interpretación, nadie debiera dudarlo, es enteramente artificiosa, y parece destinada a neutralizar el componente agrio y agresivo, sea ofensivo, sea defensivo, que tiene un puño levantado en alto de un individuo con el rostro amenazador. Es una interpretación que busca, en los tiempos en los cuales la socialdemocracia predica la paz y la no violencia, ocultar el significado genuino del puño en alto, poniéndole una rosa encima.

Estamos situados, según esto, en una cuestión de hermenéutica, y damos por supuesto que los símbolos, sin perjuicio del significado metafórico que algunos puedan atribuirles según sus fines operantis, tienen una significación objetiva, según en finis operis, cuando se trata de signos «naturales» y a veces icónicos en los cuales el significante (aquí el puño en alto) está vinculado al significado de un modo no arbitrario.

Es bien sabido, por ejemplo, que los estoicos, siguiendo al fundador, Zenón de Chipre, levantaban el puño para simbolizar que su entendimiento (representado por la mano) había logrado aprehender (formar un concepto, agarrarlo, antes con la garra del dragón que con la mirada especulativa de la lechuza que, sin embargo, también es ave de rapiña) una verdad, que su fantasía cataléptica mantenía bien segura y sujeta:

«Vosotros, en cambio, decís que nadie sabe nada sino el sabio. Y esto Zenón lo explicaba con el gesto; en efecto, mostraba la palma de la mano abierta y decía: «la apariencia es así», luego cerraba un poco los dedos y añadía: «así el asentimiento»; a continuación cerraba la mano completamente y apretaba el puño y decía que aquello era la comprensión, poniéndole por analogía con esto un nombre que antes no existía, καταλημψιν. Finalmente acercando la mano izquierda y apretando el puño fuertemente y enérgicamente decía que así era la ciencia en la que nadie sino el sabio domina. Pero quien es o quién fue el sabio ni siquiera ellos suelen decirlo.» (Cicerón, Académica, 2, 145.)

Ahora bien, el puño en alto de comunistas, socialdemócratas y anarquistas, entendido como símbolo de la necesidad de la agrupación proclamada en el himno de La Internacional, mediante la interpretación gratuita de los dedos de la mano como símbolos de los individuos menesterosos, es sólo el resultado de una analogía rebuscada tanto o más como pudiera serlo la interpretación que Zenón el estoico hacía del puño.

[image: Tommie Smith y John Carlos en la ceremonia de entrega de medallas de los 200 metros lisos en los Juegos Olímpicos de México, 16 octubre 1968]

Lo que el puño cerrado simboliza primariamente es el gesto de amenaza (de iniciación de un puñetazo, o de algo aún más contundente) que alguien dibuja contra quien se le enfrenta, le insulta o lo mantiene oprimido. El significado simbólico propio del puño cerrado es el de una amenaza genérica, que sólo podrá ser determinada presentando la figura concreta de aquel a quien va dirigido el puño (el ladrón, el capitalista, el negrero, el maestro, el jefe, el patrón...). Esta es la razón por la cual el puño en alto lo encontramos desde hace mucho, y en las más diversas sociedades, como signo de amenaza indiferenciada, hasta que no se determina el destinatario de la amenaza. En la época del llamado segundo imperio, el de Napoleón III, se levantaba el puño como símbolo de protesta contra los verdugos capitalistas. Pero también, ya en nuestros días, el puño en alto seguía utilizándose, no tanto como saludo individual, sino como gesto colectivo que identifica al grupo que se manifiesta por la calle contra algo o alguien, y sin la menor intención de expresión de militancia en alguna organización o partido político, aunque, eso sí (sobre todo en el caso de manifestaciones reivindicativas antirracistas: el caso de los atletas Tommie Smith y John Carlos, que en los juegos de 1968, levantaron el puño en el podio), con alguna connotación tomada en préstamo del puño en alto comunista o anarquista. Es también el caso de los puños en alto de los empleados de una empresa que, sin la menor intención revolucionaria, piden a sus patronos una subida de salario o una jubilación anticipada.

La institucionalización partidista del puño en alto fue obra, al parecer, del Frente Rojo (Rot Front), una formación paramilitar del Partido Comunista Alemán de los años veinte del pasado siglo. Los comunistas de los diversos países, tras la Revolución de octubre, adoptaron el gesto del puño (aunque el ejército soviético no incorporó el puño en alto a su saludo militar); si bien los comunistas levantaron el puño con la mano derecha, mientras que los socialdemócratas comenzaron a levantar el puño de la mano izquierda, y los anarquistas, más próximos, aunque sin saberlo, a la fase última del gesto de Zenón, alzaron algunas veces ambos puños aunque entrelazados por encima de sus cabezas. En el caso de la primera y segunda postguerras mundiales, el alzamiento del puño entre los militantes de partidos políticos que a su vez cantaban La Internacional en sus diferentes versiones fue extendiéndose aunque con muchas gradaciones y ambigüedades. En Alemania, en Francia, en Italia... el saludo con el puño en alto y La Internacional fue decayendo al mismo ritmo que decaían el marxismo y el leninismo. En España lo continuó el PCE; y fue eliminado prácticamente cuando González abandonó el marxismo en el PSOE, a pesar de lo cual se mantuvo de un modo nostálgico-estético-teatral en las generaciones sucesivas, representadas aquí magníficamente por jóvenas dirigentes socialdemócratas como Pajín y Aído.

¿Quién se atrevería a decir que los socialdemócratas de Rodiezmo, y si no los de la vieja guardia, sí las más jóvenes, y en particular aquellas con apariencia de colegialas que han pasado por la Universidad, estaban pensando cuando levantaron el puño cerrado en Zenón de Chipre? ¿Habría que pensar acaso que el ideal tan claro y arraigado que tenían en sus cabezas les hacía cerrar espontáneamente el puño y levantarlo para mostrarse mutuamente su convicción? No necesitaban haber leído a Cicerón, ni siquiera conocer su nombre, para reproducir espontaneamente el simbolismo estoico del puño cerrado, todo podía ocurrir, al menos en el terreno de le hermenéutica ficción.

[image: Acto de afirmación socialdemócrata celebrado en Rodiezmo, 6 septiembre 2009]

Pero resulta imposible comulgar con ruedas de molino. El simbolismo del puño cerrado está contenido en el puño cerrado mismo, porque cerrar el puño no es sólo un «objeto natural». Es parte de la operación o conducta de un sujeto que mantiene una orientación agresiva hacia alguien en función del cual se define. Por ello podría decirse, en cierto modo, que el significado del puño cerrado es su mismo significante. Se trata entonces de un símbolo etológico, propio de primates (el significado del gorila golpeando «ritualmente» su pecho con sus puños para mostrar al rival su fortaleza); un simbolismo etológico de estructura análoga, aunque tenga un significado opuesto, a la que tiene el despliegue de la cola ante la hembra del pavo real. El puño cerrado es un símbolo incoativo en el que percibimos el comienzo de la acción de golpear, sobre todo cuando el puño se nos muestra como la terminación de un brazo que a su vez forma parte de un cuerpo en movimiento, con un rostro crispado al estilo del que ofrecía Alfonso Guerra en la escena: aquí el puño en alto es sólo el fragmento de un movimiento global de amenaza. De otro modo: el puño cerrado tiene un momento tecnológico –el de golpear violentamente– y tiene un momento nematológico, o si se quiere, el puño cerrado a la vez es el fragmento de un rito y el fragmento de un mito. De un mito que está impregnando al rito, o de un rito que al realizarse manifiesta el mito.

Al levantar el puño los dirigentes socialdemócratas de Rodiezmo estaban desarrollando un rito, un ritual sin duda, pero un ritual muy elaborado que al realizarse iba revelando el mito que lo envuelve; un mito que se expresa además explícitamente en el canto que lo acompañaba, a saber, el himno de La Internacional.

[image: La Internacional]

Ahora bien, como ya lo hemos recordado, el himno de La Internacional fue compuesto en París, junio de 1871, en la época de la Comuna, y fue adoptado, con versiones distintas, y no meramente literarias, sino ajustadas a las diferentes corrientes o generaciones de la izquierda; en 1888 se le acompañó de una música vibrante acaso más profunda que la letra. Y con música y letra el ritual fue tomando forma.

La versión comunista, utilizada durante la Segunda República española y mantenida por el PCE, contiene fórmulas de inequívoca inspiración marxista:

¡Arriba, parias de la Tierra!
¡En pie, famélica legión!
Atruena la razón en marcha:
es el fin de la opresión.

Merece la pena subrayar que la versión española del PCE, acaso debido al origen clerical de muchos de sus militantes, contiene alguna estrofa que parece escrita como una contrafigura de ciertos dogmas del cristianismo, en cuanto movimiento salvador y redentor:

Ni en dioses, reyes ni tribunos,
está el supremo salvador.
Nosotros mismos realicemos
el esfuerzo redentor.

También dice el himno comunista que «la ley nos burla y el Estado oprime y sangra al productor; nos da derechos irrisorios, no hay deberes del señor».

La versión socialdemócrata ya no dice «¡Arriba, parias de la Tierra!» sino «¡Arriba los pobres del mundo!»; y tampoco dice que «la ley nos burla y el Estado oprime y sangra al productor». La socialdemocracia mantiene la fe en el Estado. ¿Y cómo podría decir que «la ley nos burla» cuando cree en el Estado de Derecho? El himno ya no irá dirigido contra la ley o contra el Estado, sino contra «todas las trabas que oprimen al proletario». Dirán que «el hombre del hombre es hermano» y que «la Tierra será el paraíso, patria de la Humanidad».

No es fácil entender cómo «personas adultas y civilizadas» pueden incurrir en la cursilería de seguir hablando del paraíso con la frecuencia con la que lo hacen (ya no hablan, como se decía antes del Edén, pero en cambio sigue hablándose de «Paraíso Natural» en Asturias y en Murcia; y para colmo, en Asturias, definen a Oviedo como «capital del Paraíso», como si un paraíso natural pudiera tener capital, cuando es bien sabido que las ciudades se construyen en los campos, con lo que éstos dejan de ser paraísos).

También los anarquistas, por ejemplo la CNT-AIT, adoptaron la música del himno, pero de la letra desapareció la internacional (acaso para echar un velo sobre la bronca entre Bakunin y Marx), sustituida por la «revolución social» o por la humanidad:

¡Arriba los pobres del mundo!
¡En pie los esclavos sin pan!
Alcémonos todos, que llega
la Revolución Social.

Esta versión también habla del paraíso en la Tierra, acogiéndose a la forma más primaria del mito.

Ahora bien, cuando nos interesamos por profundizar en la conexión entre el puño y el himno, como componentes fundamentales (rito y mito) del acto de Rodiezmo, tenemos que subrayar que todas las versiones mantienen la exhortación contenida en el siguiente estribillo o refrán del himno: «Agrupémonos todos», que figuraba ya en la letra originaria de 1871:

C’est la lutte finale:
Groupons-nous, et demain,
L’Internationale
Sera le genre humain (bis)

Y en efecto, ya que estamos hablando de hermenéutica, la más inmediata forma de realización simbólica e inofensiva actu exercito de la consigna «agrupémonos todos», cuando se han interpretado previamente los dedos como símbolos, no ya de números dígitos, sino de individuos humanos, sea juntar todos los dedos de la mano en un puño. Porque cerrar el puño es en efecto un mero caso particular de la consigna tomada en toda su generalidad «agrupémonos todos», en donde «todos» puede desde luego significar «agrupemos los dedos dispersos de la mano en una unidad compacta». Y, según la interpretación, agrupar los dedos en el puño significará, por decreto, agrupar cualquier individuo viviente con otro individuo, con el cual se siente solidario. Los dedos dispersos de la mano, en lo que tienen de dedos con solución de continuidad, distribuidos, forman una clase o totalidad atributiva cuando los dedos, sin solución de continuidad, forman el puño. Pero resulta que la solidaridad de las partes de un todo no se agota en las relaciones internas entre las partes que se han unido sin solución de continuidad y el todo, porque entonces la solidaridad sería redundante: toda unidad, sin solución de continuidad de las partes de un todo podría llamarse solidaria, aún cuando la continuidad fuera obligada, coercitiva o puramente mecánica. Cuando la idea de solidaridad alcanza su sentido pleno, en el terreno moral o político, es cuando esa totalidad cuyas partes se han agrupado en un conjunto compacto tiene lugar cuando la unidad de ese conjunto se mantiene frente a terceros, bien sea para atacarlos, bien sea para defenderse de ellos.

En particular, la solidaridad entre los individuos que pertenecen a un conjunto distributivo se establece cuando estos individuos contraen vínculos materiales relacionados con el ataque a otros grupos o con la defensa de ellos: los cuarenta ladrones se solidarizan cuando saben que deben permanecer unidos ante los guardias (ellos sí que podrían decir, cuando se ponen en campaña, «agrupémonos todos», aún cuando cada uno de ellos, que actúa por su propia iniciativa, esté dispuesto a desvalijar a su compañero en cuanto el peligro de los guardias desaparezca).

La solidaridad de los dedos de un puño en acción (y no la mera contigüidad de los dedos de una mano enferma de parálisis cuyos dedos inertes han terminado formando una masa informe) está determinada por tanto por los cuerpos exteriores a los que busca golpear. Y esto tanto si la mano empuña un puñal –y al empuñarlo para apuñalar a alguien, también los dedos se agrupan todos solidariamente en torno al puñal– como si la mano se empuña sobre sí misma simplemente para golpear a otro como lo hace un púgil (porque también el término púgil deriva de puño, como puño deriva del latín pugnus, de pugnare, que significa luchar, pelear, pugnar). Y en torno a este concepto de puño como instrumento de lucha y de violencia se crean conceptos que envuelven la idea de polémica o de combate, a veces meramente académicos: «propugnar», «impugnar» o «repugnar»; «inexpugnable» sería entonces aquello que resiste a la acción directa, o a través de instrumentos, de unos puños cuyos dedos solidarios golpean sobre él.

Por ello, el himno de La Internacional, intimaba a todos los pobres o proletarios a agruparse, pero no para abrazarse contándose sus penas o llenos de amor en una masa amorfa de individuos que formasen un único cuerpo místico como símbolo de la comunión eterna de los santos (muy próximo al abrazaos millones de la oda de Schiller que se canta en la Novena Sinfonía); el «agrupémonos todos» es el «agrupémonos en la lucha final» o en «la lucha social», a fin de hacer añicos al pasado, al Estado, a los reinos, a los explotadores.

El ritual del puño en alto, mientras se cantaba La Internacional, tenía un inequívoco significado de arenga, de animación a la lucha revolucionaria, a la acción violenta, de amenaza a los opresores «que mantienen sobre nosotros una tutela odiosa». Y cuando al compás de este ritual el partido de Lenin consiguió destruir efectivamente el imperio de los zares e instaurar en él la dictadura del proletariado, como antesala de la revolución comunista final, los puños en alto, compañeros de La Internacional, que surgieron por todas las partes del mundo, alcanzaron la plenitud de su significado práctico, y sólo en función de él podía tomárseles en serio, aunque fuera como peligro, porque simbolizaba la acción en marcha de millones de hombres cuya dispersión iba quedando atrás ante la perspectiva de una lucha solidaria contra el esclavismo y el capitalismo que veía cerca el reino de la libertad y de la igualdad.

¿Qué podrán significar entonces estos puños en alto y estos himnos de los parias de la Tierra cuando la Unión Soviética, casi un siglo después, se derrumbó y cuando el capitalismo («el llamado modelo capitalista», como si hubiera otro realmente existente), con muy ligeras suavizaciones, volvió a reproducirse (acaso porque nunca desapareció) aunque aliado con la democracia, el Estado de derecho y el Estado de bienestar, la Paz y el No a la Guerra se puso como bandera? Es evidente que entonces el ritual de los puños y de los himnos proletarios quedaba, como la propia idea de proletariado (transformado en los trabajadores intelectuales o manuales, pero con una manualidad que tenía muy poco que ver con la manualidad de los peones) quedaba desguazado, vaciado (salvo que la rosa que cubre el puño sólo tuviera el alcance de un camuflaje, o de una trampa).

Los partidos comunistas fueron desapareciendo poco a poco, aunque sus residuos sigan cantando desde sus catacumbas.

Por eso más que decir que estos «actos de afirmación» son antiguos y arcaicos (lo serían si quienes los protagonizan estuvieran dispuestos a llevar adelante los programas y los planes expresados en sus ritos y en sus mitos) acaso habría que decir que son actos desajustados con los planes y programas mismos del partido, y que únicamente pueden tomarse en serio no en sentido político, sino en sentido teatral o estético, a la manera como puede decirse que toma estéticamente en serio a una Misa mayor el ateo que asiste a ella con máxima curiosidad y atención cuando suena el órgano y resuena la voz del predicador que habla desde el púlpito.

La cúpula del partido socialdemócrata español, levantando el puño en Rodiezmo y cantando La Internacional, por lo menos una vez al año, más que un acto de afirmación política, representa una especie de misa, jubileo o representación teatral que acaso tiene los efectos de una catarsis que produce, más allá de la mera nostalgia en los espectadores, algo similar a lo que pudiera producir en sus fans un concierto de Elvis Presley o de Michael Jackson, insignes difuntos.
   









Del beber

Alfonso Fernández Tresguerres

Sobre si es conveniente, y hasta dónde,
cultivar la amistad de John Barleycorn


[image: Goya, El bebedor, 1777]

Bebe vino: ¡largo será
el tiempo que habrás de
dormir bajo tierra
sin compañía de mujer
y sin amigo! Oye este secreto:
los tulipanes secos
ya no resucitan
    [Omar Khayyám]

El hombre es probablemente el único animal que bebe sin tener sed, lo que constituye tal vez un rasgo exclusivo de los seres humanos, aunque eso no significa, por supuesto, que sea un rasgo común a todos ellos. Montaigne, por ejemplo, decía no entender que se continúe bebiendo una vez calmada la sed; algo en lo que, creo yo, estarían de acuerdo todos o la inmensa mayoría de los animales, quienes, casi con toda seguridad, no beben más que cuando lo necesitan. Y por lo general agua, jamás bebidas alcohólicas. Porque es claro que puede establecerse una clara diferencia entre el beber y la bebida, ya que, con frecuencia, cuando hablamos de ésta solemos pensar en el vino y otros licores báquicos. De manera que, sin olvidar la existencia de abstemios, y sin pretender, por tanto, que la afirmación posea un carácter general, acaso podría definirse al hombre (una más de las múltiples definiciones) como el único animal que bebe sin sed, o el único que consume bebidas alcohólicas. En opinión de Claudio Eliano el resto no lo hace porque

«A todos los animales irracionales, por naturaleza, les sienta mal el vino, especialmente a aquellos animales que se embriagan cuando se hartan de uvas o de sus pepitas. Cuando los cuervos comen esa hierba enuta caen en una suerte de furor báquico; a los perros les ocurre lo mismo. Si el mono o el elefante beben vivo, el elefante pierde su fuerza y el mono, su destreza; al quedar tan debilitados son fáciles de capturar» [Historias curiosas, II, 40];

aunque no me parece a mí que ni siquiera un cuervo pueda emborracharse por el sólo hecho de comer uvas, por mucha que sea su abundancia. Pero casos similares sí pueden darse, al menos tengo entendido que el fruto de la marula (Sclerocarya birrea), árbol originario de África, cuando madura y cae a tierra experimenta una ligera fermentación; y siendo así que es bocado muy querido por elefantes, monos, jirafas y otros animales, un consumo excesivo del mismo podría llegar a emborracharlos. No se trata, sin embargo, como es obvio, de una bebida alcohólica, en la medida en que convengamos que, por lo general, ésta presupone siempre una operaciones previas encaminadas a su elaboración, ni compromete, por tanto (o eso creo), lo que antes decíamos del ser humano, a saber: que es el único animal que consume alcohol. Por lo demás, también en exceso el vino sienta mal a los racionales. Al menos a la mayoría de ellos. No era el caso de Diotimo de Atenas, a quien apodaban «Embudo», pues colocándose un embudo en la boca era capaz de trasegar todo el vino que se tuviera a bien verter en él. Ni el del alejandrino Heraclides:

«Éste, como carecía de un compañero de bebida que le resistiera, invitaba a unos al aperitivo, a otros a la comida, a otros a la cena y a algunos, por último, a una bacanal. Y cuando se retiraban los primeros, los segundos se le unían, y así, sucesivamente, los terceros y cuartos. Y él, sin hacer pausa alguna, se las había con todos y soportaba hasta el fin los cuatro festines» [Plutarco, Charlas de sobremesa, I, VI: 3].

Mucho me parece. Pero, en fin, habiendo ejemplos excepcionales en casi todo, bien pudiera ser que los hubiera también en esto del beber. Además debe tenerse en cuenta que los griegos bebían el vino mezclado con agua. (Los romanos también solían beberlo mezclado –con agua caliente y especias–, y reservaban el puro para las celebraciones religiosas. Pero, por lo que se ve, Catulo no estaba muy conforme con esta costumbre, cuando llama al agua «cáncer del vino», expresión que hoy suscribiría cualquier enólogo medianamente aficionado) Beberlo puro era considerado no sólo de mal gusto, sino quizás hasta peligroso. Tal vez así pueda entenderse lo que dice Eliano a propósito de Zaleuco de Lócride: que promulgó una ley según la cual si algún locro enfermo bebía vino puro, sin que le hubiera sido prescrito por el médico, sería condenado a muerte, aunque con ello hubiera logrado salvar su vida.

Así que si los griegos eran tan aficionados al vino que yo no sé si acaso tenga razón Ambrose Bierce cuando dice que inventaron a Baco como excusa para emborracharse, no resulta extraño que el beber fuera también para ellos ocupación muy seria, como lo prueba la presencia en sus banquetes del simposiarco, una suerte de presidente de los mismo que tenía a su cargo determinar cuánto vino había que beber y las partes de agua con que debía ser mezclado.

De Alejandro se dice que le gustaba tanto el vino que no es ya que dedicara mucho tiempo a beber, sino que bebía mucho (que no es lo mismo), al punto que no era inusual que pasara un día, e incluso el siguiente, durmiendo como consecuencia de la bebida. Y Claudio Eliano afirma que llegó a instituir un concurso de bebedores de vino. Y de Mitríades, rey del Ponto, apodado «Dionisio», se cuenta que hizo lo mismo, pero añadiendo al concurso de beber otro de comer. Venció en ambos. Da, pues, la impresión de que esto del beber mucho o aguantar bien la bebida, era para los antiguos prueba de fortaleza o de hombría (lo que sin duda es ridículo). Incluso Ciro decía de sí que era más adecuado para gobernar que su hermano Artajerjes, entre otras cosas, porque soportaba bien mucho vino puro.

Que el beber fuera una prueba de virilidad explicaría que en Masalia y Mileto existiera una ley que prohibía expresamente a las mujeres beber vino. Y también en Roma, según Claudio Eliano, existía una ley –y de las más respetadas, añade– según la cual a ninguna mujer, libre o esclava, le era permitido beberlo. Pero esto no casa muy bien con lo que encontramos en algunos poetas:

Inguinis et capitis quae sint discrimina nescit
grandia quae mediis iam noctibus ostrea mordet,
cum perfusa mero spumant unguenta Falerno,
cum bibitur concha, cum iam uertigine tectum
ambulat et géminis exsurgit mensa lucernis
[«Cuál es la diferencia entre el coño y la cabeza no lo sabe
la mujer que, ya promediada la noche, muerde grandes ostras
cuando los perfumes espumean diluidos en puro vino de Falerno,
cuando se bebe en vasos de concha, cuando el techo ya le da vueltas
del mareo y la mesa se levanta hasta ella con velas dobles», Juvenal, Sátiras, VI: 301-305].

Mas volviendo a lo que antes decíamos, esto es, que el ser humano es entre todos los animales el único aficionado a las bebidas alcohólicas, creo que el motivo ha de ser alguno más complejo que el hecho de que él las soporta y los otros no. Yo sospecho que el uso (y mejor aún: el abuso) del vino y cualesquiera otras drogas, tiene mucho que ver con el impulso a explorar paraísos artificiales capaces de mitigar el tedió y la monotonía engendrados por una vida insulsa y que ningún otro aliciente encierra más que el de, al tiempo que la  vemos pasar, preguntarnos qué nuevas tretas se le ocurrirán aún para decepcionarnos todavía un poco más. No hablo necesariamente de mí, que he terminado por asumir el desencanto como se asume el rostro que nos ha tocado en suerte o la época en la que nos ha sido dado vivir, y, en consecuencia, como es poco lo que espero, es mucho lo que me viene dado de más. No insinúo con ello que sea más sabio que otros, pero si, quizá, más conformista o menos imaginativo. Digo sólo que el hombre es el único animal al que la vida puede resultarle tediosa e insulsa; el único al que la incapacidad de aceptar la realidad, tal como es, le empuja a la creación de realidades alternativas o, también, al descubrimiento de formas alternativas de ver la misma realidad; una realidad a la que, a diferencia de cualquier otro animal, nunca acaba de ajustarse plenamente. Y si su inteligencia –¿qué otra cosa si no?– es la causante de tal desajuste, es ella también la que se ocupa de establecer puntos de ajuste o de acomodación en otro plano distinto: el arte o la literatura, la filosofía o la religión no son, en el fondo (o eso presiento), sino mecanismos tendentes a la consecución de ese objetivo primordial. También el alcohol: John Barleycorn (así le llaman en los países anglosajones; así le llama, en todo caso, Jack London) es ese amigo que dota al individuo (o le hace creer que le dota) de una mayor lucidez y de una mayor capacidad de comprensión y discernimiento, aunque no otra lucidez sea que la de comprender que la vida es realmente lo que parece ser: un infierno. Algo que, paradójicamente, viene a reconciliarle con ella, no porque se la torne amable, sino porque le impide –siquiera momentáneamente– continuar alimentando vanas expectativas que –ahora lo sabe–ella jamás va a satisfacer. De manera que aquello de lo que sesudos filósofos pueden tardar muchos volúmenes en convencerle, le convence John Barleycorn en sólo unas horas. Otras veces, en cambio, su influencia es distinta: anestesiando su ánimo, despertando en él una sensibilidad y hasta una inteligencia que creía inexistentes o le eran desconocidas, le colorea la realidad con tintes menos sombríos, haciéndole hallar motivos de dicha y bienestar en los aspectos más nimios y triviales y haciéndole creerse en posesión de ideas geniales y grandiosas sobre las cuestiones más oscuras y profundas, conduciéndole a sentirse, no poseído, sino en posesión de un mundo y una realidad que no existen sino para que él los piense y los sienta, y pensándolos como más le conviene, no puede sentirlos más que como agradables.

El primero es un bebedor lúcido; el segundo, meramente estúpido. Mas para ambos el riesgo es el mismo: tales estados a los que llegan no pueden ser alcanzados más que en su compañía, con lo que, al cabo, o lo abandonas o de lo contrario, como dice London:

«El suicidio, rápido o lento, desesperado o perseguido gradualmente con el paso de los años, es el precio que John Barleycorn te exige. Ningún amigo suyo escapa sin hacer el justo y exigido pago» [John Barleycorn. Las memorias alcohólicas, 2].

Claro que esto también puede ser visto de otro modo, y decir que si en un sentido acorta la vida, en otro quizá la alarga, siempre que uno se dedique con suficiente ahínco a frecuentar su compañía, como dicen que hizo el faraón Micerino, el cual, según Eliano (la misma anécdota la encontramos ya en Heródoto):

«cuando desde Buto le llegó un oráculo que advertía de la brevedad de su vida, quiso burlar aquella sentencia doblando el tiempo de vida al sumar a los días también las noches. Vivía en permanente vigilia, siempre bebiendo» [Historias curiosas, 41].

Y, al fin y al cabo, que el suicidio a corto o a largo plazo sea el precio a pagar, tampoco es tan malo si, después de todo, lo que uno busca es precisamente suicidarse, como, según Diógenes Laercio, sucedió con el filósofo Estilpón, quien habiendo tomado tal decisión optó por llevarla a cabo bebiendo vino puro. 

No es, sin embargo, ése el único precio que exige el amigo del que hablamos. O si tal es el preció último, por el camino exige otros pagos intermedios. Y de ellos acaso el más duro sea el derivado de la enemistad manifiesta entre Dionisio y Eros. Precisamente, de Alejandro, de quien antes hablábamos, dice Plutarco que, aunque fogoso y apasionado, su afición al vino le hacía más bien perezoso para las relaciones sexuales; una forma ésta, no hay duda, exquisitamente respetuosa y considerada de decir las cosas que atañen a un gran rey; de decir, en suma, que el vino en demasía no admite otro amante que no sea él mismo, por lo cual se comporta con extrema crueldad, pues al tiempo que intensifica la pasión, hace lo posible para que no pueda ser satisfecha. Por que en lo referente

«a los apetitos amorosos, los provoca y los desprovoca; provoca el deseo, pero impide la ejecución. Por eso el mucho beber puede decirse que es el jesuitismo de los apetitos amorosos, los crea y los destruye, los excita y los paraliza, los persuade y los desanima, los endereza y los arruga. En conclusión: los enjesuíta en un sueño, y, dándoles un mentís, los abandona» [Shakespeare, Macbeth, Acto II, Esc. III].

Mas si las dos únicas fuentes de placer se encuentran en la cabeza y en la zona media del cuerpo, es mucho que semejante amigo nos fuerce a cerrar la segunda a cambio de tan poco: apenas el hacernos creer que el caudal de la primera se ha intensificado; o intensificarlo de hecho, más de forma tan menguada que en modo alguno compensa el enemistarnos con Afrodita.

De una amistad tal ningún beneficio cabe esperar a menos que lo gobernemos nosotros, en lugar de gobernarnos él. Acaso en último término no sea posible ser amigo de John Barleycorn: quizá sólo cabe tenerlo como siervo o como amo; y si como siervo puede sernos útil en ocasiones, como amo no podrá más que resultarnos destructivo y perjudicial, porque, entronizado en tal papel, de ninguna otra forma sabe actuar más que como tirano que ni repara en daños ni conoce compasión. A nuestro servicio, en cambio, tal vez contribuya no pocas veces a relajar tensiones y a alegrarnos la vida, haciéndonosla un poco más soportable. Mas a nuestro servicio significa no acompañarle más allá de ese punto en el que se descuidan obligaciones o compromisos, se olvida la dignidad y la mesura y se acaba por no ser más que un monigote que ni suscita respeto ni despierta confianza, porque tan incapaz se muestra de controlar la lengua como de persistir en un propósito. Y es que

«el vino demasiado ni guarda secreto, ni cumple palabra» [Don Quijote, II, 43].

No parece ser ése el caso del rey egipcio Amasis, de quien se dice que, aunque gran bebedor, jamás descuido los asuntos de Estado, a los que, sin embargo, no se dedicaba hasta más allá del mediodía, para ocupar el resto de la jornada bebiendo y bromeando con sus invitados. Reprochándoles algunos tal actitud, impropia, a su juicio, de un rey, les respondió que un arco se monta cuando se necesita, pero después se desarma, ya que de lo contrario acabaría por romperse.

«Pues bien –añadió–, así es también la condición del hombre: si quisiera estar siempre intensamente ocupado, sin entregarse en ocasiones a la diversión, sin darse cuenta se volvería loco o, como mínimo, imbécil. Yo lo sé y por eso dedico a cada cosa su momento» [Heródoto, Historia, II, 173: 4].

De vicio «zafio y brutal» califica Montaigne el embriagarse. Otra, en cambio, es la opinión de Séneca:

Nonnumquam et usque ad ebrietatem ueniendum, non ut mergat nos, sed ud deprimat: eluit enim et ab imo animum mouet et, ut morbis quibusdam, ita tristitiae medetur.
[«A veces incluso hay que llegar a la embriaguez, no al punto de hundirnos, sino hasta la calma; pues disipa las preocupaciones, levanta el ánimo desde lo más profundo y alivia las tristezas como otras enfermedades, De tranquillitate animi, XVII. 8].

Mas siempre, claro está, que sea algo que se practique con moderación y no de forma frecuente, al contrario de lo que se dice que hacían Solón o Arcesilao, Ión de Quíos o Timón, así como tantos otros que constituyen una notable nómina de grandes bebedores antiguos (no quiero decir con ello que ahora, o en ningún momento anterior, haya menos que entonces).

Pero Montaigne no parece admitir que pueda darse moderación alguna o término medio en esta cuestión:

«El peor estado del hombre –escribe– es aquél en el que pierde el conocimiento y el gobierno de sí mismo» [Ensayos, II, II].

De acuerdo en que pocas cosas puede haber peores, pero nos hallamos aquí inmersos en una confusión, o, mejor dos: la primera que beber –incluso en exceso– no implica, automáticamente, llegar a tal estado. 

«En principio, debo confesar que soy un bebedor ocasional –escribe Jack London–. No tengo una predisposición morfológica hacia la bebida. No soy un estúpido, por otra parte. Y tampoco soy un puerco. Me conozco el juego del alcohol de la A a la Z, y utilizo ese conocimiento, y también mi sentido común, a la hora de beber. Nunca han tenido que llevarme inconsciente a una cama. Y jamás organicé un escándalo cuando estaba borracho. En resumen, digamos que soy muy normal, un hombre corriente; y que bebo normalmente. Eso es lo que importa» [John Barleycorn, 2].

Por lo demás –como acertadamente observa también London–, existen dos tipos de bebedores: el individuo estúpido y sin imaginación, que bebe hasta dar tumbos y caer, y en el que el único efecto que tiene el alcohol es sumirle en un estado de idiotez y de anestesia intelectual y sensitiva; con el cerebro anegado e incapaz de hilvanar dos ideas coherentes, y que en lugar de hablar, farfulla, y el bebedor lucido e imaginativo, que puede pensar con fluidez y expresarse con claridad, que controla su cuerpo, porque su cuerpo no está borracho, aunque lo esté su cerebro, y en quien el alcohol, al tiempo que le provoca un estado de bienestar, le activa el pensamiento y la imaginación.

Pero es que, por otra parte –y ésta es la segunda confusión a la que antes me refería–, no es necesario beber hasta el punto de la borrachera, sea uno un borracho lúcido o estúpido. No es lo mismo haber bebido que estar borracho, sencillamente porque no lo es beber y embriagarse. Uno puede conversar con un amigo, hallar en él consejo o consuelo, alguna sugerencia o meramente un rato de serena y relajada compañía, con palabras, mas también silencios, no menos importantes que la conversación, y no por eso es preciso prolongar su presencia la noche entera, y menos llevárnoslo a casa; incluso ni siquiera es preciso verlo todos los días. Con John Barleycorn sucede lo mismo: puede ser excelente amigo, capaz de proporcionarnos lo anterior de cuando en cuando, y acaso más y mejor que cualquiera de carne y hueso, pero no hace falta que nos acompañe el día entero ni la noche entera, lo que ya no sería placentero, sino meramente engorroso. Y, por supuesto, dada su propensión a convertirse en amante, hay que tener mucho cuidado de despedirse de él hasta el próximo encuentro, antes de nos haga la menor sugerencia, no sea que terminemos por aceptar.

Respetando esas reglas de juego, ¿no cabe cultivar de por vida esa sana amistad? ¿No hay término medio entre el abstemio y el borracho? Yo creo que en esto podría aplicarse el mismo criterio que algunos utilizan para determinar cuándo nos hallamos ante un verdadero problema psicológico o incluso ante una enfermedad mental: ¿sufre palpablemente el individuo a causa de su comportamiento o hace sufrir con él a los demás? ¿Dicho comportamiento le genera problemas legales, familiares, sociales o laborales? Si la respuesta a tales preguntas es negativa, ¿dónde está el problema? ¿O es que acaso no existirá alternativa alguna entre no probar el alcohol y ser un alcohólico?

Naturalmente que en exceso es malo beber, pero es que en exceso todo es malo, incluso la virtud; y hasta el agua: de hecho se sabe de algunos que han muerto ahogados. Pero vivimos una época que de cada cuatro placeres que uno tiene se empeña en amargarle tres, bajo el pretexto de que son pecado o perjudican seriamente la salud (a nadie, al parecer, se le ha ocurrido advertirnos sobre lo dañinos que resultan para la salud el trabajo y las hipotecas). De hecho san Agustín considera que la embriaguez es pecado mortal si es continua, y también santo Tomás la considera un pecado mortal perteneciente al género de la gula. Incluso ha habido quien, como san Juan Crisóstomo (aunque no el de Aquino), entiende que se trata del pecado más grave. Y tampoco san Ambrosio tenía en mucha estima esto del beber, al punto de afirmar que no seríamos esclavos si no existiera la embriaguez, quizá porque los pecados que evitamos estando sobrios los cometemos, según él, borrachos (ignoro si habla por experiencia). Sólo san Gregorio muestra una cierta condescendencia con el bebedor, merecedora, creo yo, de que se le reconociera como patrono de los borrachos, porque dice de ellos que debe dejárseles que sigan su inclinación, no vaya a suceder que se hagan peores si les priva de tal placer y se les aparta de tal costumbre.

Claro que se me dirá que, con independencia de la valoración moral, y entrando ya de lleno en el terreno de la salud, ya a corto, ya a largo plazo, todo bebedor, del tipo que sea (quizá también el moderado) pagará el mismo precio. No digo yo que no. Pero si por eso es, a corto o a largo plazo todos pagaremos el mismo precio a la vida: el hallarnos unos metros bajo tierra, empotrados en un nicho, o convertidos en polvo que acaso acabe por pisar cualquier borracho. Y de eso no se halla exento nadie: ni siquiera los santos o los abstemios.
  









Bicentenarios: ideología, historia y política

Ismael Carvallo Robledo

Con motivo de la publicación en la revista Nexos, en su número de septiembre 2009, de un conjunto de ensayos sobre el Bicentenario en México
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«–Así, mi querido Glaucón, cuando oigas decir a los admiradores de Homero que este poeta ha formado a Grecia, que leyéndolo se aprende a gobernar y dirigir bien los negocios humanos, y que no puede hacerse cosa mejor que regirse por sus preceptos, habrá que tener toda clase de miramientos y de consideración para los que emplean ese lenguaje, como a hombres asistidos de todo el mérito posible, y concederles que Homero es el más grande de los poetas y el primero de los trágicos; pero al mismo tiempo recuerda que no debemos admitir en nuestro Estado otras obras de poesía que los himnos en honor de los dioses y los elogios de los grandes hombres. Mas desde el punto en que des cabida a la musa voluptuosa, sea épica, sea lírica, el placer y el dolor reinarán en nuestro Estado en lugar de las leyes, en lugar de esa razón cuya excelencia han reconocido en todo tiempo los hombres todos.» Platón, La República o de lo justo (Libro décimo)

«¡Roma! –escribe el historiador Carlo Curcio en la voz Rivoluzione fascista–, al igual que en los tiempos de Augusto, se convierte (con el fascismo) en la gran madre de Italia y en un gran faro para otros pueblos que gravitaban, política o espiritualmente, en torno al orden instaurado por la Urbs. Al igual que en los tiempos del Renacimiento y del Humanismo se convierte, además de en una realidad, en una idea, en un valor político universal.» Citado por Luciano Canfora en Ideologías de los estudios clásicos

«El sometimiento de las ideologías a la crítica es una tarea de la razón dialéctica: ya no corresponde a la ciencia, corresponde a la filosofía.» José Revueltas, Dialéctica de la conciencia

I

La revista mexicana liberal-socialdemócrata Nexos, en su número de septiembre de 2009, publica un compendio de artículos convocados bajo el título indagatorio a cuya luz los colaboradores estuvieron llamados a dar respuesta a –o en todo caso a reflexionar sobre– la cuestión siguiente: «Bicentenario de la Independencia. ¿Qué celebramos?»

Para tales efectos, los editores reunieron una nómina de ocho profesores-investigadores, de un escritor (novelista, se habrá de entender) y de un analista de opinión (de sondeos de opinión).

De los profesores-investigadores, la mayor parte de ellos pertenece, o bien al gremio de los historiadores, o bien al gremio de los «científicos sociales». Uno, Roberto Breña, es profesor e investigador en El Colegio de México; tres, Luis Medina Peña, Erika Pani y Jean Meyer, son académicos del CIDE; una más, Sol Serrano, es profesora del Instituto de Historia de la Pontificia Universidad Católica de Chile; Brian Hamnett figura por su parte como catedrático de la Universidad de Essex. Dos colaboradores más residen en California: uno, Eric Van Young, como académico de la Universidad de California, San Diego, mientras que el otro, Jaime E. Rodríguez, lo hace en el Departamento de Historia de la Universidad de California, Irvine. El escritor aludido es don Luis González de Alba, quien es también articulista del diario Milenio. El analista de opinión es el señor Roy Campos.

En los comentarios que siguen habremos de reservar nuestra atención a nueve de las diez colaboraciones que conforman el dossier de la revista; la décima colaboración, de Roy Campos, es una tabla de resultados de una encuesta cuyo comentario dejaremos para otra ocasión.

II

Desde una aproximación inicial, de primer grado, los nueve artículos pueden ser clasificados en dos grandes grupos, a saber: A] por un lado, están aquellos trabajos que se derivan, porque forman parte, de un proyecto global de investigación relacionado directamente con el tema de la convocatoria al que los autores en cuestión están o –en su momento– estuvieron avocados; tales son los casos de Roberto Breña (Historia compleja, festejo simple), Eric Van Young (Historia en la sombra: La insurgencia popular), Jaime E. Rodríguez (Una visión atlántica) y Brian Hamnett (Un festejo ambiguo). Se trata de investigadores-profesores, historiadores todos ellos –o con acusada inclinación hacia esa disciplina–, que han dedicado ya años a proyectos o líneas de investigación vinculadas a cuestiones relativas a las revoluciones hispánicas, al liberalismo hispanoamericano o a la diversidad de movimientos insurgentes americanos: de Roberto Breña, El Colegio de México editó en 2006 su interesante, pormenorizado y nutrido trabajo de investigación histórica, política e ideológica sobre el primer liberalismo español, titulado El primer liberalismo español y los procesos de emancipación de América, 1808-1824 (Una revisión del liberalismo hispánico); Eric Van Young, por su parte, publicó en 2006, en el Fondo de Cultura Económica, el no menos interesante y sugerente trabajo de reconstrucción histórica titulado La otra rebelión. La lucha por la independencia de México, 1810-1821; por cuanto a Jaime E. Rodríguez, son reconocidos por académicos y estudiosos sus trabajos, altamente interesantes sin duda, sobre la independencia americana publicados bajo los títulos El proceso de la independencia de México, La independencia de la América española y Revolución, independencia y las nuevas naciones de América; Brian Hamnett ha publicado Historia de México y Juárez. El benemérito de las Américas.

Caso especial dentro de este primer grupo sería el de don Luis Medina Peña (Las dos historias patrias), quien –como decimos– se presenta en la revista como profesor-investigador del CIDE y como autor del libro Invención del sistema político mexicano, pero que no nos permite saber si su artículo está insertado en un proyecto global de investigación en marcha o acabado, aunque sí permite advertir –según la dedicatoria a Soledad Loaeza, de El Colegio de México– que se trata de un boceto o primicia para un futuro seminario.

B] Por otro lado, están aquellos trabajos que, según lo que se observa, no se derivan o forman parte necesariamente de algún proyecto o línea general de investigación conectada de alguna manera con cuestiones relativas, o al bicentenario, o a la independencia de México o americana, sino que se nos ofrecen más bien como reflexiones o tomas de posición más generales, filosóficas acaso (como nos parece quiso ser el intento de Meyer, respaldándose tanto en Nietzsche como en Valéry o March Bloch), desde las que los colaboradores en cuestión (los académicos restantes y el escritor) tomaron cartas en el asunto y se situaron ante tan señalada como sugerente indagatoria: «¿Qué celebramos?». Tales son los casos de Sol Serrano (Diosa republicana, vieja pintarrajeada, pitonisa redescubierta), Erika Pani (Las naciones no cumplen años), Jean Meyer (¿Qué hacer con el pasado?) y Luis González de Alba (Mentiras de la Independencia).

A

1) Roberto Breña, cuyo trabajo sobre El primer liberalismo español antes citado (El Colegio de México, México, 2006) es de obligada lectura y recomendable desde cualquier punto de vista (histórico, ideológico, político) titula su artículo de Nexos  «Historia compleja, festejo simple».

Dividiendo su trabajo en tres bloques: El contexto hispánico, Significado de las conmemoraciones, y El Bicentenario en México, Breña dibuja un esquema crítico en el que, sirviéndose de un trazo que va de un contexto global o universal (el contexto hispánico) a los procesos de configuración nacional (el bicentenario en México), nos ofrece un contraste entre la complejidad histórica y política de un proceso que sólo es inteligible más que dentro de un contexto universal –el de el desmoronamiento del imperio español y la doble dialéctica política que a resultas de ese desmoronamiento se detona: la dialéctica de la independencia contra la invasión napoleónica (por cuanto a la dialéctica de estados) conjugada con la dialéctica de las revoluciones hispánicas (por cuanto a la dialéctica de clases)– con el simplismo, descuido e improvisación apreciables en las actividades que a nivel federal han estado teniendo lugar desde la creación misma, en junio de 2006, de la Comisión Organizadora de la Conmemoración del Bicentenario del Inicio del Movimiento de Independencia Nacional y del Centenario del Inicio de la Revolución Mexicana, un descuido e improvisación que habrá de ser vista –a juicio de Breña– como rematada por la designación más reciente de su actual titular, el señor José Manuel Villalpando, considerado por él –y acaso muchos otros– como poco riguroso, como un historiador aficionado o autodidacta, y esto sin perjuicio de que, como apunta Breña, haya Villalpando escrito el guión de una telenovela de 160 capítulos sobre el movimiento insurgente y varios libros exitosos (de divulgación, suponemos).

En efecto, señalando inicialmente con atino que el proceso al que hemos de estar refiriéndonos debe ser considerado, antes que como el de la «independencia de México», como el «proceso emancipador novohispano», «porque, como es bien sabido, los sucesos que tuvieron lugar la madrugada del 16 de septiembre de 1810 no fueron concebidos por sus protagonistas como el comienzo de una lucha para independizarse de España»{1}, amplía Breña enseguida la órbita de configuración del proceso en cuestión: la órbita de la profunda mutación político-ideológica que vivió todo el mundo hispánico durante el primer cuarto del siglo XIX. Un proceso global cuyo dispositivo ideológico cardinal estuvo conformado por la política peninsular entre 1808 y 1814, y luego entre 1820 y 1823 (lo que la historiografía contemporánea conoce como la revolución liberal española), y en el que, tanto dentro del primer momento dialéctico (el de la independencia contra la invasión napoleónica) como dentro del segundo (las revoluciones hispanoamericanas), la Nueva España se sitúa como un caso más dentro el vasto cuadro americano: lo ocurrido en el pueblo de Dolores, en septiembre de 1810, había sido antecedido meses antes, y continuado días después, por declaraciones de autonomía (más no de independencia, enfatiza Breña) en otras ciudades americanas del imperio español: Caracas en abril, Buenos Aires en mayo, Santa Fe de Bogotá en julio, y Santiago y Quito días después de los acontecimientos de Dolores.

En un contexto como este, interpretado desde nuevas coordenadas historiográficas como las que nos parece utiliza Breña (el contexto que podemos denominar, recordando a los escritos sobre España de Marx y Engels, como el de de los Estudios sobre las revoluciones hispánicas), el antagonismo clásico entre una «España tradicional» –y de derecha, se dirá acaso– contra una «América moderna» –y de izquierda, se dirá también–, pierde toda su fuerza crítica al quedar desbordada por una dialéctica ideológica y política de mayor escala que, desplegándose en ambos lados del Atlántico, tuvo como motor un doble proceso: el enfrentamiento, primero, de placas tectónicas histórico universales (el imperio español, el imperio inglés, el intento de imperio francés) de cuya colisión se derivaron cambios de magnitud mayor y de larga duración, y, segundo, la génesis, organización, implantación y desarrollo del liberalismo de Cádiz cuyo fruto político más concreto y patente fue la nación política española conformada por todos los habitantes en ambos hemisferios.

Ese antagonismo (España vs. América) –que ha sido divisa común dentro de la historiografía e ideología nacionalistas latinoamericanas (en el término «latino»-americanas está ya el anti-hispanismo que puede ser revertido desde las nuevas coordenadas que estamos señalando)–, se desdibuja por completo, pues en todo caso, si de izquierdas y derechas se trata, habría entonces que decir que fue la corriente del liberalismo gaditano español la que hubo de conformarse en una nueva generación de izquierda diferente de la originaria (la izquierda jacobina de la revolución francesa), y que influyó decisivamente en todos los procesos ideológicos y constitucionales nacionales, no ya nada más americanos, sino de Europa misma tras la restauración del Antiguo Régimen legitimista sellado con el Congreso de Viena y el fin de Napoleón.

Y es que, además, abonando a la crítica a este esquema reduccionista y simplista, consigna Breña un dato olvidado por completo (parte del «olvido necesario»): «la provincia con mayor número de diputados firmantes del documento gaditano fue la Nueva España con 19; le siguieron Valencia con 17; Cataluña con 16; Galicia con 14; Extremadura con nueve, y Perú con nueve también.» (Breña 41) 

Pero, no obstante la homogeneidad general del proceso hispanoamericano, se destacan también algunos componentes de lo que podría considerarse como la excepcionalidad novohispana: el hecho de que el proceso en cuestión se haya detonado en una provincia del virreinato (aunque fue en la ciudad de México donde tuvo lugar, en 1808, el primer planteamiento de soberanía popular); el hecho de que sus dos principales líderes hayan sido sacerdotes; el carácter eminentemente popular de la insurrección en su primera etapa; el hecho de que después de cinco años de guerra (1810-1815) los insurgentes fueran derrotados de manera prácticamente definitiva; el remate o consumación por demás sui generis de la independencia de México (1821) –que tuvo lugar como reacción a la re-instalación del liberalismo en España durante el trienio liberal, es decir, que la consumación de la independencia fue una «consumación conservadora»–, y, por último, el hecho de que el virreinato novohispano no se haya desintegrado territorialmente como hubo de suceder con el resto de los territorios del imperio español en América.

El segundo apartado, «Significado de las conmemoraciones», está reservado por Breña fundamentalmente para advertir las eventuales discrepancias que habrán de darse –y que de hecho se han comenzado a dar ya– entre las conmemoraciones en España y en Hispanoamérica. En América podrá observarse –y se observa también ya– cómo es en función del gobierno de turno como habrán de «colorearse» las celebraciones/conmemoraciones: desde actividades moderadas y proclives al mantenimiento de un statu quo internacional y políticamente correcto, con muy baja imantación ideológica y dialéctica, casos de Chile, México o Argentina, en donde habrán sin duda de recordarse gestas, héroes y batallas, pero acaso sin remover demasiado las cosas por cuanto a la colonia (normalmente se pasa por alto el hecho de que en América hubo virreinatos) y la dominación española, presentando las cosas en todo caso desde el punto de vista de las necesidades que, de cara al futuro –hacia donde es mejor mirar, se nos dirá–, encaran cada una de las naciones de referencia en materia de administración y gestión de la res publica; todo se presentará desde puntos de vista políticamente correctos, armonistas, de patrimonio cultural común, de historia y valores compartidos, de «encuentro de dos mundos» y de cooperación.

Pero habrá también conmemoraciones de alta imantación ideológica y decididamente dialécticos y beligerantes, casos de Venezuela, Nicaragua, Bolivia o Ecuador, en donde la Leyenda Negra, el cada vez más oscuro y confuso mito de los «500 años de dominación», del «ocultamiento de El Otro» y el engendro ideológico anti-materialista, posmoderno y relativista del indigenismo, replegados todos en torno de una confusa y delirante nebulosa anti-imperialista, anto-globalización, anti-norteamericana y anti-Capital (en algún lugar leímos que para un sociólogo radical desquiciado, de Chile, si mal no recordamos, los auténticos líderes globales «Contra El Capital» eran ni más ni menos que, atención: ¡el Subcomandante Marcos y Osama Ben Laden!), habrán de estar abonando a procesos que no nada más se limitan a construir puentes, obras, bustos y estatuas, y a organizar mesas redondas de académicos y ediciones conmemorativas, sino que están de hecho vertebrando y haciendo avanzar movimientos políticos concretos de transformación cuyo denominador común es el de la convocatoria y puesta en práctica de asambleas constituyentes; procesos que, por otro lado –tal es nuestra posición materialista, racionalista, atea y socialista–, no dejan de tener interés en su significación política, siempre y cuando puedan mantenerse al margen del nihilismo contracultural infantilista de izquierda indefinida, tan del gusto de la farándula socialdemócrata-liberal-radical analfabeta –caso de Oliver Stone– del que al parecer son ya presas: nos referimos en concreto a la Revolución Bolivariana encabezada por Hugo Chávez, toda vez que, a nuestro juicio, al margen de coincidencias puntuales, al tener apoyaturas geopolítica e ideológica en el indigenismo y en el Islam –Irán, Libia–, en tanto que movimientos de resistencia anti-occidental y anti-norteamericana, esta revolución puede convertirse en una de las peores catástrofes políticas de los próximos veinte o treinta años, pues una cosa era la alianza –fundamental desde todos los puntos vista– de los movimientos de liberación nacional del Tercer Mundo con la Unión Soviética marxista, leninista, atea y racionalista, durante la segunda mitad del siglo XX, y otra cosa muy distinta es una alianza con el islamismo radical, a mil leguas del socialismo materialista racionalista y ateo, occidental indiscutiblemente, que defendemos.

Por cuanto a España, en todo caso, es señalado por Breña el muy distinto carácter que habrá de tener la conmemoración bicentenaria, en donde se atenderá sobre todo –como de hecho sucedió ya el año pasado– al levantamiento del pueblo de Madrid contra las tropas napoleónicas y al bicentenario de las Cortes de Cádiz en 2012. El «problema americano» estaría siendo resuelto con la designación del ideólogo socialdemócrata del nebuloso y genérico «progreso global», Felipe González, como Embajador Extraordinario y Plenipotenciario para la Celebración de los Bicentenarios de la Independencia en América Latina.

En el último apartado de su artículo, «El bicentenario en México», Breña llega al punto de manifestar la inquietud que embarga a la comunidad académica por el hecho de ser José Manuel Villalpando el titular de la Comisión encargada de los festejos a nivel federal. Sus juicios se centran en el último libro publicado por Villalpando, Batallas por la historia (Planeta, 2008): un acopio de artículos que sobre la historia de México (de Hidalgo a Calderón) ha venido escribiendo el comisionado en cuestión.

El comentario crítico inicial de Breña se dirige a señalar e impugnar la noción que de la historia y el quehacer histórico sostiene Villalpando:

«De entrada, para él [Villalpando], la historia es «incorruptible», pues «no se le puede comprar, ni coptar (sic), ni callar, ni borrar.» (pág. 38.)

A lo que rebate Breña apuntando que:

«Si algo ha demostrado la práctica historiográfica desde los tiempos de Herodoto es que la historia es corruptible y que puede ser objeto de todos los verbos mencionados por Villalpando (y de algunos más, no menos insidiosos). Contra lo que pudiera pensarse, considerar «incorruptible» a la historia nos vuelve más proclives a caer en alguno de los diversos tipos de manipulación de los que ha sido objeto desde hace 25 siglos. La razón es muy simple: considerar incorruptible a la historia nos vuelve menos alertas ante el hecho, incontrovertible, de su corruptibilidad.» (pág. 41.)

Después pasa Breña a señalar la verdadera ramplonería (el término es mío) con el que Villalpando trata de «interpretar el pasado desde el presente», cosa que critica Breña con firmeza (nosotros no necesariamente estamos en contra de mirar el pasado desde el presente, pues no hay otra manera de hacerlo, sobre todo porque la Historia no es el estudio del pasado; pero, a esto dedicaremos la sección siguiente), resaltando con asombro el salto mortal ideológico (y ramplón, vulgar, repetimos nosotros) por virtud del cual –según Villalpando– ‘la libertad con respecto a España era –para Morelos: «que moderen la opulencia y la indigencia»– sólo un medio, pues el verdadero fin que perseguía la Independencia (la mayúscula es suya –de Villalpando–) era «mejorar las condiciones de vida de los mexicanos»’ (Breña 41); fin que, a juicio de Villalpando, habría de incluir, reinterpretando las cosas desde nuestro presente, tanto a los trabajadores como a los empresarios. Es decir, que Morelos no estaba pensando en otra cosa que en mejorar la «calidad de vida» de los novohispanos-mexicanos; Morelos habría de poder ser considerado como el padre de las «políticas públicas» en México. Es Breña, citando al comisionado, quien dice:

«Una crítica similar se puede hacer al siguiente artículo que aparece en el libro que comentamos: Ideario de la Independencia (pp. 41-44), en el que Villalpando, después de enumerar a 18 grandes héroes de la gesta independentista mexicana, afirma: ‘Ellos creyeron que la Independencia era, tan sólo, el paso necesario para alcanzar lo que consideraban como la razón de ser del movimiento insurgente; ser libres para así poder mejorar y aumentar la calidad de vida de los mexicanos’.» (pág. 42.)

Imposible encontrar mayor ramplonería y levedad filosófica; populismo historiográfico, le llama Breña.

2) Luis Medina Peña, por su parte, dedica su artículo «Las dos historias patrias» a los procesos de construcción y enseñanza de la Historia Patria, destacando el hecho de que se trata, a su juicio, de un producto diseñado como instrumento de formación de niños y adolescentes (educación básica y media, se entiende) cuya función fundamental es la de formar la identidad nacional (el sentido común, en términos gramscianos) que da soporte al Estado. Una circunstancia que, teniendo no obstante una larga tradición –la tradición de «contar historias a los niños», dice Medina– habría de encontrar su punto de cristalización histórica durante los siglos XIX y XX, período canónico de configuración del Estado-nación, de la nación política fruto de la revolución francesa (y, como hemos visto, de la revolución hispánica, por cuanto a la nación política española):

«Por ello –dice Medina Peña–, las historias patrias de todos los países están conformadas por gestas patrióticas, héroes y mitos, y principalmente por fechas destacadas ya que son base sustancial de los ritos cívicos estatales… Los héroes funcionan como paradigmas modélicos para que el futuro ciudadano conforme sus actos y pensamientos a supuestas conductas excelsas y desinteresadas cuando de la vida pública se trata (a veces también de la privada). En la educación primaria avanzada (progresista e idealista, añadiríamos nosotros, I.C.) se evita enseñar el conflicto porque se supone que el incipiente grado de desarrollo cerebral del niño no le permite procesarlo; pero en la educación secundaria es posible la enseñanza de la historia conflictiva (generalmente maniquea) que identifica claramente a los enemigos.»{2}

Sugerente comentario este último de Medina, pues nos permite advertir a su través que esa precaución pedagógica anti-belicista y armonista, no violenta, utilizada a su juicio tan sólo en la educación primaria de países con «pedagogía avanzada», ha venido a convertirse, de la mano tanto de la socialdemocracia como de la democracia cristiana, liberales y humanistas ambas, no ya en el canon ideológico-pedagógico reservado para los niños de educación primaria, sino en la papilla democrática políticamente correcta y funcional para la sociedades de bienestar occidental en su conjunto: repárese en el discurso de cualquier secretario general de la ONU del presente o de los últimos años, y podrá corroborarse el panfilismo armonista, ético e irenista que pide paz, diálogo y NO a la guerra, como si estuvieran dirigiéndose, precisamente, a un auditorio conformado por niños tiernos e ingenuos y no por cancilleres, ministros de defensa (otrora ministros de guerra) y jefes de Estado. Esto es lo que ha denominado el profesor Gustavo Bueno como Pensamiento Alicia.

Hemos de decir, no obstante, contra lo que piensa Medina, que el problema del simplismo o maniqueísmo se debe no ya a razones derivadas del carácter o nivel intelectual (psicológico, nos dice Medina) de aquellos a quienes está dedicada la enseñanza de la Historia Patria, los niños y adolescentes (a su juicio). Dudamos de entrada, por ejemplo, que un pasaje como el que preside este artículo (el del libro décimo de la República de Platón), pasaje en donde es explícita la consigna de «no admitir en el Estado otras obras de poesía que los himnos en honor de los dioses y los elogios de los grandes hombres», estuviera pensado o dirigido, porque en ello radicase su sentido filosófico, a infantes o débiles mentales. Y esto sin perjuicio de que muchos políticos, además de comportarse ellos mismos como adolescentes analfabetos, hablen ante la Asamblea –qué asamblea no importa– como si frente a sí tuviesen, como auditorio, a un clase de tercero de primaria.

Otra era la naturaleza del problema que Platón tenía, nos parece, a la vista: el problema de lo que llamaremos la necesidad de la mentira política y, por tanto, del mito. Y por cuanto a lo que nos atañe en este comentario, se trataría entonces de la plasmación histórica concreta de ese problema filosófico en la época contemporánea, es decir, en la época de organización de los Estados como naciones políticas soberanas durante el siglo XIX; un mito necesario a resultas de la implantación de una de las divisas ideológicas fundamentales: la de la soberanía del pueblo, pues ésta, lejos de ser una verdad verificable en la realidad política, es una idea límite que configuró problemáticamente una nueva dialéctica revolucionaria: la soberanía y, como derivación, la libertad, es una conquista, dirán algunos. El mito político no está pues dirigido a los niños (o no sólo a ellos), sino al pueblo, a las masas (a los niños convertidos en ciudadanos), para que tomen las armas no ya como mercenarios profesionales, sino en defensa de la nación, encarnación de cuya soberanía es el pueblo mismo.

George Lukács es luminoso en La novela histórica cuando dice, a este respecto, lo siguiente:

«Fue la Revolución francesa, la lucha revolucionaria, el auge y la caída de Napoleón lo que convirtió a la historia en una experiencia de masas, y lo hizo en proporciones europeas. Durante las décadas que van de 1789 a 1814, cada una de las naciones europeas atravesó por un mayor número de revoluciones que las sufridas en siglos… Las guerras de los estados absolutistas de la época prerrevolucionaria habían sido realizadas por pequeños ejércitos profesionales. La práctica bélica tendía a aislar al ejército lo más posible de la población civil. (Abastecimiento de las tropas por depósitos especiales, el temor a la deserción, etc.) No en vano expresó Federico II de Prusia la idea de que una guerra debía llevarse a cabo de tal modo que la población civil ni se enterara de ella. El lema de las guerras del absolutismo rezaba: «La tranquilidad es el primer deber ciudadano».
Esta situación cambia de golpe con la Revolución francesa. En su lucha de defensa contra la coalición de las monarquías absolutas, la República Francesa se vio forzada a crear ejércitos de masas. Y la diferencia entre un ejército mercenario y uno de masas es precisamente cualitativa en lo que respecta a la relación con las masas de la población. Cuando no se trata de reclutar pequeños contingentes de déclassés para un ejército profesional (o de obligar a ciertos grupos a enrolarse), sino de crear un ejército de masas, el significado y el objetivo de la guerra deben explicarse a las masas por vías propagandísticas. Esto no sucede sólo en Francia durante los tiempos de la defensa revolucionaria y de las posteriores guerras de ofensiva. También los otros estados se ven obligados a emplear este medio cuando pasan a formar ejércitos de masas. (Piénsese en el papel de la literatura y filosofía alemanas en esta propaganda que siguió a las batallas de Jena). Pero la propaganda no puede de ningún modo limitarse a una guerra única y aislada. Tiene que develar el contenido social y las condiciones y circunstancias históricas de la lucha; tiene que establecer un nexo entre la guerra y toda la vida, entre la guerra y las posibilidades de desenvolvimiento de la nación. Basta con que señalemos la significación que tiene la defensa de las adquisiciones de la Revolución en Francia, el nexo entre la creación de un ejército de masas y las reformas políticas y sociales en Alemania y en otros países.»{3}

Pero siguiendo con el artículo de Medina, después de un preámbulo como éste se dispone a analizar una contradicción fundamental que, por cuanto a la conmemoración del bicentenario, yace en el seno del régimen mexicano del presente, y lo hace a través del recordatorio de una anécdota de no poco interés ideológico; recuerda Medina:

Yo creo que la clave de tal desidia [de la presidencia actual, en manos del PAN, con respecto al bicentenario, I.C.] está en el discurso inaugural de 2007, al final, cuando el presidente Calderón hizo referencia al mural de Diego Rivera en Palacio Nacional y señaló «nos toca a esta generación decidir qué lugar queremos ocupar en ese mural».
Al leerlo recordé la ocasión en que, apresurados, salíamos Carlos Castillo Peraza –uno de los ideólogos del PAN, fallecido ya, I.C.- y yo de Palacio Nacional y nos detuvimos brevemente ante el fresco de la escalera principal. Dos, tres minutos de contemplación del ya conocido apelmazamiento de héroes y villanos y pueblo sufriente. «¿Sabes», me dijo Carlos muy serio, «que un problema en México es que existen dos historias y la nuestra aquí no aparece?» (pág. 46).

Una contradicción, pues, que muy atinadamente es presentada por Medina de la siguiente manera: una élite formada en una Historia Patria conservadora –Castillo Peraza fue mentor político de Calderón– dirige un país formado en una Historia Patria liberal y revolucionaria (masónica y anti-clerical, añadiríamos nosotros). Pero es una contradicción (élite conservadora / sociedad liberal y revolucionaria) que quedaría atenuada si introducimos un tercer componente, haciendo más compleja la ecuación; ese componente es el del catolicismo guadalupano, porque habría que decir entonces que, en efecto, la élite que en estos momentos tiene en sus manos el aparato de gobierno puede ser considerada de estirpe conservadora (panismo católico anti-cardenista), y también en efecto podríamos decir, en general, que la sociedad mexicana («el pueblo») es liberal y revolucionario (digamos que juarista y cardenista), pero no es menos cierto que ese pueblo es también –y sobre todo en los estratos populares– un pueblo decididamente guadalupano, es decir, católico. El cuadro se ofrece entonces, así, mucho más denso y contradictorio aún, sin perjuicio de que el esquema presentado por Medina es certero de todo punto: sobre todo porque, en el fondo, de lo que habla Medina es de las Historias Patrias de uno y otro bando, construidas ambas por élites nacionales.

Y, remontándose a los fundamentos en el siglo XIX, Medina encuentra como pivotes de ambas Historias Patrias a dos figuras clave de la vida política nacional: Lucas Alamán, por cuanto a la historia conservadora, y Lorenzo de Zavala, por cuanto a la historia liberal:

«Ahí nacen dos ideas de nación y de Estado que habrán de enfrentarse durante toda la primera mitad del siglo XIX. Hasta su resolución mediante la única forma que quedó disponible: la guerra civil, mejor conocida como la Guerra de Reforma. Retroceso contra progreso, dijo José María Luis Mora en su momento, acuñando así una eficaz frase de propaganda política para la época. Alamán se convirtió en proyectista de monarquías y Zavala en el primer alquimista electoral de la historia nacional… Centralismo y monarquía fue la oferta de régimen de los conservadores; democracia popular y federalismo, la liberal.» (Medina Peña, pág. 46.)

El resultado de una y otra Historia Patrias sería más o menos como sigue. Por cuanto a la versión liberal, a cuya construcción contribuyeron los manuales de Justo Sierra y Luis Chávez Orozco, las claves serían éstas: exaltación del mundo prehispánico y postergación de la época colonial; tres grandes momentos (independencia, Reforma y Revolución) entrelazados por las luchas por la libertad; héroes: Moctezuma y Cuauhtémoc, los resistentes; Hidalgo y Morelos, coautores de la independencia; los gigantes de la Reforma encabezados por Benito Juárez, defensores todos ellos de la nación; la Revolución y sus héroes: Madero, Carranza y Zapata, quedando Villa al margen –según Medina– ante la imposibilidad de cuadrar en el paisaje por su bandolerismo; personajes incómodos: Iturbide, Díaz y los hermanos Flores Magón (sobre los que pesa todavía, para Medina, la acusación de filibusterismo.

Por cuanto a la versión conservadora, que encontraría en José Bravo Ugarte y José Vasconcelos a sus más insignes representantes, sería así (haremos una cita textual, pues la exposición de Medina es sintética de suyo):

«México se compone de dos patrias sucesivas e inseparables: Nueva España (1517-1821) y México (1821 en adelante). Dos hechos las conformaron: la Conquista y la Independencia. La Nueva España es crisol de razas y modelo de instituciones. Los factores dirigentes: Real Gobierno y la Iglesia. La Independencia fue posible por el liberalismo religioso (protestantismo) que rompió con la unidad de la cristiandad y el liberalismo político que exageró los derechos individuales y la soberanía popular. La Independencia se llevó a cabo en dos etapas. La guerra civil entre criollos, mestizos, indios y españoles; y la guerra nacional de un solo frente bajo las tres garantías –Religión, Unión e Independencia- del Plan de Iguala… El primer periodo postindependiente, el constitutivo, fue caótico y confuso por la revolución liberal, reforzada por influencias extranjeras. Debilitó al país en el concierto internacional. Este periodo terminó con el régimen «aconstitucional» y dictatorial de Ayutla que decretó las leyes de Reforma y convocó al Congreso que redactó la Constitución de 1857, productos ambos de liberales exaltados. Después de 1867, tras el triunfo del Partido Liberal federalista sobre el Segundo Imperio, todos los gobiernos –Juárez, Lerdo, Díaz y González- fueron dictatoriales porque no respetaron la Constitución. Sin embargo, la pax porfiriana permitió el progreso general del país. Fue la época en que volvió a florecer la Iglesia. La Revolución mexicana es prolongación del odioso régimen liberal exaltado de 1867, incluso es una exageración de sus medidas como se podía constatar en el texto de la Constitución de 1917. Ambos periodos también se parecen en la falta de respeto de los gobiernos posrevolucionarios por la libertad y la Constitución.» (Medina Peña, pág. 47.)

Entendemos que, según lo anunciado por Medina mismo en el epígrafe del artículo (A Soledad Loaeza, como primicia para futuro seminario), se trata de un trabajo de carácter introductorio, acaso como primer borrador para una ruta de discusión. Desde este punto de vista es sin duda sugerente su propuesta, aunque habría que considerar la pertinencia de mantener la disyuntiva «Historia Patria conservadora / Historia Patria liberal» como marco general de interpretación, pues salta a la vista de inmediato el problema de situar a Los grandes problemas nacionales de Andrés Molina Enríquez, toda vez que su cuadro de interpretación se ajusta muy bien a la línea conservadora que Medina propone, lo que chocaría a la primera si se quisiera considerar a Molina Enríquez como conservador (tal sería el caso al cotejar una consideración como ésta a la luz de la Ideología de la Revolución Mexicana de Arnaldo Córdova).

Para nosotros, es posible que Andrés Molina Enríquez sea situado a posteriori (y sólo a posteriori) como ideológicamente de izquierdas, aunque lo fundamental es a nuestro juicio que haya sido él sobre todo –y aquí se distancia del idealismo armonista ético de muchas interpretaciones «de izquierda»– un exponente del realismo materialista y dialéctico.

3) Eric Van Young nos ofrece en «Historia en la sombra: La insurgencia popular» un comentario breve de un par de episodios que encuentran más amplio desarrollo en su libro La otra rebelión. La lucha por la independencia de México, 1810-1821, editado por el FCE en 2006 (Van Young aclara que al tema le ha dedicado también muchos artículos y capítulos de libros, lo que confirma que se trata de una colaboración incorporada a un proyecto global de investigación del autor).

Se trata de un comentario, en efecto, desplegado desde la perspectiva conocida como la de la «microhistoria» o «infrahistoria», término este último del que se sirva Van Young para arrojar luz sobre todo aquello –historia social, historia cultural, historias subalternas– que no ha sido tomado en cuenta por la historia política (la de la dialéctica imperial, la vida de los próceres, las batallas o la Constitución de Cádiz), acaso considerada como hegemónica dentro de la academia y por parte de quienes forman parte del gremio de los estudios culturales, la antropología crítica y social y la etnología. Se trata de una historia en la sombra; en palabras de Young:

«Señalo nada más que este tipo de cosas –la importancia de la etnicidad indígena en el movimiento, la dinámica del reclutamiento rebelde y el universo mental de la gente del campo– están mal representadas, cuando no de del todo ausentes, incluso en las más refinadas historias académicas dedicadas a la independencia. Es una historia en la sombra sólo parcial e imperfectamente explorada hasta ahora, historia que merece la atención por igual de historiadores y patriotas.»{4}

Y es que lo cierto es que, según consigna Van Young, muy lejos estuvo de ser el proceso de independencia un movimiento homogéneo en sus determinaciones y configuraciones políticas, de clase, étnicas e ideológicas, y ha sido y es al parecer su propósito fundamental de investigación –desconocemos si se trata de su única línea de investigación– centrar su atención y la de lectores e investigadores en lo que él mismo ha denominado como «la otra rebelión». Y es que también hay que decir que no necesariamente haya habido convergencia de propósitos políticos e ideológicos en la diversidad de grupos, al grado de que sectores indígenas pudieron muy bien estar peleando por principios o intereses que nada tenían que ver con una racionalidad política revolucionaria o de igualdad jurídica en un sentido jacobino, liberal o «moderno», y sí mucho que ver con el mantenimiento de un statu quo que distaba mucho de quines pudieron haber derivado luego en posiciones que hoy en día pudiéramos clasificar como de izquierdas; es decir, que puede ser que algunos grupos indígenas, a pesar del papel de «oprimidos» que se les atribuye de manera generalizad por historiografías nacionalistas o por antropólogos multi-culturalistas y relativistas, tuvieran más interés en mantener el orden del Antiguo Régimen –referente estructural de la derecha política originaria– que en luchar y conquistar una nueva soberanía y una nueva igualdad política:

«Muchos indígenas de los pueblos –de hecho la mayor parte– participaron en el conflicto armado para defender sus comunidades contra la intromisión del Estado borbónico y las incipientes fuerzas de la modernización, más que para afirmar la autonomía política de la colonia mexicana dentro de una monarquía española reconfigurada, o para alcanzar la plena independencia de la metrópoli.» (Van Young, pág. 50.)

Recordamos en estos momentos el documental de Patricio Guzmán, Pueblo en vilo, basado en el libro que con el mismo nombre escribiera don Luis González, considerado en México precisamente como padre de la «microhistoria», sobre su pueblo natal, San José de Gracia Michoacán; un pueblo –de alrededor ocho mil habitantes cuando Guzmán filmó la película en 1996–, en el que al parecer no sucedía nunca nada y la vida discurría áspera y monótona, y cuyo más importante acontecimiento fue haber sido uno de los escenarios de la guerra cristera o Cristiada (1926-1929). Un pueblo «sin historia» literal y metafóricamente, razón por la cual González decidió dejar registro en su libro. En algún momento del espléndido documental de Guzmán, se entrevista a un anciano seguramente nonagenario o frisando ya el siglo de vida al que intentaba Guzmán extraer anécdotas, razones, consignas y testimonios de la participación que el anciano había en efecto tenido en el tan sangriento y decisivo capítulo de la revolución mexicana que fue la guerra cristera. El hombre, singularmente encantador, ofrecía respuestas breves y lacónicas aunque categóricas: por supuesto que había participado en la guerra cristera y por supuesto que había cargado fusil. Pero cuando Guzmán intentaba extraer razones, principios, consignas, consciencia de clase o ideológica, dialéctica en definitiva, el hombre, con lapidaria claridad y sin complicarse demasiado, respondió: ‘yo sólo estaba ahí pa’ lo que se ofreciera’.

«Claro está, como tengo un concepto anterior, voy a comprobar ese concepto, no a inventarlo. Si mi portera y yo vemos la misma cosa, mi portera no sabe lo que ha visto, porque no tiene el concepto anterior», dijo Valle-Inclán.

Los episodios que consigna Van Young en su artículo son los siguientes (los transcribimos en su brevedad):

«El primero tuvo lugar a principios de noviembre de 1810 cerca de Las Cruces, al occidente de la ciudad de México, después de la batalla que libraron ahí el numeroso pero desorganizado ejército del padre Miguel Hidalgo y Costilla y una fuerza realista mucho menor. Una docena de jóvenes indígenas de la población de Celaya fueron arrestados por las autoridades del pueblo bajo la fundada sospecha de que habían participado en la batalla del lado insurgente. Todos eran campesinos pobres y sólo uno hablaba español. En su testimonio dijeron que a través del gobernador de su comunidad habían recibido instrucciones del mismísimo rey de España, quien se había aparecido en el Bajío a bordo de una misteriosa diligencia negra para ordenarles que siguieran al cura Hidalgo, mataran al virrey y a los demás españoles, y se repartieran sus bienes.
El segundo incidente se dio durante el sitio de Cuautla, en marzo de 1812. En las afueras del pueblo sitiado las fuerzas realistas capturaron a José Marcelino Pedro Rodríguez, un joven indígena, a quien dieron de inmediato trato de rebelde y sentenciaron a muerte para el siguiente día. Cuando le preguntaron qué hacer con su cuerpo, Rodríguez pidió que lo regresaran al pueblo sitiado, ya que el padre José María Morelos tenía con él a un niño milagroso que lo haría levantarse de entre los muertos al tercer día.» (Van Young, pág. 49.)

4) Jaime E. Rodríguez titula su muy interesante colaboración «Una visión atlántica», e inicia con un posicionamiento categórico crítico y preciso: las interpretaciones oficiales, nacionalistas, son por lo general ampliamente rechazadas por estudiosos y académicos de la historia.

Los dispositivos ideológicos de tales interpretaciones, conocidos por todos, son los siguientes: se sostiene que España había sido una potencia retrógrada (todo lo que tenga que ve con ella es inextricablemente «de derecha», dirá con machacona incidencia algún analfabeto histórico de izquierda mexicano o americano) y que la independencia era la única vía para que naciones supuestamente existentes antes de la implantación del Estado español fueran por fin emancipadas de ese yugo nefando. A todo esto contra-argumenta Rodríguez consistentemente:

«Pero la independencia de la América española no constituyó un movimiento anticolonial, como muchos afirman, sino que formó parte tanto de una revolución dentro del mundo hispánico como de la disolución de la monarquía española. A decir verdad, España fue ella misma una de las nuevas naciones que emergieron de la fragmentación de aquella entidad política mundial.»{5}

Por otro lado, arremete también Rodríguez contra las interpretaciones, hechas generalmente desde las coordenadas de la ciencia política más reciente, según las cuales los fracasos de orden y prosperidad nunca alcanzados por las naciones independientes americanas durante el siglo XIX (que fue sobre todo un siglo de cuadillos, cuartelazos y pronunciamientos) habrán de encontrar causa y razón en la incapacidad inmanente a ellas y a su clase dirigente, ineptas para organizar y llevar adelante gobierno e instituciones estables y por la adopción de modelos extranjeros equivocados; a todo esto recuerda Rodríguez, amparándose en la información que nuevas investigaciones han arrojado, que

«los habitantes de la monarquía española contaban con amplia representación y estaban bien preparados para el gobierno autónomo. De hecho, la gran revolución política comenzó cuando la Constitución de Cádiz otorgó a los habitantes de Hispanoamérica una amplia experiencia en la elección de sus representantes a cortes, diputaciones provinciales y ayuntamientos constitucionales. Además, la Constitución de 1812 estableció un sufragio más amplio que el de Gran Bretaña, Estados Unidos o Francia.» (Rodríguez, pág. 53.)

Tesis evidentemente que incómodas a ojos de políticos e ideólogos nacionalistas. Pero Rodríguez se pregunta de inmediato la cuestión fundamental a la que han querido encontrar respuesta politólogos y economistas: ¿por qué entonces la decadencia económica y política de España y América española durante el siglo XIX? La respuesta no es ni por la naturaleza retrógrada, corrupta y holgazana de los españoles (planteamiento vulgar y ramplón, indocto en definitiva, comúnmente utilizado aquí y allá: en alguna ocasión nos fue dado escuchar a un ideólogo, que incluso era al parecer profesor en alguna escuela de educación media, la estúpida e infantil tesis de que la corrupción fue traída por los españoles a América), ni por la mediocridad intrínseca de nativos americanos, sino por la naturaleza estructural en términos políticos de la monarquía española, y por el momento histórico en el que tuvieron lugar acontecimientos tan importantes como fueron los de las revoluciones hispánicas.

Por un lado, la independencia americana no fue nada más un desprendimiento de la península «opresora», sino la destrucción interna de una estructura política, social, económica y administrativa de vastísimas proporciones (que funcionaba bien pese a sus muchas imperfecciones, subraya Rodríguez) que había logrado mantener, con la flexibilidad suficiente para equilibrar las inevitables tensiones sociales y políticas, un orden histórico concreto durante 300 años –los trescientos años que, junto con 200 más de vida independiente, suman los 500 años de la igualmente burda y grosera ideología de los 500 años de opresión y dominación de la «otredad sublime prehispánica» defendida por filósofos de la liberación como Enrique Dussel–.

Por otro lado, las revoluciones hispánicas –en ambos hemisferios– culminaron después de las guerras napoleónicas europeas, teniendo que encarar cada nación resultante un orden de mayor estabilidad económica y política de la que se derivaba una demanda menor de la variada producción que de otra forma pudo haberse esperado y deseado, como fue el caso con el que Rodríguez contrasta Hispanoamérica: la independencia de Estados Unidos, que, habiendo terminado en 1783, tuvo 20 años para organizar su estructura productiva para abastecer a una Europa que, a partir de 1789, entró en guerra.

Se trata de un desfase político, institucional y económico que permitió que el curso que tanto Estados Unidos como Gran Bretaña –el imperio enemigo mortal del español– hubieron de tener durante el siglo XIX los colocase a la delantera de sus contrapartes hispánicas, cuyas naciones sólo pudieron encontrar estabilidad y orden en el último cuarto del siglo XIX.

Habiendo expuesto lo anterior, y haciendo punto y aparte, Rodríguez pasa a presentar una tesis que nos parece de altísimo significado e interés y que abre la puerta a la posibilidad de una reconstrucción sustantiva en términos ideológicos de la historia de España y América –sobre todo del lado de América, aunque hemos de decir más bien que el complejo anti-hispánico es igualmente presente en ambos hemisferios–; el argumento es el siguiente:

«Este ensayo se funda en la creencia de que el mundo hispánico, parte importante de la civilización occidental, abrevó de una cultura europea compartida cuyos orígenes se remontan al mundo clásico antiguo. La cultura hispánica fue un igual de cualquier otra cultura europea, pues compartía esta misma cultura con las demás monarquías. Los españoles y los hispanoamericanos compartían la misma fe, la misma lengua, las mismas instituciones, las mismas leyes y las mismas tradiciones literarias y culturales. Las posturas antihispánicas surgieron en las décadas de 1830 y 1840, cuando los hispanoamericanos buscaron una explicación para su fracaso posterior a la independencia. Estados Unidos nunca rechazó su herencia inglesa.» (Rodríguez, pág. 54.)

Una tesis fuerte e incómoda para muchos, pero de gran fertilidad crítica para los efectos de reconstrucción histórica y de amplios horizontes para cualquier consideración que quiera hacerse desde el punto de vista de la filosofía de la historia, concepto este último que, de hecho, es sólo inteligible dentro del mundo cristiano occidental.

5) Brian Hamnett, por su parte, titula su breve colaboración en el dossier de Nexos «Un festejo ambiguo», y señala en la primera parte la manifestación de tal ambigüedad en la selección de la fecha simbólica de conmemoración: 2010 (1810), ambigüedad que se convierte en verdadero problema ante el número de repúblicas que en distintas fechas pueden encontrar motivos históricos: 1828 (2028), independencia de Uruguay; 1812 (2012), Constitución de Cádiz; 1821 (2021), proclamación del Plan de Iguala en Nueva España e independencia de Perú; 1824 (2024), Batalla de Ayacucho, etc., etc.

Porque habría que decir que 1810 no representa un año de consumación de independencia, sino que representa, y no sin ambigüedades, el inicio de las «revoluciones»:

«El año de 1810 no significó el logro de la independencia, sino el comienzo de las revoluciones en la América española del sur y en la Nueva España. Los territorios del Reino de Guatemala, sin embargo, no compartieron esa misma experiencia. En la mayoría de los casos las primeras insurrecciones no consiguieron sus objetivos, que generalmente estaban caracterizados por sus ambigüedades –autonomía bajo la monarquía hispana y dentro del imperio, o separación y formación de Estados soberanos independientes–. Aun en las provincias litorales del antiguo Virreinato del Río de la Plata, no subyugadas de nuevo por las fuerzas realistas, el separatismo no fue definido como el objetivo principal hasta el congreso de Tucumán en 1816.»

Hamnett hace hincapié en la pronta militarización de las luchas por la independencia por parte realista, que hubo de enfrentar a la insurgencia con cierto grado de éxito antes del envío de tropas de la península a partir de 1813. Desde la caída de los Borbones en 1808, autoridades imperiales en varias regiones lograron mantener con firmeza la causa real y la unidad política, como fueron los casos del virreinato del Perú –en donde el virrey Abascal (1806-1816) fue de los de mayor fortaleza en la defensa monárquica–, las provincias de Venezuela, Nueva Granda y Quito.

Finalmente, haciendo un recuento somero de factores sustantivos de los procesos de independencia y configuración nacional durante el siglo XIX (republicanismo, liberalismo, constitucionalismo gaditano), remata Hamnett su comentario señalando que la independencia reveló el grado de pobreza en el que se encontraba la América entera, lo que minó las posibilidades de viabilidad y estabilidad política, económica (productiva y financiera) y diplomática de las nuevas naciones, una debilidad e inestabilidad que hubo de tener su más acusada y fatal consecuencia en el fracaso rotundo de integración continental en la década de 1820.

Recordamos aquí lo dicho por Jorge Abelardo Ramos en su espléndido trabajo Revolución y contrarrevolución en la Argentina cuando afirma que: fuimos argentinos, venezolanos o colombianos porque fracasamos en ser americanos, en esto estriba todo nuestro drama y la clave de la revolución que vendrá.

B

1) Sol Serrano, profesora del Instituto de Historia en la Pontificia Universidad Católica de Chile, no está dedicada directamente a la investigación histórica sobre las independencias o sobre las revoluciones hispánicas, pero acaso sí lo está de manera indirecta, pues sus intereses de investigación están centrados en el proceso de secularización del Estado chileno en el siglo XIX, con especial atención al papel de la universidad, las élites intelectuales y, obviamente, la iglesia en ese proceso. El Fondo de Cultura Económica publicó recientemente su libro ¿Qué hacer con Dios en la república? Política y secularización en Chile (1845-1885).

En «Diosa republicana, vieja pintarrajeada, pitonisa redescubierta», Serrano ofrece una reflexión general sobre el significado de 200 años de vida independiente, destacando una contradicción fundamental que atravesó la vida política a lo largo de dos siglos: la contradicción intrínseca al liberalismo que hubo de convertirse en plataforma de construcción de todos los estados nacionales americanos, en virtud de la cual las libertades políticas y la nueva legitimidad derivada de la ruptura con el Antiguo Régimen tuvo poco que ver con la justicia social y con la igualdad que ideológicamente venían intercaladas con tales libertades: el problema, dice Serrano, es que el liberalismo del XIX fue incapaz de procesar sus propias consecuencias.

Consecuencias que en las celebraciones centenarias de 1910 latían ya de manera evidente, aunque no con la suficiente contundencia para ser advertidas por los hombres fuertes que construyeron y mantuvieron el orden republicano americano de fines de siglo, como los Porfirio Díaz, los José Figueroa Alcorta o los tres presidentes chilenos que se sucedieron entre mayo y septiembre de ese año.

Para Serrano, lo fundamental en todo caso es reactivar el principio democrático-liberal que animó los procesos de independencia y construcción nacional:

«El punto es llamar la atención sobre ese momento que inaugura la política como un tipo de competencia abierta, construye el espacio público del disenso, genera las prácticas de la representación, levanta la figura del individuo con derechos que no son privilegios, que el Estado no concede sino que garantiza. Un sistema de derechos que los excluidos irán reclamando para sí.»{6}

Como hemos indicado al inicio de nuestro comentario, este segundo grupo de colaboraciones se destaca por el hecho de no formar parte de investigaciones directamente vinculadas con el tema de los bicentenarios, y que se ofrecen más bien como comentarios generales, como «reflexiones» abiertas, difusas acaso. El artículo de Serrano es muestra de ello; su título quiere ser una metáfora literaria que viene ser a la postre, para nosotros, muy poco sugerente.

2) Erika Pani es profesora-investigadora en el CIDE, y su trabajo «Las naciones no cumplen años» se ofrece también como una reflexión general sobre el asunto al que por Nexos fuera convocado este grupo de «intelectuales» o académicos.

En su artículo, Pani, incurriendo en la por otro lado común metáfora psicológica, se cuestiona sobre la pertinencia de celebrar la «memoria nacional»: si el papel de la historia, dice Pani, es el de proveer a la nación de un repertorio de fechas que festejar y de «ínclitos héroes» cuyo «inextinguible ejemplo» hay que recordar.{7}

Un papel como el que sitúa Pani entre comillas es el que quedó plasmado en trabajos de historia patria que, según ella misma apunta, fueron escritos en el último tercio del siglo XIX, desde México a través de los siglos hasta la obra de don Justo Sierra. A doscientos años de vida independiente, y a cien de la creación de obras de historia patria como las señaladas, Pani se pregunta, con simpática metáfora popular, si «el horno no está ya para otros bollos».

Porque para Pani, reconociendo el papel digamos que funcional de algunos «mitos unificadores», es importante no obstante tener precauciones sobre el papel excesivamente «trascendental» –el término es de Pani– atribuido a la historia en la construcción de la nación, un exceso que puede ir incluso en contra tanto de la academia, en donde entendemos se sitúa Pani, como en contra de, en sus propias palabras, la nación misma. Y esta precaución ha de ser tomada en consideración para no perder nunca de vista todo cuanto queda fuera de las construcciones historiográficas patrióticas mediante las que nos es dado «crear identidad» (algo que acaso también anime los trabajos de Erick Van Yount tal y como se nos sugiere en el título de su libro: La otra rebelión):

«Así, la historia nacionalista resalta el «patriotismo» por encima del tino, la inteligencia o la creatividad con que los actores históricos afrontaron circunstancias complejísimas. A partir de un pasado fraguado de posibilidades, construye desenlaces inevitables. Al erigir a la nación como marco natural y eterno de la acción humana, al insistir sobre las particularidades sublimes de la patria y la bondad absoluta de sus artífices, es un discurso histórico que a menudo nubla la naturaleza transnacional de muchos de los problemas que enfrentamos, que fustiga a la crítica y clausura –o polariza– la libre discusión de ciertos temas «sensibles» –el «petróleo de la nación», el «Estado laico»– porque la historia así lo ha determinado.» (Pani, pág. 56.)

3) Jean Meyer es investigador del CIDE, y es el más reconocido estudioso de la guerra cristera, siendo tenida por todos como de obligada lectura –como un verdadero clásico– su fundamental obra La cristiada, editada en tres tomos por Siglo XXI en 1973, con múltiples re-ediciones ulteriores.

Y ocurre pues que su artículo, «¿Qué hacer con el pasado?», es ofrecido también por Meyer como una reflexión general no ya sobre los bicentenarios o las revoluciones hispánicas, sino sobre una indagatoria, de alcance sin duda filosófico, sobre el pasado (habremos de entender que para Meyer el pasado es aquello que la Historia estudia).

En dos palabras, podríamos decir que el de Meyer es un intento o llamado a apresar, en el contexto del bicentenario, la oportunidad nietzscheana de liberarnos de la enfermedad de la historia, queriendo decir con esto que de lo que se ha de tratar es de liberarnos de los usos y abusos de los que es presa la historia nacional por parte de políticos de uno y otro bando.

«Toda nación debería entender su historia –inicia Meyer su comentario–; ninguna nación puede permitirse ser dominada por ella, ser la presa, la prisionera de su historia. Nietzsche fue uno de los primeros en decirlo en su Segunda consideración intempestiva, en 1874. En la manía, compartida por todos los Estados y sus sociedades, de conmemorar sin tregua, el pasado no pasa, sino se amontona y pesa más y más. Para actuar, para caminar, dice Nietzsche, se necesita amnesia, mientras que «la historia reverencial», la «historia de bronce» (Luis González) nos paraliza. «Hay un grado de insomnio, de rumia, de sentido histórico que hace daño al ser vivo y acaba por aniquilarlo, sea un hombre, un pueblo o una civilización» (Nietzsche).»{8}

Se trataría, interpretamos aquí a Meyer, de mirar la historia de frente, dialéctica y objetivamente, atendiendo a contradicciones y antagonismos que nos permitan llegar con la mayor honestidad posible, aunque siempre por vía dialéctica (diríamos), a lo que Meyer quiere llamar lo verdadero y lo justo: «asumiendo los dramas de nuestra Historia, con mayúscula, en lugar de disimular ciertos hechos, ciertos actores, en lugar de juzgarlos como buenos y malos, según nuestros prejuicios.» Pero ese sentido dialéctico, realista digamos, que queremos nosotros hallar en el ánimo de Meyer, se desdibuja cuando pasa él a declarar el propósito que todo historiador debe tener como guía, un propósito que, desde nuestro punto de vista, se nos ofrece como rebosante de idealismo y armonismo, y muy poco dialéctico, porque, para Meyer, «la historia y el historiador deben encontrarse al servicio de lo verdadero y justo, de la libertad y la fraternidad entre los hombres. Insisto en la fraternidad» (pág. 57). ¿Cómo puede ser posible estudiar por ejemplo las Guerras Púnicas a la luz de una consigna como esta?

En todo caso, Meyer refrenda su propósito de recomendar, incurriendo también en la metáfora psicológico-psicoanalítica, sacudirnos hasta donde sea posible de nuestro pasado: en lugar de intoxicarnos, dice, con un pasado machacado y rumiado hasta la indigestión, un pasado que proyecta una densa sombra sobre el presente y el futuro, la conmemoración de 1810, como la de 1910, debe propiciar una verdadera toma de conciencia que permita, en palabras de Henri I. Marrou, maestro de Luis González, «una auténtica catarsis, una liberación de nuestro inconsciente sociológico un tanto análoga a la que en el plano psicológico trata de conseguir el psicoanálisis» (Meyer, pág. 56).

4) Con Luis González de Alba terminan las nueve colaboraciones a las que hemos querido centrar la atención de nuestro comentario.

Y es también la de González de Alba una reflexión crítica y políticamente incorrecta, «Mentiras de la Independencia» reza el título, sobre la interpretación/construcción de la historia nacional, un artículo con luces y sombras en algunos momentos –para decirlo de algún modo–, aunque no por eso carente de interés y pertinencia en su sentido global.

Su texto –el más largo de todos– está organizado en cuatro secciones. En la primera dedica González de Alba sus tiros a triturar el verdadero mito fundacional del 15 de septiembre, la más festejada fecha del país –más general que la de la Virgen María–, señalando que ese día preciso, a las 11 de la noche, no ocurrió en realidad nada fuera de lo habitual. El domingo 16, en todo caso, Hidalgo llamó a misa, y una vez con el atrio lleno, pidió a la asamblea (ekklesía o ecclesia: asamblea del pueblo) que se organizasen consiguiendo armas de variado tipo. Con esto, dice González de Alba, dio inicio una primerísima etapa que hubo de durar 10 meses tan sólo, culminando con el fusilamiento de Hidalgo e involucrados.

Diez años después, seguimos con el esquema de don Luis, el 27 de septiembre de 1821, la independencia habría de encontrar su fin sin disparar un solo tiro, a través del acuerdo político entre el virrey Juan O’Donojú y las cabezas de ejército Vicente Guerrero y Agustín de Iturbide, tan incómodo este último para la historia nacional y nacionalista.

Pero ¿y el 15 de septiembre entonces?, se pregunta González de Alba, a lo que responde: se trató de una casualidad o de una estratagema, o de ambas cosas a la vez, pues resulta ser que el 15 de septiembre era también el cumpleaños de Porfirio Díaz, con lo cual había sido ya habitual la organización de festejos en Palacio Nacional con la correspondiente verbena popular en la plaza de la constitución. En 1896 –aquí puede estar la estratagema–, Díaz hizo llevar la campana de la iglesia de Dolores que había sido tañida por Hidalgo aquel aciago 16 de septiembre para ser instalada en el balcón central de Palacio Nacional. En la correspondiente fiesta de celebración no ya de la independencia, sino del cumpleaños del general, tuvo éste la ocurrencia de hacer repicar tan emblemática campana, aunque sin hacer grito o alegoría alguna. El acto simbólico, no obstante, había sido establecido.

La conmemoración del 15, con grito, repique de campana y listado de héroes no tuvo lugar sino hasta que fuera Venustiano Carranza quien lo hiciera, según la información que nos ofrece el artículo Mentiras de la Independencia.

La segunda y tercera secciones del artículo los dedica González de Alba a recordar dos proyectos de independencia dispuestos a contra-corriente de la historia oficial. El primer proyecto tuvo lugar en 1783, y fue pergeñado por don Pedro Pablo Abarca de Bolea, conde Aranda, un español ilustrado y audaz, a ojos de González de Alba (Luis M. Farías publicó a este respecto, en 2006, en el Fondo de Cultura Económica, el libro La América de Aranda).

El proyecto habría de ser diseñado a la vista de los acontecimientos que tuvieron lugar en los recientemente creados Estados Unidos (los 13 estados originarios), circunstancia que animaría al conde de Aranda a informar a Carlos III sobre los escenarios futuros que en el horizonte se divisaban para el imperio en el marco del nuevo cuadro geopolítico e ideológico:

«Mañana será gigante [los Estados Unidos], conforme vaya consolidando su constitución y después un coloso irresistible en aquellas regiones […] La libertad de religión, la facilidad de establecer las gentes en territorios inmensos y las ventajas que ofrece aquel nuevo gobierno, llamarán a labradores y artesanos de todas las naciones […] y dentro de pocos años veremos levantado el coloso que he indicado.»{9}

Y pasa luego González de Alba a desplegar una diatriba contra Morelos, sobre todo en cuanto a lo que atañe a lo por él postulado en los –retrógrados, dice nuestro autor– Sentimientos de la Nación, señalando furibundamente el contraste entre la eventual pluralidad y tolerancia que en los Estados Unidos veía Aranda, y la cerrazón e intolerancia, antidemocrática dirá González de Alba y muchos otros fundamentalistas democráticos, de lo estipulado por Morelos cuando afirmaba que «la religión católica habría de ser la única, sin tolerancia de otra».

Y en la misma línea de irritación, González de Alba da un sorprendente y ciertamente audaz salto mortal para afirmar que, en el presente, es México tan sólo junto con Corea del Norte el único país en el que se rechaza la inversión en energía y en el que no se permite investigación externa en nuestros yacimientos, sugiriendo una verdaderamente bochornosa y ramplona conexión, al nivel de Villalpando, entre la supuesta «intolerancia anti-democrática» del Morelos de los Sentimientos de la Nación, con la intolerancia retrógrada de algunos políticos nacionalistas; si Villalpando ha hecho de Morelos el primero en preocuparse por la «calidad de vida» de los mexicanos, González de Alba hace de Morelos el antecedente demoníaco y lúgubre del más recalcitrante priísta nacionalista de nuestros días, o, porque no, de Andrés Manuel López Obrador.

Y es que ya desde el inicio de su artículo comete González de Alba el primer garrafal tropezón (o salto mortal), típico por otro lado del laicismo anti-clerical liberal y simplista, afirmando gratuitamente que si, por suerte –según él, es decir, que se congratula de ello–, los mexicanos practican cada vez más religiones en el presente, habrán en algún momento de llegar por esa vía a la conclusión de que, si hay tantas, todas son falsas. Dando muestra con este comentario de que carece de alguna teoría de la religión mínimamente consistente (filosófica) a través de la cual le sea dado conocer, contrastar y cribar la estructura y dialéctica internas de las religiones a lo largo de la historia de la humanidad, una carencia –común, como decimos, en el laicismo anti-clerical sociológico e irreverente– que da todas las facilidades –he aquí la cuestión– para poner en el mismo nivel –el mismo nivel de falsedad, nos dirá– a una religión primaria o secundaria, como cualquier rito fetichista o metafísico (sea oriental, prehispánico o posmoderno), con algunas de las religiones terciaras, monoteístas, como son el islamismo, el cristianismo y el judaísmo; religiones todas ellas ya filosóficas y tardías con relación a lo anterior, y con una estructura doctrinaria que abreva de Aristóteles, creador de la teología natural y de la idea misma de Dios.

Pero continuando con el contenido de su exposición, González de Alba –quien se pregunta en un momento clave: ¿Qué habríamos hecho si no matan a tiempo a Morelos?– pasa a plantear que de haber tenido mejor suerte el proyecto de Aranda, quien presentara a Carlos III el proyecto de transformar a las colonias en reinos independientes (característica por lo demás de la «línea Habsburgo» en cuanto a su política imperial, en contraste con la «línea Borbón»), el proyecto de unidad entre países americanos fraternos e iguales ante España, con una independencia por acuerdo con ella y bajo legislación liberal, pudo haber dejado de ser un sueño (que en parte hubo de estar en la cabeza de Bolívar): juarismo sin Juárez e independencia sin destrucción ni cabida para los Morelos, dice González de Alba.

La sección tercera de su artículo está dedicada a otro intento de independencia políticamente incorrecto, pues se trata precisamente del intento del virrey José de Iturrigaray quien, en 1808, y a instancias de miembros del Ayuntamiento de la ciudad de México –Juan Francisco Azcárate, Francisco Primo de Verdad y Ramos y Melchor de Talamantes–, aceptó el plan de convocar e instalar un congreso nacional llamado a instaurar la independencia de la Nueva España a la luz de la crisis monárquica en la que recién había caído la metrópoli con motivo de la invasión napoleónica. Es sabido el desenlace de ese intento fallido: golpe de estado de Gabriel Yermo –comerciante vizcaíno de la ciudad de México– con el apoyo de la Real Audiencia; apresamiento del virrey Iturrigaray, ejecución de Primo de Verdad y Ramos.

La última sección es acaso la de mayor interés en el trabajo de González de Alba, pues es el único que aborda –ninguno de los historiadores o científicos sociales o académicos tomó en consideración perspectiva semejante– la dialéctica política de la independencia y las revoluciones hispánicas en su más amplio espectro de configuración histórico-universal, un espectro desde cuyo campo despliega una acertadísima crítica –que compartimos por entero, como ya hemos sugerido anteriormente– a la ideología de la «nación oprimida» durante 300 años por el invasor español (como hemos dicho ya, hay quienes añaden los 200 años de vida independiente, de modo tal que son no ya nada más trescientos sino 500 el número de años de opresión y dominación de los «pueblos originarios» que piden hoy respeto y tolerancia a su cultura e identidad); porque lo que hubo antes de la invasión española no fue una nación política consistente sino una pluralidad de naciones étnicas enfrentadas, como es natural, entre sí:

«En el territorio que hoy es México no hubo una, sino decenas de naciones indígenas. Todas con culturas, idiomas, religiones, usos y costumbres, grados de civilización y organización social más diversas entre sí que la diversidad entre España, Italia y Francia durante el Renacimiento.» (del Alba, pág. 60.)

Y luego pasa don Luis a exponer el desarrollo, complejísimo y dilatado por lo demás, en el que España vino a constituirse históricamente como la trabazón de una unidad política con diferentes identidades, señalando con esto el error de querer equiparar esa unidad política consistente que ha sido España con la supuesta existencia de México, que no vino a existir políticamente sino hasta la segunda y tercera década del siglo XIX en adelante, pero nunca como algo que hubieses estado oprimido 300 años.

La exposición remite, como es natural, a la dialéctica histórico universal de las tres grandes fases del despliegue de España como estado: la España romana (Hispania), la España visigoda y la España árabe: una unidad política con tres identidades; la España española, cristiano-católica, si se le puede denominar así, tiene su germen en el proyecto de reconquista que, desde el Reino de Asturias (Covadonga, Oviedo: la invasión musulmana es frenada en Covadonga y en Poitiers), a partir de los siglos VIII y IX, comienza su despliegue necesariamente imperial (imperialista) para recubrir al Islam, cuya dominación habría de durar 800 años (del siglo VIII al XV). Pirenne habría de escribir, en el siglo XX, su clásico libro Mahoma y Carlomagno, en donde planteaba que el último no puede entenderse más que en el enfrentamiento con el primero; a lo que habría que añadir que, del mismo modo, el Reino de Asturias (Pelayo, Alfonso I, Alfonso II) y, luego, los Reyes Católicos, Fernando e Isabel, insertados ya en una estructura imperial española y católica, tampoco pueden entenderse más que en la dialéctica permanente con el Islam, un enfrentamiento que puede ser considerado como subyacente al antagonismo entre España y Francia, pues fueron ambos los dos proyectos cristianos que intentaron frenar y obligar a repliegue al imperio musulmán.

Pero España fue quien ganó la partida, lo que le valió el odio político y geopolítico tanto de Francia como de Gran Bretaña (no debe olvidarse el papel tan importante jugado por el Reino Unido para apoyar las guerras de independencia americana contra España, su rival a muerte): porque en 1492, meses antes del descubrimiento de Colón en Octubre, Fernando e Isabel habían entrado y tomado Granada, terminando así con la reconquista multisecular que había dado inicio en Asturias. El apoyo que dieron a Colón para que llevara adelante su proyecto de navegación, se debió a que sabían –gracias a Toscanelli– que la tierra era redonda y que, por tanto, en el viaje de Colón podría dibujarse una ruta para «tomar a los moros por la espalda», toda vez que la guerra de siglos contra ellos debía ser emprendida hasta sus últimas consecuencias. La verificación de la redondez de la tierra tuvo lugar como parte de un proyecto español. Y entonces descubrió Colón lo que luego habría de ser denominado América, que necesariamente también –pensar lo contrario es propio de una mentalidad ingenua e infantil– haría de quedar incorporada a esa estructura imperial española en marcha al compás de cuyo desdoblamiento hubo de darse un cambio radical en el curso de los acontecimientos mundiales.

Y González de Alba añade una comparación igualmente interesante: el caso de Grecia y la ocupación turca, que abarcó desde el Imperio romano de Oriente (toma de Constantinopla en 1453) y el Medio Oriente hasta el centro de Europa. Grecia alcanzaría su independencia el mismo año que la Nueva España, 1821, y al igual que España, pero a diferencia de lo que hoy es México, Grecia también recobraría una unidad determinada con antelación.

Pero México, es González de Alba quien habla, no existió nunca en la época prehispánica, además de que –esto es acaso lo peor a su juicio–, la historiografía nacionalista anti-hispánica recuperó como matriz de identidad nacional a la cultura indígena más reciente y menos importante de las culturas mesoamericanas:

«Los tlaxcaltecas y otomíes no eran meshicas, sino enemigos de éstos, mucho menos eran mexicanos, nombre que fue necesario crear, con el de México, y nos condenó a ser un país centralizado no sólo en lo político y económico, sino hasta en la historia, al darnos como herencia cultural indígena a la más reciente y menos importante de las culturas mesoamericanas. No olvidemos que meshicas o aztecas, en pleno año del Señor de 1300, todavía eran una tribu de cazadores-recolectores, nómadas que avanzaba hacia el sur buscando un águila que devorara una serpiente.» (del Alba, pág. 61.)

Y es que, a juicio de Luis González de Alba, pudo haber sido más fecundo –aunque sin duda imposible– el hecho de haber hecho de otras culturas, como la Maya, la matriz cultural e identidad nacional, pero imposible fue en virtud de que para el siglo X había caído ya el último imperio maya. En todo caso, nos dice, ‘nuestra historia ha decidido olvidar que fue el odio infinito a los aztecas y sus impuestos de sangre lo que unificó a los muy diversos pueblos sometidos bajo su tiranía, y que esas tropas multinacionales fueron empleadas por Cortés para conquistar la capital imperial’ (del Alba, pág. 61.).

Pero ¿por qué habrían los aztecas de suscitar tanto interés en nuestra historia nacional? «Porque los aztecas, remata González de Alba, son la mejor imagen del pueblo vencido. Y eso nos atrae con fascinación enfermiza, morbosa.»

III

Ahora bien, lo anterior ha sido realizado desde un punto de vista de primer grado, analizando y comentando lo expuesto por los autores que a los efectos fueron convocados por Nexos.

Pero cuando hacemos una interpretación de segundo grado, se advierte entonces una perspectiva general de la que nos parece participan por entero los colaboradores; se trata de una perspectiva, que quiere ser crítica, a la luz de la cual especialistas o investigadores, académicos, o «intelectuales» en todo caso, analizan «desde el lado del rigor científico y académico» –bien sea el de la Historia o el de las Ciencias Sociales, y bien sea porque se trate de su línea de investigación o porque han sido convocados a dar un punto de vista desde su singular condición, como puede ser la condición del «intelectual comprometido»- un material histórico que ha venido a ocupar el centro de la atención pública en virtud del interés que en torno de él ha encontrado cita desde puntos de vista «no académicos» sino políticos, ideológicos, partidistas, mundanos en definitiva.

Se trataría entonces de un grupo de académicos situados frente a la parte posterior de un tapete gobelino desde cuya perspectiva les fuera posible mirar las costuras, los nudos y el hilvanado –muchas veces grosero o nada estético: «¿qué celebramos?»– de ese tapete en cuestión, que es, a su vez, visto por el pueblo, por la nación, en su cara anterior, ofrecido como un cuadro coherente, consistente y acabado, con sentido; como la historia patria, oficial: «Bicentenario de la Independencia». En la cara posterior estaría «la verdad» histórica, dirán acaso los historiadores académicos; mientras que en la parte anterior, la que el pueblo ve, estaría «el mito», la ideología, la tergiversación y la instrumentalización de los políticos, perniciosos estos últimos para la Historia, la Academia y, en el límite, para la nación misma.

Dice Roberto Breña, por ejemplo, en su artículo «Historia compleja, festejo simple», lo siguiente:

«Cabe apuntar, antes de seguir, que a otros corresponde evaluar la conmemoración bicentenaria mexicana desde las perspectivas política, social o artística, las cuales, podría argumentarse, son tan importantes como la perspectiva académica; no obstante, es esta última la que aquí nos interesa.
El enfoque académico está obligado a hacer un esfuerzo por evitar el «presentismo», el anacronismo y la descontextualización (tres formas distintas para aludir a la subordinación del pasado a los valores, los intereses y los objetivos del presente). Esta postura puede ser considerada «arqueológica», ignorante del presente y renuente a ver hacia el futuro. Para nosotros, es la única que brinda la posibilidad de que la búsqueda de la siempre escurridiza «verdad histórica» rinda frutos (como los que rindió, por ejemplo, la conmemoración académica de la Revolución francesa) y la que nos da más elementos para pisar con firmeza en el presente y para caminar con mayor seguridad hacia el futuro.» (Breña, pág. 40.)

Erika Pani, en un sentido similar, afirma también, en su artículo «Las naciones no cumplen años», que

«aún reconociendo la utilidad de algunos «mitos unificadores» que imprimieron sentido al discurso y a la acción públicos, habría que preguntarse si asignar un papel trascendental a la historia en la construcción de la nación no le hace un flaco favor a la disciplina… y, en última instancia, a la nación.» (Pani, pág. 55.)

Jean Meyer hace lo propio y nos dice en su artículo lo que sigue:

«Nosotros los historiadores mexicanos, alumnos de don Luis González, gran lector de Valéry y Bloch, sabemos demasiado los usos y abusos que el juego político hace con la historia nacional y por eso preferimos que nuestra disciplina, nuestro oficio, se mantenga a un lado del foro y del circo conmemorativo.» (Meyer, pág. 57.)

La oposición, a ojos de Pani, Meyer o Breña, entre la Historia (la disciplina) y la Academia por un lado, y la política, la ideología y los políticos (la historia patria) por el otro, puede llegar a ser, una vez habiendo recibido los servicios funcionales de la ideología y los mitos unificadores, una oposición total y absoluta, irreconciliable en el límite. Oposición tácita que estaría detrás, como explicación, de las muchas veces habitual repugnancia o desdén con el que algunos académicos miran por encima del hombro a la política (al circo conmemorativo, en palabras de Meyer) y, sobre todo, a los políticos (muchos de los cuales se tienen merecido con honores ese desdén o repugnancia, y no ya nada más de los académicos sino de la ciudadanía en general: ‘nada peor para un hombre de bien, que no quiera gobernar, que ser gobernado por alguien peor que él’, Platón, República).

Pero es entonces a la luz de esta perspectiva de segundo grado como el conjunto de artículos presentados en el dossier de Nexos cobra una coloración distinta cuyos nuevos tonos y sombras recubren, desdibujándolos, los límites categoriales de las disciplinas científicas de referencia: la Historia, la Ciencia Política, las Ciencias Sociales (disciplinas en donde se atrincheran sus cultivadores para permitirse así tomar todas las distancias con la Política práctica, pero con la consciencia tranquila), ofreciéndonos un cuadro problemático distinto, quizá más confuso si se mira de cerca, inadvertido quizá, de otra escala en todo caso: la escala filosófica. Nuestra perspectiva quiere ser entonces también académica, pero no en el sentido habitual: el de la universidad institucionalizada o el de los gremios de una u otra disciplina, sino en el sentido filosófico por antonomasia, el platónico: la Academia de Platón, lejos de ser un lugar aislado para meditar al margen de los asuntos mundanos, del circo público, sobre las «verdades eternas y sublimes» de la vida, nace como fruto de una crisis política concreta (fin de la guerra del Peloponeso, toma de Atenas por Esparta, juicio y ejecución de Sócrates) y como lugar en donde quiso dársele cabida a una crítica radical a la razón política de su tiempo.

Porque el problema no estriba ya en el hecho de que el mito o la ideología –criticados con rigor desde la ciencia social, la psicología o desde la Historia, desde la «academia»– estén instrumentalizados por un político virtuoso o por un político analfabeto y oportunista, o en la posibilidad de que el primero, merced a su virtud, prescinda del mito/ideología y se presente como un político «racional» y responsable, que hable de frente y se dirija al pueblo solamente con «la verdad» (una verdad que acaso le sea presentada por su gabinete de asesores, historiadores profesionales todos ellos), mientras que el segundo, merced a su vileza y oportunismo, no sea más que un ideólogo ramplón y mentiroso; no, el problema estriba en el hecho de que la escala problemática en la que tanto el mito como la ideología política cobran su más cabal sentido filosófico es una escala distinta de la ciencia; porque el mito y la ideología son necesarios en política, y esta necesidad y su correspondiente operatividad ontológica puede sólo ser resuelta desde un punto de vista filosófico antes que de otro. Se trata del problema político de Platón: el de la necesidad de la mentira política. La disyuntiva no es por tanto aquella que opone al mito/ideología (falsedad) con la verdad histórica, sino la que opone un mito/ideología más racional y consistente, claro y distinto, con uno menos racional, inconsistente o delirante, oscuro y confuso.

Y no se trata con esto de que queramos nosotros impugnar en modo alguno el rigor con el que historiadores y académicos acometen sus tareas docentes y de investigación; lo que queremos es señalar el hecho de que la dialéctica en función de la cual quieren hacerse consistir el antagonismo verdad histórica pasada/mito ideológico-político presente, o la dislocación entre pasado (en donde yace la verdad) y presente (en donde están los valores a cuyos designios quiere someterse o instrumentalizarse la verdad), es una dialéctica falsa, aparente, pues es precisamente el pasado el que no existe como tal: lo que existe en el presente son las reliquias y relatos (material del historiador), y es sólo a partir de los esquemas y cuadros de encadenamientos causales con ellos diseñados como el pasado es construido por la Historia como disciplina. Decir por tanto que la Historia es la disciplina encargada del estudio del pasado carece de toda pertinencia; la Historia, lo que estudia, son reliquias y relatos a través de las cuales se reconstruyen operaciones de un pretérito perfecto en cuyo derrotero ha de quedar incardinado el presente mismo, pero siempre según unos criterios de reconstrucción u otros.

Se trata entonces por tanto de la dialéctica efectiva dentro de un presente no acabado, unívoco u homogéneo, sino conformado por partes muy diversas, antagónicas, de modo tal que el pasado pude verse como una construcción circular de algunas partes del presente hacia o contra otras partes del mismo. El presente solamente puede entenderse, por tanto, como presente anómalo:

«si los objetos culturales presentes pueden remitirnos al pasado es sólo por la mediación del presente político-social, en cuanto que no es una entidad homogénea (a la que pudiera anudársele globalmente una «estela» pretérita), sino una entidad heterogénea, rugosa o –con palabra también estoica– «anómala». De este modo, el nexo entre el presente y el pasado sólo podrá entenderse como un desarrollo de los nexos entre las partes del presente anómalo entre sí, consideradas desde ciertas perspectivas.» (Gustavo Bueno, «Reliquias y Relatos: construcción del concepto de Historia fenoménica», El Basilisco, nº 1, 1978, páginas 5-16.)

La Historia, antes que explicar el presente, está siempre en posibilidad de destruirlo, porque es posible desbordarlo en todo momento desde una de sus partes y en función de círculos de concatenación muy diversos; en esto radica el problema del escepticismo del historiador equiparable al problema del escepticismo filosófico, porque ambos pueden ser en el límite dañinos para la vida moral y política.

Queremos entonces señalar que pierde todo sentido el intento de pretender desconectarse del presente político mundano, del partidismo ideológico, por parte de académicos que se consideran asistidos por márgenes de neutralidad científica dentro de cuyo vacío ideológico puedan ellos dedicarse a la contemplación de «la verdad»; porque tanto ciudadanos como académicos forman parte de una sociedad política determinada por una dialéctica política concreta (de clases y de Estados) de cuyo campo de fuerzas es imposible desconectarse, separarse por completo (lo que no implica que no puedan disociarse planos de operación e incidencia). Se trata de un problema político de segundo grado del que no puede salirse desde perspectivas de primer grado o individuales.

El campo de fuerzas de esa dialéctica política estaría conformado por la symploké en la que estarán siempre trabados tres componentes fundamentales dispuestos de tal manera que la reducción a uno u otro no tiene cabida: la ideología, la historia y la política.

El problema de la historia se corresponde con la teoría del presente anómalo como dispositivo gnoseológico de la Historia como disciplina: el presente no puede ser un presente homogéneo y acabado, perfecto, sino un estado infecto (inacabado), en marcha y conformado por partes heterogéneas a partir de las que tienen siempre lugar procesos de construcción y reconstrucción cíclica de operaciones pretéritas incorporadas a esquemas de encadenamientos causales. El pasado como tal no existe, es una construcción de la Historia, disciplina que, en el límite, destruye el presente al desbordarlo.

El problema de la política se corresponde con la teoría de la eutaxia (orden y duración) como núcleo de la sociedad política: el núcleo de una sociedad política es el ejercicio del poder que se orienta objetivamente a la eutaxia de una sociedad divergente según la diversidad de sus capas; la peculiaridad de ese núcleo es que en su operatividad no debe de estar presente nada más el momento genético (en una estructuración o reconstrucción determinada, como puede ser la reconstrucción revolucionaria) sino que debe estar presente también la intención estructural (de duración). (Gustavo Bueno, Primer ensayo sobre las categorías de las «ciencias políticas», Biblioteca Riojana, Logroño, 1991). En política no puede haber orden al margen del poder y su ejercicio; todo orden es un equilibrio inestable.

El problema de la ideología lo hacemos corresponder con la teoría de la ideología en la que es ésta tenida no ya como una falsa consciencia o apariencia, sino como representación (construcción sistemática a partir de Ideas determinadas) que una clase social tiene de su lugar en el mundo y de sus intereses, en tanto que opuestos a los de otras clases sociales contiguas, como por ejemplo puede suceder al interior de un mismo Estado. Se trata de una concepción dialéctica de la ideología en un sentido orgánico, como ideología orgánica (Gramsci) más que como falsa consciencia o inversión aparente de la realidad (en un sentido más cercano a Marx), que puede encontrarse expuesta en la obra del profesor Gustavo Bueno. En este sentido, ideología se opone a creencia, en tanto que supone una visión del mundo común a una totalidad social, sin oposición a otras. (ver entrada Ideología en Symploké).

* * *

Hemos querido con este artículo ofrecer criterios de interpretación de trabajos tan interesantes como los que conforman el dossier que la revista Nexos dedicó en septiembre de 2009 a las cuestiones relativas al bicentenario y su festejo; a través de ese cuadro de criterios (la trabazón ineludible entre ideología, historia y política y la crítica a la hipóstasis de la verdad del pasado) hemos querido encontrar una forma de abordar un problema filosófico que apareció a nuestro juicio, de uno u otro modo, en el conjunto de los artículos en cuestión. Esperamos que lo que hemos aquí presentado pueda ser de alguna utilidad.

Final

En un capítulo de la por demás célebre caricatura norteamericana de Los Simpson, la historia contada trataba precisamente del día en que Springfield, la ciudad donde viven los Simpson y donde tienen lugar las peripecias todas de Homero, Bart y familia, celebraba una vez más el día o fecha de su fundación. Se trataba entonces de la organización de marchas, desfiles, representaciones teatrales, pregones y concursos al que era convocado el pueblo entero para festejar a Jeremías Springfield, insigne fundador del pueblo que llevaba su nombre.

Como es de esperarse, Homero Simpson es el primero en participar de la vehemencia ingenua y apasionada, compartida por el pueblo de Springfield en su totalidad, por la celebración y conmemoración del padre de la patria. Y era también el primero en participar en el concurso habitual del pueblo por representar al personaje o al pregonero del año.

No es el caso de Lisa Simpson, la hija de Homero que representa el juicio crítico, la sensatez y madurez ausentes de todo punto en su padre, quien por otro lado representa la fidelidad y bondad ingenua e ignorante del norteamericano medio que a la postre sale siempre airoso de los problemas muchas veces provocados inintencionadamente por él mismo.

Lisa, en efecto, con ese escepticismo siempre peligroso, decide acercarse al museo de la ciudad para documentarse y saber más sobre el fundador de la ciudad; Lisa quería conocer la verdad histórica. El director del museo, un hombre contenido, temeroso e inseguro (se trataba acaso de un historiador), ve con simpatía el empeño de Lisa por conocer más, por ir más allá de lo que podía ser visto acaso como un mito, propósito admirable y encomiable tanto más cuanto que era tan sólo una niña quien en tan nobles faenas manifestaba interés, mientras que su padre y los ciudadanos adultos del pueblo se dedicaban a beber cerveza y gritar vivas a Jeremías Springfield sin saber realmente quién había sido.

Pero las cosas comienzan a complicarse al compás del avance de las investigaciones de Lisa Simpson, porque resulta ser que con el tiempo fue destruyendo y reconstruyendo los hechos, verificando y cotejando reliquias y relatos dispuestos en el museo, hasta que llegó a la triste y peligrosa conclusión de que Jeremías Springfield no era en modo alguno un hombre noble y valiente, sino que se trataba de un mediocre y ruin filibustero y pirata, de nombre Jeremías Sprongfeld, que distaba mucho de ser el héroe que todos querían ver en él y al que tantas estatuas y, sobre todo, festejos se le habían venido dedicando año con año.

El director del museo negaba y negaba las indagaciones de Lisa; pero ella insistía en su afán por conocer la verdad, hasta el punto en que, por fin, el director del museo, verdaderamente conmovido por la pasión de Lisa, no resiste más y confiesa que él había sabido siempre la verdad: Jeremías Springfield no fue nunca un héroe, sino un malandrín de apellido Sprongfeld. Había que dar a conocer la verdad al pueblo, había que desmitificar a Jeremías Springfield: el pueblo entendería y les quedaría agradecido para toda la vida. La historia cambiaría en el momento en que la verdad fuera puesta al descubierto.

El día final de las jornadas de celebración se acercaba. Homero Simpson, rebosante de entusiasmo, ensayaba una y otra vez para poder ser elegido como pregonero de la ceremonia final.

El momento decisivo se acercaba, era el día de clausura de un año más de conmemoración del Padre de Springfield. El pueblo, reunido y expectante en la plaza principal, festejaba, reía y bailaba al son de la música que la banda tocaba para su entretenimiento. Y llega el minuto crítico.

El alcalde de la ciudad se dispone a dar las últimas palabras y declarar clausurada la conmemoración popular de las gestas heroicas en cuya estela había cobrado nombre y vida el pueblo de Springfield. La gente llevaba atuendos antiguos, algunos incluso portando prendas de Jeremías Springfield.

En el momento en que estaba por tomar el alcalde el micrófono para hablar, Lisa y el director del museo llegan corriendo al estrado, exaltados y llenos de energía por la noticia apoteósica y catártica que estaban a punto de dar. La asamblea se queda pasmada ante lo que ocurría. El director del museo, invadido ya por la misma pasión y determinación de Lisa (pues acaso estaba haciendo lo que había soñado toda la vida, pero que nunca se atrevió) toma el micrófono con energía y arrebato para decir: ‘Lisa Simpson tiene algo muy importante que decirles a todos ustedes’.

Y entonces Lisa toma el micrófono, pero se detiene a observar, circunspecta, al público (que sonreía emocionado, sabiendo que la noticia habría de ser buena o que sería un complemento de la ceremonia y el festejo). Lisa procede a hablar, y dice:

«—‘Jeremías Springfield es…..’ (se detiene, y mira al público sonriente y lleno de emoción)
—‘Jeremías Springfield es…..’ (se detiene otra vez, y vuelve a mirar al público rebosante de júbilo)
—‘Jeremías Springfield es…..’ (se detiene una vez más para mirar al pueblo al borde del grito de celebración)
—‘Jeremías Springfield es….. grande’, dice al final Lisa, con tono de decepción, tristeza y recato, resignada, y el pueblo estalla en un grito de júbilo, mientras el director del museo se queda congelado y desconcertado ante el arrepentimiento final, de último minuto, por el que Lisa no quiso hacer saber la verdad histórica al pueblo.»
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El violín, un invento sefardí

Gustavo D. Perednik

El autor del libro Violín a cuestas se explaya
sobre el vínculo de los judíos con el instrumento musical por excelencia


[image: Gustavo D. Perednik, Violín a cuestas, Universidad ORT, Uruguay]
En un reciente artículo, publicado llamativamente en el diario El País (El malestar español, 22 de julio), Basilio Baltasar se pregunta «por qué somos la sociedad menos competitiva de la Europa moderna» y termina respondiendo que «España ha sido el único país sin judíos… La desgraciada ocurrencia de la expulsión nos privó, en el crucial instante del renacimiento europeo, de una fuerza que se revelaría decisiva en el proceso de reinvención cultural propio de la modernidad… Una comunidad inclinada, por necesidad y vocación, a impugnar los dictados de la tiranía».

La opinión de Baltasar parece ser revalidada por una tesis académica que viene difundiéndose desde hace dos décadas, según la cual uno de los grandes logros que España habría perdido debido a la «desgraciada ocurrencia»... fue el violín.

La probable invención de este instrumento por parte de judíos sefarditas comenzó a investigarse hacia 1983 cuando Roger Prior, de la Universidad de Belfast, recogió un dato sugestivo: el instrumento antecesor del violín, la viola da gamba («pierna» en italiano) fue inventado en España antes de la expulsión y, apenas consumada ésta, el instrumento apareció en Italia para convertirse rápidamente en el violín.

En otras palabras, el violín se originó en Italia cuando aquí se asentaron los expulsados de España y, a pesar de sus raíces españolas, toda referencia al instrumento durante el siglo XVI fue solamente italiana. La viola da gamba habría seguido el mismo recorrido que los expulsados.

Al rastrear ese itinerario entre España e Italia, Prior llegó a la conclusión de que los principales violagambistas habían sido judíos expulsados quienes, una vez que se asentaron en Italia, crearon el violín.

Durante su sondeo, Prior se dedicó a dos detalles históricos elocuentes: uno referido a la familia Amati de Cremona, y el otro vinculado a dos desdichados músicos criptojudíos en Londres, apellidados Moyses y Almaliah respectivamente.

Los Amati fueron célebres lutieres: el padre Andrea (1520-1578) estableció la forma del violín moderno; su obra fue continuada por sus dos hijos y llevada a la perfección por su nieto Nicolò, quien fuera maestro de Andrea Guarneri y Antonio Stradivari (1644-1737). Según Prior, el nombre original de los Amati era «Haviv» («amado» en hebreo, y eventualmente italianizado).

En cuanto a los misteriosos Moyses y Almaliah, la historia comienza con la coronación en 1509 de Enrique VIII, quien decidió enaltecer la corte inglesa importando a Londres músicos italianos. En 1540, un grupo de violagambistas se presentó en su palacio.

Un año después, a fin de congraciarse con Carlos V, Enrique VIII hizo encarcelar a algunos hombres denunciados como observantes clandestinos del judaísmo, práctica prohibida también en Inglaterra. Los criptojudíos detenidos eran de familias expulsadas de España, y procedían de Milán, precisamente desde donde habían inmigrado los violagambistas.

La intuición de Prior de identificar a los malogrados criptojudíos con los violagambistas importados, se vio confirmada en una de las numerosas cartas que escribiera Eustace Chapuys, a la sazón en Londres como embajador de Carlos V para defender a la tía del emperador, Catalina de Aragón, ante su esposo Enrique VIII{1}.

En 1542, Chapuys, que había elogiado los arrestos, se refirió a los judíos arrestados: «Aunque canten muy bien, no podrán escaparse en vuelo de sus jaulas, sin dejar algunas de sus plumas».

Estos «pájaros», los violagambistas de la corte de Enrique VIII, fueron finalmente liberados, menos dos de ellos que murieron en la cárcel: John Anthony y Romano de Milán, cuyos nombres originales figuraron como Anthonii Moyses y Ambrosius Deolmaleyex (probablemente un derivado «de Almaliah»).

Los músicos se habían cambiado los apellidos por hebraicos, pero cuando fueron acusados de judaizantes ya no quedaba mucho por ocultar, y decidieron en la cárcel recuperar su identidad.

Roger Prior llegó de casualidad a la interesante información, mientras indagaba la identidad de la «Dama oscura» que aparece en los últimos veinticinco sonetos de Shakespeare (1609) –los más eróticos de su colección de 154.

Hay quienes sostienen que la «Dama oscura» era un personaje de ficción, aunque la mayoría de los historiadores se inclina por identificarla con personas reales como Mary Fitton, Elizabeth Wriothesley y Emilia Bassano. Ésta última fue esposa del músico Alfonso Lanier y autora de un poemario titulado Salve Dios al Rey de los Judíos (1611). Si ella fuera en efecto la «Dama oscura» de Shakespeare (como sostiene el historiador Alfred Rowse) el epíteto podría explicarse por su origen español.

Cuando Prior exploró la biografía de la Bassano, notó que el lenguaje con el que Shakespeare la mencionaba aludía a una hebrea. Adicionalmente, descubrió que varios miembros de la familia Bassano pertenecían a la orquesta de cámara de la corte de Enrique VIII. Prior fue coautor del libro «Los Bassanos: músicos venecianos y hacedores de instrumentos en Inglaterra 1531-1665» en el que incluyó un capítulo sobre Emilia Bassano identificada con la «Dama oscura».

Su tesis sobre la génesis del violín volvió a difundirse hace unos días (20-8-09) en el diario israelí Jerusalem Post, el que desgrana cómo la revelación de Prior fue ampliamente presentada en un simposio sobre violín que se llevó a cabo en mayo pasado en la centenaria escuela Juilliard de Nueva York –el centro más prestigioso en artes escénicas. Durante el congreso, la violinista barroca inglesa Monica Huggett –quien dirige el programa artístico de la Juilliard– dictaminó en su exposición: «El violín no parece ser de origen italiano sino judío».

Un idilio de medio milenio

El vínculo de los judíos con el violín se extendió a lo largo de los siglos. Hacia 1600, nació en Mantua la primera gran escuela de violinistas, bajo la dirección de Salamone Rossi, cuyas obras han perdurado. Comenzó con una veintena de cancionetas (1589), y en 1623 publicó una colección de liturgia judaica de estilo barroco, cuyo título parafrasea al de uno de los libros bíblicos: «Los cánticos de Salomón».

La hermana de Rossi era cantante de ópera; él, durante cuatro décadas sirvió en la corte de Mantua, por contrato del duque Vincenzo con el fin de entretener a los huéspedes. Allí ejerció de violinista para la duquesa Isabella d'Este Gonzaga (también el maestro de danzas de Isabella, Gugliemo Ebreo Pesaro, era judío). Rossi murió en 1630, cuando las tropas austriacas invasoras destruyeron el gueto de Mantua.

En el siglo XVIII surgió el jasidismo, un movimiento entonces renovador de la religión judía, en base de las melodías y el júbilo. El violín protagonizó la jasídica celebración musical, y penetró con el clarinete en cada villorrio («shtétel» en ídish) y barrio judío, donde ambos instrumentos alegraban nacimientos y bodas. En las bandas klezmer de arte judío, el violinista y el clarinetista constituyen la parte más visible.

En el siglo XIX, muchas aldeas judías de la «Zona de Residencia» (fuera de la cual los judíos tenían prohibido radicarse) albergaban escuelas de música en las que los niños aprendían violín desde temprana edad, y en las que se producían para ese instrumento composiciones judaicas originales. Durante ese siglo tres de los principales violinistas fueron israelitas: Joseph Joachim (a quien Johannes Brahms dedicó su concierto de violín), Ferdinand David (a quien Félix Mendelssohn dedicó el suyo) y Henryk Wieniawski.

En 1980, el musicólogo Vitally Zemtsofsky localizó a uno de aquellos violinistas «graduado» de los conservatorios del shtétel. El gran pedagogo de esa música fue Leopold Auer, quien abrió camino a los principales violinistas del siglo XX, la mayoría de los cuales fueron judíos: Jascha Heifetz, Isaac Stern, Yehudi Menuhin, David Oistrakh, Nathan Milstein, Mischa Elman, Pinchas Zukerman, Joshua Bell, Joseph Szigeti, Bronislaw Huberman, Leonid Kogan, Arnold Steinhardt, Paul Zukofsky… la lista es interminable. (Cabe agregar que Albert Einstein era bastante virtuoso en el violín, que había estudiado desde los seis años).

En el siglo XX, el violín fue consolidándose como parte de la cultura de los judíos, y su desproporcionada presencia entre los máximos violinistas podría explicarse ahora en base de la tesis de Roger Prior.

Un adicional aporte violinístico de los judíos fue la incorporación del instrumento a la música de tango. Miguel Gadea Sandler, un estudioso del tango, ha señalado esta peculiaridad: el violín, «típico entre las comunidades judías de Europa del Este» inmigró con ellas a Hispanoamérica.

Desde el tejado

Cuando el pintor Marc Chagall retrató a su tío Neuch, lo colocó con su violín subido al techo de su casa. Hace medio siglo, Joseph Stein adaptó la obra de Scholem Aleijem Tevie y sus hijas ó Tevie el lechero (1894), y recogió aquella imagen para producir su memorable éxito musical: El violinista sobre el tejado.

Un violinista como representativo del destino hebreo es muy atinado. En el remolino de la historia, el judío se encarna a quien se esfuerza por destilar armonía a pesar de su precaria ubicación en un tejado, lo que exige habilidad para el equilibrio e inveterado optimismo.

La pieza fue la primera de las comedias musicales famosas que abordó una temática seria como era la persecución y pobreza: las penurias de los hebreos en el shtétel de Anatevka en la Rusia zarista de 1905; y las dificultades de Tevie, su esposa Golde y sus cinco hijas para mantener la tradición en un mundo velozmente cambiante.

Vale recordar la novela Gambrinus (1907) de Alexander Kuprin, que trata de un violinista judío en Odessa que deleita a los marineros con su música hasta que le cortan las manos en un pogromo (notablemente, Kuprin quiso hacer una oda a la entereza humana, por lo que el violinista manco, aprende a tocar las mismas melodías en un silbato).

Acerca del violinista prodigio Fritz Kreisler, su hermano Hugo ironizaba: «Yo soy judío, pero no sé si mi hermano lo es». En efecto, Fritz ocultaba su judeidad debido a la judeofobia de su esposa Harriet. Cuando ésta insistió en que «Fritz no tiene en sus venas ni una gota de sangre judía», Leopold Godowsky repuso: «Debe de estar muy anémico».

A fin de eludir la animadversión del medio durante la primera mitad del siglo XX, muchos músicos judeoalemanes desdibujaron su origen. En muchos casos la huída fracasaba porque en alguna medida a los violinistas los delataba la profesión.

Una de las explicaciones más tempranas del ubicuo idilio entre los israelitas y el violín está en el libro La distribución comparativa de la habilidad judía (1886) en el que Josef Jacobs enumera cuatro preeminencias de los judíos: dos debidas a un impulso interno de su propia cultura (la música y la metafísica) y dos resultantes de actividades impuestas por el medio circundante (la filología y las finanzas). En lo que se refiere a la proclividad musical, su causa última sería «el carácter hogareño de la religión judía, que necesariamente hace que la música forme parte de sus hogares».

La célebre película de Steven Spielberg La lista de Schindler puso una vez más al violín en un rol central y simbólico, con la música de John Williams interpretada por el israelí Itzhak Perlman. Cuando éste cumpliera sesenta años, se editaron en Israel sus interpretaciones más famosas de klezmer, música jasídica y litúrgica, bajo el elocuente título de Un violín judío (2005).

Hoy en día, la nómina de violinistas de renombre internacional ha sido ampliada por varios otros israelíes como Gil Shaham, Vadim Gluzman y Shlomo Mintz. En este país se alienta la educación musical desde numerosos conservatorios y escuelas, y consecuentemente el violín constituye un instrumento primordial. Los jóvenes secundarios israelíes pueden optar por el violín como materia para rendir sus exámenes finales. Acaso se contribuye así a mantener al Estado judío devoto de un instrumento en el que su tradición halló un asiduo referente.

Nota

{1} El fracaso de Chapuys en esta defensa fue parte de la crisis que llevó a la ruptura de Inglaterra con la Iglesia.
     









Mao Tse-tung

José María Laso Prieto

Publicado en Diccionario de filosofía contemporánea,
Sígueme, Salamanca, 1976, pás. 275-277
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Nace en 1893 en Chao-Chan (Hunán), hijo de un campesino pobre. Tras sus estudios de magisterio se emplea en Pequín como ayudante de bibliotecario. Entra así en contacto con el movimiento estudiantil y después de un rápido proceso de radicalización, adquiere una sólida formación marxista. El 1 de julio de 1921 participa en la fundación del partido comunista de China. La actividad teórico-práctica de Mao está ligada a todas las vicisitudes del movimiento revolucionario chino. En su multifacética personalidad descuellan sus dotes de pensador, poeta. organizador político, pedagogo, dirigente militar y estadista.

Partiendo del aforismo leninista de que «El alma del marxismo estriba en el análisis concreto de las condiciones concretas», Mao ha combatido siempre el dogmatismo libresco. En su trabajo Oponerse al culto a los libros (1930) Mao contrapone la investigación frente a la especulación libresca: «El método de estudiar las ciencias sociales exclusivamente en los libros es peligroso en grado sumo… Por supuesto que debemos estudiar libros de marxismo, pero ese estudio debe integrarse en las condiciones reales de nuestro país. Necesitamos los libros, pero debemos superar la tendencia a rendirles culto lo que significa un divorcio de la situación real. ¿Cómo podemos superar el culto al libro? La única forma es investigar la situación real con una metodología adecuada»{1}. Esa misma preocupación antidogmática se refleja en sus célebres Cuatro tesis filosóficas: Acerca de la práctica, Sobre la contradicción, Sobre el tratamiento correcto de las contradicciones en el seno del pueblo, ¿De dónde provienen las ideas justas?

En Acerca de la práctica (1937) Mao se propuso combatir especialmente las tendencias dogmáticas, pero sin desdeñar la crítica del empirismo. Con ese propósito se planteó el problema de «la relación entre el conocimiento y la práctica, entre el saber y la acción». Uniendo la claridad expresiva al peculiar didactismo que le caracteriza, Mao expuso muy agudamente las diferentes facetas de la práctica social y la práctica científica como presupuestos del conocimiento. «La práctica social –dice Mao– no se limita únicamente a la actividad productora, tiene otras muchas formas, la lucha de clases, la vida política, la actividad desplegada en la esfera de la ciencia y el arte: en una palabra, el hombre social participa en todos los dominios de la vida práctica de la sociedad... Los marxistas consideran que sólo la práctica social puede ser el criterio de la verdad de los conocimientos que tiene el hombre del mundo exterior. Porque, de hecho, los hombres reciben la confirmación de la verdad de sus conocimientos sólo al llegar a la práctica social (en el proceso de la producción material, de la lucha de clases, de las experiencias científicas), a los resultados que esperan. Si los hombres aspiran a conseguir resultados en su trabajo, es decir a alcanzar los éxitos esperados, tienen que hacer que sus ideas estén de acuerdo con el mundo exterior objetivo, de lo contrarío, sufren una derrota en la práctica. Empero sí los hombres extraen experiencias de la derrota misma, cambian sus ideas y las hacen concordar con las leyes del mundo exterior; entonces pueden transformar su derrota en victoria... 

«La continuación de la práctica social conduce a la repetición múltiple de fenómenos que suscitan en los hombres sensaciones e impresiones. Entonces se produce en la conciencia humana una mutación (un salto) en el proceso del conocimiento: la aparición de los conceptos. El concepto no refleja ya los aspectos exteriores de las cosas ni sus aspectos aislados o su relación externa; sino que capta la esencia del fenómeno, las cosas en su conjunto, la relación interna de los fenómenos. Entre el concepto y la sensación la diferencia no es sólo cuantitativa, sino cualitativa. El desarrollo ulterior en esta dirección, el empleo de los métodos de juicio y deducción pueden conducir a conclusiones lógicas…»{2}.

Tras criticar el racionalismo, que niega el papel inicial y de contraste de la experiencia sensible, y el empirismo que se detiene en ésta, Mao concluye considerando necesario «pasar activamente del conocimiento sensible al racional, luego del conocimiento racional a la dirección activa de la práctica revolucionaria, a la transformación del mundo subjetivo y objetivo. La práctica y el conocimiento en su repetición cíclica es infinita, y el contenido de esos ciclos se eleva cada vez a un nivel más alto. Este es el concepto que tiene la teoría materialista del conocimiento de la unidad del saber y de la acción»{3}.

Los dos trabajos de Mao Tse-tung sobre las contradicciones están separados por veinte años y responden a las respectivas problemáticas que se suscitan en el plano filosófico antes y después de la toma del poder por el proletariado. En Sobre la contradicción (1937) el objetivo sigue siendo combatir el dogmatismo y sus secuelas filosóficas: el idealismo menchevizante de A. M. Deborin y el evolucionismo vulgar. Con esa finalidad analiza rigurosamente, y expone con nitidez, los problemas de la universalidad y la particularidad de la contradicción; la distinción entre contradicciones principales y secundarias, así como los aspectos equivalentes en una misma contradicción, su identidad y su lucha. Finaliza con el papel del antagonismo en la contradicción. Como conclusión Mao señala: «Pero la lucha dentro de la contradicción es incesante y existe cuando los opuestos coexisten así como cuando se transforman el uno en otro; especialmente en el último caso la lucha se manifiesta de una manera más evidente: en esto reside también la universalidad y el carácter absoluto de la contradicción. Al estudiar el carácter particular y la relatividad de la contradicción debemos esforzarnos por distinguir entre lo principal y lo secundario en las contradicciones, así como en los aspectos contradictorios, y al estudiar la universalidad y la lucha de la contradicción, debernos distinguir las distintas formas de la lucha. De lo contrario, cometeremos errores dogmáticos o empíricos»{4}.

La finalidad principal del trabajo Sobre el tratamiento de las contradicciones en el seno del pueblo (1957) estriba en aplicar la concepción de «contradicción no antagónica» a la solución de los problemas que originaba el hecho de que. en la revolución China, importantes sectores de la burguesía nacional hubiesen hecho causa común con el pueblo frente al mismo adversario imperialista. Por ello, para Mao, ...«si bien las contradicciones entre el proletariado y la burguesía nacional son contradicciones entre explotados y explotadores, antagónicas de por sí. (Aunque la República Popular se implantó en 1949, todavía en 1957 los miembros de la burguesía nacional cobraban un dividendo fijo a cuenta de los beneficios de sus anteriores empresas). Sin embargo, en las condiciones concretas de China, si estas contradicciones antagónicas se tratan debidamente, pueden transformase en no antagónicas, pueden resolverse por vía pacífica. Si esas contradicciones no se tratan como es debido, si no seguimos con la burguesía nacional la política de unidad, de crítica y de educación, o si la burguesía nacional no acepta esta política nuestra, entonces las contradicciones entre la clase obrera y la burguesía nacional pueden convertirse en contradicciones entre nosotros y nuestros enemigos»{5}.

Una constante en el pensamiento filosófico de Mao Tse-tung ha sido la lucha contra el dogmatismo. La Revolución cultural puede ser también interpretada –no obstante su complejidad– a la luz de la preocupación antidogmática y antiburocrática característica de Mao. Empero la difusión masiva del Libro Rojo, con sus inevitables esquematismos, plantea el problema de si Mao no ha incurrido finalmente en los errores de culto que tan duramente criticó. O si, por el contrario, en las condiciones concretas de China, el Libro Rojo no ejercerá sobre su inmensa población un efecto pedagógico positivo muy coherente con la perenne vocación didáctica de su autor.

En 1974 se han comenzado a editar en España las obras de Mao Tse-tung. Hasta el momento han aparecido: Historia de la revolución china, Madrid 1974; Escritos sociológicos y culturales, Barcelona 1974; Cuatro tesis filosóficas, Barcelona 1974; Obras escogidas, Madrid 1974 (se han publicado ya los tres primeros tomos).

Sobre Mao: J. Chén, Mao y la revolución china, Barcelona 1966 (incluye 37 poemas de Mao); J. Guillermaz, Historia del partido comunista chino, Barcelona 1970.


Notas

{1} Mao-Tse-tung, Escritos sociológicos y culturales, Barcelona 1974, pág. 149.

{2} Mao-Tse-tung, Cuatro tesis filosóficas, Barcelona 1974, pág. 11.

{3} Ibídem, pág. 26.

{4} Mao-Tse-tung, Cuatro tesis filosóficas, Barcelona 1974, pág. 76.

{5} Ibídem, pág. 80.
   









11-S: lo imperdonable

Fernando Rodríguez Genovés

¿Cómo olvidar el 11-S? ¿Habla alguien, sin cinismo ni sevicia, de perdonar en este caso? Ocho años después de los atentados del 11 de Septiembre, los responsables de la masacre, los terroristas, sus cómplices, secuaces y justificadores, ni siquiera han pedido perdón
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«No me intereso por el perdón, sino por lo imperdonable, es decir, el abismo sobre el cual, como hipótesis, está suspendida la humanidad, el abismo sobre el cual están suspendidas las leyes y las instituciones que nos hacen vivir.» (Pierre Legendre)

Comparto en lo esencial el fondo del aserto que precede a estas líneas. Considero, en efecto, que la humanidad pone en peligro, materialmente, su misma existencia en el momento en que relativiza la importancia del límite de la acción de los hombres. Y acaso algo más relevante que su misma existencia: la libertad y la dignidad que hacen que nuestra vida sea humanamente vivible. Tal límite algunos lo categorizar como el ámbito de lo sagrado, esto es: aquello que, sin excepciones, al hombre le está vedado traspasar o violentar.
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«¡El perdón! ¿Pero es que acaso alguna vez nos pidieron perdón? Sólo la aflicción y el desamparo del culpable darían sentido y razón de ser al perdón. Cuando el culpable está gordo, bien nutrido, próspero, enriquecido por el “milagro económico”, el perdón es un chiste macabro. […]
¿El perdón? Pero es que ya se prefiguraba durante la propia ocupación, en el consentimiento dado a la derrota y el enfermizo abandonarse a la nada, y se inscribió inmediatamente después de la guerra en el rearme de los malhechores, en la inconfesable complacencia para con la ideología de los malhechores. Hoy, el perdón es un viejo hecho consumado, en aras de la indiferencia, la amnesia moral, la superficialidad general.»

He aquí unos conocidos fragmentos del libro de Vladimir Jankélevitch, Lo imprescriptible. Imprescindibles reflexiones a la hora de abordar nuestro asunto. Jankélevitch se refiere ahí explícitamente, claro está, al Holocausto. Implícitamente estamos escuchando una valiente acusación genérica contra el malhechor, el criminal, pero también contra el colaborador (activo y pasivo), contra el espectador complaciente de la fechoría, quien unas veces callaba y otras señalaba con el dedo a la víctima. Luego, «después de la guerra» escondía la mano. O se persignaba para buscar la salvación definitiva. O levantaba el puño para hacerse pasar por resistente. O por otro sin más. Siempre ha habido quienes han perdonado al criminal, en todos los lugares del mundo, desde Estocolmo a Sebastopol. El perdón ha sido siempre un viejo delito moral consumado. 

Hoy, hoy… quienes todavía no han pedido perdón por el 11-S, los malhechores, han corrido un tupido velo sobre el tema. Los malhechores –que ésos no olvidan– continúan al acecho, esperando una nueva ocasión, mientras hacen todo lo posible para que la muchedumbre borre la vesania de la memoria, para que no piense ni por un instante en el ataque. Mas ¿qué digo? ¿La muchedumbre piensa alguna vez?

Muerto, «presidencialmente» hablando, el presidente George W. Bush, se acabó la rabia, la rabia de los hipócritas indignados, de los furibundos pacifistas, la agitación de la izquierda filo-islamista. Aquello… ya pasó, pues. Borrón y cuenta nueva. Para el progresismo y el izquierdismo, ahora, con Barack Obama en la Casa Blanca, uno de los suyos, esas cosas ya no volverán a pasar. He aquí una nueva versión de la proclama guerracivilista, sectaria y totalitaria del «no pasarán». He aquí una manifestación más de la estudiada ambigüedad –por no decir de la implícita connivencia– que la izquierda política mantiene desde sus orígenes (la Revolución Francesa) con el terror. En Francia, en Alemania, en USA, en Rusia, en España, en tantos sitios. 
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Sin embargo, tanto los muertos por la vesania terrorista, sepultados dos veces, por la metralla y la infamia, como los vivos (los supervivientes) que han visto cómo la justicia, «las leyes y las instituciones que nos hacen vivir» han quedado «suspendidas», no podrán, no podremos, vivir en paz mientras el delito no haya sido completamente castigado. Hablo de muertos y vivos, porque los muertos y los supervivientes de la masacre son igualmente víctimas de la vesania. A todos ellos se les debe una reparación, empezando por la petición de perdón.

El perdón al criminal no puede ser jamás una concesión, y mucho menos un derecho, y no digamos un deber, por parte de la víctima. En cualquier caso, el perdón supone tan sólo una petición. Es la víctima quien tiene la última palabra, quien tiene la potestad de perdonar o no perdonar. Para el malhechor, para el infame, por el contrario, es la víctima quien debe pedir perdón por el hecho de serlo. Tras toda acción criminal, así mascullan el malhechor y el infame, siempre hay una «causa» que la explica. Para el criminal, en fin, no basta con matar a la víctima; hay que eliminar, asimismo, a los testigos del crimen. El crimen es imperdonable, pues en su último sentido, aspira a destruir la inocencia. Aparece, así, la Bestia.
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¿Olvidar? ¿Perdonar? ¡Cómo hacerlo, si todavía sigue la Bestia al acecho, si aún sigue haciendo la digestión tras las matanzas! ¡Si no se ha dado por satisfecha, pues su ansia de destrucción es insaciable y aspira a llegar hasta el final de la utopía! Los totalitarismos buscan su objetivo, el fin, sin medias tintas: sea «la lucha final» o la «solución final»… 

¿Cómo olvidar? ¿Cómo perdonar? Si la Bestia sigue a la espera para, a la menor ocasión, salir de su cueva y volver a masacrar inocentes.

«Como el crimen es realmente un crimen, es imperdonable. Como se perpetra voluntaria y libremente, está pues justificado y cimentado en el alma y el espíritu del criminal. Lo volvería a repetir si tuviera la oportunidad, pues lo ha cometido libremente y de forma meditada.» (Armand Abecassis)

La propaganda progresista e izquierdista no deja de insistir en la irresponsabilidad sustancial, personal, del criminal, del delincuente, del terrorista. Busca subterfugios y disculpas, «causas», con los que maquillar la fechoría: el Sistema, el Capitalismo, el Liberalismo, el Sionismo, la Pobreza, la Injusticia, la Sociedad, la Globalización, el Cambio Climático… Tal vez sea ésta una de las enseñanzas (o materia curricular; o mejor aún: propaganda) con la que pretendan adoctrinar, en el final de la Utopía, a los jóvenes por medio de «Educación para la Ciudadanía». 

Pero para quien no está cegado por la ignorancia o marcado por la infamia, los culpables y los inocentes, los criminales y las víctimas, tienen en todo momento identidad, nombre propio. Los criminales y los infames ni están en desiertos remotos ni en montañas lejanas… Están muy cerca de nosotros, acaso también muy próximos.

4

Lo decíamos en este mismo espacio (febrero de 2007), cuando reseñábamos y nos hacíamos eco de la publicación de un notable ensayo sobre nuestro asunto: Doce de septiembre. La guerra civil occidental, libro firmado por Martín Alonso y publicado por la editorial Gota a Gota

«Ocurre que, quien más o quien menos, tenía al lado a un “compañero” que “racionalizaba”, “contextualizaba”, justificaba, o festejaba sin más, la hazaña heroica de la vesania, mientras uno mismo no acababa de creerse todo aquello que estaba contemplando:

“A partir de ese día, y como quien despierta de un sueño profundo para entregarse a una vigilia permanente, me di cuenta de que el sentido común de las personas que me rodeaban no tenía ningún síntoma de comunidad con el mío y sí con el expresado por mi compañero.” (p. 22).

Desde ese momento, a partir de ese día, muchos de aquellos “compañeros” reactivos pasaron a convertirse en ex-compañeros; muchos compatriotas, en extraños, en peregrinos expatriados; muchos amigos, en enemigos. Y lo que decimos respecto de compañeros, compatriotas y amigos, en sentido genérico o acaso retórico y exagerado, puede decirse asimismo –indistintamente, a su vez– de colegas, parientes y vecinos, muchos de los cuales han pasado a convertirse, con su comportamiento cómplice del Mal, en seres limítrofes y fronterizos, en antagonistas, en nuestros contrarios (rabiosamente contrarios, sobre todo, a Bush, a Israel, a la-Guerra-de-Irak, a la Guerra, en fin; insólita y atolondrada manera, en verdad, de evidenciar su contrariedad ante el 11-S). La guerra civil occidental tomaba así cuerpo.»

¿Deben quedar impunes el crimen y la infamia? Quienes hacen estrellar los aviones contra personas y bienes para masacrarlos, para destruirlos, y quienes han racionalizado, contextualizado, justificado o festejado la vesania, siguen alardeando de su perversidad. Yo no sé el lector, pero yo no puedo olvidar las acciones y manifestaciones de algunos «compañeros» que entonces hablaron mucho y hoy acaso ya no dicen nada. Tras la amnistía viene la amnesia. No puedo olvidar la villanía de individuos, algunos de los cuales apreciaba de veras y tenía incluso por individuos decentes. Autores, cineastas, escritores, actores, algunos de ellos muy notables en su oficio, que bailaron la danza de la muerte sobre la tumba de las víctimas, que intentaron sacar provecho uniéndose al chorus line, individuos a quienes uno no puede volver a mirar a la cara sin sentir desprecio, tampoco visionar las películas que dirigen o interpretan, los artículos y libros que escriben. 

No mencionaré casos personales o cercanos. Dejo de lado, asimismo, a los titiriteros españoles, los cuales, por lo general, jamás me impresionaron, y, porque en su roñosa zafiedad, tan sólo se movilizan por el pesebre, la subvención y el complejo de inferioridad. Saco ahora a la palestra, pues, y centrándome sólo en el ámbito americano, el directamente herido por la vesania, a farsantes infames que se significaron por la ignominia de sus actuaciones en los momentos críticos, a la hora de tomar posición, ante la necesidad vital de responder y enfrentarse al ataque terrorista. Tengo presente, y no olvidaré jamás, su sectarismo, su desvergüenza, la estudiada pose pacifista escenificada en calles y estudios de televisión, su miserable mezquindad, su cobardía. Relego e ignoro, sin más, a los patanes de la ralea de Michael Moore o Noam Chomsky por tratarse de sujetos plúmbeos e insignificantes.
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Como gran aficionado al cine y a la literatura, cito ahora al banquillo de los acusados a infames farsantes como Win Wenders, Paul Auster, Steven Spielberg, Oliver Stone, Sean Penn, Dustin Hoffman, Jessica Lange, Tim Robbins, Susan Sarandon, entre otros (amplíe el lector la nómina a su gusto). Todos ellos muy solidarios, siempre entre ellos. Individuos cuyo trabajo artístico, al menos parte de él, estimé un día. A otros charlatanes, más cautos y discretos al respecto, menos agresivos y desvergonzados, aunque no por ello menos indignos, les dejaré correr, como cobardes, después de tomar el dinero. 

No ignoro que las gentes del espectáculo son, por lo general, indigentes culturales (razón por la que pretenden apropiarse de la categoría «mundo de la cultura»), intelectualmente muy limitados, a la vez que narcisistas, pomposos, vanidosos, adictos a las cámaras, los focos y los micrófonos. Que básicamente actúan por quedan bien. That’s entertainment! Showtime, falks! 

Mas, ¿por qué no son más comedidos estos comediantes cuando abordan asuntos tan serios, tan trágicos? En cualquier caso, viven en un país libre, ¿no es cierto? 0kay, puesto que libertad y responsabilidad van unidas, si hacen uso de la libertad de expresión, que respondan de sus palabras.

Y es que, ¿cómo ser capaz de acercarse a estos individuos, después de todo, y olvidar la vileza cometida? De momento, a día de hoy, ocho años después del 11-S, ¿acaso han pedido perdón por su villanía?

[image: 11-S Nunca lo olvidaremos]










Blanco White

José Ramón San Miguel Hevia

Cura católico en Sevilla y pastor anglicano en Londres
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José María Blanco estaba aquella mañana en su modesta casa de Duke Street, dedicado a proyectar el contenido del cuarto ejemplar de su revista mensual. Cuando hacía más de tres meses había solicitado los buenos oficios del secretario del Foreign Office para conseguir una plaza en ese ministerio, sir Richard Wellesley le respondió con suma cortesía que no era costumbre de Inglaterra conceder discrecionalmente favores, por muy ilustre y familiar que fuese el peticionario y muchos méritos que pudiera presentar. Pero conociendo el valor literario de Blanco y su brillante colaboración en el Semanario Patriótico y en el Correo Literario de Sevilla, le animó a que escribiese un periódico en español para defender sus objetivos políticos entre sus compatriotas.

La publicación de los tres primeros números de El Español –el primero había salido de imprenta el 30 de Marzo de aquel año de 1810– no fueron precisamente un motivo de alegría para su director. En su ignorancia había suscrito un contrato leonino con un exiliado francés, Juigné, que a cambio de la simple edición del periódico se aseguró su copropiedad, pero sin tomar a su cargo ninguno de los gastos que originaría. Además dejó a Blanco la labor de escribir en solitario largos editoriales, recopilar noticias de la actualidad militar y política, traducir ensayos o comunicados, y emplear sus buenas cinco o seis horas en corregir las pruebas de imprenta, en vista de que no había nadie que le ayudase en esta penosa tarea. Las suscripciones eran muy escasas y más escasos todavía los lectores en España. En vista de todas estas contrariedades más de una vez había pensado en suspender la redacción y por consiguiente la publicación de El Español, aprovechando que en el contrato firmado con Juigné se incluía una cláusula según la cual tendría plena libertad para terminar su trabajo de autor cuando quisiera.

En esta ocasión –corría el mes de Julio– Blanco-White, como solía firmar con un doble apellido inglés-español trabajaba en el detallado y brillante ensayo de Humboldt sobre la política de la Nueva España con el que pensaba encabezar el cuarto número del periódico, por mucho que le costase la traducción del francés y la corrección del texto español. Pero su trabajosa tarea fue interrumpida por un correo del mismo Marqués de Wellesley solicitando asistiese sin falta al día siguiente a primera hora de la tarde a una reunión en el Foreign Office de capital importancia para ellos dos y para sus naciones amigas.
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Al entrar el que ya se llamaba Blanco White a la entrevista en el Ministerio de exteriores británico, quedó sorprendido por la multitud y variedad de personajes que, al parecer, le estaban esperando. Además de Wellesley y el anterior secretario Canning, que durante toda la velada guardaron un prudente silencio, pudo ver a Lord Holland, encargado de llevar la voz cantante en aquel misterioso negocio, a los dos comisionados de Asturias, Ángel de la Vega y Flórez de Méndez y al coronel Murphy y su socio Gordon, que conocía de encuentros anteriores. En el fondo de la sala se sentaban dos perfectos desconocidos, que le fueron presentados con el nombre de López Méndez y Simón Bolívar. Pero además de todo esto se dio cuenta que por una extraña razón, él mismo era el centro de interés de aquella abigarrada concurrencia.

—Antes de nada –dijo Lord Holland, después de pedir con la mirada permiso para hablar a Wellesley– es preciso que nos aseguréis de la sinceridad de vuestras palabras, por muy desagradables que puedan ser a nuestros oídos. La veracidad es la base de las relaciones entre los políticos que privados de ella quedan condenados a una perpetua sospecha y enemistad. Por nuestra parte –continuó ante un oyente cada vez más espantado– podemos garantizar un testimonio y una conducta igualmente leal, mucho más teniendo en cuenta que éste ha sido el proceder constante de los súbditos de su Graciosa Majestad. Con esta seguridad, de la que yo mismo he salido fiador, elogiando vuestro honor de caballero, cedo la palabra al señor Simón Bolívar, comisionado ante nuestro reino.

—Me han comunicado –empezó diciendo Bolívar– que sois el director y el redactor principalísimo de un periódico mensual enteramente independiente, y por eso vuestra opinión en un asunto verdaderamente nuevo y forzosamente sometido a debate tendrá una influencia decisiva entre todos los que en los dos hemisferios hablamos el español. Ha de saber que el pasado mes de Marzo, la Junta reunida en Caracas, siguiendo el modo de actuar de las provincias de la península, aquí honrosamente representadas, ha proclamado la independencia frente al usurpador Napoleón, y reclama la autonomía en el gobierno de aquel reino. Desde ahora somos libres del nuevo despotismo que quiere imponernos el Emperador de Francia, del antiguo despotismo de virreyes y encomenderos y de toda la esclavitud colonial, pues ya que un decreto de la Regencia nos ha declarado provincias del Reino, tenemos los mismos derechos que los naturales de España y como ellos reconocemos libremente, he dicho libremente, por nuestro único rey a su Majestad Fernando VII.
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—Ya era hora –dijo Blanco White, cuya mirada se iba iluminando a medida que hablaba Bolívar– de que se cumpliese el gran acontecimiento político que desde hace tiempo yo esperaba. Venezuela quiere ser libre, y es seguro que el movimiento de emancipación se comunicará antes o después a toda la América española. Y por lo que oigo esta declaración de independencia no ha sido promovida por una pandilla de exaltados que pretende romper todas las barreras sociales, sino por una reunión de caballeros que saben poner freno a su afán libertario y se conducen con una moderación digna del Reino al que han venido a pedir ayuda. Puedo asegurar que desde el próximo número de mi periódico apoyaré sin ninguna restricción mental la causa de vuestra independencia, y que dedicaré la mitad de él a las noticias de América. Nunca he sido más sincero –continuó dirigiéndose a Lord Holland– y mi sinceridad va acompañada de una alegría superior a la que Ustedes pueden imaginar.

—Antes de cantar victoria –replicó Lord Holland– conviene que nos deis vuestra opinión sobre el decreto de la Regencia, que hemos recibido casi al mismo tiempo que las noticias de la insurrección en Caracas. La suprema autoridad en España ha anulado una Real Orden que pretendía dar salida a los frutos de los dominios de América, y de esta forma mantiene el régimen colonial de monopolio que soportan aquellos países. Y vuelvo a insistir en que comentéis esta conducta, después de una reflexión detenida con la misma sinceridad que hasta ahora habéis demostrado.

—Puedo ahorrarme el tiempo de reflexión, pues este modo de actuar de la Regencia me produce tanta indignación como alegría me ha causado la primera declaración de independencia de los americanos. Estoy seguro, y el señor comisionado de la Junta me puede corregir si me equivoco, que todo lo pueden sufrir, tanto él como sus compatriotas, antes que ese inicuo y disparatado monopolio. Decir a quince millones de españoles, –pues desde la proclama de la Junta Central de primero de Enero de este año lo son con el mismo derecho que los ciudadanos de la metrópoli,– que a pesar de estar a miles de leguas de distancia de Europa, su riqueza sólo se puede cambiar por unas mercaderías con toda seguridad más caras y de peor calidad, que la única alternativa a ese comercio es hacer que sus frutos se pudran, y que en resumen su industria no se puede desarrollar más de lo que les convenga a sus dueños, es el colmo de la injusticia y de la estupidez. Para decirlo de una vez, su unidad política con España debe ir acompañada de una absoluta independencia económica, pues de esta forma podrán comerciar libremente con todos los países, igual que hacen desde siempre sus hermanos de este hemisferio.
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—Compruebo con satisfacción –terminó Holland dirigiendo una mirada furtiva a Richard Wellesley y a Canning– que vuestros ideales políticos coinciden plenamente con los intereses de Inglaterra. Estaba seguro de vuestra buena disposición, y del acierto del caballero Belgrave Hoppner, que se ha atrevido a sugerir al secretario del Foreign Office que su ministerio se suscribiese desde ahora al periódico que dirigís. Como en vista de lo oído es muy posible que adquiera unos cientos de ejemplares de cada número, os preguntaréis qué destino puede tener para nuestras oficinas tan grande cantidad de papeles, escritos además en español, un idioma que muy pocos ingleses tenemos el privilegio de conocer. Pero de esto os informará con todo detalle nuestro excelente amigo, el coronel Murphy. No quiero callarme sin expresaros antes mi seguridad de que, dejando a un lado la libertad de comercio, nuestro reino apoyará sin reservas la unidad del trono de todos los súbditos de Fernando VII, y que intervendrá a favor de esa causa tantas veces cuantas sea necesaria su mediación.

—Me toca a mí cerrar esta agradable tertulia –dijo por fin Murphy– y por mis palabras sabréis el destino de vuestro noticiero mensual, pues me corresponde la honrosa tarea de asesoraros en el mecanismo de edición y de distribución. Desde ahora, si contamos con el beneplácito de nuestras autoridades, no tendréis necesidad de plantearos el futuro comercial de vuestra publicación a pesar de que el señor Juigné, aprovechándose de vuestra ignorancia de la industria editorial os ha hecho firmar un contrato ruinoso, donde además tendríais que cargar en solitario con todas las pérdidas. Si el Ministerio de Exteriores compra esos números para entregarlos a la empresa de distribución que regento en compañía del señor Gordon, vuestra industria será económicamente viable y hasta floreciente.

—Pero como además de provecho material vuestro espíritu generoso exige sin duda que vuestras palabras no caigan en el vacío, os tengo que comunicar su destino. Nuestra empresa de distribución tiene agentes en Gibraltar, Cádiz y Lisboa, con lo que aseguráis una mínima audiencia en la península, a pesar del rechazo que desde ahora tendrán vuestras opiniones en la Regencia. Pero además disponemos de otros delegados en Buenos Aires en el virreinato de Río de la Plata, en Cartagena de Indias, en el virreinato de Nueva Granada, en Veracruz en la Nueva España y en la Habana, es decir, en prácticamente todos los centros neurálgicos de la América española, desde donde se introduce en el interior de aquellos vastos territorios. Difícilmente se puede encontrar un periódico más independiente y más universalmente leído, y una opinión de más influencia.
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Después de este feliz encuentro, la línea editorial de El Español cambió radicalmente, pues Blanco White dedicaba la mitad de su noticiero a la América española. Su número cuatro se publicó con pié forzado, porque después del providencial ensayo de Humboldt sobre Méjico y del dictamen de Jovellanos, que estaban ya en imprenta sólo pendientes de su corrección, el director dio noticia del movimiento de emancipación de Venezuela, y añadió un artículo de opinión en términos muy parecidos a los que había manifestado en el Foreign Office. Su simpatía hacia los independentistas creció todavía más gracias al trato con los comisionados, y particularmente con Simón Bolívar, en quien descubrió al mismo tiempo un enamorado de su tierra y un fiel súbdito del rey de España.

El número de Agosto de ese mismo año 1810 contaba con todo detalle cómo el Cabildo de Buenos Aires seguía la conducta de independencia y moderación de la Junta de Caracas, manteniéndose fiel a la unidad de la monarquía, y sustituyendo al Virrey de forma interina hasta la celebración de un Congreso de todo el virreinato del Río de la Plata. El envío al comisionado Irigoyen a Inglaterra resaltaba otra vez de forma indirecta la necesidad que todos aquellos pueblos tenían de cambiar el régimen de monopolio por la libertad comercial. Pero Blanco planteó nuevas exigencias, sabiendo ahora que sus ideas iban a cruzar el mar alimentando el movimiento de emancipación de quienes las recibirían: en primer lugar los gobiernos de aquellas regiones tomarían su autoridad de quienes los eligiesen, así que ni la Regencia ni siquiera el pueblo español en su conjunto tendrían soberanía sobre ellos. En estas condiciones la única política inteligente consistiría en fomentar en todos los territorios de América la independencia moderada de Venezuela y de Río de la Plata, y además concederles en las Cortes una representación proporcional a su población de más de quince millones.

Desde entonces las relaciones entre el periodista y la Regencia se volvieron cada vez más hostiles, pero ni siquiera la convocatoria de las Cortes, a fines de ese año pudo frenar la común agresividad. Blanco White acusará a las autoridades españolas de que después de proclamar la igualdad de los americanos con los españoles de la península les han concedido sólo dos docenas de diputados en Cortes sobre un número total de trescientos y ante la independencia de la Junta de Caracas han agravado todavía más el régimen de monopolio, bloqueando el comercio con Venezuela. Esta medida era particularmente sensible para los ingleses, hasta el punto de que el mismo Secretario de Defensa, Lord Liverpool hizo llegar a El Español a través de Ángel de la Vega una carta al brigadier general Layard, que terminaba así: «S. M. espera que su generosa e ilustrada política moverá al gobierno de España a arreglar la comunicación de las provincias americanas con otras partes del mundo sobre bases que aumenten su prosperidad.» No se podía decir más en menos palabras.
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El día 15 de Noviembre de 1810, la Regencia prohibió la divulgación de El Español, al mismo tiempo que acusaban a su director de ser un protegido de Godoy y un traidor a la patria, en vista de que defendía la independencia y separación de las provincias de América. La condenación era tanto más injusta cuanto que los mismos días los diputados en Cortes podían leer la desmesurada alabanza con que Blanco White saludaba la apertura del Congreso Constituyente: «¿Habrá español que al leer la lectura de esta solemne y gloriosa escena no haya sentido rebosar su corazón de gozo?» Todavía el mismo mes de Noviembre, el periódico retrasó su aparición y condensó sus comunicados y reflexiones para dar a conocer el primer debate, que a petición de Argüelles iba a tratar precisamente de la Libertad de Imprenta.

En realidad, a pesar de las continuas apelaciones al ejemplo de Inglaterra en boca sobre todo de Argüelles, Torrero y Oliveros, y de la aprobación del principio de libertad de opinión por un amplio margen de votos (setenta contra treinta y dos), la ley estaba afectada del mismo vicio que había declarado provincias a las colonias de América. Los constituyentes, en vez de situar la ley al término de un largo proceso, donde la costumbre y la práctica fabricarían lentamente una nueva forma de conducirse en política siguiendo el ejemplo de los ingleses, se apresuraron a establecer apresuradamente unos principios tan abstractos en la teoría como vacíos en los casos concretos. De este modo, cinco días después de promulgarse la Ley de libertad de Imprenta, las Cortes permanecieron pasivas cuando la Regencia condenó al único periódico que por una serie de circunstancias excepcionales se escribía en español y era independiente. Y lo que todavía era más grave, en una de sus sesiones permitieron un violento ataque contra Blanco siempre por sus ideas acerca de la independencia de América y de la estricta igualdad de todos los súbditos de Fernando VII, sin que ningún diputado saliese en su defensa.

En todo caso los mayores enemigos de Blanco White eran los comerciantes de la Junta de Cádiz, a los que acusaba de ser los principales culpables del régimen de monopolio, sometiendo los intereses generales de la nación a su provecho particular. Ellos fueron, según su periódico los responsables, primero de la persecución y luego de la difamación y muerte del Duque de Alburquerque, al que trató en Londres, defendiendo su honor y su prestigio de militar en un Manifiesto del número de Enero, y rindiendo después homenaje a su memoria. Según El Español la Junta gaditana era «una lima sorda contra todos los proyectos de las Cortes y de la Regencia».
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Mientras tanto el movimiento de insurrección en América se iba organizando y extendiendo. En el mismo mes de Febrero de 1811 en que Blanco protestaba airadamente por la prohibición de su periódico, daba cuenta de la insurrección en Méjico y sobre todo de las últimos movimientos en Venezuela. Las ciudades de Barcelona, Mérida y Trujillo se habían unido a Caracas y poco faltaba para que lo hiciese Maracaibo; y los revolucionarios habían ya convocado un Congreso, a razón de un representante por cada veinte mil electores. Además Chile tomaba partido por la Junta, y lo que era mucho más grave, los ciudadanos de Quito habían sido objeto de una sangrienta represión por parte de las autoridades españolas y al enterarse de la noticia los venezolanos les habían rendido homenaje como héroes nacionales. Blanco White escribió la sentencia de Burke, dirigida a los ingleses en la víspera de la independencia de Estados Unidos: «La invención ya está apagada, la razón cansada, la experiencia ha fracasado. Pero la obstinación todavía continúa.»

Inglaterra cumplía literalmente el pacto que había firmado en el Foreign Office hacía ya un año sin olvidar, por supuesto, sus intereses comerciales en América. El mes de Marzo de 1811 El Español daba cuenta de la circular del Ministro de Colonias inglés, comunicando que Su Majestad Británica no apoyaría a ningún país de la monarquía española frente a otro por sus diferencias de gobierno, con la única condición de que reconociesen como único soberano legítimo a S. M. Fernando VII y se opusieran a la usurpación de Francia. Es su deber –añadía– mantener amistad con todas las provincias españolas y promover con ellas relaciones mercantiles, lo mismo si obedecen o no a la Regencia de Cádiz. A continuación el periódico informaba del despacho del almirante jefe de las fuerzas navales en las Islas Occidentales al Gobernador de Puerto Rico donde decía que el punto de reunión de todos los verdaderos españoles era su adhesión a S. M. Fernando VII, olvidando cualquier otra materia de conflicto hasta que se resolviese el destino de España.

El año de 1811 fue la época de oro de la publicación de Blanco White. Su único redactor, en un alarde de sabiduría y profesionalidad daba noticias de guerra dentro y fuera de España, reflexionaba sobre la marcha de las Cortes, informaba sobre los últimos acontecimientos de América, comentaba los ensayos políticos de Bentham, discutía con Flórez Estrada sobre la Constitución, defendía al obispo de Orense, a Alburquerque y a todas las víctimas de la intolerancia de la Regencia o de los constituyentes, informaba sobre las instituciones de Inglaterra o sobre las últimas novedades literarias en España. Y sobre todo resumía toda su visión militar y diplomática en Europa y en las provincias de ultramar, través de las siete cartas que simulaba enviar un heterónimo de BW que firmaba Juan Sintierra, cada vez más cercano a los ingleses y más crítico con las Cortes.
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Este año de 1812 los acontecimientos en Europa y América hicieron cambiar la línea editorial de El Español, aun siguiendo fiel a la política británica y constante en su oposición a Napoleón. Mientras que en España y en el resto del continente los ejércitos franceses retrocedían o se empeñaban en una campaña disparatada para dominar Rusia, en Inglaterra el Vizconde de Castlereagh y el Conde de Bathurst tomaban la iniciativa en la acción diplomática y militar. Al mismo tiempo la Junta de Caracas declaraba la independencia total, desconociendo a Fernando VII, mientras que las Cortes recortaban hasta la humillación las prerrogativas del Rey. En estas condiciones El Español pasó a defender la institución monárquica tomando como siempre de modelo para su política interna y su proyección internacional a Inglaterra.

Blanco White publicó en sus periódicos la Constitución española acompañada de una serie de reflexiones críticas sobre sus principales artículos. El Rey era allí una figura secundaria, que no podía vetar las leyes pero sí aplazar su promulgación, con lo que se hacía a la vez desdeñable y odioso. Además las Cortes podían excluir a sus sucesores por incapaces y vigilar los sus pasos, como de un individuo sospechoso por medio de una diputación de siete miembros. Le quedaría la importantísima prerrogativa de ser vínculo de unión de todos los españoles de los dos hemisferios, pero tal condición, que las Cortes pasaban por alto, estaba gravemente amenazada por los movimientos de secesión, que como el de Venezuela, han determinado suprimir todo cuanto en su Constitución hable del Rey. En estas circunstancias nada tendrá de particular que siguiendo el precedente del reino de Suecia, Fernando VII anulase la Constitución en cuanto tuviese oportunidad.

Las Cortes –y ese era según White su error fundamental– se consideraban dueñas de un poder soberano y por consiguiente absoluto, siguiendo la doctrina de Rousseau y el modelo de Constitución francesa de 1791. De esta forma, además de ningunear al Rey, eliminaban la división de poderes acumulando la totalidad del legislativo, el control del ejecutivo y hasta la posibilidad de castigar a quienes se opusiesen a sus decretos: el caso más sangrante seguía siendo el del Obispo de Orense, que sólo por expresar su opinión, acatando en todo caso la Constitución, había sido expulsado del país, despojado de la silla episcopal, privado de todos sus honores, empleos y sueldos y hasta de la condición de español. Frente a esta soberanía de las Cortes, sin ningún contrapeso a su poder, Blanco presentaba una vez más el sistema inglés como el único capaz de asegurar a los ciudadanos una libertad tranquila y segura.
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Cádiz, 1812.
D. Ángel García de la Vega, presidente en ejercicio de las Cortes a Henry Wellesley, embajador en Cádiz de Su Majestad Británica.

Señor:

Con la presente carta os envío un detallado informe de las actividades de D. José María Blanco White, desde su llegada en 1810 a Londres hasta el presente, de las cuales he tenido la suerte de ser testigo en circunstancias muy adversas para nuestros intereses y muy favorables al usurpador Napoleón. A pesar de la prohibición de que ha sido objeto su periódico mensual por parte de las autoridades españolas, conocéis los buenos efectos que ha tenido en la orientación de la opinión pública, y en nuestra defensa frente a los ataques del numeroso y activo partido antibritánico. Al mismo tiempo los diputados americanos me han informado de los excelentes resultados de su defensa de la libertad de comercio, tan favorable a aquellos pueblos como a vuestro país.

En el momento en que por fin aparece en el horizonte el día feliz en que se cumpla el objetivo para el que fue creada su publicación me atrevo a poner en vuestro conocimiento la inseguridad actual de los ingresos con que atiende a su subsistencia, y espero de vuestra solicitud expongáis su caso al gobierno de Su Majestad, en la seguridad de que este simple recordatorio será suficiente para despertar los sentimientos de justicia y generosidad que a la larga han hecho invencible a vuestro afortunado pueblo.

Quiero dar a conocer la recompensa que he recibido de este generoso y munificente país en consideración a mis servicios. No soy yo el más indicado para valorarlos; todo lo que puedo decir es que trabajé con gran celo a pesar de mis muchos sufrimientos físicos y morales. Me limitaré a contar cómo me concedieron una pensión anual de doscientas cincuenta libras, que ha sido la principal ayuda recibida en medio de mis enfermedades y el medio que me ha permitido educar a mi hijo y situarlo donde tengo la satisfacción de saber que por su celo y honorable conducta como oficial, no sólo recompensa las penas y sacrificios que me ha costado, sino que paga gran parte de la deuda de gratitud para un país a quien debo más que aquél en que nací y me eduqué. ¡Dios bendiga a Inglaterra, mi tierra de adopción y el país de mis más cálidos afectos!
  
B. W.










Durán, los krausistas, Costa,
Taine y la psicología de los pueblos

José Antonio López Calle

Las interpretaciones psicológicas del Quijote (2)


Las ideas y doctrinas de origen romántico sobre la literatura como la manifestación singular de la mentalidad y personalidad nacionales de un pueblo, y sobre el Quijote en particular como la expresión más excelsa del genuino carácter nacional español, expuestas en El Catoblepas de agosto de 2009, también acabaron llegando a España y empezaron a calar en los cervantistas. El primero en impregnarse del ideario estético y literario que va de Herder y los Schlegel a Hegel fue Agustín Durán, quien parece estar más influido por la versión de los hermanos Schlegel de ese ideario, con el que se familiarizó gracias a las enseñanzas de Böhl de Faber, cónsul alemán en Cádiz y padre de la novelista Fernán Caballero (en realidad Cecilia Böhl de Faber); en una serie de artículos, publicados entre 1818 y 1819 en el Diario mercantil de esta ciudad, había abogado con entusiasmo por el teatro español del Siglo de Oro, atacado por los neoclasicistas, apoyándose en las ideas literarias de sus compatriotas los hermanos Schlegel.

El Discurso sobre el influjo que ha tenido la crítica moderna en la decadencia del antiguo teatro español (1828) de Durán se puede considerar –junto con los artículos de los jóvenes catalanes Buenaventura Carlos Aribau y Ramón López Soler en defensa de un romanticismo moderado y tradicionalista similar al divulgado por Böhl de Faber publicados en la revista barcelonesa El Europeo (1823-1824)–, el documento más antiguo de la influencia del romanticismo en un autor español como enfoque estético desde el que se examina la literatura nacional, una literatura, que, siguiendo el punto de vista de los alemanes, Durán juzga como una manifestación del espíritu esencialmente romántico del pueblo español. Parte del principio, que él presenta como ley universal, de que la literatura de cada nación deber ser «la expresión ideal del modo de ver, juzgar y existir de sus habitantes» (Discurso, Ágora, 1994, págs. 48-9, pero véanse también las págs. 53, 62, 64 y 81) para esbozar una teoría de la literatura española y de su curso histórico, según la cual en ella, desde la épica y el romancero hasta el Quijote pasando por el teatro clásico del Siglo de Oro, se encuentra la más genuina expresión de los rasgos originales e indelebles de nuestro carácter nacional. Un carácter que Durán retrata siguiendo las concepciones del romanticismo alemán.

Para ello se basa en la doctrina sobre las diferencias entre la literatura clásica y la romántica, formulada por los hermanos Schlegel y asumida en lo esencial por Schelling y Hegel, en que la primera se nos presenta como producto del espíritu de la civilización antigua, de sus instituciones e ideales, y la segunda, en cambio, como un reflejo del espíritu tan distinto de las naciones cristianas, caballerescas y monárquicas forjadas en la Edad Media europea y que han dado lugar a la moderna civilización europea como civilización romántica. Durán aplica esta concepción a la literatura española clásica. Para ello, empieza sosteniendo, de un modo que ya hemos visto anticipado en algunos autores alemanes, que la civilización española muestra en su forma más depurada y original más que ningún otro país de Europa las características de la cultura romántica. Por tanto, la literatura española clásica no puede ser sino la encarnación más genuina de lo romántico como rasgo dominante del carácter nacional. De acuerdo con esta concepción general, examina el romancero, el teatro de Lope de Vega a Calderón y el Quijote como producto y manifestación del espíritu español como la encarnación más pura de la cultura romántica.

A la manera insinuada por Herder y aun Hegel, que hacían derivar el carácter épico y romántico del Quijote de la épica española representada en el romancero, particularmente en los romances del Cid, Durán, en la introducción a su antología Romancero general (1849) vincula igualmente el uno con el otro. De hecho, asigna a la magna novela cervantina el papel fundamental de haber contribuido a purificar y restaurar la auténtica mentalidad de la nación española, de la que las novelas de caballerías, como producto extranjero ajeno a nuestra tradición cultural, habrían contribuido a desviarla y a adulterarla. En concreto, denuncia la concepción de la caballería de los libros caballerescos como caballería degradada, exagerada y perjudicial, reflejo del feudalismo de la Europa del Norte, y el libro de Cervantes, a quien presenta como «admirador de los antiguos héroes», sería precisamente la crítica devastadora de caballerismo exógeno y una defensa del antiguo caballerismo español, el que reconquistó la patria y encontró su mejor reflejo en el romancero.

Otro autor que estuvo entre los primeros en hacerse eco de la concepción romántica de la literatura y en particular del Quijote como expresión del espíritu de una nación y del modo de ser de sus miembros fue Fernando de Castro, un hombre próximo al krausismo a través de su relación con Sanz del Río, el introductor de esta escuela en España. En el prólogo a su El «Quijote» para todos (1856), una edición abreviada de la obra magna cervantina, afirmaba que Cervantes ofrecía un cuadro definitivo de los rasgos propios del carácter nacional español y adelantaba la tesis, en adelante muy influyente entre los estudiosos españoles, de que en las figuras de don Quijote y Sancho había retratado precisamente esos rasgos. Unos rasgos que Castro conjeturaba que se habían conformado a lo largo del siglo XVI, y en los tres siglos siguientes «la fisonomía, el carácter, las costumbres, las preocupaciones y los hábitos del original pueblo español» no se habrían alterado (El «Quijote» para todos, Impr. José Rodríguez, pág. xi). De aquí se infiere la conclusión obvia de que si don Quijote y Sancho constituyen un retrato del modo de ser de los españoles y éste se ha mantenido inalterado hasta el presente desde mediados del siglo XIX, entonces Cervantes habría ofrecido un estudio del carácter nacional de valor permanente.

En la segunda mitad del siglo XIX se generaliza en España el conocimiento y manejo de la concepción literaria que estamos examinando y que induce a los estudiosos de la literatura clásica a escudriñarla como una manifestación de la cultura nacional y a sus autores como sus genuinos representantes. Y todo esto con independencia de la adscripción ideológica o literaria de los estudiosos. Digamos que en este periodo la teoría sobre la literatura elaborada por los alemanes se convierte en patrimonio general, un legado que pasa a formar parte del ambiente intelectual de la época. A ello contribuye el hecho de que otras tendencias se suman a la aceptación y uso de las ideas románticas sobre la literatura.

El krausismo y la idea de la literatura como producto nacional

Tal es el caso del krausismo, que se constituyó como otra vía de penetración en España de estas ideas y de la extensión de su influencia. Los krausistas, en efecto, se acercaron a los clásicos literarios españoles viendo en ellos a los portavoces del espíritu de su pueblo y en su obra una expresión de la esencia de la personalidad nacional. Debe recordarse que Krause estaba muy influido por la filosofía de Schelling y que él mismo afirmaba que su propia filosofía debía entenderse a partir de la de Schelling. Los krausistas españoles, además del pensamiento de Krause, en la esfera de la teoría literaria y de los estudios de esta índole asimilaron el legado que va de Herder a Hegel. Esto es bien visible en los escritos sobre el tema de Giner de los Ríos recogidos en su Estudios de literatura y arte (1876, publicados por vez primera en 1866 con el título de Estudios literarios), en cuyas páginas revela estar al corriente de la estética de Hegel y del autor romántico Jean Paul Richter.

Pero no sería Giner de los Ríos, sino Joaquín Costa, también krausista, muy vinculado al primero, profesor en la Institución Libre de Enseñanza y colaborador en el Boletín de la escuela, el primero en emprender un estudio sistemático de un monumento literario español desde la perspectiva del estudio del carácter nacional de acuerdo con los postulados del romanticismo alemán. El resultado fue la publicación de Poesía popular española y mitología y literatura celto-hispanas (1881), título harto indicativo de los supuestos hermenéuticos de su autor, que se acerca a la poesía popular, en la mejor tradición herderiana y hegeliana, desde el supuesto de que el poeta popular o épico es la voz y conciencia de su época y de su pueblo, y su obra la expresión más pura de la esencia de la personalidad nacional española; y el subtítulo Introducción a un tratado de política sacado textualmente de los refraneros, romanceros y gestas de la Península no es menos revelador del procedimiento utilizado por Costa para lograr describir el carácter nacional español: se trata de descubrir a través del pensamiento jurídico y político contendido en la poesía popular, en la que incluye refranes, romances, los cantares de gesta y hasta el teatro, la definición del ideal político de la nación española o, si se quiere, se trata de describir el carácter nacional español desde la perspectiva moral, jurídica y política tal como se manifiesta en la tradición española, depositada en la poesía popular, cuya evolución rastrea desde los siglos medios hasta los siglos XVI y XVII. En la literatura popular cree descubrir la expresión de una especie de Derecho nacional consuetudinario, emanación directa de la voluntad popular del pueblo español, cuyos principios esenciales resumen los trazos esenciales del ideal político del pueblo español: la unidad y la independencia nacional, el equilibrio del poder político entre las clases sociales y las regiones (en consonancia con el programa de Costa en defensa de la descentralización regional del poder), la separación de la Iglesia y las instituciones de gobierno, el concepto del rey como magistrado al servicio de su pueblo, el rechazo de la tiranía y del absolutismo, el sentido democrático, el derecho a la desobediencia y a la insurrección.

En la figura del Cid veía la encarnación de estos valores, particularmente de la unidad e independencia nacionales, del gobierno limitado, de la organización política descentralizada y del respeto por la ley. De esta manera el Cid se convirtió para Costa, antes del giro político que dio a partir de 1890, en un símbolo de su programa de regeneración nacional de España y ese programa inspiró y guió su estudio de la literatura popular como expresión del carácter del pueblo español en su versión política, jurídica y moral. Lo más importante, al margen de las conclusiones políticas de Costa, es que ofreció un modelo de estudio de un monumento literario desde la perspectiva del carácter nacional. Unamuno seguirá la estela de Costa a propósito de la figura de don Quijote; y Tomás Carreras Artau se reclamará como seguidor y continuador de la obra de Costa, en quien veía el iniciador en España más conspicuo de la psicología colectiva de los pueblos en su aplicación a los estudios literarios y que él iba a aplicar al estudio del Quijote.

Pero, aunque Costa no nos ha dejado un estudio sistemático, similar al de su ensayo sobre la poesía popular, ni siquiera programático sobre la novela cervantina, sino sólo unas pinceladas, son suficientes para comprobar que su aproximación a la figura de don Quijote es parecida a la de su aproximación a la figura del Cid. Al igual que éste, asimismo don Quijote es un símbolo nacional del modo de ser español, como ya señalamos al hablar de las interpretaciones históricas del Quijote. No obstante, resalta una diferencia en la manera como ambos se nos presentan como retratos del carácter español. Mientras la figura del Cid nos remite a la personalidad nacional como base de la organización interna de España, en la figura de don Quijote Costa resalta más bien la proyección exterior de ésta hacia las demás naciones, esto es, la definición de la personalidad nacional de España y de los españoles como una personalidad quijotesca en el concierto internacional, la cual se ha caracterizado históricamente por su entrega y sacrificio en pro de un imperialismo civilizador, portador de los más altos ideales de humanidad y justicia, que la han conducido a ejercer una función civilizadora sobre los pueblos indígenas de América y Asia, sacándolos de su estado de salvajismo y barbarie, y a salvarlos del exterminio, a que los ha arrastrado el imperialismo mercantil de los sajones.

De ahí su visión de la nación española como «sublime Quijote de las naciones» y su llamada a los españoles para seguir desempeñando en el mundo la misión histórica que les corresponde en virtud de su carácter nacional quijotesco, que les exige luchar por «una España viva y potente, que influya con su voto y espada en la suprema dirección de los destinos humanos». Es, pues, el carácter nacional, caracterizado como un quijotismo civilizador en el sentido descrito, el que traza el destino histórico de los españoles no sólo en el pasado y el presente, sino también en el futuro. La interpretación psicológico-política de la novela cervantina en función del carácter nacional se integra así en el contexto más amplio de su visión de la historia general de España. Más detalles así como los textos relevantes los encontrará el lector en la primera parte del ensayo que hemos dedicado a las interpretaciones históricas del Quijote en El Catoblepas de Agosto de 2008

Taine y su idea del arte como expresión del carácter nacional

A la influencia del krausismo en la concepción de la literatura y en particular del Quijote como el producto de una época y de una nación, cabe añadir la poderosa influencia ejercida en el mismo sentido en España por la obra de Hippolyte Taine, particularmente su libros Histoire de la littérature anglaise (1864), en cuyo preámbulo expone un resumen de los principios de su filosofía del arte, y sobre todo su Philosophie de l’Art (1865, reeditada con ampliaciones en 1880), donde los expone de un modo sistemático, amplio, claro, brillante e ilustrados con un variado y extenso abanico de ejemplos. Precisamente uno de los temas más repetidos a lo largo de las páginas de este libro es que el arte se halla unido a la vida de la nación de la que los artistas forman parte y que la raíz del arte está en el propio carácter nacional, el cual queda impreso en las obras maestras de éstos. El principio fundamental de su estética es que la obra de arte se puede explicar como un producto de tres factores: la raza, el medio y el momento. El momento viene a ser el estado de la cultura y de un pueblo o nación en una época dada, con su peculiar organización social, política, religión, filosofía, forma de entender y hacer arte y literatura, &c.; el momento viene a ser, pues, el medio social y cultural o, como le gusta decir a Taine, moral de una época en una nación, el cual se caracteriza por el hecho de que todas las manifestaciones culturales de un pueblo dado están impregnadas por una mentalidad general o colectiva, a la que suele denominar «estado general del espíritu y de las costumbres», y portan el sello del carácter o genio nacional. El arte y la literatura son a la vez un producto y un reflejo del medio cultural en que se han generado.

Ahora bien, siendo así que en realidad el momento es el ambiente social y cultural en un periodo dado de la historia de un país, se puede decir que la explicación de Taine es, en realidad, bifactorial, que la producción de una obra de arte y la historia de éste se puede explicar en términos de dos factores, la raza y el medio. Pero debe advertirse que el filósofo francés distingue dos tipos de medio: el medio físico o geográfico y el medio cultural. El primero es realmente la causa primitiva o última o la variable independiente, mientras que el medio cultural es un efecto de la influencia causal de la herencia racial y del entorno geográfico. El medio cultural es, pues, intermediario entre las causas primigenias y la producción artística característica de una época. Establecido todo esto, la tesis de Taine se puede resumir así: el arte y la literatura están determinados por un medio social y cultural, que a su vez está determinado por la herencia racial del pueblo al que el artista pertenece, y del entorno geográfico, en el que incluye las condiciones físicas del territorio o del suelo, régimen fluvial, desarrollo de costas marinas y el clima. Por tanto, el arte y la literatura, de acuerdo con esto, son un producto y a la vez reflejo directos del medio cultural, y un producto y reflejo indirectos de la raza y del medio geográfico. La teoría de Taine se pude describir, pues, como una suerte de materialismo geográfico o ecológico, que él hacía extensivo a la explicación de toda suerte de hechos culturales.

Un materialismo geográfico con un ribete biológico, en la medida que tiene un componente racista, en virtud del papel asignado a la raza en la explicación de los hechos socioculturales. Con ello Taine responde al espíritu de su tiempo, en el que las apelaciones a la raza por las gentes más cultas era moneda corriente, y a ello no escaparon las más diversas personalidades, independientemente de las áreas del saber cultivadas, ya sea la biología, como Darwin o Huxley, o de las ciencias humanas, como Tylor, Spencer o Morgan, o de la filosofía, como Marx y Engels. Bien es cierto que éstos últimos, Marx y Engels, aunque sostenían la tesis de que la especie humana se dividía en grupos raciales distintos no sólo por sus diferencias corporales, sino también por sus diferencias psíquicas, morales y de aptitudes para la cultura, no incluyeron la raza como un factor explicativo en sus respectivas estrategias de investigación de los hechos socioculturales.

Taine sí lo hace, esto es, no se limita a distinguir grupos raciales diferentes, sino que además asigna a la herencia racial de cada pueblo un peso causal en la explicación de los fenómenos socioculturales. La raza y el medio geográfico son las dos fuerzas primigenias que dirigen la formación de pueblos y naciones, así como su historia cultural. No obstante, concede primacía al entorno físico, puesto que sostiene que una alteración en éste puede producir una modificación de los caracteres y aptitudes primitivos de una raza; tal sucede cuando un pueblo emigra y se asienta en un medio distinto y con un clima diferente; entonces la lenta acción del nuevo medio y del nuevo clima acaba causando la transformación tanto de su constitución corporal como de los caracteres y aptitudes psíquicos y morales. Así, de acuerdo con este esquema, intenta explicar cómo entornos geográficos diferentes han dado lugar en Europa a la diferencia entre las razas sajonas o germánicas y las razas latinas, de modo que a la base de una herencia racial común de caracteres primitivos, en tanto unas y otras proceden de una misma raíz, se sobreañaden un conjunto de caracteres y disposiciones adquiridas o secundarias. Y a su vez la diversidad de medios a que se han visto expuestos a lo largo de una interacción multisecular tanto los germánicos como los latinos ha ido conformando toda una variedad de razas tanto entre los primeros (las razas de los belgas y holandeses, ingleses, alemanes y escandinavos) como entre los segundos (las razas de los italianos, franceses, españoles y portugueses). Una vez constituidas estas razas, en las que Taine distingue una capa primitiva de rasgos y aptitudes permanentes, y, de otro lado, una capa secundaria de rasgos y aptitudes psicológicos, morales o culturales derivados o adquiridos en el proceso de interacción de un pueblo con el repertorio de oportunidades y dificultades que ofrece el medio en que se asienta, su identidad se mantiene constante, indeleble, sin experimentar renovaciones, en cuanto a la capa primitiva de sus caracteres, aun cuando los adquiridos se alteren, pues estos caracteres primitivos poseen la capacidad de persistir a través de todas las vicisitudes de la historia de una pueblo o nación. Así, por ejemplo, Taine sostiene que los rasgos raciales primitivos que componen la identidad básica de los españoles se han mantenido intactos desde sus orígenes prerromanos hasta la actualidad; y lo mismo se puede decir, según él, de los griegos, ingleses o franceses.

Esta alegría con que el autor francés hace proliferar las razas tampoco es algo singular de su posición. En mayor o en menor grado, lo hacían las elites cultivadas de su tiempo en toda Europa, sin que España escapase a ese sino. Ya hemos visto cómo Costa hablaba de las razas sajonas y de la raza española; también hemos visto cómo Almirall distinguía varias razas dentro de España. Y otros como Pérez Galdós, Ramón y Cajal, Menéndez Pelayo, Maeztu, Azorín y Ortega también hablan con desenfado de la raza española; Unamuno es más reticente a hacerlo y prefería hablar de casta española, un sucedáneo y que, como veremos, en la práctica venía a ser lo mismo; de hecho, Unamuno admitía la existencia de razas como grupos humanos dotados, junto con diferencias morfológicas corporales, de un conjunto de cualidades psicológicas e intelectuales diferentes, y la superioridad intelectual de la raza blanca europea. En algunos de éstos, como sobre todo en Unumuno, Azorín y Ortega, cabe afirmar que la influencia del aire reinante se reforzó por la exposición a la lectura de los libros de Taine, pues todos ellos fueron grandes lectores suyos; y en Unamuno y Azorín el alcance de esa influencia fue, como veremos, más allá de la idea de la raza o casta. En general, en España, como en otros países, hasta bien entrado el siglo XX es bastante frecuente entre las cabezas cultivadas referirse a los españoles en términos raciales.

Centrándonos ya en la naturaleza de la obra de arte, el punto fundamental de la estética del filósofo francés que más nos importa resaltar en relación con las interpretaciones psicológicas del Quijote en la línea de la psicología de los pueblos o de las naciones, es que define de tal manera la obra de arte que en ella se integran de modo sistemático los principales elementos de la concepción del arte y la literatura que va de Herder a Hegel, brindando así una justificación filosófica interna de la aproximación a la literatura desde la perspectiva de la mencionada psicología de los pueblos. Veámoslo.

La obra de arte consiste en manifestar un carácter esencial o dominante, o una idea importante de un modo más claro, completo e intenso que lo hacen los objetos reales. Y puesto que el fin de la obra de arte es manifestar un carácter esencial, la función del artista, de acuerdo con la idea que se ha forjado de ese carácter, que es el ideal que quiere plasmar, consiste en transformar los objetos reales haciendo destacar en ellos ese carácter esencial, lo que requiere alterar sistemáticamente las relaciones naturales de las partes del objeto para que ese carácter resulte visible y dominante. Basándose en esta definición, el filósofo francés establece una escala de valor artístico conforme a la cual la grandeza de una obra de arte depende del grado de perfección con que expresa el carácter esencial o dominante.

Falta por saber cuál es ese carácter esencial que la obra de arte reproduce. La tesis de Taine es que el carácter esencial, al que se han de subordinar los demás caracteres, no se identifica obviamente con los caracteres de la moda y el momento, ni tampoco con los que duran la mitad de un periodo histórico, sino con los principales rasgos de un periodo histórico en la vida de una nación y de las cualidades y facultades de una raza. Su conclusión es que la grandeza de un artista depende del talento con que sabe manifestar en su obra el espíritu de una nación y el carácter de la raza, siendo el escritor el encargado de expresar el aspecto moral de este carácter y el pintor su aspecto físico.

Tales son los rasgos esenciales, profundos y duraderos que el arte expresa, que, aun cuando emanan de la vida y mentalidad de una nación y se enraízan en el carácter nacional, la perfección artística con que se expresan desborda el ámbito de la cultura nacional, en cuyo seno se ha gestado la obra de arte, pues los caracteres esenciales de una cultura nacional durante un gran periodo histórico de alta creación artística son comunes a todos los pueblos de una misma raza e incluso universales, por ser comunes a toda raza superior o humanidad superior, en la cual incluye a toda suerte de razas o pueblos (indoeuropeos, chinos, semitas, &c.) dotados de la capacidad de crear civilizaciones, esto es, de fundar sociedades, religiones, filosofías y artes. Tal universalidad, más allá del ámbito de una cultura nacional, se debe a que los caracteres de la raza de un pueblo o nación guardan parentesco con los rasgos raciales de otras naciones y finalmente con los de toda raza superior.

En conformidad con esta forma de entender el arte, sus causas inmediatas (el medio social y cultural de una nación, con su peculiar genio nacional, en un periodo dado) y las causas remotas (la herencia racial y el ambiente geográfico), Taine explica la historia de la pintura italiana durante el Renacimiento, la de la pintura clásica de los Países Bajos y la de la escultura griega como producto inmediato de sus respectivas culturas diferentes y del singular espíritu que las animaba y como resultado remoto de una raza y un medio geográfico diferentes. Pero aun cuando centra las aplicaciones de sus principios de filosofía del arte a los tres casos citados, no deja de ofrecernos unas cuantas pinceladas sobre el arte y la literatura españoles trazadas en conformidad con sus principios.

Como toda forma de arte, Taine presenta el arte español del Siglo de Oro, tanto la pintura como la literatura, como obra de una nación y una época. En el arte español en el periodo de su mayor esplendor ve un retrato perfecto del carácter nacional y un reflejo fiel del medio social y cultural en que se incubó. La civilización española clásica, según nos la pinta, estuvo imbuida de una mentalidad fervientemente nacional, monárquica, caballeresca y ultracatólica o de un catolicismo militante, desplegado en permanentes cruzadas contra los infieles, en el exterior contra los turcos y los norteafricanos y en el interior (expulsión de los judíos y de los moriscos), y contra los herejes protestantes, lo mismo en el exterior (combate contra ellos en Alemania, en Francia y en Inglaterra) que en el interior (los autos de fe), y en la cristianización del Nuevo Mundo; una mentalidad que no se quebró después de caer España agotada a los pies de Europa, sino que sus súbditos continuaron aferrados a ella.

Pues bien, los artistas españoles más grandes, que no sólo compartían el mismo anhelo de fervor nacional exaltador de la realeza, de los sentimientos caballerescos y de la religión católica de sus compatriotas, sino que además poseían en su más alto grado las ideas, los sentimientos y las pasiones de su pueblo, crearon un arte que es la más perfecta y completa expresión del espíritu español en la época de su apogeo y posterior decadencia. No deja de ser un hecho llamativo que los escritores más célebres fueran soldados aventureros, voluntarios de la Armada contra los turcos, como Cervantes, o de la Armada contra los ingleses, como Lope de Vega, o del ejército, como Calderón (véase Filosofía del Arte, Editorial Iberia, 1960, págs. 8-9). Por lo demás, mientras los pintores retrataron el tipo físico y psicológico de su raza (el latino enjuto, nervioso, de músculos firmes, duro, tenaz e indómito, de pasiones ardientes, sombrío, austero y seco, propenso a las sensaciones ásperas y penetrantes y dotado de una imaginación frenética), los escritores pusieron ante nuestros ojos además su personalidad moral o cultural según las líneas antes esbozadas (op. cit., págs. 337 y 352).

De acuerdo con ese cuadro sinóptico de los rasgos esenciales de la cultura española en su etapa de mayor esplendor, interpreta Taine el Quijote como la máxima manifestación de la raza que la creó y de la mentalidad que ella encarna. Para resaltar hasta qué punto la novela expresa el carácter esencialmente nacional de los españoles, la compara con Robinson Crusoe de Defoe, trazando una serie de paralelismos entre sus creadores y entre los protagonistas de sendas obras maestras. Así el autor de esta novela, compenetrado con los rasgos de su nación, en virtud de su puritanismo y su condición de hombre de negocios, reunía los requisitos para crear un personaje que es ante todo un verdadero inglés, dotado de los instintos de su raza y del carácter nacional de su pueblo, capaz con su tenacidad, trabajo y su habilidad para la técnica de sobrevivir en un entorno hostil, en fin un tipo de hombre nacido para colonizar continentes.

De manera semejante, Cervantes reunía las cualidades apropiadas para convertirse en heraldo o conciencia de su nación, pues como español aventurero y caballero que combatió en Lepanto por los ideales políticos y religiosos de su pueblo, se encontraba en la situación adecuada para encarnar en don Quijote el carácter esencialmente nacional de los españoles, puesto que se trata de un personaje en el que podemos ver precisamente al español caballeresco, en cuyo espíritu enfermo se compendia el alma española después de ocho siglos de reconquista, de cruzada y de exaltados sueños, lo que no le impide ser a la vez, por su idealismo heroico y sublime, pero abocado al fracaso, uno de los personajes eternos de la historia humana; la presencia junto a él de Sancho, positivista y vulgar, no tiene más función que la de realzar el heroísmo sublime de don Quijote, una réplica del heroísmo caballeresco exhibido por los españoles durante siglos.

Don Quijote es así, para Taine, un símbolo de la grandeza y la decadencia y hasta locura de la civilización española, una civilización que a él le resulta extraña (véanse, op. cit., págs. 340-1 y 342). De acuerdo con su propia teoría sobre la obra de arte como manifestación del carácter esencial o dominante de una época y de una nación, la grandeza artística del Quijote reside en que Cervantes ha sabido retratar precisamente los caracteres esenciales, profundos y duraderos de la mentalidad española en su periodo de tránsito del apogeo a la decadencia y a la vez, a través del idealismo heroico y sublime de su protagonista, caracteres universales o comunes a casi todos los grupos de la humanidad (op. cit., págs. 343-4).

Menéndez Pelayo, en su Historia de las ideas estéticas en España, alude a la pasión con que la juventud española de su tiempo seguía la obra de Taine. Los jóvenes de la generación del 98 estaban entre ellos. Azorín le rinde un homenaje en la revista Alma española (Nº X, pág. 2, 1904), en la que colaboraban otros miembros de su generación, como Maeztu, los Machado y Unamuno, y de las precedentes, como Galdós, o de las posteriores, como Pérez de Ayala. Ello no quedó en mera admiración. El propio Azorín acusa el influjo de Taine en su Ruta de don Quijote, donde resuena difusamente el eco de la tesis de éste acerca del papel del medio geográfico en la conformación del carácter de un pueblo y de su cultura en la manera como el escritor español busca en el paisaje manchego las raíces del modo de ser castellano y su manifestación literaria en el Quijote. Unamuno, por su parte, utilizará de una forma más consciente el principio del determinismo geográfico de Taine como base de su explicación del carácter y de la cultura españoles, y de su visión del Quijote como una perfecta expresión de la quintaesencia de la personalidad psicológica, histórica y cultural de los españoles.

La psicología de los pueblos entra en escena

Por último, antes de entrar en el estudio de los principales representantes de la aproximación a la magna novela cervantina como un retrato del carácter español, es menester destacar que, además del romanticismo alemán filtrado a través de Durán, los krausistas y Costa, y de las ideas de Taine, hay una tercera corriente de pensamiento, en el fondo un producto también del romanticismo alemán, que confluye en el tratamiento del Quijote desde esa perspectiva. Se trata de la psicología de los pueblos propiamente dicha, cuyo origen remoto se remonta a los clásicos griegos, sobre todo Platón y Posidonio, y latinos, como Julio César y Tácito; pero como saber con pretensiones científicas, surge en Alemania y se presenta ante el mundo de la mano del filósofo Larazus y del lingüista Steinthal en la revista alemana, que empezó a publicarse, desde 1859, precisamente con el título de Zeitschrift für Völkerpsychologie und Sprachwissenschaft (Revista de psicología de los pueblos y de ciencia del lenguaje), de la que en los años siguientes llegarían a publicarse hasta veinte volúmenes. La psicología de los pueblos o naciones por ellos fundada seguía las huellas de la psicología de los pueblos primitivos de los antropólogos Waitz, Bastian y Tylor y pretendía investigar el carácter y mentalidad de los diversos pueblos humanos y, al hacerlo, tendían a utilizar el supuesto, más o menos tácito, de que los pueblos son una especie de supraindividuo, a los que cabe atribuir un carácter o conjunto de cualidades dominantes como a los individuos.

Pero el prestigio y difusión más allá de Alemania no le llegó hasta que encontró el respaldo de Wundt, el fundador de la psicología experimental, que dedicó muchas energías al cultivo de esta problemática nueva ciencia, materializadas en una obra monumental, Völkerpsychologie, en diez volúmenes publicados entre 1900 y 1920, de los que publicó una síntesis, Elemente der Völkerpsychologie de 1912 (traducido al español en 1926 como Elementos de psicología de los pueblos). La psicología de los pueblos de Wundt ofrece, basándose en materiales muy dispares, etnológicos, sociológicos e históricos, una historia de la evolución psicológica de la humanidad, que divide en cuatro estadios (primitivo, totemístico, de los dioses y lo héroes, y de evolución hacia la humanidad) y en la que analiza las cualidades intelectuales y morales del hombre en los diferentes estadios de su evolución; pero en ella no tiene cabida la psicología de los pueblos como caracterología de los pueblos actuales y de las naciones históricamente importantes.

Quizá por eso, aunque la intervención de Wundt dio a la psicología de lo pueblos un prestigio del que carecía, no fue su enfoque el que triunfó en Europa, donde se estaba más interesado precisamente por la psicología de los pueblos como estudio del carácter y mentalidad de los grupos humanos, de los que la nación es el tipo más representativo, si no el exclusivo. Y este fue el enfoque que dominó en España tanto entre los que la cultivaron por sí misma (como Rafael Altamira) como entre los que la usaron como instrumento para investigar la literatura española y el Quijote en particular. Los autores que, entre los estudiosos de la magna novela, más se distinguieron por acogerse a la psicología de los pueblos como marco de sus contribuciones fueron sin duda Unamuno y Carreras Artau. El primero estaba al corriente de las investigaciones de Wundt y cita a Waitz, Steinthal y Lazarus en su conferencia sobre «El espíritu de la raza vasca» (1887) como los inauguradores en Alemania de la psicología de los pueblos; el segundo se acoge expresamente, en su investigación del Quijote desde la perspectiva de las psicología colectiva (como prefiere llamarla él), a toda la tradición que va desde la tradición germana representada por Waitz, Bastian, Lazarus y Wundt hasta la tradición francesa de Fouillée, Tarde y le Bon sobre todo.
   









San Julián Canastero

Iván Vélez

Notas sobre un santo hispano
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Mientras leía el libro Andariegos, troteros y mirones en general, trajinantes y algún que otro bohemio. Diez siglos de viajes por las tierras de Cuenca{1}, obra de José Luis Muñoz, tropecé con los datos referentes a las diversas visitas que algunos monarcas españoles hicieron a mi ciudad natal con el objeto de venerar las reliquias de su santo patrón: San Julián.

Esta circunstancia, sirvió de estimulo para realizar el presente trabajo en el que trataremos de dar una explicación a esta áulica devoción juliana. Por otro lado pretendemos insertar los hechos, e incluso los «milagros», en su contexto histórico. Comencemos pues, presentando al hombre, para luego referirnos al santo. 

Julián ben Tauro, es decir, Julián hijo de Tauro, nace en Burgos en el año 1128 en el seno de una acomodada familia mozárabe de origen toledano. Según narra la leyenda, el recién nacido, durante su bautizo en la iglesia de San Pedro, estuvo acompañado de una bandada de ángeles que batieron sus alas bajo las bóvedas del templo, dejándose oír su voz, que decía: «Hoy ha nacido un niño que en gracia, no tiene igual.» Otros prodigios se cuentan de los primeros días de vida de Julián. 

Sea como fuere, el joven Julián cursará sus primeros estudios en Burgos para luego marchar a Palencia, en cuya Universidad alcanzó el grado de doctor, para ser nombrado posteriormente profesor de Filosofía y Teología. Corría el año de 1153, inicio de sus diez años como profesor en dicha institución. Es en este periodo cuando, siempre en compañía de su fiel criado Lesmes, comienza a trenzar cestillas de mimbre y sarga que repartía como limosna a los pobres, actividad ascética por antonomasia que le acompañaría toda su vida y por la cual se le conoce como San Julián Canastero. 

En 1158 da comienzo su labor apostólica, que le llevaría a recorrer todas la diócesis hispanas durante 23 años, incluidas las que se hallaban en poder de los almohades, destacando de entre éstas la de Córdoba de Averroes. En 1166 es ordenado sacerdote, ascendiendo a la categoría de Arcediano de Toledo en 1192, un año después de terminar su apostolado. 

En 1196 es nombrado obispo de Cuenca, siendo el segundo que luce la mitra de la nueva Diócesis de Cuenca en la que se refundieron las visigóticas de Ercávica y Valeria, y cuyo primer obispo sería Juan Yáñez. Su tarea como prelado terminaría el domingo 28 de enero de 1208, debido a su fallecimiento. Como Obispo de Cuenca destacó por el cultivo de una de las tres virtudes teologales: la caridad, que ejercitaba no sólo donando a los menesterosos las rentas de su Obispado, sino también por medio de las citadas canastas, que nunca dejaría de tejer.

En su biografía, salpicada de periodos de retiro e introspección, destacan nuevos hechos maravillosos, Julián servía un privilegiado, un cristiano carismático, al aparecérsele el mismo Cristo e incluso la propia Virgen acompañada de un nuevo coro angelical, quien le obsequiaría con una palma antes de expirar. En cuanto a su contacto con destacados miembros de la Iglesia, hemos de señalar que fue confesor de San Pedro Nolasco, quien le visitaría en Cuenca. El Obispo de Cuenca, fallecería en 1208, siendo canonizado siete años después. Sin embargo, su consagración definitiva, no llegaría hasta el siglo XVI, cuando es incluido en el catálogo de los Santos de la Iglesia Católica.

Ya en vida, comienzan a obrarse curaciones atribuidas al santo. De entre ellas hemos de destacar la sanación a finales del siglo XII de la emperatriz Constancia, esposa del emperador Enrique VI de Alemania. 

Sin embargo, y tras este célebre y milagroso episodio, la fama del santo decae fuera de su ciudad. Será en el siglo XV cuando se renueve el fervor juliano, siendo la fecha de 1518, clave para el nuevo auge de San Julián. Es en ese año cuando Carlos I, descendiente, por cierto, de la citada Constancia, ordena el traslado de sus restos desde su primer emplazamiento, cercano al altar de Santa Águeda en la catedral, a la que hoy conocemos como Capilla vieja de San Julián o "de la reliquia". Durante dicha ceremonia, se abrió su sepulcro, comprobándose la perfecta conservación del cuerpo y de sus ropas. Coincidiendo con dicho traslado, se produjo una verdadera lluvia de milagros, de los cuales se abrió información jurídica que obraría en favor de su elevación/canonización.

Carlos I realizaría dos visitas al santo, la primera en 1528 y la segunda en 1542. Posteriormente, otros reyes de España pasarían por Cuenca para venerar estas reliquias: Felipe II, Felipe III junto con tres sobrinos príncipes de Saboya y Felipe IV, acompañado de Diego Velázquez. En pleno siglo XX es Alfonso XIII quien acude a la catedral conquense.

Hecha esta breve semblanza del clérigo burgalés Julián ben Tauro y del santo a que dio lugar, parece oportuno entrar en el análisis de los datos, tarea que llevaremos a cabo a través de un prisma materialista que habrá de enfrentarse al lógico espiritualismo que envuelve a esta figura. 

Por lo que respecta a los extraordinarios hechos que se relacionan con su nacimiento y su muerte, estos tienen una estructura arquetípica, muy frecuente en las hagiografías escritas sobre personalidades sobresalientes de la Iglesia. En este sentido, la construcción del relato que ligado a Julián ben Tauro, contribuiría a la construcción de San Julián, ya contaba con una larga tradición e incluso con varios santos del mismo nombre cuya lista la inaugura un mártir nacido en Antioquia en el siglo IV. Junto al aludido mártir de Antioquia, y confundiéndose a menudo con él, tenemos al egipcio Julián de Antince, unido a la figura de su esposa Basilia, y en honor al cual se erigirían numerosos templos, algunos tan famosos en España como la iglesia prerrománica de San Julián de los Prados en Asturias.

Tras estos primeros mártires, e inscrito en un contexto con menor presencia de lo extraordinario, podemos citar a San Julián, arzobispo de Toledo, figura sobresaliente de la España visigoda que jugaría un importante papel en los diversos concilios celebrados en la ciudad imperial, destacando, además, por su prolífica producción literaria de temática histórica y religiosa.

No es descabellado pensar que de estos homónimos antecesores, tomara prestados algunos componentes el relato que acompañaría al Obispo de Cuenca. Con el aludido traslado de sus restos, comienza la etapa de mayor intensidad en la construcción de su milagrosa personalidad, pues a las coplas populares que daban cuenta de sus virtudes y milagros, se añadirá un rezo propio aprobado por Roma y una serie de obras literarias que exaltan su figura. En 1589, el jesuita Francisco Escudero publica la primera obra en torno a la vida de San Julián, a la que seguirían otras como las debidas a la pluma de Bartolomé de Segura, Juan Bautista Valenzuela y Velázquez, Juan Bautista Poza, Juan Antonio de Santa María o la de Bartolomé Alcázar, todas ellas en el siglo XVII. 

Hemos de insistir en la importancia crucial que tendría la aparición de sus restos incorruptos, algo que propició un nuevo auge en la devoción por este santo caritativo. Como Santiago, las pruebas corpóreas, que en el caso gallego parecen corresponder al cadáver de Prisciliano, decapitado en Tréveris, contribuyeron a confeccionar o reactivar viejas leyendas, que, si para Alfonso II, inventor de la tumba jacobea, fueron útiles a la hora de distanciarse de Roma, en el caso conquense, contribuirían a reforzar la autoridad no sólo política, sino también religiosa del Emperador Carlos.

En cuanto a los milagros de San Julián, podemos tratarlos de forma análoga a la empleada por Gustavo Bueno al analizar los realizados por otro santo casi coetáneo del que estamos hablando: Santo Domingo. En dicho trabajo{2}, Bueno establece una clasificación de los milagros que nos es de gran utilidad. De este modo, los milagros de San Julián serían cinematográficos –visibles-- y se llevarían a cabo a través de la invocación de sus reliquias, si exceptuamos la curación de Constancia, de la cual no tenemos datos que permitan referirse a ella con claridad, siendo todos ellos de carácter circular. En cuanto a la interpretación que de los milagros puede hacerse, y dada nuestra perspectiva, estos deben relacionarse con hechos políticos que, dada la época en que ocurren, se encuentran mezclados con cuestiones religiosas. Nos explicaremos:

La mayor parte de «descargas» milagrosas, por seguir con la terminología aludida, se producen durante el reinado de Carlos I, el gran opositor a la Reforma de Lutero, cuyo punto de arranque se situaría un año antes de la aparición del cuerpo incorrupto objeto de veneración, un rey, no lo olvidemos, cuya trayectoria nos aproxima al cesaropapismo. Los milagros consolidarían, por la vía de lo prodigioso, la figura del César que lucha contra los herejes alemanes. No debe, pues, resultar extraña la aparición en el relato juliano de númenes ultraterrenos, personas no humanas, démones, ángeles en definitiva{3}, ni que los siguientes Austrias, quienes se ceñían la corona de la Monarquía Hispánica o Católica, continuaran en esta tradición de visitas a las reliquias.

Siglos más tarde, será en pleno siglo XX cuando de nuevo asistamos a una leve «descarga» milagrosa obrada por San Julián. Los hechos se sitúan en pleno franquismo, tras la profanación de su cuerpo incorrupto en 1936. De este modo, en el año 1943, Román Pedreira Ancochea, estudiante de Derecho de la Universidad Literaria de Salamanca sería milagrosamente curado por San Julián de la peritonitis tuberculosa fatal que sufría tras un sueño en el que se le avisaba de que si quería curarse debía postrarse ante el sepulcro del santo{4}. El enfermo, en gratitud por su curación, regresó a sus estudios, para ingresar posteriormente en el seminario, del que en 1950 salió ordenado de sacerdote.

Al margen de estas consideraciones, la figura de San Julián resulta atractiva por motivos distintos a los que mueven a sus devotos a encomendarse a él o pedirle un bien. Desde nuestra perspectiva, la importancia del santo, al margen de su utilidad en la época contrarreformista, puede girar en torno a su etapa evangelizadora que, como dijimos más arriba, le llevó a recorrer toda España. El itinerario seguido por el santo, da cuenta de hasta qué punto la idea de España como unidad que ha de ser recobrada por los cristianos tras su ocupación por los herejes mahometanos, se hallaba presente en las acciones de éstos. La trayectoria evangelizadora de San Julián, es coherente con el ortograma político surgido siglos atrás en la corte asturiana, plan que siguieron todos los monarcas en compañía de clérigos y colonos que se establecían en las fronteras, favorecidos por cartas forales o privilegios que estimulaban la ocupación de tan peligrosos territorios.

San Julián, por tanto, debe ser considerado como un clérigo fronterizo, pues no en vano en 1196 ocupa, como obispo, una peligrosa silla catedralicia, la de Cuenca, reconquistada por Alfonso VIII en 1177. Julián no sería, sin embargo, un Miles Christi al estilo de Santiago. El burgalés no comparecería en batalla alguna, si bien, se expuso a los peligros que había que asumir al cruzar las marcas cristianas para adentrarse en terrenos islamizados.

La figura histórica de San Julián, sin embargo, y al margen de lo dicho hasta el momento, se presta a diversas interpretaciones, según la idea que se tenga de la época en que vivió. Son bien conocidas las posiciones encontradas que existen en torno a la España de ese tiempo. Dos son las principales corrientes interpretativas, una debida a Américo Castro, que aboga por una España fruto de la mezcla de tres culturas o religiones, y la refutación de esta visión, propuesta por Claudio Sánchez Albornoz en su España. Un enigma histórico. El origen mozárabe podría hacernos pensar en un Julián ben Taro que, de raíces toledanas, habría sido fruto de las tres corrientes aludidas, sin embargo, sus acciones parecen ir en sentido contrario, pues de no ser un cristiano convencido de la superioridad de su fe, qué sentido tendría aventurarse en territorio hostil. Por otro lado, la Cuenca de la época, de la que él era obispo, en absoluto puede considerarse como un ambiente de tolerancia intercultural. Basta con consultar su Fuero, redactado poco antes de la llegada del santo a la ciudad, para que sólo podamos decir que las «tres culturas» simplemente cohabitaban, como se puede observar por la asimetría y falta de proporcionalidad con que se castigaba un delito dependiendo de la fe que profesara su víctima o realizador.

Por todos estos motivos, San Julián, debe ser interpretado como un santo genuinamente español, cuyo hispanismo viene a ser reforzado, precisamente por su condición originaria de mozárabe, es decir, de resistente o insumiso a la dominación islámica. Todo ello explica el hecho de que las figuras más destacadas de la Monarquía Católica, veneraran sus reliquias en su sepulcro conquense.


Notas

{1} Andariegos, troteros y mirones en general, trajinantes y algún que otro bohemio. Diez siglos de viajes por las tierras de Cuenca (Diputación Provincial de Cuenca. Departamento de Publicación, Cuenca, 2008).

{2} Nos estamos refiriendo al artículo «Los milagros de Santo Domingo», aparecido en el nº 87, correspondiente a mayo de 2009 de la revista El Catoblepas. http://www.nodulo.org/ec/2009/n087p02.htm

{3} Por lo que respecta a la profusión de milagros acaecidos en estas fechas, conviene leer lo que el clérigo conquense Antonio Fuero refiere en su obra: Breve noticia del aparecimiento de María Santísima de Los Hoyos, y situación de Ercávica sobre la Hoz de Peñaescrita en la ribera del río Guadiela, de la cual hemos tratado en nuestro artículo «El yobel calceatense y otras reliquias numinosas». http://www.nodulo.org/ec/2009/n089p14.htm

{4} De estos hechos se haría eco el periódico local, el «Diario de Cuenca», el martes, 28 de enero de 1964, fiesta, precisamente del santo.
     









Argumentos de autoridad
de un presunto historiador 

José Manuel Rodríguez Pardo

Contrarreplica al último escrito del Profesor Barrado
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El profesor Montero Barrado ha replicado en su último artículo «Objetividad histórica frente a la deformación de la realidad» a «los comentarios, muy críticos y extemporáneos», que realicé recientemente, y en esta ocasión, al contrario que en el escrito primero, sí parece abordar mis tesis. Y digo parece porque bajo la apariencia de respuesta se limita a repetir nuevamente sus argumentaciones, como sí las mías no hubieran existido, y a pontificar en base a argumentos de autoridad con referencias a Southworth, Preston y otros, sin mostrarnos claramente cuáles puedan ser los argumentos esgrimidos por los hispanistas citados.

* * *

Le extraña al profesor Montero que respecto al revisionismo que «primero niega que lo defina para de inmediato no dejar de referirse a cómo lo concibo», pero no debería extrañarse tanto pues su definición de revisionismo, que vuelve a reiterar como si nada hubiera sucedido, es cuando menos extraña, y hay que suponer que se refiere al revisionismo de Nolte y otros para poder ponerla en contexto. Se justifica el profesor Montero afirmando que «lo que he hecho ha sido englobarlo dentro de un fenómeno que no es exclusivo de España. Pero mientras en otros países europeos occidentales se estaba construyendo una Historia de lo ocurrido en el siglo XX y en especial durante los años treinta y cuarenta, por aquello del fascismo (como término genérico) y la Segunda Guerra Mundial, en España sólo se había elaborado una Historia desde el régimen que adolecía de lo que debe entenderse como parámetros rigurosos y/o científicos, en la medida que sólo quería justificar el golpe militar de julio de 1936, la guerra que le sucedió y el régimen implantado desde su fin».

Y así,

«Desde los años setenta, en líneas generales, se ha empezado a construir una Historia de esa época con otros criterios, más rigurosos y se quiere hasta científicos. Primero fueron historiadores principalmente anglosajones los que se preocuparon por hacerlo, abriendo una enorme distancia sobre la Historia oficial y permitiendo que varias generaciones de personas dedicadas a la investigación histórica pudieran a proseguir ese camino, no homogéneo, pero sí distinto al oficial, que había tergiversado enormemente lo ocurrido».

Pero habrá que poner entre paréntesis lo «riguroso» y lo «científico», para decir que lo que se produjo durante la década de 1970 (yo lo adelantaría a una década antes, cuando aparecen las obras de Jackson, Thomas y otros) es un «cambio de paradigma» (por usar la expresión del profesor Montero) de la historiografía «franquista» a la de corte más socialdemócrata respecto a la guerra civil. No un paso de la ideologización a la objetividad histórica, pues tan ideológicos son Tuñón de Lara, Hugh Thomas o Jackson como Joaquín Arrarás o Ricardo de la Cierva, sino un cambio de principios ideológicos dominantes, cuya culminación es la actual memoria histórica, implantada por decreto ley y vinculada al PSOE principalmente (de ahí que le relacione al profesor con ese partido, en tanto que ambos participan de la misma viscosa ideología). Como dice el profesor Barrado, esa labor de lucha ideológica ha sufrido un nuevo punto de inflexión con lo que él denomina como «un movimiento en la sociedad española que busca recuperar la memoria de quienes sufrieron algún tipo de represión durante la Guerra Civil y la posguerra. Ha calado más en los nietos y las nietas de las personas que vivieron esa época y han sido olvidadas», al tiempo que afirma que «pertenecen a una generación que quiere saber más de lo ocurrido y para ello se han empeñado en quitar el manto de silencio y deformación de la realidad que durante los 40 años de dictadura y los siguientes de la Transición se ha levantado». Como si en la sociedad española hubiera un eco, más allá de determinados partidos políticos y de organizaciones a sueldo suyo mediante el presupuesto del Estado, que buscase realmente esa recuperación.

En base a esto, y con criterios poco científicos, prosigue descalificando a historiadores que no son de su gusto, sin más argumento que su propia palabra: «se han dedicado a hacer panegíricos del régimen cuando existía, como Joaquín Arrarás, Ramón Salas Larrazábal o Ricardo de la Cierva; ni a los hoy llamados revisionistas, como Pío Moa, César Vidal, Ángel David Martín Rubio, Jesús Mª Zavala, &c., quienes se basan en gran medida en los postulados de las obras de los primeros, claramente sesgadas e insuficientes en sus fuentes, o niegan sin ningún rubor hechos documentados».

Pero la memoria histórica de carácter ideológico del profesor Barrado deviene en memoria biográfica:

«De muy joven participé en la lucha contra la dictadura franquista y mi preocupación y sensibilidad por esa época y, por qué no, por lo sufrido, no se han aminorado. Según ha ido saliendo información de las investigaciones de distintas asociaciones de memoria histórica, profesionales del mundo universitario y la gran aportación de otras personas, muchas, dedicadas a la investigación histórica fuera de la Universidad, me he ido interesando cada vez más por el tema de la represión franquista en particular, pero sin olvidar la base de la misma, es decir, las estructuras de poder que la posibilitaron».

Entonces, lo que se percibe en el profesor Barrado y afines a la recuperación de la memoria histórica no es sino un resentimiento personal hacia el régimen que combatieron y no pudieron derribar salvo en sus ensoñaciones, y la mala fe de quien pretende que sus riñas biográficas de antaño sean heredadas por las generaciones futuras, en un intento vano pero también un tanto peligroso, por lo que supone de polarización de la sociedad española actual, de dar lanzadas a moro muerto.

* * *

Prosigue el profesor Montero señalando que mis afirmaciones son «ucronías» [sic] y atribuyéndome un adjetivo para él curioso, el de presentismo. Adjetivo que usa para descalificar a quienes denomina como «revisionistas», pero que no tolera que se use contra él: «cuando tratamos de lo ocurrido en el tiempo corremos el riesgo del presentismo, en la medida que partimos de la situación en que estamos, con posibilidades de que cambie a lo que deseamos, de manera que buscamos justificar lo que pasó para defender lo establecido o viceversa, criticarlo para acabar con ello». Pero eso es precisamente lo que realiza el profesor Montero: encarecer hasta el infinito a la II República, que apenas duró cinco años, porque se le figura que es el precedente del actual régimen democrático de 1978. Asimismo, si él acepta lo que denomina presentismo, «la respuesta del doctor Rodríguez Pardo precisamente no se caracteriza por su ausencia. ¿O no es presentismo querer destacar como lo principal en su artículo que lo que está en juego es la unidad de la Nación Española, como, a su decir, también lo estuvo durante el periodo de la II República al abrir la vía de los estatutos de autonomía? ¿Es que las realidades históricas son eternas y no pueden ser modificadas? ¿Es que las realidades históricas son esencias, cual figuras ideales, y por tanto no materiales, sometidas a todo tipo de tensiones sociales, que hacen que al final todo cambie y lo que ayer fue hoy no lo sea y lo que hoy no existe pueda estar presente en el futuro? Yo sé que España, como realidad política, existe, pero no ha existido siempre y lo que ocurra en el futuro me puede importar o no un bledo, me guste o no».

Se advierte una clara confusión en el texto del profesor Montero. Confunde el análisis del presente desde el presente con el presentismo, esto es, con la consideración de determinadas estructuras históricas como si estuvieran anticipando la situación actual. Realizar la historiografía desde el presente no significa que las estructuras del presente estén ya prefiguradas en el período que se pretende historiar. Eso supone confundir la morfología histórica con las categorías usadas para analizar esas reliquias y relatos. Algo muy habitual en los historiadores cuando identifican los fueros de Vizcaya con el País Vasco o el Reino de Navarra con la comunidad autonóma actual, y por supuesto cuando pretenden considerar la división administrativa de la II República como precedente de la Constitución de 1978.

Otro ejemplo de confusión de la morfología histórica con las categorías historiográficas lo tenemos en Tuñón de Lara, quien para justificar el dualismo de la lucha de clases supone que quienes estaban luchando para fundar la II República se convierten, al llegar al poder, en un «contrapoder». O incluso afirma que llegan al poder los obreros, como si burócratas sindicales como Largo Caballero merecieran tal consideración (ver Manuel Tuñón de Lara. Tres claves de la Segunda República. Alianza, Madrid 1985, en especial las págs. 220 y ss.).

No menos preocupante es la frivolidad que expresa al final del fragmento: le importa el futuro de la Nación Española «un bledo», como si él fuera una suerte de apátrida o ciudadano del mundo. Que las estructuras políticas no sean eternas no significa que los ciudadanos que las constituyen no puedan luchar por perseverar en su ser, máxime ante las amenazas secesionistas, que ya existían precisamente durante la II República y se manifestaron con bastante virulencia, pese a que un presunto historiador como el profesor Montero las menosprecie. De haber existido muchos ciudadanos entreguistas como el profesor Montero en las distintas épocas históricas, difícilmente las sociedades políticas históricas como el Imperio Romano o la Atenas de Pericles hubieran durado más allá de unos pocos años.

De todos modos, el profesor Montero nos anticipa el discurso maniqueo de Tuñón de Lara, donde se identifica lo español con el «bloque de poder» que presuntamente fue derrotado al advenir la II República. Pero como los que ocuparon las magistraturas se convirtieron a su vez en un nuevo «bloque de poder», Tuñón los denomina como «contrapoder», para no tener que decir lo obvio, que los distintos «bloques de poder» querían lo mismo: el poder, esto es, el Estado. «No quiero meterme ahora en ese aspecto de la esencia y, por ende, de la eternidad de lo español. Sólo sé que ese discurso es el que han utilizado desde el siglo XIX quienes han mandado en España, ese bloque de poder del que habló Tuñón de Lara, y que durante el régimen franquista vivió su esplendor».

Algo que refrenda con posterioridad: «Defiendo que lo ocurrido durante la II República y la guerra fue escenario de un duro enfrentamiento entre lo que Machado llamó las dos Españas. Una, la que dominaba y recogía diversas tradiciones políticas e ideológicas que se habían expresado en distintas formas de carácter conservador o simplemente reaccionario». Maniqueísmo histórico que no explica, sin ir más lejos, los conflictos intestinos habidos en el bando del Frente Popular durante la Guerra Civil, que demuestran que esos bloques maniqueos eran mucho más complejos de lo que parecen. Discrepo acerca de la poesía como el objetivo final de la ciencia histórica, pero el profesor Barrado es muy libre de adoptarlo como tal.

Asimismo, quiero recuperar un fragmento que aparece al final de su escrito y que conviene situar aquí:

«Esa pulsión social y política que tuvo lugar en los años 30 y la venganza de quienes acabaron triunfando no fue más que el triunfo de quienes temieron perder lo que habían acaparado desde décadas y siglos atrás, y se habían instalado en el poder con el advenimiento del régimen liberal durante el siglo XIX a costa de la miseria y la incultura de la mayoría».

Nuevo argumento carente de base. ¿En qué sentido las pulsiones sociales y políticas obedecían a la diferencia entre una supuesta clase detentadora del poder que veía amenazados sus privilegios y una clase miserable que había alcanzado las magistraturas? Este maniqueísmo histórico sonrojaría al más acérrimo defensor republicano, aunque ciertos autores defienden algo parecido. Vuelve a ser el «contrapoder» que Tuñón de Lara se inventa como sustituto del viejo bloque de poder, para no reconocer lo más natural: que todos los partidos políticos, lejos de representar a los miserables, son elites que ostentan el poder. De hecho, hoy día las elites nada tienen que ver con esos «miserables» de los que habla el profesor Montero, sino que son los herederos de las familias franquistas (la última en «salir del armario» y mostrar su franquismo heredado es la Vicepresidenta Fernández de la Vega), por mucha democracia y Constitución de 1978 que usen para tapar sus orígenes.

Afirma también el profesor Montero que «no quiero demonizar a quienes defienden lo español como una opción de agrupamiento político dentro de un territorio determinado, con el mismo derecho que tienen quienes defienden otras formas de agrupamiento, a los que se llama maliciosamente nacionalistas. Nacionalismo es tanto, pongamos por caso, lo español, lo vasco o lo catalán. Y desde ninguno, repito, ninguno, se debe creer que, porque se busque justificarlo desde axiomas esencialistas, tiene por qué ser lo correcto».

El profesor Montero aquí pierde la escasa credibilidad que pudiera merecer. Si no duda en poner en el mismo plano al nacionalismo español, cuya existencia histórica se remonta a la Constitución de 1812, junto al nacionalismo fraccionario vasco o catalán, que son meramente intencionales y hablan de una nación que no existe, su discurso ya no es el de un historiador, sino a lo sumo de un presunto historiador, de un ideólogo del actual régimen constitucional más bien. Si es cierto, entonces ya ni siquiera es historiador: ¿sobre qué puede historiar el profesor Montero si niega la Nación Española? ¿Sobre la paz, la democracia o la libertad que tan alegremente menciona al comienzo de su escrito a propósito de la Transición? Si a ello le sumamos que al profesor Montero España le importa «un bledo», no dudamos que es un cómplice objetivo de la secesión que los nacionalismos fraccionarios intentan realizar de distintos fragmentos de España.

De hecho, demuestra su complicidad cuando prosigue afirmando que «La II República fue el segundo intento, tras el efímero de la I República, por buscar un modelo de organización territorial del estado donde se reconocía la realidad plural de sus partes, donde se reconocía la posibilidad de poder encajar aquellas realidades donde existían reivindicaciones que antes no habían sido reconocidas. La Generalitat catalana de 1931 y el Estatut de 1932 fueron una vía. Decir que era el inicio de un camino hacia la ruptura de España es como el que dice que fumando porros te conviertes en drogadicto o que permitiendo el divorcio acabas con la familia. Fue un reconocimiento a un derecho, no impuesto, sino aceptado por la mayoría de la sociedad catalana, que lo demandaba. Una demanda legítima y que, por otra parte, no era homogénea ni en el grado de los objetivos ni en los rasgos políticos de quienes lo defendían». Pero es que el reconocimiento de ese estatuto para Cataluña fue una palanca que la Generalidad usó en octubre de 1934, paralelamente al golpe de estado del PSOE, para secesionarse. Para usar la vulgar expresión del profesor Montero, más que «fumar porros» lo que se realizó fue un tráfico masivo de drogas totalmente desrregulado y tolerado por el Estado.

Afirmación además de puro y simple presentismo, pues cuando el profesor Montero habla de la «realidad plural» no se está estudiando la II República, sino que se está realizando apología del régimen de 1978, el mismo en el que existe un Estatuto Catalán que reconoce la Nación catalana y en consecuencia niega la Nación Española. Sólo así se puede encarecer tanto, como ya afirmé, la efímera y lamentable II República.

También se pregunta el profesor Montero: «¿O no es presentismo la frase catastrofista con la que el doctor Rodríguez Pardo acaba su artículo en la que postula la necesidad de un revisionismo histórico “para superar la confusión ideológica en que la Nación Española se encuentra sumida, para desgracia de todos nosotros”?»

Le respondo que no, señor, no es presentismo. Es análisis del presente, como ya afirmamos. Porque en el presente existe una confusión total acerca de la Nación Española, «concepto discutido y discutible» según afirma el actual Presidente del Gobierno. En el mismo presente toda una serie de partidos políticos afirman en el parlamento que España no existe, y actúan como si así fuera, manteniendo leyes que no reconocen la soberanía española y la lengua española: no hay más que ver las leyes educativas gallega, vasca o catalana, que marginan el español, idioma oficial de España, o las casi doscientas «embajadas» autonómicas con las que los caciques autonómicos del régimen de 1978 pretenden suplantar a la histórica y prestigiosa diplomacia española. No sé si es catastrófico, pero el conjunto de lo señalado por mí constituye una amenaza a la Nación española, por mucho que el profesor Montero, y sobre todo el «gobierno de España» [sic], se empeñe en negarlo.

* * *

Prosigue el profesor Montero defendiendo una posición respecto a la «ciencia histórica» en la que «cualquier teoría científica es incompleta por definición. La ciencia no puede proporcionar conocimientos absolutos y definitivos, sino aproximados y relativos en la medida que sus fundamentos teóricos y metodológicos pueden ser revisados en su propio desarrollo». Y, entre otras muchas cosas, señala, en las ciencias sociales y en la Historia no hay un paradigma único: «La teoría social es, por su origen y desarrollo, plural. No podemos considerar que existen hechos puros en sí mismos, sino en relación a teorías».

Pero el paradigma, término acuñado por Kuhn para su filosofía de la ciencia, no es propiamente un criterio de demarcación de las disciplinas científicas respecto a las que no lo son. Aparte de la enorme anfibología del término, que nunca logró concretar, tampoco es cierto que las ciencias puras se caractericen por el predominio de un único paradigma. De hecho, siguiendo el recorrido argumentativo del profesor Montero Barrado, durante el franquismo había un único paradigma histórico, que fue sustituido por un único paradigma con la Transición, apologista de la naciente democracia. ¿Por qué descalificar un paradigma y alabar otro, si ambos, según el criterio del profesor, serían dominantes y en consecuencia válidos? ¿Qué criterios de objetividad se pueden aportar si éstos sólo emanan del grupo social dominante que defiende ese paradigma? El único criterio válido sería considerar esos paradigmas como ideologías insertas en reliquias y relatos que el historiador ha de desbrozar, siempre desde algún punto de vista. Y en tanto que el punto de vista del sujeto que escribe la historiografía no es eliminable (algo que no sucede en las ciencias positivas, pues las transformaciones en Matemáticas, en Física o en Biología tienen una verdad intrínseca que no depende del sujeto que las realiza), lo que cabe es un conflicto entre determinadas posturas, donde la dialéctica determinará cuáles son ideología y cuáles verdadera historiografía.

* * *

El profesor Montero Barrado también considera que «Sobre la intervención soviética en España conviene pararse más». Pero luego no se para: simplemente se limita a comentar un presunto error que me atribuye a mí sobre la intervención militar de la URSS previa al Comité de No Intervención (algo que en ningún momento he afirmado), para después minimizar, no se sabe muy bien bajo qué argumentos, la apertura del «pasillo francés», donde mandaba también un Frente Popular formado por la Unión Soviética en aquellos años, y para decir que la ayuda italiana y alemana fue decisiva, sin explicarnos en qué aspecto lo fue: en lo logistico, en los materiales aportados, en la influencia italogermana sobre Franco, o en cualquier otro que pueda considerarse a lo largo de la contienda.

Eso sí, no duda en recomendarme, en un curioso argumento de autoridad, las lecturas de las obras de Daniel Kowalsky, Ángel Viñas, Javier Cervera o Ángel Bahamonde. Libros que no voy a leer pues ya los conozco, y no tengo por qué referirme a ellos si el profesor Montero no abandona sus pontificaciones y expone sus tesis. Con semejante estilo argumentativo lo único que consigue es ignorar mi argumentación sobre el libro España traicionada, donde se recogen documentos decisivos para entender el carácter de la «ayuda» soviética al Frente Popular, pero que en base a su peculiar ideología de memoria histórica, en base al «paradigma dominante», el profesor Montero prefiere obviar.

Idéntica labor realiza cuando se centra en episodios particulares de la contienda, afirmando que «son despachados por el doctor Rodríguez Pardo minimizando su trascendencia y lo que ocurrió». Pero yo afirmo que la muerte de Lorca no tuvo motivaciones políticas, sino que fue una venganza personal (franquista o frentepopulista, me es indiferente), que el bombardeo de Guernica no fue tan devastador como algunos afirman, o que la manida matanza de Badajoz («seguir negando lo que hubo en la plaza de toros, no se si clamaría al cielo, pero sí a la tierra que mira el catoblepas», afirma con espíritu sectario el profesor Montero) no fue otra cosa que un combate que se mezcló con la represión, en un contexto de avance hacia Madrid en el que los rebeldes no podían dejar desprotegida la retaguardia, como afirma Hugh Thomas: «No se podía distinguir entre combate y represión porque, desde el momento en que penetraron en la ciudad, no hubo nadie que diera órdenes para continuar o cesar el fuego. El coronel Puigdengolas huyó a Portugal. Los legionarios mataron a todo el que llevaba armas, incluso a unos milicianos que estaban en las gradas del altar mayor de la catedral. La plaza de toros se convirtió en campo de concentración. Muchos milicianos, y todavía mas carabineros, fueron fusilados por orden de Yagüe» Y en la Nota 7 asegura que «El 27 de octubre de 1936, en La Voz, de Madrid, se publicó una versión completamente falsa de esta "matanza", en la que se acusaba a Yagüe de haber organizado una fiesta en la que había fusilado a los prisioneros ante la flor y nata de la sociedad de Badajoz, y que tuvo efectos desastrosos, pues provocó represalias en Madrid». (La Guerra Civil Española, Tomo I. Grijalbo, Barcelona 1978, pág. 405».

De hecho, Thomas cita una referencia que yo señalo en negrita sobre las consecuencias de las falsedades de la represión en Badajoz: una cobertura a la matanza, esta sí muy real, de Paracuellos del Jarama, que al contrario de la matanza de Badajoz está plenamente documentada más allá de testimonios extemporáneos. Hoy día varios autores justifican o minimizan la represión de Paracuellos, diciendo que se magnificó por haberse fusilado a personajes ilustres en ella (Ramiro de Maeztu o Pedro Muñoz Seca, entre otros). Eso es lo que hace el ínclito Reig Tapia, sin pararse a pensar que quienes dicen esto luego ponen pose de indignación ante la muerte de García Lorca, presicamente porque era famoso.

Ahora le toca a Franco el turno del «donoso escrutinio» del profesor Montero:

«Pretender no relacionar el régimen franquista, aunque durara 40 años, con el nazismo, aunque fuera derrotado por las armas, es una clara impostura. Primero porque el bando sublevado sentó las bases de su victoria con la ayuda germano-italiana desde el primer momento, como antes me referí. Segundo, porque hubo algo más que connivencia ideológica, brazos extendidos en alto aparte. Tercero, porque durante la Segunda Guerra Mundial no hubo las aireadas neutralidad española y astucia de Franco, sino una complicidad descarada que sólo cuando quien llevaba las riendas del país vio por dónde iban las cosas, se empezó a recular mirando a otro lado».

Pretender, como afirma el profesor Barrado, que una relación meramente accidental y que apenas duró unos años, ni una década, sea definitoria de un régimen político que duró cuarenta años es cuando menos una manipulación, si no algo más grave. Tampoco tiene sentido rasgarse las vestiduras por el oportunismo de Franco en política exterior: hay que mirar sus resultados, que fueron la neutralidad española y evitar su implicación en la II Guerra Mundial.

«Los 40 años del régimen se explican en gran medida por el contexto de guerra fría y el pacto con EEUU. Ésa fue una de las barakas del Caudillo. Por lo demás, cuando se inició el proceso de crecimiento económico que estabilizó el modo de producción capitalista, como ha escrito el doctor Rodríguez Pardo, con lo que coincido, hay que indicar también que fue desde finales de los 50, es decir, veinte años después del fin de la guerra, autarquía y estancamiento inclusives, cuando el resto de los países de la Europa occidental lo iniciaron al poco de acabarse la guerra mundial. No referirse a ese aspecto temporal cambia mucho las cosas. Fue un retraso más que evidente, que estuvo acompañado además de un coste social muy elevado, con una emigración interior y exterior muy intensa de millones de personas, una mano de obra enormemente explotada y unas consecuencias ambientales elevadas».

No menos manipulador, aunque por motivos ideológicos, se manifiesta el profesor cuando afirma que España perdió el tren del progreso que Europa estaba viviendo en la posguerra. Hay que definir previamente los contextos en los que se desenvuelve ese presunto progreso, si es que se quiere decir algo sobre ello. Entre ellos, el Plan Marshall organizado por Estados Unidos, que permitió la reconstrucción de la Europa en ruinas y su «progreso», mientras España, no tan ruinosa, tenía que mantener complejos equilibros para primero evitar entrar en la Guerra Mundial, y para después mantener su situación en plena autarquía y aislamiento internacional (todo ello sin Plan Marshall alguno). Y fue gracias a la posición de Franco ante Estados Unidos como se logró fundar ese progreso posterior. Relaciones que ha estudiado el tan nombrado por Montero Barrado, Ángel Viñas, en su libro Los pactos secretos de Franco con Estados Unidos, editado por Grijalbo en 1981, obra que extrañamente no parece incluirse entre los ejemplares de su biblioteca.

Y en un contínuo salto hacia atrás y hacia adelante, el profesor Montero se refiere al origen de la II República:

«Es cierto que la II República no llegó tras un plebiscito, pero sí que hubo una enorme movilización de amplios sectores de la sociedad española en su favor. Las elecciones municipales del 12 de abril de 1931 fueron un termómetro del clima existente, hasta el punto que los médicos dejaron desahuciado al enfermo. Si hubo intentos armados por acabar con la dictadura, camuflada de dictablanda, y la monarquía antes del 14 de abril no resulta diferente de lo que a lo largo de la historia contemporánea se ha dado cuando quienes han ostentado el poder lo han hecho mediante métodos autoritarios y, encima, llegaron, como ocurrió en 1923, a través de un golpe de estado. Y todo eso sin profundizar en la naturaleza del voto rural durante las elecciones municipales, donde la manipulación caciquil no era ni nueva ni insignificante».

Ni niego la movilización social, ni tampoco la manipulación del caciquismo. Pero ambas han de ser puestas en contexto. La movilización del 14 de abril, por lógica, es posterior no sólo a los resultados electorales, sino a la movilización que los republicanos lograron, especialmente Miguel Maura. No voy a negar su capacidad de maniobra, frente a unos inanes monárquicos que habían ganado las elecciones y salieron huyendo del país, pero ello no constituye un estado de opinión previo que hubiera obligado a esa decisión, sino que fue a posteriori cuando se produjo todo. Y si la manipulación del caciquismo existía, también fue aceptada por los republicanos, que concurrieron a las elecciones a sabiendas de cómo funcionaba el sistema electoral. Por otro lado, el golpe de estado de Primo de Rivera en 1923 sí que recibió una adhesión mayoritaria, al menos tan mayoritaria como pudo recibir la República del 14 de abril, asqueados como estaban los españoles de la violencia revolucionaria de los partidos obreros, principalmente anarquistas, en el fin de la Restauración.

Para justificar sus tesis sobre la II República y su legitimidad, el profesor Barrado acude al fundamentalismo democrático:

«Y en cuanto al golpe de 1936, la dimensión que tuvo, extendido por todo el país, con la participación de amplios sectores militares, en mayor medida de la oficialidad, pero con importantes generales y el apoyo en las fuerzas mejor preparadas del ejército situadas en África, no es comparable equipararlo a esos intentos cuasi infantiles de militares republicanos en 1930. Fue un golpe contra la legalidad y la legitimidad de un gobierno que se había formado tras el triunfo del Frente Popular en las urnas. No fue un golpe contra lo que la propaganda reaccionaria del momento y el régimen franquista después airearon, ni siquiera un golpe preventivo contra una supuesta revolución que se estaba planeando, aunque hubiese una enorme movilización en amplios sectores de la población, sobre todo campesina por el hambre de tierras».

Yo no comparo nada. Es el profesor Barrado quien compara al gobierno del Frente Popular con un gobierno legítimamente salido de las urnas, pese a que lo formaban lo mismos que habían atacado la legalidad surgida de las urnas en 1934, causante de más de mil muertos en toda España. Pero el profesor Barrado siempre podrá invitarnos a leer otro libro de los que adornan su copiosa biblioteca para que se haga la luz.

«Que Franco se presentara ante la población de Santa Cruz de Tenerife como republicano, como también lo hizo Mola, por ejemplo, no dice nada. A principios de agosto estaba el primero con Queipo de Llano, antiguo conspirador republicano, izando la bandera monárquica en Sevilla. Y es que las palabras finales que Southworth escribe en la obra antes referida son demoledoras: «Sí, caballeros, tenéis razón; era una cruzada. Pero la cruz era la gamada».

Franco se presenta como republicano al iniciarse la contienda. Pero como yo afirmé, algo que no reconoce el profesor Barrado en su peculiar exégesis de mi anterior escrito, la República cae por tierra al entregarse las armas a los sindicatos y desaparecer en una anárquica vorágine desatada por los partidos del Frente Popular. Así que la referencia de la República pronto fue abandonada, por ambos bandos.

* * *

Termina el profesor Barrado afirmando que mi obsesión es «la unidad de la Nación Española, para lo que todo sirve, incluido el uso del victimismo y la recurrente referencia a la Leyenda Negra que tanto gustó en el régimen que estabilizó tardíamente el modo de producción capitalista y sentó las bases (hay que añadir objetivas o materiales, dentro de la terminología materialista de la historia) de lo que años después fue la democracia. Por cierto, una democracia a la que después califica peyorativamente de “régimen de la Constitución de 1978”».

Pero para nada se trata de una obsesión, sino de un contexto que clarifica mis palabras. Hablo y escribo desde la Nación Española, mientras que el profesor Barrado escribe desde el contexto nada esclarecido de la democracia o la libertad, que no se sabe dónde están. Por otro lado, decir que la Leyenda Negra es del gusto del franquismo es demostrar una ignorancia supina sobre el término que acuñó Julián Juderías, y que nos está envolviendo constantemente, siendo usado para manipular la Historia de España. Leyenda Negra es afirmar que la II República nos llevaba al progreso (¿hacia dónde?), y que el franquismo, que elevó a España a la consideración de décima potencia económica mundial, que puso las bases para nuestra entrada en la anhelada Unión Europea y que mantuvo a España alejada de la II Guerra Mundial, nos sumergió en un oscurantismo del que sólo salimos cuando «nos dimos a nosotros mismos» [sic] la democracia de 1978. El régimen de la Constitución de 1978, que no tiene nada de despectivo: ¿no es un régimen político la Constitución de 1978?

Como remate, el profesor Barrado se reafirma en sus graves insidias, acusando a quienes no son partidarios de sus tesis de estar movidos por el afán de manipular la Historia y lucrarse a costa de tan lamentables acciones:

«Está claro que estamos en paradigmas distintos, lo que no es grave en sí. Lo grave es que para adaptarse a sus ideas preconcebidas tenga que hacer uso de incorrecciones y falsedades, que son las que expanden escritores del relato histórico con mucho éxito de ventas, con eficaces apoyos financieros y mediáticos, y con un público deseoso de leerlos, para así posiblemente reconfortarse y hasta quién sabe si alejar viejos fantasmas que se mantienen ocultos en el olvido, en las fosas y muchas veces en el desprecio».

Difícilmente podrá encontrarse una frase más descriptiva de lo que constituyen los escritos del profesor Montero: ideas preconcebidas sobre el régimen democrático de 1978 como la más alta realización del espíritu humano y del franquismo como el mal absoluto que destruyó la democracia republicana; apoyos financieros y mediáticos de la memoria histórica oficial del régimen actual; un público adocenado deseoso de ser engañado por estos ideólogos para votar masivamente al partido del régimen; incorrecciones, falsedades... Para qué seguir enumerando los contenidos de la caja de Pandora del profesor Montero.
   









Los preambula fictionis del materialismo filosófico: las estructuras metafinitas

Enrique Prado Cueva

La demostración del cierre ideológico o flotante en la Teoría de los Géneros literarios mediante la aparición de un nuevo subgénero del cuento corto: los Experimentos Mentales en Filosofía (EMF)


«Preguntóle otro estudiante que en qué estimación tenía a los poetas. Respondió que a la ciencia, en mucha; pero que a los poetas, en ninguna. Replicáronle que por qué decía aquello. Respondió que del infinito número de poetas que había, eran tan poco los buenos, que casi no decían número. Y así, como si no hubiese poetas, no los estimaba; pero que admiraba y reverenciaba la ciencia de la poesía porque encerraba en sí todas las demás ciencias: porque de todas se sirve, de todas se adorna, y pule y saca a luz sus maravillosas obras, con que llena el mundo de provecho, de deleite y de maravilla.» Miguel de Cervantes, El Licenciado Vidriera.

Parte I
Fase gnoseológica

§ 1

Una mekhané goseológica

Este artículo tiene un objetivo: Demostrar la imposibilidad de constituir un cierre categorial de la teoría literaria; dicho de otro modo, la teoría literaria no es una teoría científica ni aun con el ropaje de la Teoría del Cierre Categorial. Pero, además, tampoco puede entenderse el materialismo filosófico como si de una teoría literaria se tratara por el mero hecho de poder ser reinterpretada, por ejemplo, la idea de ficción desde postulados del propio materialismo filosófico.

Al respecto, sólo me cabe citar el artículo de Marcelino Javier Suárez Ardura en El Catoblepas (nº 88, junio 2009) que, a raíz del debate organizado por la Fundación Gustavo Bueno en torno al tema «Materialismo filosófico y Literatura», a propósito del proyecto Crítica de la Razón Literaria de Jesús G. Maestro, deja claro que la Teoría de la literatura no es ni puede ser una ciencia. Su explicación, no dogmática, toca precisamente aquellos puntos que, impidiendo a la Teoría de la literatura ser una ciencia, son, sin embargo, nudos esenciales de su cierre flotante o ideológico que es aquel que nos permite hablar de Teoría literaria e, incluso, de Crítica literaria, sin que por ello podamos hacer concurrir en el ejercicio efectivo de estas disciplinas procesos genuinamente categoriales.

La esencia de lo literario está vinculada –como bien apunta Marcelino J. Suárez– a la idea de ficción. Sin lugar a dudas, la tensión dialéctica entre ficción y apariencia está muy presente en la filosofía materialista. Se trata de una tensión muy difícil de articular cuando ocurre que la vara de medir que sirve a los procesos dialécticos es la constituida por los procesos materiales o categoriales, sitos en las diferentes ciencias. No es un problema menudo ni de solución fácil. No obstante, hay un camino abierto ya por Aristóteles y muy presente en la filosofía materialista de Bueno. Me refiero al problema de la analogía que ha iluminado y oscurecido, desde Aristóteles, el problema del ser. El ser puede ser dicho de muchas maneras, incluso hasta de la forma más mendaz. Las ideas de lo verosímil, de lo probable, de realidad y apariencia están presentes en la filosofía ya en sus inicios presocráticos. Para Aristóteles cuando se rebasaba el orden categorial se encontraba uno de bruces con la erística que requería una corrección dialéctica acorde a los problemas que planteaba. Esta corrección dialéctica tiene mucho que ver con la constitución, por parte de Gustavo Bueno, de una noetología. Aunque el orden de la poética no es estrictamente el mismo que el noetológico, sin embargo, vamos a considerar que mantienen en común unos preambula fictionis, de carácter noetológico, que habré de explorar en este artículo y que tienen, como se verá, su núcleo ontológico en las estructuras metafinitas.

A mi juicio, la noetología resurge en los artículos de Gustavo Bueno «Conónimos» (El Catoblepas, nº 67) y en «Predicables de la identidad» (El Basilisco, 2ª época, nº 25, 1999; pp. 3-30). La noetología sería un intento de reinterpretar la teoría de las categorías aristotélicas en la teoría de los predicables o quinque voces » medievales que, a su vez, habrían de diluirse en los ejes sintáctico, semántico y pragmático que el materialismo propone para determinar el ejercicio efectivo de la ciencia. De este modo, se asegura para las Ideas un camino operatorio preciso y quirúrgico al modo en que pretendía Platón en el Político. Pero frente a las ciencias constituidas por un cierre categorial –en el dintorno–, la noetología propicia un cierre ideológico en el contorno de las mismas. El artículo de 1955 Las estructuras metafinitas trata de mostrar que cierto tipo de predicaciones que pudieran resultar absurdas son, sin embargo, categorialmente indispensables en la organización de la experiencia. En cierto modo, la elaboración de Bueno de las estructuras metafinitas es, el fondo, una respuesta desde el materialismo al reto que supuso para la metafísica Aristotélica la equivocidad de la Idea de «ser». Es más, desde un punto de vista material, estrictamente hablando, no hay propiamente ficciones gratuitas sino ficciones metafinitas que responden o responderán a un despliegue determinado en el orden del ser material, del Mundo, de la realidad.

El problema de fondo que se trata de articular viene de los intentos de Gustavo Bueno por construir una noetología que superara o diera un nuevo sesgo a la idea de dialéctica hegeliana o a las «lógicas dialécticas» como la de Henri Lefebvre (Lógica formal, lógica dialéctica, 1969). Fernando M. Pérez Herranz en su artículo de El Basilisco, «La filosofía de la ciencia de Gustavo Bueno» (nº 26, abril-diciembre 1999) deja muy claro que esta construcción tiene raíces griegas, aristotélicas:

«Gustavo Bueno matiza, separa, combina, recompone, entre las determinaciones internas de los demás, vuelve a las suyas, quita y pone y vuelta a empezar, conformando un sistema polémico de alternativas, un sistema en el que las diferentes teorías quedan vinculadas entre sí, enfatizando, precisamente, aquellas explícitamente negadas y frente a las que se define. La herramienta utilizada es la Lógica de Relaciones –como transformada de la teoría de los pre-dicables–, que tiene en cuenta las dos invenciones científicas que han revolucionado la Lógica clásica, pues los términos considerados tradicionalmente como absolutos –el círculo, el hombre...– lo son ahora transformándose los unos en los otros. (...). La Lógica de Relaciones constituye clases atributivas y favorece una concepción evolucionista, transformadora de la realidad, desbordando así la lógica de predicados monádicos distributivos, que favorece una concepción sustancialista del mundo.»

§ 2

Por todo lo anterior, se comprobará lo fructífero que resultará usar de modo paradigmático el orden gnoseológico del materialismo filosófico para desvelar la estructura de campos que no son de suyo categoriales. Aspecto este último que resalta Gustavo Bueno en su intervención en la mesa redonda «Materialismo filosófico y literatura» (y en «Poemas y Teoremas», El Catoblepas, nº 88). Marcelino J. Suárez, en su artículo (nota 17), retoma esta idea de Gustavo Bueno con el fin de abrir un camino hacia una comprensión del fenómeno literario desde el materialismo filosófico:

«Aplicar la gnoseología del cierre categorial tendría sentido desde la perspectiva de un modelo heteromorfo que nos conduciría no tanto a demostrar que estemos ante una ciencia, sino a comprobar qué es lo que se quiere decir cuando se afirma que se está ante una ciencia. Como se ve la orientación es completamente distinta y adquiere unas connotaciones críticas muy importantes.»

A mi juicio, lo que hace que la literatura no sea una ciencia encuentra su núcleo esencial en los preambula fictionis que cristalizan en torno a las Estructuras Metafinitas. De este modo, se conseguiría gradar la idea gnoseológica de apariencia para que pueda desembocar en la idea de ficción.

Gustavo Bueno en un artículo reciente de El Catoblepas (nº 89, 2009) titulado «Poesía y verdad» advierte que la afinidad noetológica entre el soneto y el teorema de Euclides (I, 1), conlleva, en el caso del soneto de Lope del «manso perdido», una acumulación nada despreciable de metábasis impropias –pero necesarias y sugerentes– que puede entenderse métricamente a partir de una reducción diegética del soneto (§3) o grado cero retórico (no ontológico) que ejercita el propio Bueno en su artículo. La gradación desde una diégesis puramente narrativa y no ficcional hacia un relato de ficción acumula tal cantidad de operaciones retóricas que, de suyo, ya no serían propiamente ornato sino junturas o frunces esenciales del propio relato.

§ 3

Para demostrar la tesis que se sustenta en este artículo, bastará con encontrar –con la ayuda de un falso cierre o cierre ideológico– una estructura, una forma, que pueda tener las cualidades formales de un mircrorelato, tal y como veremos que ocurre con algunos EMF. Dada la imposibilidad de dilucidar con rigor los términos de una supuesta Teoría científica de la literatura o ante la incapacidad de alcanzar una «diegetología» del relato, se ideará el siguiente artificio: las operaciones retóricas se convertirán en operaciones ontológicas, ya no gnoseológicas, de modo que esas operaciones permitirán no tanto conectar términos –que consideramos impracticables, en el ámbito de la literatura, por ser en extremo difusos– como ideas y no sólo lograrán conectarlas sino también generar otras nuevas ideas a partir de las existentes. Tesis, esta última, a la que de modo explícito apunta Gustavo Bueno en la mesa redonda a la que venimos haciendo referencia.

Ahora bien, si en una ciencia se prescinde de los términos en beneficio de las operaciones entre ideas, se produce una contradictio in terminis. Es como si hiciéramos desaparecer de la química, por ejemplo, la tabla periódica de los elementos en beneficio exclusivo de las ecuaciones de onda de Schrödinger. No obstante, si somos capaces de acotar un nuevo género o subgénero literario bajo unos presupuestos tan poco ortodoxos y manifiestamente contradictorios, se puede concluir que el artificio articulado no puede ser el de una ciencia sino aquel que sólo cabe efectuar en un cierre ideológico. Y si ese cierre ideológico se produce en el seno de la Teoría literaria, entonces, por sinécdoque particularizante –contrapartida dialéctica del principio de inducción matemática– deducimos que todo el campo de la Teoría literaria se somete a un cierre ideológico.

En cualquier caso, no se olvide que esas operaciones –que haremos explicitas en el epígrafe 3– se obtienen de la dialéctica, de la retórica y de la poética aristotélicas, lo que permite convertir al campo de la retórica en un falso campo gnoseológico o en un campo gnoseológico virtual que ya no trabajaría con figuras o tropos propios, por ejemplo, del campo de la crítica literaria, sino con figuras o tropos ontológicos que operarían exclusivamente con ideas. De ser así como decimos –y esto es lo que trataré de demostrar– la configuración o acotación, mediante el procedimiento descrito, de un nuevo género literario (Los EMF) se habrá llevado a cabo desde un artificio exclusivamente filosófico. Y sin perjuicio de que la Teoría de la literatura adopte ropajes sociológicos, biográficos, filosóficos, historiográficos, &c., o tome el sesgo de una poética estructuralista, tal y como la definió Tzvetan Todorov{1}. Lo que se viene a concluir con esta demostración es que la Teoría literaria está constituida por un campo infectus, inconcluso, en cuyo seno se despliega un cierre ideológico estructurado fundamentalmente por la relación entre ideas. Dice Todorov: «No hay una ciencia de la literatura, porque –aprehendida desde diferentes puntos de vista– la literatura forma parte del objeto de cualquier otra ciencia del hombre. (...). Pero, por otra parte, no hay una ciencia de la literatura, porque los rasgos que caracterizan a la literatura vuelven a encontrarse también fuera de ella, aun cuando forman diferentes combinaciones»{2}

§ 4

Puede parecer tajante el que se prescinda de los términos del campo que vamos a generar. Sin embargo, ocurre que en el estudio que sobre la morfología del cuento maravilloso hizo Vladimir Propp, no son los términos los que permiten estructurar el campo sino que los elementos atómicos buscados se encuentran en las funciones, es decir, en las acciones que realizan los personajes en el desarrollo de la trama: Los elementos constantes, permanentes, del cuento son las funciones de los personajes, sean cuales fueren estos personajes y sea cual sea la manera en que cumplen esas funciones. Las funciones son las partes constitutivas fundamentales del cuento.{3} En realidad, lo que viene a decir es que los términos son realmente las funciones, es decir, las operaciones –que actuarían a modo de estructuras formulares– y no los motivos o las escenas mínimas.

Sugiero, además, que lo que hace V. Propp es la misma operación que lleva a cabo Platón en la República con los primeros versos de la Ilíada (1, 17-42). Platón convierte el relato mimético en un relato diégético (394b1) y de aquí a las funciones que propone Propp sólo hay un paso; basta que quitemos el nombre propio de los sujetos y ciudades por una incógnita y habremos, así, convertido el relato en una sucesión de funciones susceptible de ser comparado con otros relatos sobre los que se haya ejercido la misma reducción. Esta reducción tiene mucho de etnológica. Las funciones tendrían, según V. Propp, un origen cultual en el seno de las religiones secundarias con mezcla de elementos folklóricos{4}. Por consiguiente, la estructura formular propuesta por Propp se resuelve en una matriz etnológica y cultual de funciones que de por sí constituyen la trama posible de todo cuento maravilloso.

Esto demuestra la gran dificultad de señalar con nitidez gnoseológica los términos, los elementos atómicos o mínimos, sobre los que operarían las funciones. De hecho, parece inevitable que los términos no sean sino las propias funciones.

Además, cotejando la estructura formular de los cuentos maravillosos, se constatará que no comparten su estructura con los EMF.

§ 5

Coordenadas gnoseológicas de partida

Siguiendo los presupuestos del materialismo filosófico diremos que un EMF rebasa o desborda el eje gnoseológico que es utilizado para explicar la constitución de las diversas ciencias. Este rebase en el seno de una totalidad ideológica o flotante se produce mediante un grado cero o epojé de la idea y su inmediato rebase o metábasis a un orden distinto, no categorial. Además, estas operaciones tienen como núcleo operacional lo que Gustavo Bueno dio en llamar, en su artículo de 1955, estructuras metafinitas –E.M.– (Las estructuras «Metafinitas»).

§ 6

Un EMF suele presentar la estructura formal de un cuento corto, en el ámbito de una teoría filosófica. Tiene por objeto colocar en epojé una idea, de modo que su campo semántico queda indefinido, no orientado, mostrando así, de un golpe, los problemas dialécticos que plantea su definición. Un ejemplo paradigmático lo encontramos en el relato de Giges de la República. 

[image: Contorno Dintorno]Cada idea actúa en un campo no categorial, es decir, en un espacio ideológico. Podemos usar la imagen de una esfera cuya topología es puramente geométrica, en tanto que una idea no acota su campo geométricamente sino mediante operaciones que hemos denominado ontológico generales. Cada flecha representaría una orientación de esa idea en el campo que va conformando (cierre ideológico). Cada modificación de su dirección y sentido sería una reorientación ontológica de esa idea. Esa reorientación conlleva redefiniciones, muchas veces contradictorias entre ellas, y metábasis: decir que ser valiente consiste en abalanzarse contra el enemigo –tal y como argumenta Sócrates en el Laques – para luego decir que ser valiente consiste en retroceder es, sin duda, una redefinición aparentemente contradictoria; decir que la mano de un cadáver o de una estatua son manos supone una homonimia que conlleva una metábasis, es decir, el paso de una mano viva a una mano muerta o de la mano de un modelo vivo a la mano de la estatua. Esa esfera tiene como horizonte de su progresiva expansión la ciudad o polis. 

Si la analogía es en grado pleno, el resultado queda reabsorbido en el interior de la esfera (dintorno) –sería el caso de la idea aristotélica de hypokeímenon –, pero si la analogía es en grado cero ese contenido tendría a salirse incoherentemente fuera de la esfera (contorno) –ocurre con la idea platónica de hypodokhé o receptáculo, en el Timeo–. Pero por definición, fuera de esa esfera no hay nada, salvo su propia expansión. De modo que las analogías en fuerzan una metábasis, entendida ahora como una forma sui generis de abstracción{5}.

Una de las primeras cosas que hay que aclarar son los conceptos de grado cero, de desviación. En retórica se entiende por grado cero al sentido propio o habitual de un vocablo. Su desviación de ese sentido propio es el que puede conducir a una metabolé, en definitiva, a una figura o tropo. En este artículo se denomina grado cero al momento en que se produce un cambio de sentido que hemos llamado reorientación ontológica. El ejemplo más evidente en el que se muestra una reorientación ontológica es el del quiasmo o retruécano que en la Crítica de la filosofía del Estado de Marx le sirve a éste para deconstruir la idea hegeliana de Estado que Hegel desarrolla en Los principios de la filosofía del derecho. Así dice Marx: «Para Hegel [la familia y la sociedad civil] son el producto de la idea real; no es el curso de la vida de la familia y la sociedad civil el que los une para formar el Estado, sino por el contrario, el curso de la vida de la idea [del Estado], el que por sí mismo conduce a ese resultado». La desviación tiene únicamente carácter ontológico porque compromete la orientación dialéctica de las ideas en juego: Estado, familia y sociedad civil. El desvío ontológico es pues sistemático, localizado y tiene carácter dialéctico o polémico. No tiene por finalidad, al contrario que el desvió retórico, un efecto estético al que el Grupo μ llama ethos. 

El grado cero es, por ejemplo, el fundamento de la falacia naturalista de G. E. More{6}. El término «bueno» no puede ser definido como si de una cualidad se tratara, pero, de hecho, eso es lo que ocurre. Se trata, en realidad, de una elaboración de las aporías socráticas que aparecen en los diálogos platónicos de juventud.

Este giro de la esfera es, al tiempo, una reelaboración del giro dinámico que define a los átomos (tropé) junto con la estructura (rhythmós, shhema) y orden (diathige, taksis){7}. El tropo o figura retórica es un giro en el campo semántico de un vocablo que aquí identificamos con una Idea. Un giro que se produce en el seno de totalidades flotantes y cuyo fin exclusivo ya no es el ornatus sino el campo gnoseológico. En Aristóteles, la formación de totalidades flotantes –el universal aristotélico– se realiza por inducción –epagogé–, pero de un modo que el propio Aristóteles no es capaz de explicar en los Segundos analíticos (100a3-100b5) si no es remitiéndonos a una imagen sacada de la ciudad: la de los hoplitas que se van colocando en orden para formar contra el enemigo y que en un momento dado realizan un giro (tropé) que induce sucesivos giros en todos y cada uno de los miembros en formación (100a8). Por añadidura, el nous poietikós actúa por analogía con la luz (De anima, 430a14-17) y en De generatione animalium (736b27-28) lo hace venir de afuera, entra por la puerta (le…petai d¾ tÕn noàn mÒnon qÚraqen ™peisišnai kaˆ qe‹on e�nai mÒnon). De este modo, Aristóteles reconoce explícitamente que la configuración de totalidades, de universales o conceptos, no se circunscribe a una explicación psicológica; e implícitamente, por los ejemplos que usa, sitúa las operaciones ontológico generales –que explicarían el proceso de abstracción y la operación entre ideas– en un ámbito tropológico.

En Platón esas totalidades ya están conformadas, sólo se trata de recordarlas, de hacer memoria de ellas (anamnesis). La idea de semejanza entre cosa u objeto y universal o concepto nos introduce en el ámbito de los «metasememas», es decir, de las metonimias y sinécdoques. Aquí la idea de semejante, de lo homoíon adquiere un significado muy diferente al que tenía en Parménides{8}: ya no es lo idéntico –dos cosas no pueden ser idénticas porque entonces serían una y la misma– sino lo semejante. Y lo semejante no es una idea platónica que se sitúe al margen de las totalidades corpóreas. Por este motivo, las operaciones ontológico generales o tropológicas, que configuran una suerte de lógica material, no pueden determinar el camino de lo semejante al margen de los espacios tecnológicos y epistémicos en la Grecia clásica, es decir, al margen de la ontología especial. Esta es, también, la objeción que básicamente Aristóteles le hace a Parménides en la Física (186a23-25) y en Refutaciones sofísticas, (182b26-27). Una objeción cuya solución conduce al campo de la equivocidad tropológica, de la analogía. Conviene aquí, además, recordar que el propio sistema categorial aristotélico, tal y como ha demostrado Franz Brentano (Sobre los múltiples significados del ente según Aristóteles), se resuelve en el ámbito formal de las metabolés.

Este grado cero, y su consiguiente reorientación ontológica, subsiste en el campo de las ciencias, pero en el seno del dintorno y no en el contorno. Henri Poincaré en El valor de la ciencia{9} explica como la noción de espacio euclideo se somete a ese grado cero y reorientación de la que vengo hablando. Esto sucede por la existencia de otras dos geometrías no eculidianas en las que nuestras nociones comunes sobre el espacio adquieren un sentido diferente e, incluso, paradójico. Sin embargo, no es posible demostrar que la geometría euclidiana sea mas genuina para nuestros intereses mundanos que las otras. La única ventaja de la euclidiana sería, por ejemplo, que su noción de recta difiere poco de ciertos objetos naturales perceptibles de los que la recta no euclidiana sí difiere mucho.

§ 7

El cierre ideológico está constituido por operaciones genuinamente retóricas, recogidas no sólo en el ámbito de la Retórica de Aristóteles sino también de sus Tópicos y de sus Argumentos sofísticos. El cierre ideológico es postulado por Ernesto Laclau en su libro Misticismo, retórica y política. 

El cierre ideológico se halla infectum, no realizado, frente al cierre categorial que sería perfectum desde un punto de vista gnoseológico. 

El desbordamiento hacia el núcleo noemático acontece de continuo en las actividades artesanales y artísticas. Tiene carácter ideológico. Las operaciones que propician esta peculiar metábasis eis allo génos las hallamos explícitas en los siguientes libros de Aristóteles: Poética, Retórica, Sobre las refutaciones sofísticas, Tópicos y Categorías.

En lo que viene, se ha tomado como referencia la filosofía materialista de Gustavo Bueno, como marco gnoseológico de partida para reconstruir o ensayar el nuevo subgénero, el de los Experimentos Mentales Filosóficos (EMF). Como el campo privilegiado de mi propuesta es la retórica, ésta queda atravesada por el eje gnoseológico en el lugar en el que la retórica clásica ocupaba la inventio. Por consiguiene, nuestro objetivo último será convertir las operaciones retóricas en operaciones ontológicas en el ámbito de la elocutio. Para llevar a cabo esta labor es menester una reinterpretación o trasposición de las cinco fases clásicas de la retórica (inventio, dispositio, elocutio, memoria, pronunciato).

La inventio, entonces, queda ocupada por los topoi o lugares comunes de la topica aristotélica. Topoi que, al surgir dialécticamente en el seno de las discusiones erísticas, rebasaban y problematizaban las Ideas de causa, entidad y esencia. Este rebase es precisamente, como veremos, una des las características primordiales de los EMF.

§ 8

Eje gnoseológico. La identidad en la multiplicidad: ideas de causa, entidad y esencia

Planteamos aquí el problema de la verdad, una verdad que ya no se ha de entender como una suerte de componente psicológico del ser humano sino como unidad teorética atravesada por la idea de identidad (tÕ taÙtÕn) tal y como define a ésta Aristóteles en los Tópicos (Libro I, capítulo 7).

Las coordenadas gnoseológicas que determinan cualquier fenómeno las hacemos coincidir con las ideas de causa, entidad-substancia/apariencia y esencia-definición/existencia; siguiendo en esto la doctrina del materialismo filosófico de Gustavo Bueno. Estas tres coordenadas gnoseológicas constituyen los ejes gnoseológicos de una lógica material, pero que tomará, ahora, sus operaciones de la poética y de la retórica. Son coordenadas que se establecen en el ámbito de las ideas y, por consiguiente, en el ámbito de la filosofía. Se ejercen, por ejemplo, en la explicación que Epicuro hace de los fenómenos celestes en su Carta a Pitocles. 

Ninguna de las operaciones retóricas sirve para explicar cómo se forman, originan o constituyen los fenómenos pues sólo las ciencias y las técnicas pueden llevar a cabo esta tarea. Los tropos son fracturas que se aprecian en el trabajo con las ideas. No constituyen un espacio privilegiado para definir entidades ni para establecer las causas de su formación ni para definir fenómenos ni las causas de sus ocurrencias. Sin embargo, son válidas para construir y manejar ideas. No ocurre como con los conceptos matemáticos tal y como lo explica Cantor. Aparecen éstos como vacíos en un primer momento, luego se les asignan varios predicados que determinan las relaciones del concepto A, por ejemplo, con el resto de los conceptos disponibles y, concretamente, con los que se encuentran emparentados con él (principio de symploké{10}). Las figuras retóricas, entendidas ahora como operaciones ontológicas, garantizan la existencia de metábais impropias o sui generis cuando el núcleo esencial sobre el que operan son las estructuras metafinitas.

Según Stephen Jay Gould los tres principios que permitieron que la selección natural se elevara al rango de explicación del mecanismo de la historia de la vida son tres: agencia, eficacia y alcance. Cada uno de ellos se corresponde con los tres componentes del eje gnoseológico: agencia o entidad, eficacia o causa y alcance o esencia{11}. Pero, además, los mecanismos por los que Darwin llega, según Gould, a la teoría de la evolución son operaciones puramente dialécticas: uniformidad, secuenciación, consiliencia (concordancia de varios) y discordancia (disonancia de uno). Lo que sucede es que el alcance del método dialéctico de Darwin produjo un cierre en biología que resultó sorprende por el uso que se hacía de la operaciones dialécticas de la topica aristotélica; algo que resultó completamente inesperado para el propio aristotelismo biológico. La idea de causa se encuentra ausente en los Tópicos (105a23-24), en donde la idea que más se acercaría sería la de «poder decir de cuantas maneras se dice una cosa». Lo que subyace en este instrumento de la dialéctica es la analogía unida a la homonimia. Las operaciones dialécticas de los Tópicos desplazaron, pues, a la propia teoría causal aristotélica en el seno de la biología, guiada sobremanera por la idea de causa final, tal y como la ejerce, por ejemplo, Sir Charles Sherrington en su Hombre versus Naturaleza{12} o el propio Aristóteles en la Física (198b10-32).

§ 9

Estas tres ideas (entidad, esencia y causa) mantienen entre sí una tensión dialéctica cuando son atravesadas por la idea de identidad.

	 	entidad (En)	esencia (Es)	causa (C)
	identidad	un segmento	infinitos puntos en acto
infinitos puntos en potencia	geometría física

Dice Aristóteles en la Física (263b3-9) que la entidad es una cosa y el ser o esencia otra, es decir, la entidad percibida mundanamente y la esencia de la entidad según la geometría pueden no coincidir o también puede interpretarse que la esencia determina la entidad del mismo modo que la fórmula del volumen de una esfera determina una entidad a la que llamamos esfera. Aplicado al segmento podríamos decir que un segmento formado por infinitos puntos en acto no define al mismo segmento empírico en caso de que a éste lo interpretemos como infinitos puntos en potencia, entre otras cosas porque un segmento de infinitos puntos en acto no sería posible recorrerlo. Sólo el cálculo infinitesimal, el paso al límite, permitió la convergencia de ambos infinitos.

La causa no sería sino el propio género en que se produce algo, entendido éste como el conjunto de operaciones propias de la geometría; es decir, la identidad se entiende como identidad sintética. Vemos, por ejemplo, como la idea de impetus, considerado la causa de movimiento, es sustituida por una análisis esencial en el que esta concepción queda reemplazada por las categorías de velocidad y movimiento{13}: El movimiento, como la velocidad, e incluso sobre todo esta última, modifican en cierto modo su status ontológico: de efectos producidos por una causa y que sólo duran y existen mientras dura la acción de la causa que los produce (ejemplo: presión), pasan a ser entes relativamente independientes que se conservan por sí solos, como se conserva por sí solo el reposo de un cuerpo que no se mueve. 

Pero lo que ahora nos ocupa no es la reconstrucciòn de totalidades materiales suceptibles de ser categorizadas por alguno de los saberes científicos, sino que nuestro interés se centrará en las totalidades conformadas en un «campo holótico climacológico» (Las estructuras metafinitas, pág. 257) en cuyo seno se producirá una metábasis holótica o metábasis impropia capaz de construir analogías en lugar de identides sintéticas.

Los preambula fictionis empiezan a funcionar con ideas que se generan en el seno de totalidades impropias. Es el caso, por ejemplo, cuando se atribuyen a Dios una serie de predicados, a un sujeto que no está atravesado por la idea de totalidad synolótica (o trabazón synolótica) que es el compuesto de materia y forma, como bien advierte Santo Tomás en la Suma de Teología (PI: C.3 a.2 - C.3 a.8). Según el postulado de corporeidad este es el horizonte crítico que una idea no puede superar y de hacerlo ha de ser reconstruida mediante operaciones ontológico generales que han de mostrar cómo se rompe ese horizonte y cómo es asimilada esa ruptura críticamente por las propias operaciones ontológico generales y por los postulados ontológico generales. Al no haber materia, la identidad entre idea y entidad primaria se rompe. Entre «este hombre» (entidad primera) y su «humanidad» hay una relación sinonímica que puede replantearse en el plano gnoseológico según las coordenadas de esencia, causa y entidad. Estas tres ideas derivan del principio de symploké que da cuenta del hecho de que no es posible que una totalidad corpórea se autogenere a sí misma al margen del resto. Pero eso es exactamente lo que hace la idea de Dios que es, en palabras de Santo Tomás, la primera causa eficiente. En Dios no hay diferencia entre su esencia y su existencia, es acto puro, carece del mínimo atisbo de potencia y no establece relaciones de sinonimia con género alguno dado que no cumple con el postulado de corporeidad (C.3 a.5: «Dios, ¿pertenece o no pertenece a algún género? »). Es la negación absoluta de una totalidad corpórea. La idea de Dios está perfectamente desconectada del resto de las totalidades en la medida en que no es afectada por ellas en modo alguno: en ella esencia y existencia se identifican y es además causa sui. 

Al postularse a Dios como un ser carente de partes (un oxymoron), su esencia no puede ser determinada por medio de sinécdoques dado que no hay partes en relación a un todo (Suma de Teología, C.3 a.8):

«Lo que entra en composición con algo no es, en cuanto tal, el primer agente, sino que lo es el compuesto. Ejemplo: La mano no hace algo, sino que lo hace el hombre con la mano; o el fuego, que calienta por el calor. Se sigue de ahí que Dios no puede ser parte de algo compuesto.»

No es posible aplicarle operaciones ontológico generales. De él se dice que es causa eficiente de todo cuanto ha creado pero la relación que establece es de analogía, operación que tanto une como separa, pues marca la distancia infinita entre Dios y sus criaturas. Pero esta causalidad es una falsa causalidad que se ha construido a partir de los efectos mediante una metadiégesis metaléptica que en el límite postula a un ser incorpóreo como causa del mundo. No hay propiamente una metábasis ni tampoco una anulación ontológica o grado cero. No hay anulación por el sencillo hecho de que Dios no pertenece a género alguno (PI: C.3 a.5). Al Dios de Santo Tomás se llega por una analogía de atribución (analogía entis) no por una analogía en grado pleno o en grado cero. A la idea de Dios no es posible aplicarle las operaciones de kénosis y plérosis para que se produzca una anulación ontológica con la consecuente reorientación ontológica. Dios tiene cancelado el progressus hacia el mundo, hacia el pléroma (PI: C.3 a.8: Dios, ¿entra o no entra en la composición de los demás seres?).

Sin embargo, los predicados divinos pueden ser reconstruidos a partir de estructuras metafinitas (Las Estructuras «Metafinitas», pp. 278-281) que se vincularán con los imposibilia de la ciencia y los acontecimientos prolépticos.

§ 10

Rebase del todo, desbordamiento (pleon£zei) del todo.
Metábasis de la esencia

Nos encontramos aquí con la metábasis y una de las operaciones ontológico generales asociadas: la metalepsis. La metalepsis ocurre cuando los poetas son representados como productores de los efectos que describen o cantan. Esta es la crítica que hace Platón a Homero en la República. Hay metalepsis en la caverna de Platón en donde se trata de mostrar el carácter ilusorio del efecto (la copia) en detrimento del original, es decir, en mostrar que tomamos por original lo que es realmente copia.

Dice Dumarsais de la metalepsis : «La metalepsis es un tipo de metonimia mediante el cual se explica lo que sigue para hacer entender lo que precede o lo que precede para hacer entender lo que sigue».

Un caso interesante lo encontramos en la descripción del Escudo de Aquiles de la Ilíada. Las figuras representadas y sus brillos metálicos correspondientes mantienen una estructura lógica entre ellos que impide que una escena de plata se construya sobre un brillo de fondo similar. El vehículo material está siendo descrito, no visto, pero mantiene la estructura de un objeto real. Se trata, pues, de una ekphrasis refordada por una metalepsis. El escudo no ha sido fabricado sino descrito, pero su descripción parece rebasar ese momento esencial para convertirlo en un escudo realmente fabricado en todos sus detalles. En realidad, sería el poeta quien lo fabrica metalépticamente al describirlo siguiendo los dictados teconológicos, no tanto de Hefesto, como de los procesos metalúrgicos asociados al nielado micénico.

Ocurre la metalepsis con el demonio engañador de Descartes que nos confude hasta el punto que cuando soñamos estamos en vigilia y cuando en vigilia soñamos.

En la metábasis impropia de la esencia, se rebasa impropiamente tanto la idea de sujeto como la de objeto y la vinculación de toda índole entre ambos, ya sea perceptiva, tecnológica, constructiva, &c.

§ 11

Paso de la pluralidad a la unidad. Contingencia y el principio de symploké. Metábasis de la causalidad

La idea de causalidad se se resuelve en la idea de identidad sintética, verdad material o consiliencia, entendido como concurrencia de cursos operatorios dispares que conducen a configurar una verdad determinada.

La metábasis de la causalidad toma hechuras no categoriales –propiamente no causales– debido al dialelo de las causas tal y como se explicará en el apartado «Metataxis» del capítulo «Las operaciones retóricas atravesadas por el eje gnoseológico». Esta para causalidad queda explicada en el ámbito de los campos climacológicos (Las estructuras metafinitas, pág. 251):

La actividad dialéctica del espíritu se funda, según la teoría que defiendo, en lo siguiente: el entendimiento recorre «lógicamente» campos climacológicos; pero precisamente este camino es el que va desviando de la serie al entendimiento en cuanto los grados de ésta comiencen a sufrir la influencia de otro campo distinto, que se interfiere en el campo climacológico de partida. La desviación o rectificación de la trayectoria, que culmina en la metábasis o paso al límite, es debida, por lo tanto, a las mismas conexiones ideales entre los objetos abstractos, por los cuales transita lógicamente el entendimiento. La trayecotria dialéctica es la resultante de las fuerzas lógicas confluentes, de parecido modo a como la trayectoria curva de un planeta es la resultante de la confluencia de dos tendencias rectilíneas, a saber: la inercia y la gravedad solar.

§ 12

Todo-parte / unidad-pluralidad. Metábasis de la entidad{14}

La anfibología kantiana del concepto convierte a la entidad en fenómeno y al fenómeno en apariencia (Apparentz) o ilusión (Schein){15}.

La anulación ontológica del sujeto es la que nos permite comprender que la conciencia no es tanto conciencia psicológica como «Ego trascendental». La anulación ontológica conlleva necesariamente una reorientación ontológica que no ha de entenderse como una epokhé vacía. La kenosis va acompañada de plerosis pero en el seno ya de una metábasis como cuando, por ejemplo, se cancela (anairesis) la idea de ciudadano que aparecerá reconstruida en un orden distinto, artístico, como figura o estatua (Política, 1253a18-23); o como cuando el remo de Odiseo se convierte en un bieldo, gracias a una homonimia propiciada por el cambio de paisaje y paisanaje (Odisea 11, 121 y ss.). Hay kenosis en la anulación del proceso de abstracción aristotélico, anulación que conduce al pléroma o idea de theos. E igualmente en la anulación de la unidad synolótica en el seno de El Capital, al convertir a ésta en una unidad contable en el pléroma de la mercancía.

Hay kenosis que se ejercen, incluso, sobre la propia mercancía cuando, por ejemplo, alguien al comprar Zumo Don Simón sólo compra zumo de naranja en un tanto por ciento muy pequeño. Pero no lo compra porque tenga poco zumo sino por una suerte de sinécdoque donde el todo ausente es sustituido por la parte ínfima presente que da nombre y define a la mercancía o entidad primera. Lo que en realidad buscamos beber es un zumo de naranja que no es del todo un zumo de naranja. Sólo en tanto zumo de naranja lo compramos y sólo en tanto no es zumo de naranja nos lo venden, pero como si fuera tal, a pesar de que en el propio anuncio queda claro que el porcentaje del deseado zumo es realmente ridículo. Se trata de una kenosis de la mercancía –en la que subyace la idea de transubstanciación de la teología dogmática– que, mediante una sinécdoque particularizante –la parte da nombre al todo; en una sinécdoque particularizante una parte se hace con el todo como cuando se dice «vela» por «barco»– propicia el pleroma de una segunda mercancía virtual que actúa como tal por contaminación con la mercancía original, aquella que dispondría de un zumo cien por cien natural. Igual sucede cuando alguien compra gula del norte por contaminación con la mercancía «angula». En este último caso materia y forma están perfectamente definidas pero la materia de la gula queda contaminada por la materia de la angula genuina, contaminación que propicia la compra de la mercancía más barata. Las homonimias y las sinécdoques que se producen en estos procesos son propiciadas por la operación noetológica de «transubstanciación» que mantiene la forma intacta (zumo, angula, cuerpo y sangre de Cristo) de la mercancía original, a pesar del cambio de materia y forma de la mercancía contaminada (zumo don Simón, gula del norte, pan y vino). Este cambio se produce en la conciencia del consumidor, pero no por ello es un cambio subjetivo o meramente psicológico; es un cambio trascendental noetológico, con importantes consecuencias contables para las empresas y las calorías de los consumidores. De este modo, el dogma de la transubstanciación se nos presenta como una regla noetológica con contenido, en este caso, económico. Una contaminación que ha obligado, por ejemplo, a Procter&Gamble a dirimir en los tribunales la esencia o entidad de sus famosos Pringles que con sólo un 42% de patata logran quedar exentas del impuesto que se carga (17,5% de IVA) sobre los productos elaborados con este tubérculo{17}.

La contaminación que propicia el núcleo synolótico (núcleo en el que se reproduce la relación materia-forma) tiene carácter psicológico pero también deja aflorar una estructura material, una lógica material o neotológica, que rompe con la clasificación porfiriana, conduciéndonos a procesos de transubstanciación en el ámbito de las mercadurías. La unidad synolótica actúa como un operador que vuelve equívocos los términos con los que opera y sobre los que opera.

§ 13

En el seno de las totalidades flotantes, se establece la idea de verdad no como identidad sintética sino como verdad ideológica tal y como la elabora Aristóteles en los Tópicos (libro II, cap. 7), como una symploké o trabazón entre lo deseable y lo rechazable. La symploké es la conexión de unas cosas con otras pero no de todo con todo. Es una operación ontológica que puede ser atravesada por otras operaciones lógicas como la de contrariedad (™nant…wsij) y que son guiadas, a su vez, por componentes ya no formales sino materiales como ocurre con las ideas éticas de deseable / rechazable en el contexto de una totalidad flotante: el ethos. En este contexto, no todas las combinaciones son posibles. Formalicemos el texto de Aristóteles que quedará como sigue:

hacer x a los A, entonces hacer y a los B, (p → q)
hacer y a los A, entonces hacer x a los B, (¬p → ¬q)

hacer x a los A, entonces hacer y a los A, (p → ¬p)
hacer x a los B, entonces hacer y a los B, (¬q → q)
hacer x a los A, entonces hacer x a los B, (p → ¬q)
hacer y a los A, entonces hacer y a los B, (¬p → q)

siendo x = bien e y = mal, A = amigos y B = enemigos.

Son posibles hasta seis combinaciones desde un punto de vista puramente formal. Pero no todas las combinaciones son válidas desde un punto de vista material. Formalmente podemos establecer que para un cierto universo de discurso o totalidad la operación que postulamos será siempre verdadera:

[(p → q) ∧ (q → p)] ↔ (p « q)]
[(¬p → ¬q) ∧(¬q → ¬p)] ↔ (¬p ↔ ¬q)
[(p → ¬p) ∧ (¬p → p)] ↔ (¬p ↔ p)
[(¬q → q) ∧ (q → ¬q)] ↔ (¬q ↔ q)
[(p → ¬q) ∧ (¬q → p)] ↔ (p ↔ ¬q)
[(¬p → q) ∧ (q → ¬p)] ↔ (¬p ↔ q)

Convertimos así toda proposición o combinación de proposiciones en una tautología. De este modo estamos diciendo que, por ejemplo, hacer mal a los amigos y bien a los enemigos es un suceso posible al margen de consideraciones morales.

En una totalidad flotante ciertas combinaciones producen contrariedad (¢pÒ te g¦r ™nant…ou ½qouj ™st…, kaˆ tÕ m�n aƒretÖn tÕ d� feuktòn): las cuatro últimas son contradictorias. La forma lógica en este caso no es la que determina la contrariedad porque la combinatoria sintáctica, formal, de los juicios se inserta en una totalidad flotante que es la que determina qué juicios poseen relación de contrariedad, es decir, sólo materialmente se determina que es lo deseable y que es lo rechazable. A esto último lo llamamos symploké por su claro carácter material que, por supuesto, puede tener su correlato formal en un conector binario. La contrariedad equivale formalmente a la función de Sheffer (no conjunción).

	Tautología (formal) o isotopía	symploké (ideológica o flotante) o alotopía
	[(p → q) ∧ q → p)] ↔ (p ↔ q)]
[(¬p → ¬q) ∧ (¬q → ¬p)] ↔ (¬p ↔ ¬q)
[(p → ¬p) ∧ (¬p → p)] ↔ (¬p ↔ p)
[(¬q → q) ∧ (q → ¬q)] ↔ (¬q ↔ q)
[(p → ¬q) ∧ (¬q → p)] ↔ (p ↔ ¬q)
[(¬p → q) ∧ (q → ¬p)] ↔ (¬p ↔ q)
	p ∧ q
¬p ∧ ¬q
(p | ¬p) ↔ ¬ (p ∧ ¬p)
(¬q | q) ↔ ¬(¬q ∧ q)
(p | ¬q) ↔ ¬ (p ∧ ¬q)
(¬p | q) ↔ ¬ (¬p ∧ q)
	1 (1, 1) aƒretÖn / aƒretÖn
0 (0, 0) feuktòn / feuktòn
1 (1, 0) aƒretÖn / feuktòn
1 (0, 1) feuktòn / aƒretÖn
1 (1, 0) aƒretÖn / feuktòn
1 (0, 1) feuktòn / aƒretÖn

rechazable (feuktòn, 0), no rechazable (aƒretÖn, 1)

Una totalidad flotante, o consistente, es aquella donde diferentes combinaciones son posibles, pero no todas, es decir, hay condiciones materiales que establecen qué es verdad y qué es falso o qué es elegible o qué es rechazable.

De este modo he demostrado –en realidad, lo ha hecho Aristóteles– que se puede establecer la idea de verdad en el seno de las totalidades flotantes. Pero esta demostración es puramente formal, es decir, no hemos demostrado la posibilidad de la verdad, entendida como identidad sintética, en el seno de unta totalidad flotante, sino que tan sólo mostramos la posibilidad de reorganizar un campo no categorial en torno a la idea de verdad, en un sentido puramente ideológico. Así sucede, por ejemplo, cuando Turing en su artículo «ingeniería computacional e inteligencia» (Mind, 59, 1950) intenta deshacer los argumentos de quienes no aceptan que una máquina pueda pensar. Para ello debe generar una contra argumentación que le permita generar un espacio material en el que sea plausible que una máquina piense. La estructura de esa argumentación, a lo largo de su artículo, se corresponde con lo que Aristóteles llama lo deseable o elegible y lo rechazable. Una argumentación que vinculamos al ethos retórico en cuyo seno se genera la plausibilidad o verosimilitud de un relato.

La symploké se ejerce sobre todo tipo de ideas. Por ejemplo, en el caso de las estructuras metafinitas, como es el caso de los átomos. Estamos entonces ante una operación ontológico general en el eje gnoseológico (In Aristotelis quattuor libros de caelo commentaria, VII, 609 24-25) t¾n d� sumplok¾n ‘Abdhr‹tai ™p£llaxin ™k£loun, ésper DhmÒkritoj. / A la symploké los Abderitas llamaban epallaxis, al igual que Demócrito /. La symploké o epallaxis es el entrelazamiento entre átomos.

La symploké supone una heterogeneidad del espacio gnoseológico que rompe la isotopía para producir desvíos (alotopía) que se sustentan sobre dos ejes esenciales: el grado cero y la metábasis. La relación entre isotopía y alotopía es puramente dialéctica. Un ejemplo lo encontramos en la República de Platón. Se trata del libro primero del que Aristóteles hace, en el pasaje que acabamos de analizar de los Tópicos, una réplica no dialogada, sino puramente formal. 

Las respuestas de Polemarco, en la República, se encuentran en el ámbito de lo que habitualmente se entiende por justicia. El conjunto de estas respuestas responde al concepto de isotopía. La isotopía se corresponde aquí con el grado cero de la retórica. La isotopía es, de suyo, una apariencia que se desvela como tal en el espacio alotópico. El argumento de Trasímaco produce una inflexión mediante su concepción de que la justicia es una convenciòn interesada: la conveniencia del más fuerte. Pero es la argumentación de Glaukón con la ayuda del relato de Giges, la que supone una inflexión dialéctica de hondo calado contra la argumentación socrática. Este relato, que luego analizaremos como un EMF genuino, genera un campo alotópico mediante una epojé de la idea de justicia que colocará en grado cero (entendida como operación ontológica, no retórica).

§ 14

En el ámbito de la retórica el ethos nos conduce a la función poética y a los estilos literarios. En nuestras coordenadas ontológicas, el ethos se convierte en una serie de figuras o fenómenos que tienen en común el ser vehículos narrativos de exposición filosófica. Y todo ello por el rebase pleonástico del eje gnoseológico. Me refiero a la hipotiposis, ekphrasis (Imágenes de Filostrato), acontecimientos pretecnológicos, experimentos mentales filosóficos y mitos platónicos. Sin perjuicio de que podamos, en algún caso, hablar de un tipo de estilo literario –caso del experimento mental en filosofía, e incluso el mito platónico, que se adapta muy bien a la forma de cuento corto–, de nuevo superamos la idea retórica de estilo y de figura narrativa para introducirnos de lleno en la dialéctica propiciada por las estructuras metafinitas (E.M).

§ 15

Coordenadas ontológicas de partida: los géneros de materialidad y la metábasis impropia en el seno de una totalidad flotante: las estructuras metafinitas (E. M.)

El artículo de Gustavo Bueno de 1955 Las estructuras metafinitas permite que se pueda hablar, en un contexto dialéctico, del proceso de metábasis impropia. Las estructuras metafinitas, gracias a las metábasis que las sustentan, son genuinos experimentos mentales filosóficos{18} que posibilitan prolépticamente los imposibilia de los que habla el físico Michio Kaku en su libro La física de lo imposible. Así, por ejemplo, nos dice Gustavo Bueno, en el artículo citado:{19}

«Tenemos, así, el caso, impuesto por la naturaleza de la religión positiva, de que la presencia de la divinidad –no la divinidad misma– se predica simultáneamente de todos los lugares (don de la ubicuidad) pero de algunos de un modo eminente, prototípico. [...]
Son también de estirpe teológica los conceptos escolásticos, de innegable sabor metafinito, sobre la multilocación y compenetración de los cuerpos. Pese a que el espacio es el reino de la impenetrabilidad, de la extraposición de partes, los escolásticos llegaron, por motivos originariamente teológicos, al sutil concepto, en sí mismo filosófico, de la posibilidad de que un cuerpo ocupase simultáneamente lugares diversos y distantes entre sí, o bien que dos cuerpos pudieran compenetrarse en un mismo lugar. Estos conceptos suponen el empleo del metafinito de segunda potencia, a saber, de la posibilidad de que una parte resida en otras muchas partes del todo.»

Las estructuras metafinitas permiten la constitución de totalidades impropias a partir de procesos dialécticos que operan en el campo de la analogía, de la sinonimia, de la homonimia y de la metáfora. A partir de un campo climacológico – ya de suyo muchas veces anómalo, es decir, no univoco– se genera una estructura metafinita (E. M.) que acaba por desembocar, algunas veces, en un EMF (Experimento mental filosófico).

§ 16

Distinguimos en la ontología especial los campos climacológicos asociados al sujeto (S, s1, s2), al numen (nr), a la physis (F, f1, f2) y a los objetos abstractos (n) en conformidad con la doctrina de los tres géneros de materialidad ejercidos por Gustavo Bueno en sus Ensayos materialistas. Estos espacios climacológicos no son compartimentos estancos, pudiendo atravesar diferentes espacios ontológicos. Tomemos como ejemplo el asociado a la materia. Los modos del juicio de la materia se ocupan de la materia en tanto physis (f1) (Física, 193a28-b8, 199b34-200b8) o la materia entendida como un estado en el seno del ciclo del agua (Física, 217a25 y ss.). Pero en tanto receptáculo platónico es propio de los modos del juicio del numen (nr), entendido ahora como demiurgo platónico (Física, 209b6-210ª13); o como modos del juicio de los objetos abstractos (n) cuando se considera que ciertas partes del concepto son como su materia (Física, 200b5) o cuando se considera a la materia como causa (Física, 195a8, 198a24) o en tanto materia informada (Física, 190b25, 192a3-34, 194b9, 214a113) o bien en cuanto configuración topológica, es decir, como hypodokhé o receptáculo platónico. Si hablamos de la materia sensible como captable o inteligible (Metafísica, 1036a9) estaríamos de lleno en los modos del juicio del sujeto (s1).

	 	 s1  	 s2  	 f1  	 f2  	 n 
	entidades	 	 	x	x	 
	objetos (no entidades)
soportados por entidades	x	x	 	 	 
	objetos (no entidades)
no soportados por entidades	 	 	 	 	x

Aunque los sujetos que soportan S (s1, s2) sean necesariamente corpóreos, los fenómenos mentales y los fenómenos grupales no son corpóreos. Todos los objetos de F (f1, f2) son entidades primeras aristotélicas. Ningún objeto de n es una entidad primera aristotélica. Además, la dependencia de s2 respecto a n es problemática. Es claro, además, que los objetos de s2 no son iguales que los de s1. Por ejemplo, la imposición estatal de pagar impuestos o la imposición judicial de pagar por un crimen (s2) no es exactamente igual a la sensación psicológica elaborada por el sujeto que se ve obligado, aun en contra de su voluntad, a pagar los impuestos o a ir a la cárcel (s1). Tampoco las entidades de F (f1, f2) son iguales dado que unas son productos naturales (f1) y otras productos manufacturados (f2).

No existe realmente una categoría que pueda abarcar tanta disparidad de objetos. Ni siquiera la de acontecimiento como pretende el fisicalismo de Rudolf Carnap{20} o Russell en su artículo El atomismo lógico{21} que define la mente como «un trayecto de conjuntos de acontecimientos compresentes en una región del espacio-tiempo en que hay materia peculiarmente propensa a formar hábitos. Cuanto mayor es esa tendencia, más compleja y organizada es la mente». De aquí deduce que mente y cerebro son en realidad lo mismo. Dado que un conjunto de acontecimientos compresentes es una «región mínima», cabe mediante manipulación lógica convertir ese espacio en operaciones de la física con lo cual S (s1) se reduciría a n. Pero ¿dónde está la ciencia que llevaría a cabo esta transformación? Y, en cualquier caso, la idea de «materia propensa a formar hábitos» sería sospechosa de una aplicación impropia a la materia de unas categorías propiamente humanas{22}.

El hombre suspendido de Avicena es un ejemplo del caso en que el espacio S (s1) no puede subsistir al margen del F. No puede existir un sujeto que no reciba ningún tipo de estímulo. Dicho de otro modo, no es posible crear un espacio envolvente del que no procedan estímulos en dirección a un sujeto ni tampoco es posible crear un espacio envolvente en el que haya simplemente estímulos en lugar de los objetos, caso del mito de la caverna de la República. Aunque es legítimo que existan interpretaciones que subyuguen unos espacios ontológicos a otros, sin embargo decimos que la subrogación de espacios tiene como consecuencia ontológica el atentar directamente contra las ciencias ya constituidas. Es el caso de Berkeley cuando en su Tratado sobre los principios del conocimiento humano (Parte I, § 4) afirma su esse es percipi. Para Berkeley los espacios F y n quedan incluidos o supeditados a s1 que a su vez lo estaría de Dios (nr). Berkeley no dice que no hay objetos sino que esos objetos no pueden ser concebidos al margen de la percepción y que por consiguiente al margen de una mente que los perciba no existen. El único hypokeímenon posible para lo que se percibe es la mente del sujeto S (s1) y, por consiguiente, no hay nada fuera del sujeto que sea materia o sustancia corpórea (I, § 9). Esto tendría como consecuencia que las leyes de la percepción, las relaciones que puedan establecerse entre ideas como equivalentes a cosas (parte I, § 37-43) serían las verdaderas leyes de la física. Berkeley analiza con más detalle su hipótesis de partida en su Ensayo de una nueva teoría de la visión en donde afirma que al margen del cuerpo, del esquema corporal y de su interacción con el medio, la vista es ciega para las nociones más comunes como la de tamaño, distancia y lugar que un objeto ocupa en el espacio. La misma tesis mantendrá Poincaré en El valor de la ciencia en el capítulo dedicado a determinar la noción de espacio. Poincaré plantea –seguramente sin conocerlo– el mismo EMF que Avicena (p. 147){23}.

Lo que sí podemos establecer son relaciones entre espacios, por ejemplo: relaciones de percepción o de fabricación entre S (s1) y F (f2), relaciones de fabricación que pueden ser mediadas por n cuando para fabricar un simple sistema de cañerías se aplican las leyes de la dinámica de fluidos y las leyes de la hidrostática; relaciones de parentesco entre sujetos en S (s2) que pueden ser mediadas por un operador totémico o relaciones de intercambio en S (s2) cuando se pone en valor elementos de F (f1, f2). Estas relaciones a las que llamaremos de trabazón (T) propenden a generar «objetos» o situaciones dialécticas que no actuarían en un espacio ontológico especial exclusivo. Tendremos así la siguiente matriz:

	 	T s1	T s2	T s2	T f1	T f2	T n
	s1	x	x	 	x	x	x
	s2	x	x	x	 	x	 
	f1	 	x	 	x	 	x
	f2	 	x	 	x	x	 
	n	 	 	 	x	 	x
	nr	 	 	 	 	x	x
	Modos del juicio o campos climacológicos	cuidado de uno mismo (epimeleia heautou). Idea de alma en la República	operador totémico	El habla de Saussure	arco iris	robots	La actividad del Demiurgo en relación con el receptáculo

La epimeleia heautou conlleva en el Alcibiades de Platón la formación de un individuo que sepa administrar la polis. Un operador totémico, un totem ya proceda de f1 o de f2, reorganiza un grupo social, asignando características propias del totem a los individuos del grupo. La explicación que da del arco iris Aristóteles en los Meteorológicos se traba con la forma en cómo un sujeto percibe los fenómenos cromáticos, las tinturas de lana, el ciclo del agua y la explicación puramente geométrica. Esta trabazón para explicar el arco iris puede considerarse ilegítima desde el pundo de vista de la física pero su propia ilegitimidad ha desembocado en la polémica que Goethe mantuvo, por propia cuenta, con la Optica de Newton desvelando la existencia de dos epistemes legítimas, aunque diferentes, en torno al color: una puramente perceptiva o fisiológica y otra física. Los robots aparecen en la Ilíada como objetos que han sido fabricados por Hefesto como mirabilia (nr); los cita como imposibilia Aristóteles en la Política en un contexto claramente sociológico o político. Los cinco cuerpos platónicos sirven a Platón para explicar el funcionamiento del receptáculo (n), utiliza la geometría para explicar el paso de unas figuras a otras, conecta esos cinco cuerpos con los cinco elementos (agua, tierra, fuego, aire y éter) e incluso los utiliza para tratar de explicar la percepción de los objetos exteriores bajo una perspectiva claramente atomista.

Los objetos abstractos son propios de las matemáticas, como los físicos de la física, no obstante, se les asigna un espacio ontológico propio. n no se confunde con la ciencia matemática ni con la física pero estas ciencias son las únicas que parecen presentar objetos no corpóreos como una recta, un círculo, un centro de gravedad... por señalar sólo los más sencillos. En este espacio ontológico incluimos tambien los impossibilia, objetos que no pueden darse como entidades en su campo y que actúan como ideas límites dentro de él.

Son objetos ideales o impossibilia aquellos cuya trabazón con el espacio ontológico de partida es imposible T (S) = ∅ ∨ T (F) = ∅ dado que las condiciones que definen su existencia no los permiten catalogar como entidades propias de ese espacio: el gas ideal, el móvil perpetuo de segunda especie (segundo principio de la termodinámica), móvil de la primera ley de la dinámica, cero absoluto, cuerpo negro, un sujeto que se mueva por el imperativo categórico, el estado de naturaleza. Cumplen la condición de ser entidades límites de S y de F, es el caso del gas ideal, o de entidades metabáticas, en el caso de los robots de la Ilíada o del recpetáculo platónico, lo que no impide que puedan reorganizar aspectos de su propio campo.

	 	Ts1	Ts2	Ts2	Ts1, Tf1, Tf2	Tf1, Tf2	Tf1, Tf2	T f2
	s1	∅	 	 	∅	 	 	∅
	s2	 	∅	∅	 	 	 	 
	f1	 	 	 	∅	∅	∅	 
	f2	 	 	 	∅	∅	∅	 
	n	x	x	x	x	x	x	x
	nr	 	 	 	 	 	 	 
	Objetos ideales	el hombre suspendido	estado de naturaleza	lengua	idea de Person des Dings de Schiller	móvil movimiento rectilinio uniforme (Primera ley de Newton){24}	móvil perpetuo de segunda especie	robot humanoide

 

	 	Ts1	Ts1	Tf2	Ts1	T f1
	s1	∅	∅	 	∅	 
	s2	 	 	 	 	 
	f1	 	 	 	 	∅
	f2	 	 	∅	 	 
	n	x	x	x	x	x
	nr	 	 	 	 	 
	Objetos ideales	imperativo categórico	Concepto de humanidad en Schiller (Begriff der Menschheit)	Las tres leyes de la robótica de Asimov{25}	noûs de Anaxágoras	idea de hypodokhé en el Timeo como trasunto de la idea de materia

Toda trabazón (T) es una categoría ontológico especial que se sitúa muchas veces en el campo de formación de las diferentes ciencias y artes, aunque no exclusivamente dado que esta trabazón propicia la reconstrucción de ideas filosóficas como, por ejemplo, la idea de materia.

Hay trabazones T (S) = ∅, T (F) = ∅ que constituyen una totalidad a la que llamaremos estructura metafinita (E.M.), no corpórea, caso del Begriff der Menschheit de Schiller o el sujeto moral kantiano constituido por el imperativo categórico: T (S) = ∅. No todas tienen el mismo rango, aunque sean trabazones T (F) = ∅. El móvil perpetuo de segunda especie y la primera ley de Newton son categorías científicas no propiamente estructuras metafinitas. Todo depende de si caen en el ámbito del dintorno (categorial) o del contorno (espacio ideológico). Las estructuras metafinitas –no categoriales– conllevan una metábasis que las sitúa en el contorno y nunca en el dintorno de una ciencia o de una disciplina.

No existe una trabazón Tnr dado que los objetos de nr no son propiamente entidades, por lo que sólo pueden establecer relaciones de inclusión o reducción R con los espacios S y F, y, por tanto, nunca de trabazón (T).

Sobre la idea de numen. Los modos del juicio del numen son los únicos que se han de interpretar en función del resto dado que las entidades numinosas, de ser corpóreas, se reducen o elaboran desde S o desde F. El único superviviente del trágico incendio de Guadalajara en el que murieron once miembros de un retén hizo las siguientes declaraciones (El País, 20 de Julio de 2005, nº 10.272): «El huracán de fuego fue muy grande; no pensaba yo que ese fuego... Yo creo que nos vio y dijo: ‘Vosotros sois míos’». Su percepción del fuego es claramente numinosa. Pero este numen no tiene una entidad propia al margen de la sustancia fuego (f1) y de la voluntad que se le supone como sujeto (s1). Un totem (nr), por ejemplo, es un elemento de f2 capaz de establecer relaciones homológicas entre grupos de individuos (s2) y especies animales (f1) (Claude Levi-Strauss, El pensamiento salvaje, pp. 170-171).

El argumento de San Anselmo en su Proslogion no entra dentro de las especificaciones ontológicas de nr. San Anselmo plantea la existencia de Dios como una paradoja{26}. En el pensamiento es posible establecer una serie infinita, pero que sólo se circunscribe al pensamiento, de modo que aquello mayor que lo cual nada puede ser pensado es de hecho pensado. Pero para que se cumpla entonces la condición inicial ha de pasar del pensamiento a la realidad confirmado así, de forma especiosa, que aquello mayor que lo cual nada puede ser pensado si es pensado es porque realmente existe. Concluye entonces que ese ser ha de existir y ser corpóreo. A esta herejía dialéctica se le llamó argumento ontológico. El ámbito de S, de lo que los sujetos puedan pensar, no tiene la virtud de generar objetos en F. Sin duda un artista, como dice San Anselmo, puede pensar algo y llevarlo a cabo. Lo que media es la praxis entre el sujeto y el objeto. De no poder existir esa mediación, lo pensado sólo existirá corpóreamente si fuera creado desde la nada (creación hipostática){27}. Será un argumento suceptible de ser analizado desde la lógica o desde la propia ontología pero no contribuye, como pretende San Anselmo, a reconocer la existencia de una entidad numinosa. Sería el mismo caso del Ars Magna de Llul construido para convertir a los infieles a la verdadera doctrina y que sin duda influyó en la idea de la characteristica universalis de Leibniz.

§ 17

Distinción entre acontecimientos pretecnológicos o prolépticos e imposibilia

A continuación, situaré cierto tipo de relatos en los límites de los espacios categoriales: unas veces, caso de los imposibilia tipo EMF (1, 2, 3) (experimentos mentales filosóficos), en el dintorno y otras, caso de los EMC4 (experimentos mentales en ciencia) en el contorno. Se comprobará la existencia de metábasis impropias en el seno de totalidades flotantes, conforme al uso que de los géneros de materialidad hemos realizado en el capítulo precedente. De este modo, mostraré –en un primer momento– cómo ciertos relatos, a los que llamaré de manera genérica EMF, constituyen realmente un subgénero propio por mor de sus coordenadas ontológicas y gnoseológicas que contribuyen a una metábasis de las ideas o conceptos, acompañada por un grado cero o epojé de los conceptos o ideas en liza y su consiguiente reorientación ontológica en un plano que se situará siempre en el contorno –y nunca en el dintorno– de una ciencia. Estos relatos, por situarse muy cerca del dintorno –son, incluso, generados desde él–, no pueden considerarse ni cuentos ni fábulas; ni tampoco tendrían la consideración de los géneros próximos al microrrelato como la fábula o el aforismo. Disponen de una tipología diferente a la que he dado en llamar EMF (1, 2, 3).

§ 18

Un acontecimiento pretecnológico o proléctico es un relato ficcional que ha sido elaborado en un momento histórico en el que resultaba imposible alcanzar la tecnología que describe aunque, evidentemente, no era imposible el vislumbrarla. Los imposibilia se definen por su cercanía o distancia respecto a las leyes de la ciencia Física. Ahora bien, los imposibilia fueron previamente acontecimientos pretecnológicos o, incluso, experimentos mentales. Quedan definidos ya en el seno del materialismo filosófico mediante el término prolepsis, que se hace correlativo al de anamnesis, que, como afirma Gustavo Bueno «nos remite –se refiere al término anamnesis – a la presencia de formas o modelos ya realizados (pretéritos, en este sentido) en la medida en que sólo a partir de ellos podemos entender la constitución de las prolepsis(planes o programas); lo que obliga a concebir el «futuro proyectado», no tanto como el acto creador o anticipador de una «fantasía mitopoiética» cuanto como un efecto de anamnesis.»{28}

Lo que se plantea con la distinción entre acontecimientos prolépticos e imposibilia es que la anamnesis puede aparecer previamente como una prolepsis, en forma de relato, en contextos en los que no hay aun –porque, en realidad, no puede haberla– una realización o anamnesis inserta en el curso histórico de una ciencia.

Se puede disntinguir entre dos tipos de acontecimientos prolépticos:

Prolepsis de grado I. Acontecimientos prolécticos narrados antes de que exista la teoría física que los construirá como fenómenos. Por ejemplo, el vuelo de artefactos queda prefigurado (anamnesis) en el mito de tecnológico de Ícaro{29}. La experiencia subjetiva de quien vuela en una nave espacial está magnificamente plasmada en el relato de Ovidio sobre Faetón (Metamorfosis, Libro II, 1-400). Los programas cumplidos –caso de las alas del avión por analogía con las alas de Ícaro– se mantienen bajo el hysteron proton, habida cuenta de que el acontecimiento proléptico acaba inserto en un proceso de anamnesis del proyecto cumplido, lo que nos obliga a ver todo el proceso como si se tratara de un curso operatorio.

Prolepsis de grado II. Acontecimientos prolépticos que aparecen una vez construida la teoría física que pudiera facultarlos. Es el caso, por ejemplo, de las naves estelares propulsadas por antimateria. Estos acontecimientos tienen su origen o bien en la imaginación proléptica del propio científico o bien en el cine, en los relatos de ciencia ficción o en el cómic. Al respecto puede leerse La física de los superhéroes de James Kakalios y La guerra de los mundos del físico ovetense Sergio L. Palacios.

§ 19

Michio Kaku –uno de los creadores de la teoría de campos de cuerdas– ha escrito un libro en el que analiza la idea de «imposible» utilizando las teorías físicas como punto de partida para su análisis. Distingue tres tipos de imposibilidades{30}:

Imposibilidades de clase I. Se trata de tecnologías que hoy son imposibles pero que no violan las leyes de la física conocida. Incluyen el teletransporte, los motores de antimateria, ciertas formas de telepatía, telequinesia e invisibilidad.

Imposibilidades de clase II. Son tecnologías situadas en el límite de nuestra comprensión del mundo físico. Se podrían hacer realidad en una escala de miles de millones de años. Es el caso de las máquinas del tiempo, el viaje por el hiperespacio.

Imposibilidades de clase III. Son tecnologías que violan las leyes de la física conocidas. Una de ellas son las máquinas de movimento perpetuo.

Los imposibilia no entran todavía en el circuito prolepsis-anamnesis porque son acontecimientos pretecnológicos no cumplidos. Se mueven dialécticamente en una franja estrecha muy próxima al contorno: cada uno de ellos se sitúa a diferente distancia del dintorno, según sean imposibilia de clase I, II o III. Manejan categorías físicas proyectadas prolépticamente hacia y en el contorno, lo que propicia una metábasis impropia en el seno de las teorías físicas con las que se vincula prolépticamente.

Prácticamente todos los imposibilia de Michio Kaku proceden prolépticamente de relatos de ciencia ficción que se remontan –en el caso, por ejemplo, de la robótica– a la Ilíada y la Odisea como veremos a continuación.

§ 20

Aristóteles en la Política (Libro I, IV) para indicar la absoluta imposibilidad de una ciudad sin esclavos nos dice{31}:

«Pues si cada uno de los instrumentos pudiera realizar pos sí mismo su trabajo, cuando recibiera órdenes, o al preverlas, y como cuentan de las estatuas de Dédalo o de los trípodes de Hefesto, de los que dice el poeta que «entraban por sí solos en la asamblea de los dioses», de tal modo las lanzaderas tejieran por sí solas y los plectros tocaran la cítara, para nada necesitarían ni los maestros de obras de sirvientes ni los amos de esclavos.»

Aristóteles realiza un EMF2 (experimento filosófico de tipo 2; en la parte II se hará una relación exhaustiva de los tipos de EMF) apoyado en la Ilíada (trípodes autómatas, 18, 373-376; robots, 18, 417-418; fuelles autómatas, 18, 468-473). Y bien podría haber citado el pasaje de la Odisea (8, 550-560) en el que se habla de naves autotripuladas. Se trata de lo que Lefbvre llamó un punto ciego en su libro Del campo a la ciudad. Un punto ciego que ilustró mediante un relato proléptico, entendido como un imposibilium. Un punto ciego que también se encuentra enla idea de valor en la Ética a Nicómaco (1133a18 y ss.){32}.

Aristóteles utiliza un exemplum (paradeigma) que se convierte en una suerte de parábola o símil que produce una contradicción ideológica en el concepto de «esclavos autómatas», cancelando ideológicamente la posibilidad de que la esclavitud deje alguna vez de existir. El entimema sería de este tenor: Si algun día no hubiera esclavos, será porque se habrán construido en su lugar «esclavos autómatas», es así que nunca se podrá construir tal cosa, luego no es posible que algun día no hubiera esclavos. Sin embargo, el paso a los autómatas es una metábasis que se hará real y que queda proyectada prolépticamente ya en el siglo V a.n.e. con Arquitas de Tarento del que dice la tradición que construyó una paloma, mediante mecanismos pneumáticos, a partir de un leño; paloma que logró, incluso, volar un trecho{33}. Sin embargo, para Aristóteles es un paso, metábasis, inverosímil. El juego retórico que lleva a cabo es, en realidad, un EMF de tipo 2, con la ayuda de varias escenas de la Ilíada. 

El razonamiento proléptico negativo de Aristóteles no se le escapó a Marx en El Capital que cita el pasaje de la Política de Aristóteles (p. 497, capítulo XIII, § 3, b), pero en un contexto ideológico completamente diferente. La maquinaria, ahora, no sólo conseguiría aumentar la plusvalía relativa sino que lograría, a mayores, una población obrera supérflua, es decir, un excedente de mano de obra.

§ 21

EMC4: Los experimentos mentales

Los experimentos mentales en ciencia no son EMF1 –que identificaremos con los EMF sensu estricto– porque en ellos no concurre una metábasis impropia. Sin embargo, comparten con los EMF el uso de operaciones ontológico generales como la analogía, la paradoja o el hysteron proteron que conducen a un grado cero de alguno de los conceptos manejados. Pueden aparecer previamente como relatos prolépticos y tienen la forma de un relato paradójico cuando se presentan como un experimento mental en ciencia.

§ 22

La Física de Aristóteles y los experimentos mentales según analogía

Los argumentos críticos contra la física aristotélica son muy propicios a los experimentos mentales. Contra Aristóteles había que demostrar que: (1) un movimiento de caída se guía por la ley del número y que los espacios que atraviesa el cuerpo en intervalos sucesivos e iguales de tiempo son ut numeri impares ab unitate. Es decir, que una fuerza constante no determina un movimiento uniforme (una velocidad), como creía Aristóteles, sino un movimiento uniformemente acelerado (una acelaración); (2) todos los cuerpos, grandes o pequeños, gravosos o livianos, y con independencia de sus dimensiones y naturalezas, caen con la misma velocidad.

§ 23

Un interesante ejemplo de cómo la analogía genera una totalidad impropia mediada por la operación de analogía de proporcionalidad lo encontramos en la Física Aristóteles (249b27).

‘Epeˆ d� tÕ kinoàn kine‹ ti ¢eˆ kaˆ œn tini kaˆ mšcri tou (lšgw d� tÕ m�n œn tini, Óti ™n crÒnJ, tÕ d� mšcri tou, Óti posÒn ti mÁkoj: ¢eˆ g¦r ¤ma kine‹ kaˆ kek…nhken, éste posÒn ti œstai Ö ™kin»qh, kaˆ ™n posù), e„ d¾ tÕ m�n A tÕ kinoàn, tÕ d� B tÕ kinoÚmenon, Óson d� kek…nhtai mÁkoj tÕ G, ™n ÓsJ dš, Ð crÒnoj, ™f’ oá tÕ D, ™n d¾ tù ‡sJ crÒnJ / Puesto que lo que está moviendo en algo y hasta algo (con «en algo» quiero decir «en el tiempo» y con «hasta algo», «a lo largo de una cierta extensión», porque está moviendo algo y al mismo tiempo lo ha movido, de modo que habrá una cantidad a lo largo de la cual se movió y ello en una cierta cantidad de tiempo)...suponiendo, entonces, que A es lo que mueve, B lo movido, G la extensión que ha sido atravesada y D el tiempo en el cual lo ha hecho, /
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2. ™n d¾ tù ‡sJ crÒnJ ¹ ‡sh dÚnamij ¹ ™f’ oá tÕ A tÕ ¼misu toà B diplas…an tÁj G kin»sei, t¾n d� tÕ G ™n tù ¹m…sei toà D· oÛtw g¦r ¢n£logon œstai. / (a) en el mismo tiempo una igual fuerza la que a lo largo de él el A la mitad de B se mueve el doble de G, la que el G en la mitad del tiempo D. De este modo pues será análogo./
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3. kaˆ e„ ¹ aÙt¾ dÚnamij tÕ aÙtÕ ™n tJdˆ tù crÒnJ tos»nde kine‹ kaˆ t¾n ¹m…seian ™n tù ¹m…sei, kaˆ ¹ ¹m…seia „scÝj tÕ ¼misu kin»sei ™n tù ‡sJ crÒnJ tÕ ‡son. / Y si la misma fuerza lo mismo se mueve tanta en un determinado tiempo y la mitad en la mitad (de tiempo), también la mitad de la fuerza moverá la mitad en igual tiempo /

3.1. oŒon tÁj A dun£mewj œstw ¹m…seia ¹ tÕ E kaˆ toà B tÕ Z ¼misu· Ðmo…wj d¾ œcousi kaˆ ¢n£logon ¹ „scÝj prÕj tÕ b£roj, éste ‡son ™n ‡sJ crÒnJ kin»sousin / Por ejemplo, sea la E la mitad de la fuerza A y la mitad de B sea Z. Del mismo modo tiene analogía la fuerza respecto al peso, de modo que lo igual se moverá en igual tiempo /.
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4. kaˆ e„ tÕ E tÕ Z kine‹ ™n tù D t¾n G, oÙk ¢n£gkh ™n tù ‡sJ crÒnJ tÕ ™f’ oá E tÕ dipl£sion toà Z kine‹n t¾n ¹m…seian tÁj G / Y si lo E mueve lo Z en el (tiempo) D el (espacio) G, es obligado que en igual tiempo, a lo largo de él, un E lo doble de Z mueva la mitad de G /.
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Aplicando la analogía, Aristóteles llega a la siguiente fórmula

s = F/m x t

con lo que F = s x m / t = s/t x m = v x m, es decir, la fuerza es directamente proporcional a la masa y a la velocidad. Es obvio que Aristóteles no hace intervenir la aceleración.

5. e„ d¾ tÕ A t¾n tÕ B kine‹ ™n tù D Óshn ¹ tÕ G, tÕ ¼misu toà A tÕ ™f’ ú E t¾n tÕ B oÙ kin»sei ™n tù crÒnJ ™f’ ú tÕ D oÙd’ œn tini toà D ti tÁj G ¢n£logon prÕj t¾n Ólhn t¾n G æj tÕ A prÕj tÕ E· Ólwj g¦r e„ œtucen oÙ kin»sei oÙdšn· oÙ g¦r e„ ¹ Ólh „scÝj tos»nde ™k…nhsen, ¹ ¹m…seia oÙ kin»sei oÜte pos¾n oÜt’ ™n ÐposJoàn· eŒj g¦r ¨n kino…h tÕ plo‹on, e‡per ¼ te tîn newlkîn tšmnetai „scÝj e„j tÕn ¢riqmÕn kaˆ tÕ mÁkoj Ö p£ntej ™k…nhsan. / Pero si el A mueve al B en un (tiempo) D cuanto la (distancia) G, el que sea mitad de A (el que por ello E) al B no moverá en el tiempo que por ello sea el D, ni en uno de (fracción) D, que de G (sea) análogo respecto al todo G como el A respecto a E. Pues en general si fuera el caso no movería nada. Pues no es el caso que si toda la fuerza mueve tanto, la mitad no moverá ni tanto ni en tanto (tiempo). Pues uno solo movería la nave, si realmente de los arrastradores la fuerza se divide por el número también la longitud que todos mueven /.

Aristóteles se da cuenta que la analogía de proporcionalidad permite una trabazón recurrente, hacia el infinito. De modo que por muy pequeña que sea la fuerza E siempre podría mantener una proporción con A, un E que, a su vez, mantendría proporción con B y, por consiguiente habría un movimiento proporcional sobre la distancia G en una fracción de D. Pero la experiencia muestra lo contrario: un solo hombre no puede mover un barco. Aristóteles llega por analogía de proporcionalidad a una totalidad, a F = s x m / t = s/t x m = v x m. Pero esa totalidad tiene únicamente carácter geométrico no físico. Carece de las ideas de aceleración, inercia y fricción que no son categorías, como ya sabemos, de la geometría sino de la física. No entiende, por ejemplo, que B es otra fuerza que opone resistencia a A.

Aristóteles se percata que tiene que cancelar el principio de recursividad imposibilitando así una bucle ad infinitum de la analogía de proporcionalidad. Además necesita definir la relación entre el todo y sus partes. ¿De qué modo hace esto último? Distinguirá partes en acto frente a partes en potencia: Pues nada hay sino es en potencia en el todo (250a24). Las partes distributivas de un todo no tienen porque tener las mismas propiedades físicas del todo. Una parte, por ser más pequeña, tendrá menos peso que el todo del que forma parte. Esto imposibilita que se atribuya, por analogía de proporcionalidad, las características del todo a las partes o particiones que se realicen de ese todo. La relación recursiva entre un todo y sus partes la explica Simplicio In Aristotelis physicorum libros comentaria (1108, 18){34}.

La analogía de proporcionalidad tiene aquí su correlato en dos operaciones ontológico especiales: la dicotomía y la magnitud tomada gradualmente (dicotome‹n, to proslambanÒmenon mšgeqoj, Física, 239b14-20).

La totalidad obtenida no es una categoría de la física, es una estructura metafinita, una puesta en escena, si se quiere, fallida, generada con el concurso de una operación ontológico general.

§ 24

En el libro IV de la Física (215b y ss.) Aristóteles aplica la analogía de proporcionalidad al movimiento en el vacío de los cuerpos. Aquí la anulación de la analogía procede por reductio ad absurdum de, también, una trabazón recurrente de la analogía de proporcionalidad. Mientras que en el caso anterior no interviene la densidad del medio, aquí sí lo hace.
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ED es la velocidad con que un móvil A recorre el espacio D, en un medio X, Mx (agua).

GF es la velocidad con que un móvil A recorre el espacio F, en un medio Y, My, tan sutil como se quiera (aire, por ejemplo).

Las distancias F y D se encuentran en dos medios de densidad diferente. La velocidad viene determinada por la resistencia del medio (215a29-30: tÕ m�n oân di' oá fšretai a‡tion, Óti ™mpod…zei m£lista m�n ¢ntiferÒmenon). Por lo que las velocidades vienen determinadas por la proporción ED /GF = Mx /My.

Supongamos ahora que el mismo recorrido V es en un medio tan sutil como se quiera (en el límite, V es el espacio vacío). Ocurrirá que en un tiempo G el cuerpo A habrá recorrido todo el espacio V, en tanto que A, en un medio más denso, habría recorrido, para el mismo tiempo G, el espacio H conforme a la proporción ED /GF = Mx /Mv. Podemos hacer que esta proporción sea recurrente hasta el límite en que V es un espacio vacío, con lo que tendríamos que en un tiempo G el cuerpo A habrá recorrido todo el espacio vacío V, en tanto que A, en un medio más denso, habría recorrido, para el mismo tiempo G, el espacio H conforme a la proporción ED /GF = Mx /Mv = 0. De esto último deducimos que A, al tiempo que ha recorrido en un tiempo G un espacio H en un medio denso Mx, habrá recorrido también un espacio V vacío en el mismo tiempo; luego atravesará en el mismo tiempo lo pleno y lo vacío, lo cual no es posible (216a3-4).

Existe una relación inversamente proporcional (216a1: ¢ntestrammšnwj d…eisi) entre la velocidad en los dos medios. Si llevamos a F al límite, en un medio sutilísimo, casí en el vacío, podemos seguir manteniendo la proporción inversa, pero, dice Aristóteles, que entre lo pleno y lo vacío no puede haber proporción (215b19-20).

Es claro que la analogía es la operación ontológico general más propicia para ser geometrizable. Lo interesante es que Galileo en sus Consideraciones y demostraciones matemáticas sobre dos nuevas ciencias mantiene, mediante un experimento mental, la analogía de proporcionalidad establecida por Benedetti en su compilación de las Diversas especulaciones matemáticas y físicas con el criterio de que{35}

«La proporción de las resistencias exteriores se resta de la proporción de los pesos, y lo que queda determina la proporción de las velocidades, que serían nulas, si la proporción de las resistencias fuera igual a la proporción de los pesos; por esto (los pesos) tendrán en el vacío velocidades distintas que en el lleno; a saber, las velocidades de cuerpos diferentes (es decir, de cuerpos compuestos de materias diferentes) serán proporcionales a sus pesos específicos absolutos.»

Con lo que V1 = P1 – R y V2 = P2 – R, es decir, «la fuerza (y por consiguiente, también la velocidad) con la cual desciende o sube está en proporción a la diferencia entre el peso (específico) del objeto (P) y el peso de un volumen igual al suyo (R) del medio en el cual se encuentra»{36}. Esto mismo lo dice el joven Galileo en su De motu gravium. De este modo el cociente nunca podrá ser cero como ocurría en Aristóteles, dado que cuando R = 0 el denominador nunca es nulo: V1 / V2 = P1 – R / P2 – R. Ahora bien esto indica que las velocidades de los móviles en el vacío no serán infinitas pero tampoco iguales sino conformes a sus gravedades específicas P. El siguiente paso será, manteniendo la analogía de proporcionalidad aristotélica modificar R, de tal modo que se transfiera a la resistencia interna la relación de proporcionalidad geométrica aristotélica entre la resistencia exterior de los medios. Queda ahora la relación de proporcionalidad como sigue: V = F / Ri + Re (resistencia interna y externa).

Lo que hemos hecho, en realidad, como bien ha visto Alexandre Koyré, es ir modificando la analogía de proporcionalidad aristotélica (V = F / R) por el esquema arquimediano (V = F – R) de Benedetti y el joven Galileo, hasta llegar a este otro A = F / Ri + Re cuya analogía con la fórmula de Aristóteles es evidente: k (kínesis) = F / R.

Aristóteles, sin embargo, expone explícitamente en la Física el concepto de aceleración como la relación existente entre la fuerza y el peso y, por tanto, como una analogía de proporcionalidad en la que ya no entraría en consideración la resistencia del medio (216a18-20). Esto haría, según él, que para una masa determinada e igual para todos los cuerpos, en el vacío, su velocidad fuera la misma, dado que esa velocidad ya no dependería de la resistencia del medio, lo que, a su juicio, es una conclusión absurda. Una conclusión que, sin embargo, acepta Epicuro en su Carta a Heródoto (escolio: 43, 4-6; 61, 1-5):

«Además los átomos deben poseer una velocidad igual, siempre que se mueven en el vacío, sin que nada entre en colisión con ellos. Pues ni los cuerpos pesados se moverán más rápidamente que los pequeños y ligeros, habida cuenta que nada se encuentra con ellos, ni los cuerpos pequeños se moverán más rápidamente que los grandes, puesto que mantienen un curso uniforme, a condición de que nada choque con ellos.»

§ 25

La paradoja de EPR según el hysteron proteron y el corax

Pondré ahora un ejemplo de experimento mental inicialmente ideado por Einstein durante el congreso Solvay de 1933. Concibió un EM que tenía como objeto rechazar el principio de incertidumbre. Supuso una caja con una puerta que habría un mecanismo que controlaba un reloj situado en su interior. La caja se llena de radiación y se pesa. Durante una fracción de segundo se abre la puerta y se deja escapar un fotón. Vuelve a pesarse la caja y se comprueba que, a partir de la diferencia de pesos, se puede deducir la energia del fotón mediante la fórmula de Einstein, E = mc2. De este modo, refutaba Einstein a Bohr, mostrando que puede determinarse la energía del fotón y su tiempo de paso con el grado de precisión que se desee, refutando así el prinicipio de incertidumbre. Bohr encontró un fallo en el experimento imaginario de Einstein. Éste no había tenido en cuenta el desplazamiento de la caja en el campo gravitatorio que generaría una incertidumbre en la determinación de la masa del fotón.

La respuesta de Einstein fue el experimento mental EPR de 1934{37} que recibe su nombre por haberlo diseñado junto con Podolsky y Rosen. En este artículo se decía que las correlaciones entre partículas distantes se debían a la existencia de variables ocultas que actuaban localmente. El fenómeno del entrelazamiento se produce cuando dos particulas que han interaccionado mantienen, a pesar de que el suceso ya ha ocurrido, una serie de correlaciones que no es posible explicar mediante una causalidad newtoniana. Para entenderlo basta con estudiar el principio de superposición que acontece en el experimento de interferencia de Young explicado por Feynman en su libro El carácter de la ley física. 

El EPR resultó ser un experimento tan bien diseñado que lejos de probar que Einstein tuviera razón permitió desarrollar experimentos reales que probaban todo lo contrario: que la teoría cuántica no manejaba variables ocultas y que el universo no era de naturaleza local{38}.

§ 26

La paradoja de EPR contiene elementos puramente poéticos tanto en el campo de las operaciones retóricas (ontológico generales) como en el gnoseológico. Para empezar se retrotrae a un acontecimiento proléctico descrito por Leibniz en su Monadología{39}:

«56. Esta trabazón o adaptación de todas las cosas creadas a cada una en particular y de cada una a todas las demás hace que toda sustancia simple posea respectos que expresan todas las demás y sea, por consiguiente, un perpetuo espejo viviente de universo.»

Razón por la que luego, en el epígrafe 61 dice:

«En esto, los compuestos simbolizan con los simples. Pues, como todo está lleno –lo que hace que toda la materia esté conexa– y como en el lleno todo movimiento surte cierto efecto en los cuerpos distantes, en razón de la distancia, de tal manera que cada cuerpo no sólo es afectado por aquéllos que le tocan y se resiente, en cierto modo, de todo lo que en ellos sucede, sino que también, por medio de ellos, se resiente de los que tocan a los primeros, por los cuales es inmediatamente tocado, se sigue de ahí que dicha comunicación se prolonga a cualquier distancia. Y, por consiguiente, todo cuerpo se resiente de todo lo que sucede en el universo, de tal manera que aquél que todo lo ve podría leer en cada uno lo que sucede en el resto e, incluso, lo que ha sucedido o lo que sucederá, observando en el presente lo que está alejado, tanto en el tiempo como en el espacio: sÚmpnoia p£nta, que decía Hipócrates.»

Es patente que nos econtramos ante una estructura metafinita.

Cada mónada es como un óculo en cada punto del espacio de una ciudad que da, de un acontecimiento o lugar de ésta, una visión única e intrasferible, según el brillante ejemplo del propio Leibniz en el epígrafe 57. La suma de todas las mónadas da la arquitectura completa de la ciudad, mediante una prolepsis que hace que cada mónada sea espejo de todas las demás. En el límite, este acontecimiento le sirvió a Borges en el relato Funes el mentiroso para explicar cómo para Funes el perro de las doce y cuarto ya era un perro diferente al de las doce y quince, rompiendo así con la systasis proléptica de la estructura monádica.

El entrelazamiento aparece prolépticamente en la serie Srtar Trek mediante el recurso del teletransporte. Se encuentra en el relato El hombre sin cuerpo de Edward Page Mitchell o en la novela de Sir Arthur Conan Doyle, de 1927, La máquina desintegradora. En el cine, lo encontramos en La mosca, de 1958. Pero curiosamente también, y mucho antes, el teletransporte –en tanto que suceso proléptico o acontecimeinto pretecnológico– es descrito en los Hechos de los Apóstoles (8: 36-40) donde se dice que una vez que el espíritu del señor «arrebató» a Felipe, éste compareció (se encontró) en Azoto. En una escena similar de bautismo, en la que ya no es Felipe quien bautiza al eunuco sino Juan a Jesús, el Evangelio de san Marcos (1:12-13) usa un verbo menos comprometido (™kb£llei) –aunque sí muy expeditivo– frente al pneàma kur…ou ¼rpasen. Lo que sí se puede decir es que estamos ante escenas que forman parte de una narración que tiene la estructura de un cuento corto «El eunuco de Etiopía», en el caso de los Hechos. Serán Lucas (4, 1-13) o Mateo (4: 1-11) quienes desarrollarán como un cuento la tentación del demonio de la que Marcos sólo da noticia. Escenas que servirán a John D. Crossan, en su libro El Jesús de la historia. Vida de un campesino judío, para hacer un exhaustivo inventario de la tradiciòn en torno a la figura de Jesús conforme a su estratificación cronológica y su atestiguación independiente. Cuentos que, por su estructura, son similares a los narrados por Scheherezade en las Mil y una noches o por Don Juan Manuel en El Conde Lucanor. 

§ 27

En segundo lugar, ocurre que dependiendo de como se diseñe el experimento EPR obtendremos dos informaciones contradicctorias, de manera que podemos determinar después del hecho que «decisión» habrá tomado el fotón, tal y como J.A. Wheeler explicó en su artículo «Law without law». Es decir, podemos hacer que el fotón se comporte como onda o como corpúsculo, lo que determinará un hysteron proteron que modifica claramente la idea de causalidad clásica.

Pero, en relación con las operaciones ontológico generales –en el ámbito de los metalosgismo– ocurre un corax en uno de los experimentos llevados a cabo para demostrar el teorema de Bell. Aspect diseña el EPR de modo que{40}

«En él, la dirección de polarización de los analizadores se establecería después de que los fotones hubieran salido de la fuente y estuvieran en vuelo. Éste es un tipo de diseño en que los experimentadores actúan como abogados del diablo. De alguna manera, el experimentador se pregunta: «¿qué pasa si un fotón o su analizador envía un mensaje al otro fotón o a su analizador, informando a la otra parte de la orientación del analizador, de tal modo que el segundo fotón pueda ajustarse convenientemente al mismo?». Para evitar tal intercambio de información, el experimentador escoge la orientación que va a usar en su diseño aleatoriamente y a la vez con retardo.»

§ 28

Ahora bien, el EPR es un experimento mental que se resuelve en el dintorno y, por tanto, en el seno de la ciencia física. Ni siquiera es una verdadera paradoja, aunque inicialmente se planteó por parte de Einstein como tal. Pone en el límite concebible los conceptos de la mecánica cuántica, pero no los rebasa. Ocurre lo contrario de lo que sucede con la cancelación pretendida por Aristóteles en la Política donde, mediante un modus tollens y con la ayuda de un relato de la Ilíada, el estagirita logra una metábasis proléptica de un acontecimiento que él mismo creía imposible, aun cuando ya en el año 400 a.n.e. Arquitas de Tarento parecía mostrar que no lo era tanto gracias a la pneumática. En este último caso e, incluso, en la formulación inicial del EPR, por parte de Einstein, las operaciones ontológico generales (retóricas) para elaborar el experimento son decisivas, aunque ya no tanto cuando empiezan a formularse teoremas, como el de John Bell, y experimentos como los de Wheeler, Clauser-Horne-Holt-Shimony y Aspect. Y esto es así porque los experimentos categorizan esas operaciones ontológico generales inciales.

Podemos comprobar lo dicho en el sumario del artículo del 15 de mayo de 1935 de A. Einstein, B. Podolsky y N. Rosen que presenta el núcleo de su argumentación mediante antinomias que parten de una disyunción exclusiva o antítesis entre la cantidad de movimiento de una partícula (po) y su posición (xo):

«In a complete theory there is an element corresponding to each element of reality. A sufficient condition for the reality quantity is the possibility of predicting it with certainty, whitout disturbing the system. In quantum mechanics in the case ot two physical quantities described by non-commuting operators, the knowledge of one precludes the knowldge ot the other. Then either (1) the description of reality given by the wave function in quantum mechanics is not complete or (2) these two quantities cannot have simultaneous reality. Consideration of the problem of making predictions concerning a system on the basis of measurements made on another system that had previously interacted with it leads to the result that if (1) is false then (2) is also false. One is thus led to conclude that the description of reality as given by a wave function is not complete.»

La transformación de estas operaciones ontológico generales en operaciones categoriales la podemos encontrar en Franco Selleri, El debate de la teoría cuántica (1986), en el capítulo IV «La paradoja de Einstein, Podolsky y Rosen».

Las operaciones retóricas atravesadas por el eje gnoseológico

§ 29

Partimos, pues, de lo que daremos en llamar recursos lingüísticos del hablante para reelaborarlos o encajarlos en el eje gnoseológico que, como se podrá comprobar en el cuadro adjunto, aparecen como operaciones ontológico generales vinculadas a la idea de entidad.

Son, evidentemente, recursos retóricos todos ellos. Sin embargo, lo que nosotros buscamos son las peculiaridades ontológicas de estos recursos, lo que nos llevará a rebasar el campo de la retórica aunque esto no quiere decir, ni mucho menos, superarlo o sustituirlo. Tomemos como punto de referencia el cuadro en el que el Grupo μ establece el conjunto de las metabolés o figuras retóricas con el fin de adaptarlo a nuestros presupuestos ontológicos{41}.

	Operaciones ontológico generales
	Eje formal (metabolé →	A. Metaplastos	B. Metataxis	C. Metasememas	D. Metalogismos
	Rotación lógica	Inserción	Reducción	Transposición	Superposición
	Eje gnoseológico (operaciones ontológico generales: symploké para obtener la definición de la entidad, Sofista, 259e6).
Elementos para configurar categorías.	entidad	Figuras ontológicas de la idea Vinculación entre ideas, relación idea-cosa.
Ideas de entidad y apariencia.	Figuras ontológicas del juicio.
Relaciones de causalidad.
Ideas de causa y efecto.	metabolém relaciones todo parte, unidad pluralidad.
Idea de esencia.	metabasis
	causalidad
	esencia
	Eje material →	Sobre la morfología y los semas	Sobre la sintaxis	Sobre la semántica	Sobre la lógica
	I. Supresión
Parcial
Completa	–paronomasia, antístrophe.	–t¦ bougenÁ ¢ndrÒpJra (crasis, Física, 198b32)
–elipsis.	–metáfora in praesentia.
–comparación{42} (sumblht»)	–Lítote I.
	II. adjunción
Simple	–Homonimia C platónica de base morfológica (relación ideas-cosas en Platón). Equivale a la Paronimia A de base morfológica.
–eponimia.	 	–sinécdoque	–Hipérbole.
	2.2. Repetitiva	–homonimia C
aristotélica categorial (idea de «bueno» en Tópicos).
–paronimia D o de distribución.
–paronimia C o de atribución cuando se incorpora el tiempo.	–Ringkomposition: Timeo (35a1-8){43}, el escudo de Hefestos (Ilíada, XVIII)
–retruécano,
–gradatio	–antimetabolé o quiasmo complejo (pueden producir silepsis oratoria o diáfora)
Antistréphein{44}
–antanáklasis{45}	–antítesis (conceptos conjugados),
–antinomias, antilogía: dissoi logoi{46}
–paralogismos y anfibologías
	III. Supresión-Adjunción
3.1. Parcial	–paronimia A de base morfológica.
–homonimia A fonética o también eponimia{47}.	–silepsis. Pudiera equivaler a una Paronimia B (desviación)	–metáfora in absentia.	 
	3.2. Completa	–sinonimia A sin base morfológica a partir de una paronimia A para evitar la homonimia B (Tópicos, «ave» y «alado» de ala)
–sinonimia A sin base morfológicade carácter lógico-ontológico: Categorías.
–sinonimia B con base morfológica
–homonimia B accidental	–cambio de clase (Física, 185b29) por Paronimia A
–quiasmo (Timeo, 36b8: oŒon ce‹)	–metonimia
–metalepsis.	–alegoría, parábola, fábula (vulneración de la escala de grados, Max Scheller, El puesto del hombre en el cosmos; Plutarco, De sollertia animalium; De anima; Sexto Empírco, Hipotiposis pirrónicas)
	3.3. Negativa	–enantiosemia proléptica	 	–Oxímoron	–paradoja («Esto no es una pipa» de Magritte; reductio ad absurdum.
–ironía (la ironía socrática)
	IV. Permutación
Cualquiera	–Antistrofe
–anagrama
–metatesis	–Tmésis
–hipálage o enálage	 	 
	4.2.Por inversión	–palindromo.	–anástrofe	 	–inversión lógica: el hysteron proteron (Física, 184ª10 y ss.)
–inversión cronológica: (El genio maligno de Descartes: Meditaciones metafísicas, «Meditación primera»); Flash back y flash forward en el cine.

La modificación de este cuadro supone la transformación de las figuras de dicción (desvíos sobre los niveles fonológico, morfológico y sintáctico) y las figuras de pensamiento (desvíos sobre el nivel lógico) en figuras, todas ellas, de pensamiento. El eje material es el correspondiente a la capa genuinamente retórica. Para conseguir nuestro objetivo se ha cruzado la capa retórica con el eje gnoseológico que atraviesa, en realidad, a todos los componentes de esta capa, aun cuando alguno de los tres componentes del eje gnoseológico pueda asociarse con más obviedad a una u otra metabolé del eje formal.

Las cuatro operaciones, ya señalada por Quintiliano, que determinan las transformaciones en el eje material, se han transpuesto al eje formal, pero ya no como operaciones del eje material sino como operaciones genuinas del eje formal. Así, la adición (adiectio), supresión (detractio), permutación (transmutatio) y sustitución (inmutatio) aparecen en el eje formal como operaciones de rotación lógica analizadas y propuestas por Gustavo Bueno en su libro ya clásico Ensayos materialistas del año 1972:

	Operaciones sobre el eje material	Operaciones sobre el eje forma
transformación rotación lógica
	adición (adiectio)	inserción
	supresión (detractio)	reducción
	permutación (transmutatio)	superposición
	sustitución (inmutatio)	transposición

La transformación rotación lógica se va a entender fundamentalmene como mediando en las relaciones de parte a todo. En los Ensayos materialistas esta mediación se configura como un análisis del concepto, en el orden lógico-formal. La transformación rotación lógica no es subsidiaria de las transformaciones del eje material. Si, a caso, son el reflejo especular sobre el eje formal y gnoseológico de las operaciones ejercidas sobre la materia lingüística pero en un orden distinto. Esta vinculación es importante porque permite mantener por reiteración la capa retórica pero ahora ya en un plano ontológico.

A continuación, se asignan tropos concretos que caerían bajo cada una de las especies de rotación lógica.

	Operaciones sobre el eje forma
transformación rotación lógica	Metabolés
	inserción	sinonimia, homonimia, paronimia, eponimia
	reducción	elipsis
	superposición	antinomia
	transposición	sinécdoque, metáfora

§ 30

Gustavo Bueno en su artículo «Conónimos» (El Catoblepas, nº 67, septiembre 2007) ejercita una reestructuración gnoseológica del material lingüístico, partiendo de la importante observación de que Aristóteles en las Categorías no está clasificando nombres sino cosas. Esto le permitirá reinterpretar los antepredicamentos aristotélicos desde una perspectiva gnoseológica. De este modo, substrae, también, a la retórica y a la tópica aristotélica de las disciplinas literarias. Incluye en lo que llama «constelación semántica de los antepredicamentos» a los homónimos, sinónimos, holónimos, merónimos, parónimos, unívocos y análogos. Quedan así insertos en el eje gnoseológico que los reinterpreta desde una escala antrópica, es decir, como objetos conceptualizados. Esto permite que la constelación antepredicamental pueda volcarse –aprovechando la fuerza expresiva de las disciplinas de partida: retórica y poética– sobre diferentes campos climacológicos que cristalizan o se estructuran en torno a las estructuras metafinitas (E. M.). De modo que este vuelco o giro nos situaría en un plano ontológico.

§ 31

Son tres los ejes que manejamos: eje material, eje formal y eje gnoseológico. El eje material es puramente lingüístico. Opera sobre el material lingüístico: morfología, sintaxis, semántica o sobre las estructuras sintácticas de razonamiento. El eje material suministra la materia lingüística con la que el juicio podrá ir mostrando los frunces o junturas ontológicas. El eje formal estaría constituido por todas las figuras formales u operaciones ontológico generales. Las figuras formales u operaciones se diferencian de las retóricas por su proyección sobre el eje gnoseológico que es el que establece qué tipos de operaciones ontológicas se corresponden con las diferentes figuras formales{48}. La proyección del eje formal sobre el gnoseológico no genera ninguna clase extensional de categorías ni de Ideas sino sólo operaciones que llamaremos ontológico generales.

El eje formal puede entenderse, en términos ontológico generales, como modos ampliados de las figuras retóricas. Esta extensión está ya ejercida en la crítica literaria, pero sin una sistematización ontológica. De esta manera, podemos decir que los recursos de la retórica devienen en recursos ontológicos para nosotros. Pero este movimiento por si solo no explica este ascenso de las figuras de pensamiento y de dicción a un rango ontológico. Tiene que ser completado por el ejercicio efectivo en la polis del PoSoDiRe (poética, sofística o erística, dialéctica y retórica) y el ejercicio efectivo de esas disciplinas en la configuración de las ideas de episteme y verdad. Para decirlo de otro modo, el eje material (pragmático-material) está operando sobre cosas no sobre objetos puramente lingüísticos (Gustavo Bueno, «Conónimos», § 6 «El tratado aristotélico de las Categorías, ¿es un tratado lógico, dialéctico, o bien es ontológico?»).

El eje sintáctico proporciona lo que en los Tópicos y durante la Edad Media se llamaron los predicables o categoremas. Pero estas quinque voces (género, especie, diferencia específica, propio y accidente) no son estrictamente operaciones sino modos ontológico generales de determinar a la entidad primera que caen en el eje gnoseológico (entidad/apariencia). El manejo de esos modos se realiza mediante las operaciones especificadas en el eje sintáctico y aglutinadas en los Metaplastos, Metataxis, Metasememas y Metalogismos. Frente a una concepción como la kantiana{49} que considera que las totalidades se forman mediante principios del entendimiento, se está proponiendo que las operaciones que permiten constituir esas totalidades, los principios kantianos, se encuentran ya objetivadas en un contexto social en el eje sintáctico. No olvidemos que los metaplastos, metataxis, metasememas y metalogismos son originariamente figuras retóricas convertidas en operaciones ontológicas que responden, además, a las categorías del facere por lo que mantienen su vinculación con las cosas. Esto evita por ejemplo, la pretensión kantiana de encontrar en el sujeto un puente entre la estofa especial y la general mediante operaciones que siendo ontológico especiales (las propias de la física, por ejemplo) sean a su vez ontológico generales.

§ 32

Ahora bien, el eje ontológico general (engloba al formal, material y al gnoseológico) tiene su correlato en los diversos ejes ontológico especiales que se constituyen en el seno de la ontología especial. Así por ejemplo, en un contexto antropológico, en el que la idea de totem sirve para estructurar grupos humanos en clanes totémicos, el eje ontológico general habrá de tener una significación ontológico especial. Por este motivo el eje material deberá definir de nuevo los elementos materiales con los que trabaja: su morfología, sus semas y su sintaxis. Este eje material ya no tiene porque moverse exclusivamente en el plano lingüístico: puede estar constituido por denominaciones, emblemas, conductas, prohibiciones, tatuajes corporales, diferencias de vestuario, &c. En las islas Merville y Bathurst todos los homófonos del nombre del difunto son evitados por sus descendientes; no se prohíben, por ejemplo, plátanos, sino la palabra «plátano». Sin embargo, puede ocurrir que la prohibición culinaria vaya sobre la especie animal o vegetal sobre la que supuestamente se ha reencarnado el muerto o sobre el totem propio, el del padre, el de la madre, del padre del padre (o del padre de la madre) con lo que además de encontrarnos en el ámbito de los metaplastos (un totem reagrupa sinonímicamente un grupo de individuos) nos encontraríamos también en el de la metataxis y de los metasemas al establecerse relaciones causales de carácter metonímico y quiasmos, previa construcción de una metáfora. Así copular y comer son operaciones análogas (ámbito de los metasememas). Sobre esta metáfora aparecen quiasmos (conjunción por complementariedad, según Levi-Straus) o metonimias como la de la vagina dentata (Levi-Strauss, El pensamiento salvaje, 1984: pp. 132, 157-158). Una lítote de la anterior metáfora, y antítesis suya, sería la frase de San Juan Crisóstomo: «el ayuno es el comienzo de la castidad» (Homilia in Epistolam II ad Tehessalonicenses) que posee un sentido claramente causal.

La correlación entre el eje ontológico general y los ejes ontológicos especiales sitúa el trastorno afásico, según Jakobson, en el ámbito de los metaplastos.

	Metaplastos (solución al trastorno)	metonimia	metáfora
	Trastorno del lenguaje	semejanza	contigüidad

La relación externa de contigüidad es la que une entre sí los componentes de un contexto y la relación interna de semejanza la que permite el juego de las sustituciones. Hay dos tipos de afasias, según (I) que la principal deficiencia resida en la selección y la sustitución (relación de semejanza, metáfora), con relativa estabilidad de la combinación y la contextura (relación de contigüidad, metonimia), o bien, a la inversa, (II) en la combinación y la contextura, con relativa conservación de la selección y la sustitución normales. Los afásicos del tipo I no pueden pasar de una palabra a sus sinónimos, sin embargo, si las frases van unidas al contexto, suelen mantener la estructura sintáctica. En este tipo tenedor reemplaza a cuchillo, mesa a lámpara, fumar a pipa, comer a parrilla. Un caso interesante es el de la enferma que daba sus nombres a los colores fundamentales –rojo, azul, verde y amarillo– pero se negaba a llamar así también a los tonos intermedios, dado que para ella las palabras no eran capaces de asumir significados derivados adicionales por semejanza con su significado original. En los afásicos del tipo II ocurre al revés, se pierden las reglas sintácticas que disponen las palabras en unidades superiores. Una vez que falla la contextura, el paciente sólo puede intercambiar los elementos de que dispone, maneja semejanzas y cuando identifica algo lo hace de modo metafórico, no ya metonímicamente: Catalejo por microscopio y fuego por luz de gas son ejemplos típicos.

La retórica y la dialéctica compartirían los mismos ejes ontológico, formal y material pero variarían en que construirían totalidades de índole diversa. Esto es lo que hace a la retórica y a la dialéctica tan valiosas para la filosofía. Ya al inicio de la Retórica dice Aristóteles que la retórica es la antiestrofa de la dialéctica{50}. Ambas, pues, pivotan sobre los mismos ejes formal, material y gnoseológico. El eje formal de la dialéctica estará constituido por los cuatro predicables (Tópicos, 101b25){51}: propio, definición, género y accidente. Todos ellos encuentran su acomodo en una ontología materialista (vid. Gustavo Bueno, «Predicables de la identidad», El Basilisco, nº 25, 1999). Pero es obvio que la retórica y la dialéctica no tienen igual consideración en Aristóteles. La diferencia se encuentra, como hemos apuntado, en que analizan las totalidades de modo diferente desde una perspectiva gnoseológica. En tanto la retórica lo hace mediante paradigmas o ejemplos y el entimema (Retórica, 1356ª36-b2), la dialéctica lo llevaría a cabo mediante la epagogé o inducción. No obstante, la analogía, en el ámbito de los metasememas, es capaz de desplazar a la epagogé y a los procesos de abstracción, dotando así a esta lógica material que intentamos construir de un instrumento de euresis capaz de trabajar con ideas (vid. Gustavo Bueno,Las Estructuras Metafinitas, § 8).

§ 33

Lo que viene a continuación es una explicación del cuadro propuesto sobre operaciones ontológico generales. Pero es necesario, recordar, sino advertir, que se trata de un desglose de operaciones que tienen significación ontológica, no retórica y no lingüística.

§ 34

A. Metaplastos. En este nivel nos encontraríamos con la eponimia tal y como la define Sófocles en Ayax, la homonimia fonética del Crátilo y de Edipo Tirano, la paronimia y la sinonimia. Puede interpretarse desde las teorías de los todos y las partes como totalidades diaméricas, metaméricas, diametaméricas y metadiaméricas.

Totalidades diaméricas y metaméricas. La homonimiase movería frente a la sinonimia en un contexto metamérico donde un mismo término t atraviesa diferentes géneros (P, Q, R, S...): {tP, tQ, tR, tS..., tn}. Frente a ella tendríamos la sinonimia en la que varios términos (t1, t2, t3, t4,... tn,), que se moverían en un contexto diamérico, atraviesan un mismo género que les proporciona un significado común: { t1Q, t2Q, t3Q, t4Q..., tnQ}.

	 	metamérico	diamérico
	metamérico 	homonimia
{t1P, t1Q, t1R, t1S..., t1n}.	metadiaméricas (relaciones de analogía de atribución)
{tQP,tQR, tQS..., tQn}: {[tQP] ≡ tQR]}
	diamérico 	Metáforas
diametaméricas (relaciones de analogía de proporcionalidad)
{ tPQ, tRQ, tSQ..., tMQ}: {[tP ≡ t1 ]Q, [tR ≡ t2 ]Q, [tS ≡ t3 ]Q..., [tM ≡ tN ]Q}
donde [tM ≡ tN ] es una equivalencia entre géneros diferentes.	sinonimia
{ t1Q, t2Q, t3Q, t4Q..., tnQ}

Relaciones diametaméricas. Tópicos, 111a8-10. Cuando lo «exacto» (P) en relación con la aprehensión (Q) se sustituye (tÕ metalamb£nein) por lo «claro» (R): »Eti tÕ metalamb£nein e„j tÕ gnwrimèteron Ônoma, oŒon ¢ntˆ toà ¢kriboàj ™n ¬pol»yei tÕ saf�j kaˆ ¢ntˆ tÁj polupragmosÚnhj t¾n filopragmosÚnhn. P y R pertenecen a géneros distintos y establecen entre ellos una analogía de atribución. Las relaciones diametaméricas se producen cuando una relación analógica atraviesa un género. Las proposiciones claras y distintas de Descartes se insertan en relaciones diametaméricas.

Relaciones metadiaméricas. Tópicos, 110b21-25{52}. Ocurre con «conocimiento» (Q) que puede entenderse kaq’ a¬tÕ (P) y kat¦ sumbebhkÒj (R). El triángulo kath’autó tiene dos ángulos equivalentes a dos rectos; el triángulo equilatero katá symbebēkós también los tiene. Se trata de un caso de una m¾ kaq’ Ðmwnum…an lšgetai pollacîj, es decir, de un algo que se dice de muchas maneras pero no homonímicamente sino diametaméricamente. Lo kath’autó y lo katá symbebēkós son términos distintos pero categoriales, pertenecen a la misma totalidad por analogía de atribución, que atraviesan un mismo género.

En las relaciones diametaméricas, en las metadiaméricas, en las diaméricas y en las metaméricas hay una cierta conexión entre los géneros. Pero puede suceder, por ejemplo, que un individuo se distribuya sucesivamente en diferentes géneros como ocurre con Peleo o Tetis que se van transformando sucesivamente en diferentes animales. La conexión es puramente aleatoria. En este caso estaríamos ante una paronimia de distribución descontextualizada.

Eponimia. La Eponimia tiene un claro ámbito de aplicación en la tragedia griega. Se vincula también a la ambigüedad. En Edipo rey, Edipo, en griego significa «pies hinchados». Para Sófocles esta equiparación de sonidos recibe el nombre de eponimia(Ayax, vv. 430-431, 914). Sucede la eponimia, tal y como la entiende Sófocles, cuando el nombre propio está formado por palabras que recogen la trayectoria vital del personaje o alguna característica suya que lo define. El nombre, por tanto, lo define. Al fenómeno de la eponimia le acompañaría el de la homonimiafonética. Se trata de aquellas palabras que escuchadas de seguido suenan igual que el nombre de Edipo. Ocurre en los siguientes pasajes: v. 43, oîsthá pou (o�sq£ pou) «quizás conozcas»; v. 647, dice Creonte deiná m’ oidípous (dein£ m’ O„d…pouj) «terribles cosas a mi Edipo» que tiene similitud fónica con deinópous (deinÒpouj) del v. 423, se trata de un juego con las palabras poàj (poûs) «pies» y deinÕj (deinós) «terrible»; en el v. 420 o�sq’ ¢f’ ïn (oîsth’ aph’ ōn) «sabes de quiénes». Esta homonimia fonética se refuerza debido a que las palabras implicadas tienen la misma escansión.

La eponimia se vincula también al recorrido que realiza una entidad. Ese recorrido da nombre al lugar por el que esa entidad transita. Ocurre en Edipo rey (216) y en las Traquinias (v. 510) en relación con Tebas a la que se llama la báquica por ser Baco quien recorrió esa tierra. Un grupo puede tomar su nombre de un animal del que recibe su nombre por eponimia (Levi-Strauss, 1984: pp. 159-160).

La paronimia. Las relaciones entre los conceptos y los objetos caen dentro de las relaciones todo-parte y unidad-pluralidad. La paronimia puede dar cuenta de la relación entre ideas y cosas pero no puede generar un todo y sus partes, salvo de modo impropio. Esto es así porque la derivación generaría entidades que entrarían en contradicción con los géneros y especies establecidos. No ocurriría esto, por ejemplo, con la paronomasia que generaría nuevas cualidades o nuevas entidades de forma puramente accidental, es decir, mediante una homonimia ¢pÕ tÚchj, aunque en este caso no habría una relación de género y especie entre el vocablo original y el resultante. La totalidad puede ser generada paronímicamente (paronimia A) como en el caso que pone Aristóteles (Categorías, 7ª12-13) de «timón de lo timoneado» (tÕ phd£lion phdaliwtoà) estando «timoneado» por «nave». En este caso dice Aristóteles que hablar de timón de una nave es impropio (m¾ o„ke…wj) dado que hay naves que no tienen timón con lo que estrableceríamos una relación impropia entre la parte y el todo. Previamente ha dicho que una de las características de lo prÒj ti es que entre los términos relacionados haya reciprocidad (¢ntistršfein) como en el caso del esclavo del señor que, a su vez, se dice señor del esclavo. Sin embargo, esta condición no se cumple aquí; la impropiedad surge porque se hace aparecer una entidad impropia. Al construir una paronimia se consigue dar un nombre no arbitrario a la totalidad conforme a una de sus partes (totalidad centrada de partes atributivas). Se trata de una sinécdoque particularizante ya que es la parte la que da el nombre al todo.

La paronimia A tampoco permite el proceso inverso, el equivalente a una sinécdoque generalizante en el que el todo, por paronimia, daría nombre a la parte, es decir, a la especie (Tópicos, 109b4-5){53} como cuando se dice que lo blanco es lo coloreado. De este modo el accidente, lo blanco, sería derivación paronímica de color (109b3-4){54}. De hecho, la paronimia no instituye relaciones entre el género y sus especies; esta relación está reservada a la sinonimia.

La paronimia se convierte en un recurso formal que mantienen una distancia con la entidad: no logra fijar la entidad dado que no mantiene una conexión material con la misma sino puramente formal; actúa como un operador formal, como una función, que ha de recibir las variables adecuadas: «hay que llamar saludable a lo productor de salud, como dice la mayoría; pero en cuanto a si lo previamente establecido es productor de salud o no, ya no hay que hablar como la mayoría, sino como el médico»{55}. Lo que sí hace la paronimia es traspasar las cualidades del todo (ya sea un género ya una especie) a entidades: gramática-gramático, música-músico. En éste último caso se generan entidades no atravesadas por Sg (sinécdoque generalizante) o Sp (sinécdoque particularizante){56} pero cuya relación no es de género a especie.

	 	de especie a género	de género a especie
	Sp	SG
	Paronimia	de timón obtenemos lo timoneado	de color obtenemos lo coloreado

La paronimia puede servir también como un recurso para realizar el enunciado de un nombre como cuando se dice del bienhadado que es aquel cuyo hado es bueno (Tópicos, 112a32-38).

La paronimia C o de atribución se correspondería con los juicios reflexionantes e ideográficos; la homonimiaC y la paronimia D o de distribución se corresponden con los juicios determinantes y nomotéticos{57}.

1. Puede interpretarse la paronima como una analogía de atribución respecto de un primer analogado del que se van derivando los términos paronímicos. Porfirio (In Categ., 60, 30-33) dice: pšmptoj dš ™sti trÒpoj, Ótan tin¦ ›tera Ônta ¢pÕ ˜tšrwn gšnhtai metšcont£ pwj kaˆ toà ÑnÒmatoj kaˆ toà lÒgou, diafšronta d� tù metaschmatismù, § kaˆ kale‹tai parènuma. /Quinto es el modo cuando algunos seres llegan a ser por participación de otros como también del nombre y de la definición, difiriendo en la transformación, a los que también se llaman parónimos /. Si nos fijamos, vemos que aquí Porfirio da una definición de paronimia que apunta a nuestra definición de paronimia de atribución, de atribución proporcional y de distribución. En este sentido ha de entenderse también el concepto de paronimia que Aristóteles maneja en los Tópicos (109b3-4){58}.

2. Son varios los sentidos que encontramos para paronimia. Uno de ellos es el establecido por Aristóteles en las Categorías (1a12) y que encontraremos también en la Física (207b9), en Tópicos (111b3) y en la Ética Eudemia (1228a35); también aparece en Platón al final del Sofista (268c1) en un contexto claramente irónico. En este primer sentido se trata de una derivación puramente morfológica pero con consecuencias ontológicas.

La relación que existe entre una categoría y aquello que categoriza no es una relación paronímica (Tópicos, 109b4-5) sino sinonímica{59}. La paronimia es una relación entre entidades una de las cuales ha sido hipostasiada a partir de la otra (111a34-111b1) como gramático en relación con la gramática, o un bien concreto en relación con el bien kath’ autó. Aparece también allí donde no hay géneros fuera de las especies como ocurre con los números y con las figuras (Metafísica, 999a10): entre las cosas y su número correspondiente hay una relación paronímica, de modo que, por ejemplo, el número dos se deriva de la previa existencia de dos cosas (Física, 207b9).

En la Física (245b11) la paronimia se cruza con la homonimia para explicar el genuino proceso de alteracion de cualidades. Tomar forma o configurarse no es un proceso de alteración debido a que el resultado se designa paronímicamente. Por ejemplo de una estatua que se ha hecho a partir del bronce no se le dice «bronce» sino «de bronce». Sin embargo, al bronce se le puede designar directamente por las cualidades que lo constituyen «lo líquido (húmedo) y lo caliente». En este último caso la materia recibiría su nombre por homonimia de la modificación que la ha producido (245b14-15). Las cuatro cualidades táctiles de cualquier materia (caliente/frío, seco/húmedo) establecen una relación por homonimia con sus productos. En el caso que nos ocupa la paronimia conlleva otro modo ontológico general que es la metonimia, en tanto la homonimia conlleva la sinécdoque.

3. Vamos a ampliar la idea de paronimia. Podemos poner como ejemplo de este tipo de paronimia el barco de Teseo. Este barco a lo largo del tiempo acaba por sustituir todas y cada una de las partes que lo forman. Cada vez que se produzca una renovación completa, ¿cuantos barcos tenemos: uno y el mismo o varios? Por un lado tenemos varios barcos pero por otro lado uno solo. Todos los barcos, de conservarlos completos, una vez realizado el recambio total de sus piezas, son parónimicos respecto al barco original. En este caso estamos ante una paronimia de atribución. Pero puede ocurrir que haya múltiples réplicas de un mismo modelo que ha sido, por ejemplo, fabricado en serie. Estamos entonces ante una paronimia de distribución (Tópicos, 103a10-12). En la paronimia de atribución el modelo es entitativo, en la serie de su regeneración o réplica genera un universal entitativo, es decir, un universal que se encarna en cada réplica y que empieza a existir simplemente por la aparición ya de la segunda réplica. En la paronimia de distribución el universal es un modelo no entitativo sino hipostático, pero a diferencia de la relación entre entidad segunda (hombre) y entidad primera (Sócrates), la relación se produce entre entidades primeras que coinciden con su modelo en todas sus cualidades. Según esto la relación entre «hombre» y cada uno de los hombres es paronímica, pero no atributiva ni distributiva sino cercana al esquematismo kantiano de la Crítica del juicio. Allí Kant nos dice que la idea de belleza se genera por la superposición de infinidad de figuras humanas que llegan a formar por superposición la idea de un ser humano bello constituido por las partes heterogéneas de diversos individuos. Del mismo modo se puede construir la idea de ser humano con el concurso de la casi ilimitada variedad de los mismos.

Un ejemplo de relación paronímica nos lo propociona la película de Hitchcock Vértigo. La protagonista, A, (Madeleine, represenada por Kim Novack) construye una réplica del original (paronimia de atribución) y se convierte en la mujer A’, Judy, a la que suplanta, y que para el otro protagonista (John «Scotie» Ferguson, representado por James Stewart) no es sino la única mujer original, la verdadera, aun cuando ya es A’. Pero en un segundo momento de la película esa mujer (A’) se vuelve réplica para el protagonista (A’’) de la que él entendía que era la mujer original (A’). Pero A’’ y A’ son realmente la misma. El juego dramático ha convertido a la protagonista en cada uno de los momentos equívocos en una entidad paronímica según la paronimia de atribución. Podemos comparar esta peculiar relación con la que existe entre los individuos que caen bajo una misma especie (Metafísica, 1070a5) respecto de su género, aunque en este caso estamos ante una relación de sinonimia. Aquí se produce una metábasis metaléptica en el nivel diegético, una desviación: un sujeto ya construido se vuelve a reconstruir varias veces.

El esquematismo trascendental kantiano (Crítica de la razón pura) y la idea normal estética (Crítica del descernimiento, § 17) se corresponderían con la paronimia de atribución en el plano ideográfico. Ambos actúan sobre multitud de individuos que no son copias de un mismo molde sino copias cuya relación lógica es la de especie-individuos como ocurre entre cada hombre individual y la idea de hombre. El plano nomotético se correspondería en Kant con los juicios determinantes en tanto que el ideográfico con los juicios reflexionantes (Crítica del descernimiento, § 69).

4. Pero existe otro sentido para paronimia (paronimia B) que sólo aparece en Platón en las Leyes (757d6). La igualdad muestra dos caras homónimas. Una es la igualdad debida al sorteo que permite una distribución de las honras sin atender a la valía de cada uno, haciendo a todos los ciudadanos merecedores por igual de esas honras y otra es la atributiva que da a cada uno según su naturaleza, esta última es la que nace del juicio de Zeus (DiÕj kr…sij). Esta última es la mejor porque hace que los que sean desiguales reciban conforme a su valía. Si aplicaramos al conjunto de los ciudadanos una medida que les hiciera a todos iguales, borraríamos ficticiamente, según Platón, las desigualdades reales que entre ellos existen. Se convertiría así la igualdad en desigualdad: ™n ‡saij tima‹j diagoreuÒmenoi faàloi kaˆ spouda‹oi to‹j g¦r ¢n…soij t¦ ‡sa ¥nisa g…gnoit ¥n e„ m¾ tugc£noi toà mštrou. Se trata de un oxymoron: la igualdad que es desigualdad.

La justicia de Zeus es la aplicación de la una igualdad a los desiguales pero conforme a una medida que se aplica en conformidad con la naturaleza de cada uno. De este modo, el oxymoron desaparece, dado que la desigualdad entre las partes se mantiene, es decir, siguen manteniendo su distancia. Ahora bien la justicia de Zeus no es posible aplicarla debido a los flujos de poder, a la contraposición de intereses que existe en una ciudad que para pervivir necesitaría reconocer las diferencias. De modo que en muchas ocasiones se usa los vocablos igualdad, desigualdad, justicia, &c. de forma desviada o paronímica (paronimia B).

5. Con la paronimia cancelamos operaciones o las desviamos de su curso natural, colocamos en grado cero los conceptos, creamos nuevos sujetos o generamos instituciones; con ella emergen nuevos lugares de encuentro y facultades como la sensación, la percepción, la inteligencia, la razón…, (vid. Leyes, 907 e - 908 a) así de aisthesis (percepcion), aistheterion (órgano y sede de los sentidos), de dikastes (jurado), dikasterion (tribunal), de desmotes (prisionero), desmoterion (prisión), de sophronistes (monitor, que refrena o sujeta), sophronisterion (reformatorio). En la Ética a Nicómaco (1132a31) encontramos la paronimia como operación de derivación en el origen de la palabra juez (dukhastḗ́s) como derivada de la palabra que indica la división de una línea en dos partes iguales (díkha).

Las coordenadas ontológicas de la paronimia las da Aristóteles en Metafísica (1025b30y ss) cuando pone el ejemplo de la nariz chata para ejemplificar de qué trata la física. Cuando se dice «lo chato» (tÕ simÕn) mentamos una entidad que es la nariz cóncava (ko…lh ·…s) pero no la concavidad (koilÒthj). Es decir, la física trata de lo que no puede darse sin materia, de lo cóncavo, no de la concavidad. La X-idad ya no tiene materia, estamos ante una idea platónica si la consideramos al mismo tiempo como la verdadera entidad. Pero para Aristóteles las ideas platónicas son entidades imposibles según sus coordenadas ontológicas, dado que no tienen materia. Ahora bien, dice Aristóteles que la filosofía primera trata de lo que es separado e inmóvil (1026a15-16), o lo que es lo mismo, de una o unas X-idades que deberían de ser entidades, según sus coordenadas ontológicas. Esa X-idad la identifica con lo tÕ qe‹on. Entramos, de este modo, de lleno en una aporía a las que nos vemos conducida por las coordenadas ontológicas de la ontología general, guiada en ese caso por la paronimia{62}.

En Platón la relación entre idea y cosa viene dada por la eponimia (Fedón, 102b2, 103b7). En el Crátilo (409c7, 415b5) la paronimia es una forma de eponimia y en 412c5 se confunden ambas. En el Parménides (130e6 y ss., 133c-d) la eponimia se identifica con la paronimia por medio de la participación de las cosas en las ideas. Podemos comprobarlo en aquellos pasajes en los que Platón dice que la relación entre ideas y cosas es entendida como homonímica: Protágoras, 311b, Fedro, 266a y Timeo, 52a. La idea de homonimia que maneja Platón aquí es la de semejanza, la de aquello que recibe el mismo nombre por su semejanza, pero al tiempo, esa semejanza indica una desviación apuntada por el pronombre reflexivo aÙtÕ como en tÕ ‡son aÙtÕ, tÕ kalÒn aÙtÕ (Fedón, 78d3). Fijémonos que la idea (e�dÒj) es justamente aquello que es lo mismo conforme a sí mismo, aÙtÕ kaq’ a¬tÕ, (Parménices, 128e6-129a1): oÙ nom…zeij e�nai aÙtÕ kaq’ a¬tÕ e�dÒj ti ÐmoiÒthtoj, por consiguiente, la cosa es aquello que siendo semejante a la idea no es, sin embargo, algo en sí. La unión de paronimia y homonimia para caracterizar a las ideas queda patente en Parménides 133c8-d5. Estamos ante una paronimia de distribución entre ideas y cosas.

Aristóteles incluso dice que la paronimia sirve para establecer una métrica entre las cosas como ocurre también con los usos, acciones y efectos (Tópicos, 118a34): »Eti ¢pÕ tîn ptèsewn kaˆ tîn cr»sewn kaˆ tîn pr£xewn kaˆ tîn œrgwn /Además, las cosas se comparan a partir de las inflexiones, de los usos, de las acciones y de los efectos /.

Cada cosa individual es homónima de una idea, dice Aristóteles en la Metafísica (990b7-10) cuando habla de las ideas platónicas. Para Aristóteles, dado que las ideas o formas platónicas no son las verdaderas entidades, la relación entre éstas y las cosas es de sinonimia (Metafísica, 987b10). Sin embargo, cuando caracteriza como homónimas a las ideas platónicas se ha de entender que aquí el término ÐmènumÒn tiene en Aristóteles un sentido crítico asociado plenamente a la definición que de homonimia hace en las Categorías y que ya es una noción distinta a la que maneja Platón (República, 330b3). Para Aristóteles la homonimia supone un nombre común para dos cosas que nada tienen que ver la una con la otra, con lo que estaríamos realmente ante una homonimia puramente accidental. En este sentido puede entenderse la idea de homonimia que maneja Platón cuando dice en el Parménides (311b5-6) que Hipócrates es homónimo de Hipócrates de Cos. Dos sujetos distintos tienen el mismo nombre.

Sinonimia. La sinonimia aparece definida en Categorías (1a6-12).

Relaciones género-especie. En Tópicos (103a9-14) habla, en lugar de sinonimia, de cosas idénticas en número (¢riqmù) como sobretodo y manto y cosas idénticas en género (gšnei) como caballo respecto a hombre, que caen bajo el género animal. Estaríamos ante una sinonimia para entidades de una misma especie y ante una sinonimia para entidades de especies diferentes que pertenecen al mismo género.

Sinonimia lingüística adversus predicativa. En Metafísica (1006B15-18) dice: ¢ll¦ kaˆ ›n (oÙ g¦r toàto ¢xioàmen tÕ žn shma…nein, tÕ kaq’ ˜nÒj, ™peˆ oÛtw ge k¨n tÕ mousikÕn kaˆ tÕ leukÕn kaˆ tÕ ¥nqrwpoj žn ™s»mainen, éste žn ¤panta œstai: sunènuma g£r). kaˆ oÙk œstai e�nai kaˆ m¾ e�nai tÕ aÙtÕ /Pues no consideraremos lo mismo significar lo uno, lo que de uno, puesto que así entonces lo músico, lo blanco y lo hombre significarían uno, de modo que todas las cosas serían uno, pues serían sinónimas /. La sinonimia vendría dada porque sólo la entidad es numéricamente una si en la predicación decimos de los predicados que son uno también, entonces esos predicados serían simplemente modos diferentes, sinónimos, de llamar a la entidad. No podría haber, pues, sinonimia predicativa porque, entonces, la entidad y los predicados, el sujeto y los predicados correspondientes, serían lo mismo, a saber, la entidad.

Sinonimia y causalidad. La sinonimia genera relaciones causales o, al menos, las muestra como ocure en Metafísica (993b25): «Por otra parte, no conocemos la verdad sin la causa: cada cosa que se da sobremanera ella misma respecto de otras conforme a ella y que en otras se da como sinónimo (cual el fuego, lo más caliente pues también en las otras cosas causa el mismo de lo más caliente)». 

En Metafísica 1070a4-9: met¦ taàta Óti ˜k£sth ™k sunwnÚmou g…gnetai oÙs…a (t¦ g¦r fÚsei oÙs…ai kaˆ t¦ ¥lla). À g¦r tšcnV À fÚsei g…gnetai À tÚcV À tù aÙtom£tJ. ¹ m�n oân tšcnh ¢rc¾ ™n ¥llJ, ¹ d� fÚsij ¢rc¾ ™n aÙtù(¥nqrwpoj g¦r ¥nqrwpon genn´), aƒ d� loipaˆ a„t…ai ster»seij toÚtwn. /Tras esto, digamos que toda entidad se genera de lo sinónimo (pues las entidades por naturaleza y el resto). Pues o bien por arte o por naturaleza llegan a ser o por azar o por expontaneidad. En efecto, el arte tiene principio en otra cosa, en cambio la naturaleza en ella misma(pues un hombre genera un hombre), las restantes causas, privaciones de estas /. La causa se da de modo sinónimo en lo causado. Pasaje similar en 1034a21 y ss., salvo que en lugar de sinonimia habla de homonimia. Se trata de un pasaje que reúne, al mismo tiempo, a los dos anteriores.

Paronomasia. La modificación de algunas letras de un vocablo desvela el trasfondo metafórico que subyace a algunas concepciones filosóficas. Ocurre, por ejemplo, con la transformación de «alma» en «almario», por cierto, un tipo de ironía muy aristofánica. Se indica así que el alma o el noûs no pueden almacenar materialmente información, sólo forma (eidos) sin materia, diría Aristóteles, que los simulacros epicureos se han de almacenar como prolepsis dado que los simulacros son materia que ocupa lugar o que el receptáculo platónico es trasunto del noûs o del ser al construir objetos sin, al tiempo, involucrarse o mancharse con materia alguna.

La paronomasia convierte un vocablo en otro diferente, haciéndonos pasar de una entidad a otra{63}. Un ejemplo lo tenemos en la Metafísica de Aristóteles (1014b17), aunque en este caso no incida el cambio sobre la entidad sino sobre la definición, al proponer, para entender qué sea la physis, un alargamiendo de la ypsilon que acercaría el vocablo al participio femenino aoristo de fÚw.

La paronomasia puede propiciar la constitución de una relación metonímica como ocurre entre brótos (sangre) y brotós (mortal) que se establece en la Ilíada entre la pérdida de sangre por causa de una herida y la disminución proporcional de la vida.

Sirve también para mostrar la falsedad de un producto: «Hay dos tiendas abiertas especialmente conmovedoras: una de perfumes truchos, es decir, falsos (pongamos un Chianel, un Dioret), que permanece sin luz (...) »{64}. Los productos falsos no suelen ser idénticos a los originales que imitan sino similares, suelen diferenciarse en algún aspecto material del verdadero producto. Aun cuando esta paronomasia es una operación lingüística, refleja, sin embargo, las condiciones materiales del proceso de fabricación.

Hay paronomasias de un tremendo calado político y social. Fue el caso de la gran pancarta desplegada por el Comité 3y32 (la hora del terremoto del 6 de abril en L’Aquila, Italia) para que el presidente Obama la viera. Rezaba así «Yes we camp» (Si, estamos acampados), trasunto del «yes we can». Un mensaje claro y directo de petición de ayuda a los Estados Unidos{65}.

Enantiosemia proléptica. Ocurre con ideas que adquieren una significación contradictoria, caso de los trípodes de Hefesto en la Ilíada. Era incocebible que un trípode fuera un autómata, pero gracias a la prolepsis del poeta, que encubre una metalepsis, el trípode adquiere unas características que, en aquel momento, eran inconcebibles.

Palindromo. El principio de reciprocidad se correspondería con un palindromo, al igual que la recursividad cíclica o eterno retorno. El palindromo actúa sobre los semas sin por ello propiciar ninguna operación ontológica. Estaríamos exclusivamente ante el eje formal, es decir, ante una pura sintaxis. Sólo adquiere significado ontológico en conexión con el eje material y el eje gnoseológico. Un ejemplo de palindromo: in girum imus nocte et consumimur igni (vamos dando vueltas por la noche y somos devorados por el fuego). 

Aristóteles usa el principio de reciprocidad para indicar que en el proceso de visión tanto da que el proceso se explique por un proceso que parta del ojo como de un proceso que parta del propio objeto (Meteorológicos, 374b22-23, Acerca del cielo, 290a23-24, Problemata, 874a19-21, Reproducción de los animales, 781a3-8).

§ 35

B. Metataxis

Crasis. Aristóteles en su Física (198b31-32) cita a los «bóvidos carihumanos» de Empédocles en una análisis en el que la causa final queda desplazada por un dialelo causal. Esta crasis «carihumanos» responde al segundo de los cuatro estadios de la evolución de Empédocles en el que los miembros entrechocan y se unen por azar; de ahí la crasis{66}. Esa figura indica –en este texto de la Física – que estamos ante una operación ontológica que es resultado de otra operación previa: el dialelo causal (vid. elipsis).

Elipsis. Un ejemplo importante de elipsis de la causa lo encontramos en la Física (198b29) donde Aristóteles plantea el problema de si la naturaleza actúa sólo por pura necesidad o bien por un fin. Si lo hace sólo por necesidad, el que los molares sean planos y útiles para masticar sería una pura coincidencia y no con vistas a un fin (™peˆ oÙ toÚtou ›neka genšsqai ¢ll¦ sumpese‹n). Así que si resulta que en la naturaleza hay un ser humano es por espontaneidad{67} (¢pÕ toà aÙtom£tou). Es como si por espontaneidad todas las partes que componen un cuerpo se hubieran unido apropiadamente remedando un fin (éper k¨n e„ ›nek£ tou) que no han buscado. Ese fin está elidido, actúa como un fantasma, está sin estar, actúa sin haber actuado.

El dialelo{68} causal es un caso peculiar de elipsis (Poética, 1452 a 1-11) dado que se toma por causa de un acontecimiento una causa inexistente o ficticia pero que es necesaria para el desarrollo apropiado de la acción pero, además, esa causa aparece como fortuita (À e„ ¢pÕ toà aÙtom£tou kaˆ tÁj tÚchj, ™peˆ kaˆ tîn ¢pÕ tÚchj).

Otro ejemplo de dialelo lo encontramos en la Monadología cuando Leibniz explica en qué consiste la armonía preestablecida: «(81) Según este Sistema los cuerpos actúan como si (por imposible) no hubiese ningún Alma, y las almas actúan como si no hubiese ningún cuerpo, y ambos actúan como si el uno influyese en el otro ». Si nos fijamos lo que hace Leibniz con su teoría de la armonía preestablecida es tratar de solucionar el problema planteado por Aristóteles en la Física. Dice en (79): «Las almas actúan según las leyes de las causas finales, por apeticiones, fines y medios. Los cuerpos actúan según las leyes de las causas eficientes o de los movimientos. Y ambos reinos, el de las causas eficientes y el de las causas finales, son armónicos entre sí ». Así que, según esto, los cuerpos actúan como si las almas influyeran en ellos con lo que atienden a las causas finales sin atender realmente a ellas.

El dialelo lo ejemplifica Kant en la Crítica del juicio (§ 68) cuando establece la no comensurabilidad de la idea de Dios con una idea de finalidad en la naturaleza. La propia elipsis desvela que el sujeto se ha puesto del lado de Dios o de la materia (de la naturaleza) al considerar a ésta dirigida a fines, arrogándose así el sujeto, sin percatarse de ello, un sentido, una intencionalidad que sólo él pone cuando construye o actúa.

Aparece también en la consideración del silogismo como generador de verdades (Reglas para la dirección del espíritu, Regla X): «Pero para que aparezca todavía con más evidencia que aquel arte de razonar en nada contribuye al conocimiento de la verdad, es preciso señalar que los dialécticos no pueden formar con su arte ningún silogismo que concluya en la verdad, a no ser que poseean antes la materia del mismo, esto es, si no conocieran ya antes la misma verdad, que deducen del silogismo ». La elipsis de ciertas fuerzas como la de fricción permitiría, según la en la Regula XIV, la construcción del perpetuum móbile de segunda especie:

«así, si se busca el movimiento perpetuo, no el natural como el de los astros o de las fuentes, sino el producido por la industria humana, y alguno piensa (como creyeron algunos que podía hacerse, estimando que la tierra se mueve perpetuamente con movimiento circular alrededor de su eje y que el imán retiene todas las propiedades de la tierra) que él encontrará el movimiento perpetuo, si él ha dispuesto esta piedra de tal modo que se mueva en círculo, o que comunique al hierro su movimiento con sus otras propiedades; aunque sucediese esto, sin embargo no produciría por arte el movimiento perpetuo, sino que tan sólo se serviría del movimiento natural, no de otro modo que si colocase en la corriente de un río una rueda de modo que se moviera siempre; omitiría entonces la condición requerida para la determinación de la cuestión, &c.»

Hay un dialelo causal cuando se traspasa impropiamente el límite impuesto por los esquemas coesenciales. Pero también hay dialelo causal en los esquema codeterminantes.

La idea como captación de la forma sin la materia procede de un esquema o contexto coesencial que no explica el funcionamiento de una idea sino tan solo su captación y configuración en el contexto de una teoría perceptiva. Extenderlo más allá, como hicieron Locke, Hume y Kant, supone cometer una falacia perceptiva que hace corresponder las operaciones entre imágenes (entendidas ahora como fantasmas de la imaginación) con las verdaderas operaciones entre cosas. El pasaje aristotélico del De anima (432a1) inaugura, para la filosofía occidental, esta falacia que se ve reforzada por el hecho de que la mayor parte de nuestra comunicación se realiza al margen de los objetos mentados, con lo que los procesos psicológicos se arrogarían impropiamente la función de construir y constituir el verdadero campo de las ideas que no es otro que el filosófico. Problema éste, no obstante, del que ya advirtió Aristóteles en las Refutaciones sofísticas (165a4-12). Los contextos coesenciales y codeterminantes superan la falacia perceptiva, estableciendo relaciones entre ideas al margen de su constitución psicológica o, si se quiere, trascendental.

La anfibología kantiana de los conceptos se produce porque Kant atribuye a una relación puramente codeterminante una estructura coesencial. La percepción es sin duda necesaria para que la física pueda desarrollarse (esquema codeterminante) pero las leyes de la percepción o su constitución trascedental como pretende Kant no son las leyes de la física, lo que sólo ocurriría si la conexión entre percepción y física fuese coesencial.

En los esquemas codeterminantes la esencia del fenómeno no viene determinada causalmente por el esquema, sin detrimento de que el propio esquema sea la causa de que esa esencia pueda desplegarse. Ocurre con el desarrollo de los dedos oponibles por parte del Homo Sapiens sapiens. Los dedos oponibles permiten el despliegue de actividades demiúrgicas como la alfarería pero la aparición de la propia cerámica, los estilos en cerámica, los motivos impresos, &c. no son explicados por el esquema codeterminante.

Cambio de clase. Los cambios o transferencias de clase sirven para explicar, por ejemplo, los dos tipos de afasia analizadas por Jakobson y descritas en el epígrafe § 32.

Lo planteó Licofrón al comprobar cómo el verbo «ser» generaba atribución de esencias dispares a una misma entidad, lo que convertía a la entidad, numéricamente una, en numéricamente muchas. El problema lo plantea Aristóteles en la Física (185b25 y ss.). Las sucesivas esencias –caso del color en «Sócrates es blanco»– aplicadas a una entidad rígida harían que, por ejemplo, Sócrates llegara a pertener a clases completamente dispares, al margen, ya, de su definición como animal racional.

Otros retruécanos están ya orientados ontológicamente como el de la Ética a Nicómaco (1103a26-32){70}: «Además, de todas las disposiciones naturales, adquirimos primero la capacidad y luego ejercemos las actividades. Esto es evidente en el caso de los sentidos; pues no por ver muchas veces u oír muchas veces adquirimos los sentidos, sino al revés: los usamos porque los tenemos, no los tenemos por haberlos usado. En cambio, adquirimos las virtudes como resultado de actividades anteriores ».

Ringkomposition o bucle dialéctico. Canto XVIII, Escudo de Aquiles. Esta estructura es dialéctica, un bucle dialéctico. Su estructura formal sirve para construir un mapa del universo con la tierra en su centro. Aquí se concentra toda la cultura griega:

[image: ]483 cosmos
491ciudad de bodas
509 ciudad en guerra
541 campo en barbecho
550 campo real
561 vides
573 ganado vacuno
587 pastizal: ganado lanar
∅ ciudad en guerra
590 ciudad de bailes
607 Océano

Este tipo de responsión dialéctica puede encontrarse, aunque menos articulada sintácticamente, en el poema de Parménides y es muy relevante en el Timeo de Platón y, en general, en toda la tragedia griega.

[image: ]Gradatio. Las estructuras metafinitas tienen su humus dialéctico en los campos climacológicos, en cuyo seno se producen las metábasis. Los campos climacológicos reconstruyen esencias virtuales –no rígidas–. Así por ejemplo, Hume, Tratado de la naturaleza humana, Parte primera, § I, 3, 5-6: La idea de rojo que nos hacemos en la oscuridad y la impresión que hiere nuestros ojos a la luz del sol difieren sólo en grado, no en naturaleza. En el campo climacológico de los colores, se plantea una transgresión entitativa: el color ya no es una mera cualidad sino que es también una esencia no soportada exclusivamente por entidades rígidas: sombras coloreadas, constraste simultáneo y sucesivo, metamerismo de los colores, color local, persistencia de la visión... Es decir, la distinción entre cualidades primarias y secundarias, que tiene como fundamento las entidades rígidas, empieza a ser rebasada.

El campo climacológico del color, en cuanto atañe a la reconstrucción geométrica y fisiológica del arco iris, ejercida ya por Aristóteles en sus Meteorológicos, ha generado un curso operatorio no propiamente categorial que, pasando por la Edad Media, llegó a la polémica que Goethe generó contra la Óptica de Newton en su Farbenlehre. Un curso operatorio que ha generado unas esencias que terminan por concurrir para explicar de modo completamente diferente un mismo fenómeno como es el de las sombras coloreadas que poyecta un buzo bajo el agua. El aktis (rayo energético), sometido a las leyes de la reflexión (anaklasis) y de la refracción propiciará la óptica de Newton y la perspectiva artificialis; el auge (rayo portador de brillos coloreados) dará la solución al problema planteado por Goethe: una misma solución que procederá de dos cursos operatorios bien dispares. Se trata de dos conceptos conjugados (aktis-auge) que por cursos operatorios diferentes nos conducen a una misma verdad sintética.

Aristóteles explicará el arco iris utilizando todos los recursos que se encontraban a su alcance y que halló en campos tan dispares como el de la pintura, caso de la skiagrafía, la escenografía teatral que le condujo a la idea de perspectiva aérea, los oficios artesanales ligados a las tinturas, caso del contraste de colores en tinturas de lana, y el de la medicina, de donde obtuvo información procedente de la miopía y de las auras de migraña. No sólo da cuenta de cómo se producen los colores mediante el contraste simultáneo y sucesivo cromático sino también mediante el contraste simultáneo acromático que toma como modelo el arco iris lunar que, a su vez, permitirá explicar el mecanismo por el cual desaparecerá –según noticia curiosa de Jenofonte– la ciudad de Larisa. Utiliza también la turbiedad atmosférica originada por las tormentas como origen del color azul oscuro y los problemas oftalmológicos como causa de la aparición de nuevos colores tal y como ocurre hoy en día para explicar los cambios de estilo de Degas y Monet, causados por una percepción incorrecta de los colores debido a problemas oftalmológicos como las cataratas. Aristóteles se planteó un problema para él insoluble. Al carecer de la idea física de refracción no pudo explicar porque los colores del arco iris aparecían en un orden determinado. Para poder entender este fenómeno echó mano de cuantos recursos técnicos estaban a su alcance. Algunos de estos recursos ya citados constituirán con el tiempo el fundamento cromático de lo que será la perspectiva aérea.

Las leyes del contraste compiten con la óptica de Newton en un experimento crucial del que se hace eco Goethe en su Teoría de los colores y Newton en su Óptica. Ambos, Goethe en los epígrafes §d75, §d78, §d80 §p663, §p664 y §p655 y Newton en el experimento 17, tratan de comprender por qué un buzo ve desde dentro del agua un entorno iluminado de color púrpura en tanto que las sombras son verdes. Según Goethe se debe a que en la sombra vemos el color complementario de la luz incidente, en este caso la roja. Es fácil de comprobar lo acertado de esta explicación mediante una cartulina de color rojo. La sombra que proyecte será verdi azul o turquesa (vid. El Catoblepas, «Las ciudades pneumáticas», nº 75, mayo 2008). Nos encontramos de pleno en el seno de las leyes del contraste simultáneo. Newton tratará de entender lo que sucede mediante absorción y reflexión de los componentes espectrales de la luz. La respuesta de Newton es ya física pura y canónica, pero en cualquier caso, la de Goethe es esencialmente verdadera y totalmente distinta de la ofrecida por Newton.

Las esencias climacológicas permiten una mayor versatilidad en la comprensión genética de las ideas, al mostrarnos que tales esencias han sido generadas mediante un despliegue histórico que es el núcleo, muchas veces, de nuevas categorías (Gustavo Bueno, Las Estructuras Metafinitas, p. 250):

«Si, pues, se admiten grados en el interior de las esencias, es preciso explicar de otro modo las relaciones que esas esencias climacológicas guardan con las esencias rígidas. Podría pensarse si en lugar de hacer derivar las esencias climacológicas de las esencias rígidas (por medio de combinaciones entre éstas) no sería más útil proceder de un modo opuesto: explicar las esencias rígidas a partir de las climacológicas. Estas serían las primarias; las rígidas el resultado de abstracciones –de cortes transversales– sobre aquellas.»

Anástrofe o inversión lógica. Ocurre por ejemplo cuando analizamos ciertos procesos económicos como el de la distribución. Los pescadores que son quienes se juegan la vida y la salud para sacar los peces y mariscos del agua –igual ocurre con los agricultores– son los que menos beneficio obtienen de su producto. Quienes más beneficio sacan son aquellos para los que el pez es una mercancía. El bonito camino del mercado central en Madrid se convierte en mercancía, ya no es el pez que el pescador sacó con su caña. Se trata de una anulación en f2. Es un bonito por homonimia al igual que el remo de Ulises cuando se convierte en un bieldo, gracias a una homonimia propiciada por el cambio de paisaje y paisanaje (Odisea 11, 121 y ss.).

Sea A ({a}Los pescadores {b}pescando, {c}ganan menos), sea B ({a’}los intermediarios {b’}mercadeando, {c’}ganan más). Sobre una gradatio, se produce una inversión de dos términos {c} y {c’} pero no en el orden interno de sus respectivas frases, A y B, sino por contraposición entre las frases: A ({a}Los pescadores {b}pescando, {c’}ganan más) y B ({a’}los intermediarios {b’}mercadeando, {c’}ganan menos).

Hay anástrofe en la breve anécdota de la muchacha tracia sobre lo que le aconteció a Tales (Teeteto, 174a) para indicarnos que quien ríe el último ríe mejor: el saber filosófico, aparentemente inútil, acaba por ser el más útil para la ciudad.

La anástrofe es una pura inversión de términos en el orden sintáctico que así entendida, como un cruce con otras operaciones ontológico generales, afecta a la symploké de ideas.

§ 36

C. Metasememas

1. Según Aristóteles (Metafísica, 1016b31-32) las totalidades pueden ser totalidades numéricas, específicas, genéricas y análogas. Las numéricas, específicas y genéricas aparecen en el ámbito de los metaplastos, las totalidades análogas en el ámbito de los metasememas, sin olvidar que las totalidades analógicas generan términos homónimos.

	 	Totalidad centrada	Totalidad no centrada
	Partes atributivas o constitutivas	· henōména: cosmos, cuerpo o individuo, plantas, animales: relación causal de sympatheia. También la idea de polis de Platón en la República (462c-d).
· Partes homeomeras (piel, huesos...).
· Conceptos paronímicos como totalidades centradas (Categorías, 7a12-13).
· Sp (P): vela por barco; Sg (P): hombre por mano.
· [Analogía de atribución]	· La polis bajo la idea de intercambio según Aristóteles.
· Conglomerados ek synaptomenōn
· Totalidades exocéntricas por producto lógico P (conjunción y).
· grupo totémico.
· Totalidades sintagmáticas (relaciones sintagmáticas).
· [Analogía de proporcionalidad]
	Partes distributivas o sumativas	· Sp (S): zulú por negro. Sg (S): acero por hoja.
· [Analogía de desigualdad o como unidad de serie.]
·Paronimia de distribución, El Capital de Marx (1, III, 2ª).	· Totalidad monadológica (E. M.): Dialelo causal entre las partes.
· Totalidad de partes limitativas, coincidentia oppositorum (idea de ciudadano en Schiller) (E. M.): Person des Dings en Schiller (elipsis causal entre las partes).
· Conglomerados ek diestōtōn
· homeomerías (E. M.)
· Totalidades endocéntricas por suma lógica S (conjunción o).
· Totalidades asociativas (relaciones asociativas).
· [Totalidad sinonímica (univocidad entre género y sus especies). Totalidad sinonímica (univocidad entre especie e individuos)].

Una totalidad centrada es aquella en la que la unidad se establece a partir de una de sus partes. Una totalidad no centrada es cuando no hay una parte en relación a la cual se estructure el todo (vid. «Introducción» de Juan Antonio Hevia Echevarría a su traducción del Tratado sobre la analogía de los nombres de Cayetano). Un todo atributivo es aquel cuyas partes están conectadas con el resto de las partes mediante relaciones específicas. Un todo distributivo es aquel cuyas partes son independientes las unas de las otras. Un ejemplo de todo distributivo sería el peso molecular de una sustancia determinada. Un todo atributivo sería la isomería entre compuestos de igual composición total pero con diferentes disposiciones de los átomos en la molécula (Bertalanffy: cap. III){71}.

Una totalidad orgánica es una totalidad centrada de partes atributivas tal y como la define Kant en la Crítica del juicio (§ 65){72}, pero centrada en las partes, lo que supone una idea de causalidad eficiente de las partes, en la que las partes son cogeneradoras (concausa) del todo. Posee dos características: la primera, las partes sólo son posibles mediante su relación con el todo; la segunda, las partes quedan enlazadas en la unidad de un todo porque cada una de tales partes es a un tiempo causa y efecto de su forma. De este modo la idea de finalidad en la naturaleza es posible en el contexto de una totalidad orgánica. Se entiende así la idea de finalidad como la actividad de las partes en su consecución de la forma o estructura orgánica. Así entendida la idea de finalidad se encuentra en grado cero. En términos biológicos sería como decir que lo que existe es un feed-back entre las partes al modo en como actúa una enzima alostérica para conseguir un estado homeostático del metabolismo celular{73}. Cuando la idea de finalidad se aplica al conjunto de la naturaleza y a la relación entre sus partes esta idea adquiere un sentido diferente. En este caso la idea de finalidad desaparece tras la idea aristotélica de lo concurrente o accidental: las plantas no se han formado para que los herbívoros las coman; el que las plantas sirvan a los herbívoros es puramente accidental. Frente a las totalidades orgánicas estarían las mecánicas que se corresponderían con una totalidad no centrada de partes atributivas. Sería el caso de un reloj en el que cada una de las partes no es un órgano generador de las otras partes como ocurre en una totalidad orgánica. 

La analogía de atribución es una totalidad centrada en un término que actúa como analogado primero, vg. la entidad o el ser respecto al resto de las categorías. Una analogía de proporcionalidad tiene a sus terminos en una relación de homonimia pero sin que ninguno de los términos tenga más peso en la proporción que los otros. Ocurre por ejemplo en la idea de justicia distributiva de Aristóteles (V, cap. 3, Ética a Nicómaco) y en la idea de reciprocidad en el intercambio de mercancías (V, cap. 5, Ética a Nicómaco). La sinonimia establece una relación entre partes idénticas respecto a un término común y es una totalidad no centrada formada por partes distributivas.

La ciudad, según Aristóteles, sería una totalidad no centrada cuyas partes se mantienen unidas por una analogía de proporcionalidad (Ética a Nicómaco, 1132b31-34). Este es además el fundamento de la justicia en la polis (Ética a Nicómaco, libro V, cap. 6).

Sexto Empírico en Adversus mathematicos (9, 78-82) distingue tres tipos de totalidades: t¦ ¹nwmšna, t¦ ™k sunaptomšnwny t¦ ™k diestètwn. Las t¦ ¹nwmšna{74} se corresponden con una totalidad centrada de partes atributivas que abarcaría los organismos vivos o totalidades orgánicas, entre las que se encuentra el universo. Las t¦ ™k sunaptomšnwn{75} son totalidades no centradas de partes atributivas en la que se incluyen objetos o cosas como las cadenas y las naves. Las totalidades no centradas de partes distributivas serían las t¦ ™k diestètwn{76} como los ejércitos, los rebaños y los coros.

En las totalidades centradas cuando la parte sufre o desaparece, el todo sufre o desaparece. Si se aniquila el pneuma, el cuerpo muere (Adversus mathematicus, 2, 31). Según Sexto Empírico, para los filósofos de la Magna Grecia (Empédocles, Pitágoras) el universo estaría atravesado por el pneûma. El cosmos sería una totalidad pneumatológica, centrada en el pneuma al igual que el cuerpo. El cosmos del Timeo es una totalidad pneumatológica centrada en el alma (psykḗ). Estamos en el contexto de un alma meteorológica o pneumática en la que existe una conexión entre alma, pneuma y éter. El pneûma constituye junto con la bebida y la comida el tercer género de alimento pero no sólo es la dýnamis pneumática del cuerpo (Aristóteles, De respiratione, 473a16-474a6; Corpus hipocraticum, «De morbo sacro», 13) sino que constituye la dýnamis del alma (Reproducción de los animales, 736b30-737a1) emparentada analógicamente con el éter (Acerca del cielo, 270b20-24).

Sobre las totalidades centradas o no centradas, según partes atributivas o distributivas, se pueden aplicar los diferentes tipos de analogías como ocurre, por ejemplo, en este texto de San Agustín de la Suma contra gentiles (Libro I, cap. 78: La voluntad divina se extiende a los bienes singulares):

«Según el Filósofo en la Metafísica, libro XII, cap. 10, hay un doble orden de bienes en el universo: el primer orden indica la estructura de todo el universo tendente a un bien que está fuera de él, como un ejército está ordenado a un general [totalidad centrada sobre partes distributivas]; el segundo, en cuanto una parte del universo está ordenado a la otra [partes atributivas], como las partes del ejército están ordenadas entre sí{77}; y este segundo tipo de orden depende del primero [totalidad centrada según partes atributivas].»

El Grupo μ hace una distinción entre totalidades exocéntricas y endocéntricas que le servirán para reconstruir las operaciones de la metáfora desde la teoría de los todos y las partes. Las totalidades exocéntricas por producto lógico P (conjunción y) establecen una equivalencia entre la proposición x es un árbol y el producto de proposiciones: x tiene hojas y x tiene raíces y x tiene tronco, &c. Podemos considerar que estamos ante una totalidad no centrada de partes atributivas. Las totalidades endocéntricas por suma lógica S (conjunción o) establecen una equivalencia entre la proposición x es un árbol y la suma de proposiciones: álamo o encina o sauce o abedul... Estamos ante una totalidad no centrada de partes distributivas. Lo interesante del cuadro que presentamos estriba en que podemos comprobar que la desviación ontológica de la metáfora se produce cuando aparecen totalidades centradas. Estas, a su vez, aparecen porque la metáfora sería el resultado de dos sinécdoques sucesivas, siendo una de ellas generalizante y la otra particularizante: (Sg + Sp) S y (Sp + Sg) P. Las metáforas (Sg + Sp) S son conceptuales, en tanto que las (Sp + Sg) P serían referenciales o materiales{78}. Este análisis tiene el interés de que reduce la metáfora a sinécdoques con lo que las relaciones metafóricas pueden analizarse como relaciones entre todos y partes. De modo que una metáfora sería siempre una totalidad centrada.

Esta distinción entre totalidades exocéntricas por producto lógico y totalidades endocéntricas por suma lógica resulta fructífera porque permiten ir reinterpretando desde la idea de totalidad los metaplastos, la metataxis y los metalogismos. Ocurre con las totalidades por coordinación y por inflexión que cita Aristóteles en la Retórica (1364b) y en Tópicos (114a26-114b5: ™pˆ tîn susto…cwn kaˆ ™pˆ tîn ptèsewn). Las totalidades por coordinación como el justo y lo justo en relación con la justicia se corresponderían con las exocéntricas por producto lógico; en tanto que las totalidades por inflexión como justamente, prudentemente, valientemente que formarían una totalidad referida a praxis de una ciudadano, a sus virtudes prácticas, se correspondería con la totalidades endocéntricas por suma lógica construida la totalidad, en este caso, mediante derivación, inflexión o paronimia.

Un operador totémico, por ejemplo, establecería entre especie y grupo o entre miembro de una especie y miembro de un grupo la siguiente relación:

si (grupo a) / (grupo b) = (especie oso) / (especie águila) entonces

(miembro x de a) / (miembro y de b) = (miembro k de oso) / (miembro m de águila). La relación entre el grupo humano y la especie animal es de homología o en nuestro lenguaje de analogía de proporcionalidad. El operador totémico puede totalizar y destotalizar a un grupo o a una especie permitiendo pasar del individuo a la especie y de la especie al individuo, es decir, de la unidad a la pluralidad y de la pluralidad a la unidad. La combinación de partes se haría mediante conjuntos sintagmáticos y asociativos tal y como los define Saussure en su Curso de lingüística general (capítulos V y VI) y que, a nuestro juicio, equivaldrían a las totalidades exocéntricas (totalidades sintagmáticas) y totalidades endocéntricas (totalidades asociativas). Sobre estos conjuntos o totalidades se establecerían relaciones de contigüidad, de continente y contenido, de causa y efecto, de fin y medio, &c., que se corresponden con nuestro eje formal o sintáctico{79}.

2. Santo Tomás reivindica el argumento ontológico de San Anselmo desde la teoría de los todos y las partes. Pero al hacerlo comete una paradoja, la paradoja de Russell que dice que un conjunto no puede ser parte de sí mismo sin caer en contradicción (Suma contra gentiles, I, X):

«Se dice que una cosa es evidente por sí cuando se comprende con sólo conocer sus términos. Por ejemplo, sabiendo lo que es un todo y lo que es una parte, inmediatamente se conoce que el todo es mayor que cada una de sus partes. Y de tal naturaleza es el enunciado Dios existe. Pues por el término Dios entendemos aquello mayor que lo cual nada puede pensarse. Este concepto se forma en el entendimiento de quien oye y entiende el término Dios; de manera que necesariamente Dios existe por lo menos en el intelecto; pues lo que existe tanto en el intelecto como en la realidad, es mayor que cuanto existe sólo en el intelecto; pero la misma noción de Dios nos demuestra que nada puede darse mayor que Dios. Por consiguiente es evidente que Dios existe, como consta por la misma significación del término.»

Sin embargo, en la Suma de Teología, matiza el argumento (C.2. a.1) diciendo que el orden del pensamiento y de la realidad son distintos y que entre ellos no cabría una metalepsis metadiegética.

Si hasta este momento hemos hablado de totalidades orgánicas, materiales, ahora aparece la aplicación, impropia, de la idea de totalidad a una idea no material, no orgánica. La idea de Dios como totalidad viene atravesada por otra idea, la de totalidad corpórea. Aparece aquí la operación de recursividad: D1 < D2 < D3 <... Dn, en donde la idea de Dios es tomada como parte y totalidad de cada vez: Dios parece como una concurrencia de partes supremas que en el límite se convierte en todo y parte al mismo tiempo. Estamos ante una metábasis holística (Gustavo Bueno, Las Estructuras Metafinitas, p. 257).

Las estructuras metafinitas aparecen cuando se desborda dialécticamente la idea de totalidad corpórea según tres leyes formales (Gustavo Bueno, Las Estructuras Metafinitas, p. 259):

«Primera ley.- Una estructura metafinita se define como un todo en el cual cada parte tiende a hacerse idéntica a cada una de las demás.
Segunda ley.- Cada parte de la estructura metafinita tiende a hacerse idéntica al todo.
Tercera ley.- El todo metafinito tiende a hacerse idéntico en cada una de las partes.»

Las estructuras metafinitas, aun cuando puedan considerarse como inadmisibles, permiten (Gustavo Bueno, Las Estructuras Metafinitas, p. 272):

«organizar trozos variadísimos de la experiencia, así como también el conjunto de la misma, dando lugar muchas veces a dieas peculiares que han de considerarse como formas características de la ideación categorial metafinita, sin perjuicio de una posible ulterior crítica epistemológica. El resultado de ésta, aunque fuese negativo, no nos dispensaría del estudio de las categorías metafinitas como forma típica del pensar, del mismo modo que la falta de interés científico de los tropos no lo exime de sus estudios al estilista.»

Así por ejemplo, en la Regula XIV Descartes cita, sin nombrarla, a la analogía como un método adecuado de deducción, a la gradatio en relación con los parches de color perdidos de una gradación cromática y a la paronimia de distribución en relación con las ideas{80}. Las operaciones entre ideas, que de algún modo menta, no las considera como operaciones per se en detrimento de las operaciones con la magnitud. Trata, en realidad, de llevar la analogía de proporcionalidad a la igualdad, algo que sólo ocurre con la extensión y la figura. De manera que es menester que todo pueda reducirse a extensión para que las operaciones geométricas y aritméticas puedan empezar a funcionar. Este salto operacional para trabajar con ideas arrincona a las operaciones ontológico generales en favor de las operaciones matemáticas. Pero esto sucederá en el entendimiento con la feliz ayuda de la imaginación. De este modo, la imaginación va actuar como trasunto de los sentidos. Ella nos advertirá en que proposiciones hay un sujeto adherido y en cuales no. Así «el cuerpo tiene extensión » no nos indica dos sujetos sino uno solo «cuerpo extenso». Pero decir «la extensión no es el cuerpo » nos impide esa identificación y nos aleja de la imaginación, por lo que nos introduce de lleno en el entendimiento. La imaginación queda superada al no poder identificar la extensión con un sujeto. Todas las proposiciones que tienen que ver con la geometría son del segundo tipo: la extensión o la figura no es el cuerpo; el número no es la cosa numerada; la superficie es el límite del cuerpo; la línea el de la superficie; el punto el de la línea; la unidad no es la cantidad, &c. Todas las ideas que conllevan (extensión, figura, número, superficie, línea, punto, unidad, &c.) son magnitudes extensas que se resuelven en largo, ancho y profundidad, es decir, en un campo o espacio de n dimensiones. Las proporciones no vienen guiadas por la analogía entre juicios (proposiciones) sino por la numeración y la medición que es cuantificación de una dimensión determinada. Ahora bien, ya no es necesario que la imaginación nos proporcione un sujeto, por tanto ya no es necesaria la analogía para determinar a una entidad. De modo que la entidad, vuelve a ser reconstruida como totalidad al margen de su aspecto o apariencia:

«Por dimensiones entendemos el modo y razón según los que un sujeto es considerado mensurable: de modo que no sean sólo dimensiones del cuerpo la longitud, la anchura y la profundidad, sino que también la gravedad sea la dimensión, según la cual los sujetos son pesados, la velocidad sea la dimensión del movimiento; y así otras infinitas cosas del mismo tipo. Pues la división misma en varias partes iguales, ya sea real o sólo mental, es propiamente la dimensión según la cual numeramos las cosas; y aquella medida que constituye al número dícese con propiedad que es una especie de dimensión, aun cuando haya alguna diferencia en el significado del nombre. Ya que si consideramos las partes en su orden al todo, se dice que entonces numeramos; si, por el contrario, consideramos al todo como distribuido en sus partes, medimos aquél; por ejemplo, medimos los siglos en años, días, horas y momentos; si, por el contrario, numeramos los momentos, las horas, los días, los años, llenaremos, por fin los siglos.
Es manifiesto que en un mismo sujeto puede haber infinitas dimensiones diversas y que ellas nada añaden en absoluto a las cosas medidas, sino que se entienden de igual modo tanto si tienen un fundamento real en los mismos sujetos, como si han sido excogiatas al capricho de nuestra mente.»

Una totalidad puede ser medida o numerada: si medida pasamos del todo a las partes, si numerada, pasamos de las partes al todo. Lo que hacemos cuando medimos es convertir en coextensiva una totalidad (totalidad coextensiva) con una de sus partes que se toma, a su vez, como regla de medición. Cuando numeramos constituimos una totalidad paratáctica por correlacción de las partes.

Una vez que la res extensa es numerable, las ideas, entendidas ya como totalidades, pueden servir como esquemas de pensamiento como ocurre con las multitudes que pueden configurarse como árboles o diagramas estructurados por semejanza a las figuras geométicas (magnitudes).

El intento de Descartes es de interés porque se inserta en el desarrollo histórico de la estrcuturación metafinita de la sensación, imaginación y entendimiento mediante la idea de extensión; al ser, en estos momentos, la extensión «una incipiente organización metafinita» del universo. De modo que lo que intenta Descartes es geometrizar las ideas, es decir, geometrizar el entendimiento, una vez han pasado por la sensación y la imaginación. Pero unas ideas que mantienen su vinculación con la idea de cuerpo.

Metalepsis. En la metalepsis el sujeto asume de modo impropio una acción o se constituye en su causa Ya ha sido explicada en relación con la metábasis de la esencia. En lo que atañe a nuestro propósito, la metalepsis es importante porque desborda impropiamente al sujeto operatorio, en el seno de las estructuras metafinitas, convirtiéndolo en sujeto metaléptico.

§ 37

D. Metalogismos

Paradoja. Un juicio paradójico (¬pÒlhyij par£doxoj) puede funcionar como una tesis (Tópicos, 104b19){81}. Son los que establece Heráclito, Antístenes o Meliso. El contexto en que Aristóteles los contempla es el de la dialéctica, es decir, el de los razonamientos dialécticos construidos a partir de cosas plausibles (œndoxa). Pero, en el caso de Heráclito, por ejemplo, sus razonamientos paradójicos cumplen la condición de que uno de los términos alcanza el grado cero y es reorientado ontológicamente. Ocurre con «camino» y «agua de mar» en los fragmentos 60 y 61{82}. Ya en Metafísica (1005b23-25){83} interpretará la posición de Heráclito como una transgresión del principio de no contradicción. Aristóteles mostrará, como siempre, que, dependiendo del nivel ontológico, una misma operación puede tener diferentes tratamientos. En la Retórica será un modo de presentar los argumentos contra la opinión común o bajo una contradicción. En tanto que en la Metafísica Aristóteles se mostrará muy atento a que ninguna contradicción perturbe la idea que mantiene de entidad primera, evitando en lo posible la homonimia de los términos.

Antinomia, antilogías. Los dissoi logoi parten de la anulación o grado cero de los conceptos en contextos sociológicos, políticos, éticos, morales y culturales. Una anulación que Spinozaresolvió en la Ética (proposición IX, parte tercera) mediante un retruécano.

En De lo bello y de lo feo, los dissoi logoi nos ofrecen un experimento mental que traduce perfectamente un retruécano: «Así pues, queda claro, en virtud de todo esto, que nosotros no intentamos, queremos, apetecemos ni deseamos algo porque lo juzguemos bueno, sino que, al contrario, juzgamos que algo es bueno porque lo intentamos, queremos, apetecemos y deseamos.»

En los Razonamientos dobles{84} el retruécano de Spinoza aparece como antinomia mediante, al menos, dos experimentos mentales (EM). Son dos los formatos de presentación:

Formato 1: «Creo que si alguien diese órdenes a todos los hombres de reunir en un mismo lugar aquellas cosas que consideran feas, y a continuación tomar de este montón aquellas que cada uno considerara bellas, no quedaría ni una sola, sino que entre todos las irían tomando todas. Pues nadie las considera igual. Recordaré un fragmento de un poema: Si te fijas observarás que la otra ley de los mortales es así: nada hay absolutamente bello y feo; por el contrario, cuando de algo se apodera la ocasión lo hace feo o bello con un cambio». 

Formato 2: «Dicen que si se recogiesen de todas partes y de todos los pueblos las cosas feas y a continuación se convocara a todo el mundo dando órdenes de coger aquello que cada uno considerase bello, todo sería cogido como bello. A mí me maravilla que sean bellas las cosas por el hecho de ser recogidas (sunenecqšnta), cuando antes no lo eran (™gë qaum£zw, a„ t¦ a„scr¦ sunenecqšnta kal¦ ™se‹tai, kaˆ oÙc oŒ£per Ãnqen)».



En el formato 1 nos sitúamos en dos contextos: el terreno de la cultura y en el contexto político determinado por la idea de kairós. En el contexto 2, estamos en el terreno de la praxis, de lo que es valorado por cada uno como adecuado para su actividad diaria. En ambos contextos son los prágmata los que determinan la elección no los nombres que reciben (onómata). Los nombres, los conceptos de justo e injusto, bello y feo, verdadero y falso, bueno y malo, quedan todos en grado cero cuando las cosas que se dicen de una u otra manera son elegidas.

Corax. Cuando Kant sólo alcanza a admitir la idea de una finalidad del hombre en el seno no de la naturaleza sino de la sociedad civil, argumenta que las propias contradicciones en el seno de la sociedad civil y de lo que hoy llamaríamos una sociedad de naciones (un todo cosmopolita) –entiéndase por contradicciones tanto guerras civiles como guerras mundiales y regionales– coadyudarán a «desarrollar hasta su más alto grado todos los talentos que sirven a la cultura». Un argumento especioso similar al de «lo que no mata engorda». Es decir, lo que en principio parece causa de disolución del propio género humano y cortapisa para alcanzar un fin último que en la naturaleza no puede darse, a saber la felicidad, es causa de agregación (Crítica del discernimiento, § 83). Se trata de igual argumento que el utilizado por Marx y Engels en el Manifiesto comunista, en donde las contradicciones del capitalismo conducirían inexorablemente a la sociedad capitalista.

Un ejemplo de corax lo tenemos en San Mateo 20, 16, en la parábola de los obreros de la viña, donde el propietario dice a los primeros obreros contratados: «Así, los últimos serán primeros y los primeros, último». Este corax encierra, además, una desviación impropia o paronimia B, al aplicar una justicia distributiva en lugar de una justicia atributiva.

El hysteron proteron o post hoc, ergo propter hoc o la inversón de la causa y el efecto. Ocurre con ideas como la de España. Una vez se ha constituido la nación española, cuyas causas de formación histórica se prolongan en el tiempo, se toma la idea, que es un resultado histórico, como fundamento teleológico del propio desarrollo histórico, cuando es, realmente, el fruto de tal desarrollo y no su causa, un fruto que, por consiguiente, no puede decirse que estuviera prederminado en las propias causas.

§ 38

Estas operaciones ontológico generales descritas son las que van a aparecer en el entramado ontológico de los EMF pero sin que por ello constituyan categorías o universales literarios. Si esto es posible para un «genero» determinado, el EMF, y si ese género no se constituye por categorías sino mediante operaciones ontológico generales, cabe pensar que la teoría literaria y la crítica literaria no son estrictamente hablando una teoría, en el sentido que en ciencia se da a esta palabra. Dicho de otro modo, la teoría y la crítica literaria no disponen de categorías propias por lo que, en última instancia, sus operaciones se retrotraen a operaciones ontológico generales el ámbito de una teoría filosófica determinada, sea esta explícita o difusa.

Parte II
Fase ontológica

§ 39

Cuentos filosóficos

Hay en el mercado intentos de presentar la filosofía mediante relatos de carácter aporético, centrados en problemas filosóficos. Muchos están sacados de tratados filosóficos y otros son elaboraciones personales del autor que toma ciertos problemas filosóficos y los vierte en forma de cuento corto. El más reciente 101 problemas de filosofía de Martin Cohen. El intento del autor es presentar la filosofía mediante aporías. Pero las aporías de por sí no tienen por qué constituir un todo coherente por el simple hecho de aglutinarlas bajo el nombre de filosofía. El propio título es de por sí confuso dado que la filosofía no se estructura en torno a problemas filosóficos si estos problemas no están, a su vez, engarzados o estructurados críticamente, es decir, en el ámbito de una teoría filosófica. No basta con decir que un problema es filosófico para que lo sea sino está insertado críticamente en la tradición que lo originó y si, al tiempo, no existen coordenadas ontológicas y gnoseológicas que lo definan, es decir, una teoría filosófica que le de sentido y en la que se inserte. El modo de presentación, es decir, el género literario usado para su trasmisión, que es en este caso un relato corto y aporético, no es tampoco condición suficiente para determinar que estamos ante un experimento mental.

Una vez analizados los relatos de Cohen podemos decir que de los 101 no todos pueden ser incluidos dentro de la categoría de experimentos mentales. En alguno, como el anillo de Giges (problema 35), donde sabemos que existe una anulación ontológica de la idea de justicia, la presentación de Cohen no invita a entenderlo así, aun cuando en el relato platónico de la República queda claro que esto es lo que sucede con esta idea. Sin embargo, obviaremos el modo de presentación y atenderemos exclusivamente a las características ontológicas que definen un experimento mental. No obstante, podemos decir que los relatos 31, el 35 y el 57 tienen carácter aporético porque en ellos pueden deducirse una anulación ontológica de las ideas esenciales que manejan. Por sus características podemos considerarlos experimentos mentales filosóficos a excepción del 57 que sería un experimento estrictamente perceptivo en un plano claramente fenoménico. En el 31 la idea de valor queda claramente en grado cero, es decir aparece anulada ontológicamente. En el 57, el dibujo de M. C. Escher hace que las ideas de arriba y abajo queden anuladas ontológicamente mediante una paradoja perceptiva. Otras anulaciones vamos a considerarlas categoriales y no ontológicas dado que los conceptos que manejan se anulan en un contexto categorial ya sea el de la lógica o el de la ciencia física. Ocurre esto último en los problemas 1, 4, 10, 27, 28, 29, 92 y 93. Los problemas 1, 4, 10 son aporías lógicas. El 1 y el 10 plantean el problema autoreferencial del lenguaje en relación con las ideas de verdad y falsedad. La lógica lo soluciona con la distinción entre lenguaje y metalenguaje. El 4 plantea la paradoja de los conjuntos de Russell que produce una inconsistencia de carácter lógico. Los problemas 27, 28 y 29 plantean la posibilidad de que el espacio pueda ser dividido infinitamente. La paradojas de Zenón se producen porque el pensamiento es capaz de imaginar escenográficamente una división infinita del espacio que contradice a la propia realidad ya que Aquiles alcanzará siempre a la tortuga. La solución es dada categorialmente por la matemática con su paso al límite en el cálculo integral. No obstante, los problemas 27, 28 y 29 (paradojas sobre el espacio y el movimiento) fueron experimentos mentales tipo EMF3 en el ámbito de la dialéctica griega. La paradoja onda-corpúsculo de los problemas 92 y 93 tienen su solución categorial en el contexto de la física cuántica.

Por tanto algunos de los relatos de Cohen cumplen con la condición mínima de presentar en grado cero las ideas que maneja pero lo hace en un contexto fenoménico y no nouménico u ontológico y, por consiguiente, en el seno de alguna ciencia o disciplina, lo que hace que con ser aporías no sean, sin embargo, experimentos mentales. Es decir, no cumplen con las leyes dialécticas de las Estrcuturas Metafinitas (E.M.)

Otro libro que se ha examinado es el de Roger-Pol Doit Experiencias de filosofía cotidiana. Son, en realidad, una serie de ejercicios mundanos que buscan el extrañamiento de la acción, de modo que el sujeto se descentre de su relación habitual con los objetos y procesos del mundo. Se trata en realidad de una serie de ejercicios de indudable carácter psicológico pero cuya trascendencia filosófica es mínima. La filosofía no puede ser ni todo ni cualquier cosa. No todas las experiencias mundanas tienen carácter filosófico. Las experiencias a las que nos invita el autor no son capaces de reorganizar críticamente el campo de las ideas que pretende manejar. ¿Puede haber experiencias que tengan la propiedad de mostrar, aunque sea intuitivamente, la organización de un campo determinado de ideas? En realidad sí que las hay y aparecen cuando ocurre una suspensión del juicio mediante experiencias corporales, sensoriales u orgánicas. Nos referimos a la ataraxia, la katharsis, la idea de renuncia tal y como se nos presenta en El banquete de Platón o en El anticristo de Nietzsche, la pérdida de coordenadas de referencia en el movimiento de los trenes, las paradojas perceptivas o la afasia. Sin embargo, nada de esto lo encontramos en el libro de Roger-Pol Doit. Dicho de otro modo, no todo extrañamiento tiene carácter filosófico, sólo aquel que se encuentra vinculado a un campo de ideas organizado en cuyo seno dicha experiencia encuentra sentido. No hay modo de vincular las diferentes experiencias del libro, salvo que se entiendan como una suerte de ejercicios espirituales ad maiorem gloriam mundi, remedando así los ejercicios espirituales religiosos que buscan el extrañamiento del sujeto para que éste logre entender que Dios es el único garante y creador de ese mundo sobre el que se medita.

El libro de Pietro Emanuele Los cien táleros de Kant se subtitula «la filosofía a través de los ejemplos de los filósofos». Algunos de los ejemplos que pone caen dentro del ámbito de lo que doy en llamar experimento mental en filosofía. El autor ofrece de modo intuitivo o literario cincuenta casos de características muy variopintas que no pueden todos ellos caracterizarse propiamente como ejemplos. No establece una teoría filosófica que explique la trabazón gnoseológica que hace que todos ellos sean considerados ejemplos filosóficos. Sólo dice que un ejemplo filosófico tiene como objetivo aclararnos el concepto. No obstante, creemos que la relación entre ejemplo y concepto es problemática. No puede decirse que un ejemplo filosófico ejemplifique un concepto sino que el ejemplo ha de mostrar las operaciones ontológico generales del concepto o idea. Un ejemplo tiene la función de ilustrar una teoría ya sea filosófica ya científica. En el caso de una teoría científica el ejemplo es, en realidad, un problema resuelto, sin incógnitas. Se puede ilustrar el teorema de Tales mediante un triángulo con medidas concretas o la segunda ley de Newton mediante el estudio de la fuerza aplicada a un móvil. Pero también se puede demostrar la ley física o el teorema geométrico mediante sus propios desenvolvimientos geométricos. La demostración geométrica de una ley o de un teorema no es otra cosa que el despliegue de la propia ley, del propio teorema, es decir, la verdad es la propia coherencia de las operaciones que acaban por demostrarlo o si se quiere, la verdad no es otra cosa que la propia demostración de la ley o del teorema. Pero aun más, es posible demostrar una ley física mediante operaciones geométricas, no físicas, como por ejemplo hace Feynman al demostrar mediante las propiedades de una elipse la ley de Newton sobre el movimiento elíptico de los planetas en torno al sol (vid. La conferencia perdida).

Ahora bien, ¿es posible hablar de ejemplos, en el sentido en que venimos haciéndolo, en relación con teorías filosóficas que, obviamente, no son científicas? Pongamos el caso de la teoría del juicio aristotélica que incluye los conceptos de acto y potencia. Esta teoría se construye a partir de dos ciclos naturales: el de la luz-oscuridad y el de la generación-corrupción. La teoría surge como una respuesta, en el ámbito de la percepción óptica, a los fenómenos que acontecen en estos dos ciclos que quedan así atravesados por ideas ontológico especiales como la de gradación, acto, entelekhia, potencia, finalidad, causa, forma o eidos. Para empezar no existe entre una teoría filosófica y los ejemplos que la ilustran una trabazón física o geométrica sino escenográfica sin perjuicio de que esa trabazón logre explicar en algunos casos fenómenos ópticos como el de la desaparición de la ciudad de Larisa{85}. Una teoría filosófica entendida como trabazón escenográfica es una puesta en escena similar a la que acontece sobre un escenario o en una recreación virtual de un fenómeno mediante técnicas pictóricas o digitales. La recreación no es una ejemplificación de la propia teoría sino que es en realidad la puesta en escena de un fenómeno atravesado por las ideas ontológico especiales que conforman esa teoría y que hacemos equivaler a las operaciones pictóricas que actuarían como descriptores (descripciones) de ese fenómeno en un espacio que sería puramente narrativo, incluso didáctico, pero nunca gnoseológico, dado que el ejemplo no puede ser considerado como el desenvolvimiento o desarrollo de la verdad de una teoría filosófica. Una teoría filosófica no puede ser ejemplificada al modo en que lo puede ser el teorema de Tales. La idea de ejemplo entendida ahora de este modo tendría aquí sólo valor didáctico pero no gnoseológico. Un profesor puede ilustrar o ejemplificar la teoría del juicio de Aristóteles mediante un ejemplo así como también la de Kant o la de Hume. También el propio Kant, Hume o Aristóteles podrían poner ejemplos para ilustrar sus teorías, ejemplos que no tendrían sino un valor didáctico y nunca gnoseológico. En realidad, un ejemplo, en el ámbito de una teoría filosófica, es una exposición gráfica de lo que postula la teoría; una exposición que carece de valor demostrativo, sólo tiene valor ilustrativo. La verdad científica es un teorema, una ley, una trabazón a la que se llega por confluencia de procesos guiados por operaciones geométricas, físicas, químicas, &c., es decir, por operaciones que se traban en el seno de una ciencia determinada.

Entonces, ¿cuándo un ejemplo, en el seno de una teoría filosófica, tiene valor gnoseológico? Un ejemplo, en el ámbito filosófico, nunca será un teorema o un caso concreto o un problema como sucede en la geometría en la que teorema, problema o caso concreto –como es el de la construcción de una figura determinada– son el resultado del desenvolvimiento de operaciones puramente geométricas. En puridad, no hay ejemplos de carácter filosófico que ilustren una teoría filosófica que no sean sino representaciones o presentaciones escenográficas de la propia teoría que han de ser entendidas como meras exposiciones. No hay verdad en el seno de una teoría filosófica sino exposición escenográfica de las ideas ontológico generales de esa teoría. Ahora bien, el hecho de que no se pueda hablar de una verdad filosófica, en tanto que sí se puede decir que existe una verdad científica, no quita para que una teoría filosófica pueda reexponer críticamente lo que entiende por verdad.

En el ámbito de las coordenadas filosóficas de partida –desde unas coordenadas filosóficas materialistas– los ejemplos sólo tienen carácter didáctico o ilustrativo en tanto que los experimentos mentales ponen en entre dicho, en severas dificultades, la propia teoría. Ocurre por ejemplo con el experimento mental que realiza Hume sobre la gradación de colores, o con el que realiza Platón en el relato filosófico «El anillo de Giges» en la República. No puede, entonces, confundirse ejemplo con experimento mental. Confusión ésta en la que caen los ejemplos propuestos por Pietro Emanuele en el libro citado. Los experimentos mentales conllevan operaciones ontológico generales que muestran, de un modo crítico, polémico o dialéctico, la vinculación entre la teoría, o una idea, y el contenido expositivo que se le atribuye, lo que aquí hemos dado en llamar Estructuras Metafinitas. Esa trabazón de estructuras metafinitas puede ser ejemplificada o ilustrada mediante ejemplos o casos concretos. Sospechamos que el libro de Pietro Emanuele confunde ejemplo con experimento mental sin distinguir tampoco entre ejemplo filosófico y ejemplo científico (teorema, problema, caso). Lo que él pretende que ha de ocurrir entre un ejemplo y un concepto sólo sucede en el ámbito de los experimentos mentales filosóficos. Un ejemplo filosófico es sólo la reexposición ilustrativa de una teoría filosófica o de un concepto filosófico. Incluso algunos casos que presentan ni siquiera entran dentro de la categoría de ejemplo como el de «Paracelso y los vendedores de especias», «Este absurdo hombre: agobiado por las adversidades juega a la pelota», «La señorita bienpensante: una filosofía de salón».

	 	Filosofía	Ciencia
	ejemplo	La ilustración de una trabazón escenográfica o teoría filosófica.
Valor exclusivamente didáctico	caso.
Valor exclusivamente gnoseológico.
Verdad como trabazón categorial
	experimento mental	Valor crítico y, por consiguiente, ontológico en un contexto filosófico. Conlleva operaciones ontológico generales que asociamos a los proceso dialécticos de las Estructuras Metafinitas	Valor gnoseológico en un contexto categorial.
	problema	(Tópicos, 103b4) aparecen en la definición, lo propio, el género y el accidente. Definición de problema en Tópicos, 104b y ss.	problema o teorema
	 	Verdad como trabazón ideológica	Verdad como identidad sintética

 
Clasificación de los relatos Pietro Emanuele Los cien táleros de Kant según sean ejemplos o EMF:

	Caso	Ejemplo	Experimento mental
	Aquiles y la tortuga	–	filosófico. metábasis razón percepción
	El Elogio de Helena	filosófico en el ámbito de los metalogismos	–
	El anillo de Giges	–	filosófico. Grado cero y metábasis
	La antinomia del mentiroso	científico. Equivale al del hombre ahorcado del Quijote.	–
	La cicatriz de Odiseo
Edipo	filosófico en el ámbito de la poética: peripecia y reconocimiento (modos ontológico especiales del juicio)	–
	El perro de Crisipo: husmear es razonar	filosófico. El juicio como gradación	–
	El rey y el cortesano. Sobre la cólera	filosóficoy ejemplificador. Ámbito moral.	–
	¿Ayax? Bello, bellísimo, sublime	filosófico. concepto poético: lo sublime.	 
	Se descubre un tesoro pero no es mérito del azar	filosófico	–
	El asno de Buridan	–	filosófico. Grado cero
	El alfiler de la señora o las jugarretas de la imaginación	psicológico, comportamental. está en el ámbito de la psicología	–
	En la bodega del barco. Un experimento sobre la relatividad	científico	–
	Una teja en la cabeza: ¿Dios sabe algo?	filosófico (colligatio causarum)	–
	El filósofo hindú y el enigma de la substancia	filosófico. Operación recursiva (Ensayo sobre el entendimiento humano, 2, XXIII). Debería de acabar en una anlogía en grado cero como ocurre en Física (191 a 7-13) con la idea de hypokeimenon.	–
	La armonía celeste reemplazada por la de los relojes	filosófico. Se trata de una analogía.	–
	Las bolas de Hume: un torpedo sobre la relación entre causa y efecto	filosófico. Investigación sobre el conocimiento humano, IV, 1).	–
	La estatua de Condillac: cómo se despiertan los sentidos	–	filosófico. Condillac, Tratado de las sensaciones, «Propósito de esta obra»
	Dios es como el Sol: Cada planeta lo ve a su manera	–	filosófico. Proceso de extrañamiento. Feuerbach, Principios de la filosofía del futuro : imagina que en un planeta haya un ser inteligente que por casualidad lee unas páginas de teología que tratan de la esencia de Dios. Lo entendemos como similar a qué ocurriría si se descubriera un planeta nuevo, ¿en qué lugar quedaría la redención para los habitantes de ese planeta? Este experimento se llevó a cabo con la conquista de América.
	La disolución de Nerón vista por Kierkegaard	filosófico.	–
	Un puente amenaza ruina: el liberalismo de John Stuart Mill.	 	 
	Un hombre rebala y se cae. ¿Por qué nos reímos?	filosófico	–
	Las sudadas botas de la campesina de Heidegger	filosófico.	–
	El salto de Fru-fru y la evocación del arte	filosófico. La fantasía motriz de Lukács en su Estética.	–
	Dos albañiles juegan sin divertirse	filosófico.	–
	La otra cara de la luna. El problema de la verificación	filosófico. El problema de la verificación	–

§ 40

Platón y el problema de los géneros literarios
El EMF como mythos o cuento corto

En realidad, un experimento nunca podrá ser filosófico. Un experimento será siempre científico, pero ocurre que en filosofía podemos encontrarnos con relatos que tienen la forma de un relato corto, un microrelato, de carácter aporético y con consecuencias ontológicas de notable calado. Al decir que son relatos quiero decir que se presentan formalmente como cuentos cortos, fábulas o parábolas. Sin embargo, aunque su estructura comparta alguna de las características formales de estos géneros, se diferencia de todos ellos por lo que llamaré sus peculiaridades ontológicas que son, además, las que se investigan en la primera parte de este artículo.

Nos ayudará mucho, también, comprender la estructura formal y material del mito, leyenda urbana, rumor, proverbio, refrán, parábola, milagro, paradigma y paradoja con quienes los experimentos mentales filosóficos (EMF) comparten muchas de sus características formales. Todos ellos, al menos, tienen en común la estructura del cuento corto.

Cuadro 1

	 	autor	Verosimilitud	Planos nouménico y fenoménico
	1. mito	indefinido	inverosímil	Plano numénico
	2. leyenda urbana	indefinido	verosímil	Plano fenoménico
	3. rumor	indefinido	verosímil	Plano fenoménico
	4. refrán	indefinido	verosímil	Plano fenoménico{86}
	5. fábula	indefinido (recopilador)	verorímil	Plano nouménico
	6. parábola	indefinido (recopilador)	verosímil	Plano fenoménico 
	7. milagro	indefinido (recopilador)	inverosímil	Plano numénico 
	8. paradigma	autor	verosímil	Plano fenoménico 
	9. experimento mental filosófico	filósofo	inverosímil	Plano nouménico
	10. teoría filosófica	filósofo	verosímil	Plano nouménico 
	11. paradojas	filósofo, lógico, científico	verosímil	Plano nouménico y fenoménico
	1, 2, 3, 4, 5 plantean implícitamente la idea de un entendimiento agente unificado que metafóricamente desarrolla Cervantes en su cuento «El licenciado Vidriera». 

Desde un punto de vista platónico, todos los géneros apuntados –y que quedan plasmados en el cuadro 1– se considerarían mythoí{87} o relatos. En el Fedro (229d-e), Platón plantea una posible reducción del mito sensu estricto a lo verosímil, aunque advirtiendo que el esfuerzo sería en exceso arduo e, incluso, inútil. Las coordenadas de lo verosímil son las mismas que las del discurso probable tal y como éste es conceptualizado en el Timeo. 

En el siguiente cuadro se muestra de entre los mitos platónicos cuáles consideramos genuinos experimentos mentales.

Cuadro 2

	Relato	Tipo	Fuentes
	Relato de Aristófanes: Banquete, 189d-193d	mito	
	Relato de la Atlántida: Critias, Timeo 21e-36d		Contado (Timeo) por un sacerdote de la ciudad de Sais de la que el rey Amasis era oriundo
	Relato del carruaje alado, Fedro 246a-249d	mito	Pausanias (III, 19, 4): Hiacinto y Polibea suben al cielo en el trono de Amiclas en época de Creso o de Ciro (Burkert, 2002: p. 140).
	Relato de la autoctonía, República 414d-e	mito	
	Relato o alegoría de la caverna, República 514a-517a	mito	
	Relato de las cigarras, Fedro 259b-d	mito	
	Relato de Er, República 614a-621d	mito	
	Relato escatológico de las Leyes, 903b-905b	mito	
	Relato de Giges, República 359d-360b	experimento mental	Heródoto (I,8-13). Origen lidio. Giges arrebató la corona a Candaules.
	Relato de los hombres-marioneta, Leyes 644d-645c.	experimento mental	
	Relato de Eros, Banquete 203a-c	mito	
	Relato del Político, 268-275a. El mito del reino de Cronos en el Político. Según Catoriadis el primer relato de ciencia ficción de la literatura.	experimento mental	
	Relato de Theuth, Fedro 274c-275b	mito	Civilización egipcia. Oído en Náucratis, ciudad fundada por comerciantes de Mileto en torno al 650 a.C. Hacia el 560, el rey Amasis (XXVI) la convirtió en puerto privilegiado para el comercio griego. La prosperidad de Náucratis acabó con la conquista, en el año 525, de Egipto por Cambises.
	Relato de los tres mundos en el Fedón 108c-111c. Fedón, 112a ss., Moby Dick (capítulo 7, final).	experimento mental	Texto procedente de una familia de sacerdotes-Magos de Assur (hacia 650 a.C.){88}.
	Relato del alma como tabla de cera, Teeteto, 191c-195	paradigma
No está en grado cero : la cera es cera. 	
	Relato del alma como pajarera, Teeteto, 197e.	paradigma	
	Relato del descentramiento sociológico para explicar la naturaleza del tirano, República, 578e-579b.	experimento mental	
	Mito de Prometeo y Epimeteo en el Protágoras, 320 c5-322d5.	mito	

Desde un punto de vista ontológico un experimento mental ha de lograr que los conceptos que maneja se anulen. A esto lo llamaremos anulación ontológica o grado cero.

§ 41

Podemos realizar una Clasificación tripartita de los experimentos filosóficos atendiendo a consideraciones ontológicas y gnoseológicas a un tiempo.

Para ello utilizaré, previamente, la doctrina sobre la apariencia postulada por Gustavo Bueno en Televisión: Apariencia y verdad.

Bueno distingue entre I. apariencias falaces y II. Apariencias veraces conforme a la siguiente clasificación:

I. Apariencias falaces.
 
(A) Apariencias configurativas.
(1) Apariencias configurativas de presencia.
Las (1) apariencias configurativas de presencia se producen cuando un sujeto proyecta una forma sobre un objeto, caso de la mariposa Calligo que aparenta ser un buho o, por ejemplo, cuando Schiaparelli interpretó como canales ciertas manchas sobre Marte. Se trata, en realidad, de un caso especial de prolepsis.
(2) Apariencias configurativas de ausencia. Hay una elipsis de uno de los términos. Es el caso de la Biston betularia.
 
(B) Apariencias por conexión.
(1) Por conexiones de presencia adventicias, erróneas o desviadas. Ocurren cuando hay una metonimia, una metalepsis, un post hoc, ergo propter hoc o una homonimia accidental.
(2) Por ausencia de conexión (por des-conexión). Suelen conllevar proceso metafóricos que conducen a desubicar a un término para ubicarlo es una estructura diferente no mediada por conexiones fenoménicas.

II. Apariencias veraces.
 
(A) Apariencias sinalógicas, fundadas en relaciones alotéticas sinalógicas. Aparecen en relaciones metonímicas o en sinécdoques (particularizantes o generalizantes).
(B) Apariencias isológicas. Se guían por procesos de analogía.
(C) Apariencias mixtas. Constituyen la inversa de las apariencias configurativas de presencia: ya no es el sujeto quien proyecta una forma sino la propia naturaleza quien lo hace sobre el sujeto, caso de un espejismo.

La clasificación de Bueno se inserta en un marco fenoménico (k0) en el que las apariencias concurren por vías causales que no tienen por que ser estrictamente científicas o categoriales pero que son, sin embargo, vías causales que el sujeto operatorio utiliza en un marco fenoménico (k0) determinado. Las operaciones ontológico generales (retóricas) se somenten, operan, con los términos del campo fenoménico. Cuando operan, sin embargo, fuera de ese campo (k0), rebasan impropiamente (metábasis impropia) k0 para situarse en un plano k1 que, en el caso que nos ocupa, puede ser el constituido por los EMF. Las apariencias no se sustraen a espacios psicológicos, biológicos, físicos, etológicos, etnográficos… De hecho, están insertas en esos campos. Sin embargo, los EMF tipo 1 no establecen un ordo et conexio entre fenómenos del espacio fenoménico k0 porque, en algún momento, rompen el principio de realidad en el ámbito de una teoría filosófica, poniéndola, por añadidura, en aprietos dialécticos o consiguiendo una epojé (anulación ontológica) de una idea determinada, en litigio, que la reorientará hacia un espacio k1 que, en el progressus, comprometerá dialécticamente su inserción en k0.

Los EMF1 no son cuentos filosóficos, sino experimentos mentales filosóficos con una finalidad que nada tiene de ejemplificadora o de fábula. No son exempla ni parábolas ni siquiera se acercan a los discursos probables del Timeo. No se desconectan del todo del campo aparencial k0, sino que se vinculan a él mediante teorías filosóficas históricamente dadas, pero lo hacen poniendo en juego procedimientos retóricos (operaciones ontológico generales) en un campo k1 en el que ha concurrido una metábasis impropia, un rebase de los contenidos aparienciales que ya no los situa en el ordo et conexio de los fenómenos. Suelen tener la estructura de relatos cortos o microrelatos.

§ 42

Es necesario hacer hincapié en la distinción entre EMF y el discurso probable platónico. En las explicaciones sobre fenómenos naturales del Timeo, nos encontramos con una concepción de la verdad ligada a lo verosímil y unida siempre a una teoría filosófica. Platón advierte, ya desde el principio, que su discurso será un discurso probable, vinculado a teorías filosóficas como la de las ideas o la del receptáculo. Usará, para dejar claro esa conexión entre teoría y praxis, cuyo fulcro es la idea de verdad, expresiones muy significativas como kat¦ lÒgon tÕn e„kÒta, tÕn e„kÒta màqon, t¾n tîn e„kÒtwn lÒgwn dÚnamin, dihg»sewj prÕj tÕ tîn e„kÒtwn dÒgma, kat¦ tÕ e„kÕj, Âj d¾ de‹ qewroÝj g…gnesqai toÝj mšllontaj perˆ fÚsewj e„kÒti lÒgJ cr»sesqai. (57d5-6), œti dialog…sasqai t¾n tîn e„kÒtwn mÚqwn metadièkonta „dšan· (59c6-7). A veces, identifica kat¦ tÕn ÑrqÕn lÒgon kaˆ kat¦ tÕn e„kÒta (56b4). Incluso Platón establece que es la divinidad el fundamento último de la obtención de un color por mezcla de muchos y del proceso reversible (Timeo, 68d4-6). Si la verdad es el ajuste entre teoría y praxis no hay aquí una idea material de verdad sino metafísica dado que la unidad de lo múltiple y la multiplicidad de lo uno no parece poder resolverse mediante operaciones artesanales o tecnológicas. No sería, en este caso, una verdad entendida como identidad sintética sino metafísica.

Pero Platón conecta el receptáculo con la topología matemática, mediante el recurso al «discurso propable». Para llevar a cabo su explicación cosmológica (la conexión entre el mundo de las ideas y el sensible) recurrirá a la geometrización de los flujos lumínicos con la ayuda de una base matemática que se encuentra desarrollada en el libro XIII de los Elementos de Euclides y cuyo contenido es atribuido a Teeteto, matemático y discípulo de Platón. En el Timeo (48a2-5), afirma que la necesidad es gobernada por el entendimiento mediante un acto de persuasión{89}. Lo dice en un contexto en el que el discurso probable constituye el núcleo de teorías probables, plausibles, para explicar fenómenos que carecen de una explicación epistémica (aun no existía la química, la física, la geología, la meteorología tal y como las entendemos hoy) pero que con el discurrir del tiempo se irán insertando o diluyendo en las diferentes ciencias que se van constituyendo históricamente.

Platón trata de reinterpretar, desde la teoría filosófica del receptáculo, el espacio k0, pero situándose en un plano geométrico y ayudado por la teoría atómica de Demócrito. Platón está desarrollandoen toda su potencia la idea de Estructura Metafinita, como fulcro para reorganizar los contenidos del mundo desde y a partir de una teoría filosófica, atravesada por momentos geométrico muy explícitos. El EMF es subsidiario de una teoría filosófica, y aunque pone en juego los procesos dialécticos de las Estructuras Metafinitas (E. M.), no tiene por finalidad construir una teoría filosófica sino que esa teoría ha de venir ya dada.

§ 43

La clasificación que presento de los EMF se hace en función de la distancia frente a la idea de verdad entendida como identidad sintética, tal y como hace el materialismo filosófico.

En los EMF1 el campo aparencial material queda completamente rebasado. En los EMF2 ese campo empieza a situarse en el contorno categorial, pudiendo, incluso atravesarlo, como ocurriría con la historia de Borges Funes el mentiroso o con la argumentación aristótélica contra los instrumentos robóticos. En los EMF3 nos encontramos ya en un plano categorial y tecnológico, en el sentido de que es fácil encontrar situaciones categoriales o tecnológicas que los ejemplifiquen. Un buen ejemplo lo tenemos en el Ciego de Moulynex que pone en juego, prolépticamente, la controversia entre racionalistas y empiristas. Controversia, cuya solución, pasa por los mecanismos de abstracción que postula Aristóteles en el De anima. 

EMF 1

La estatua de Condillac

El hombre suspendido de Avicena. Avicena «Le livre des directives et remarques». El mismo argumento utilizado en la gran Metafísica de Avicena. La fuente de este argumento es Plotino (Enéadas, IV, 8, 1) y es posible que esté tomado de Platón (Teeteto, 185-186) 

El anillo de Giges. El caso de Hades (Ilíada, 5, 844-845).

El asno de Buridan (Etica, parte segunda, proposición XLIX), en relación con la crítica a la existencia de una voluntad libre. Un caso muy interesante de grado cero. Aparece también en Acerca del cielo (295b33). Algazel en Tahafut al-falasifat. 
Tiene mucho que ver con el problema del impetus. 

El relato del hombre asaltado en Kallias de Schiller (19 de febrero de 1793, p. 37).

Relatos aporéticos en los que un mortal sufre castigo por parte de los dioses (Sísifo, Fineo, Prometeo, Ixión...).

El argumento del tercer hombre en Sobre las ideas de Aristóteles. Un firmamento dentro de otro firmamento (Metafísica, 998a5-15).

El Menón de Platón.

EMF 2

El problema del punto de referencia de Leibniz y Clarke.

La máquina de Touring.

Monod y el viaje interestelar en El azar y la necesidad. 

Los tres principios de la robótica de Isaac Asimov.

Funes el mentiroso Borges. Funes el mentiroso de Borges. Plantea la relación entre las partes de una cosa vista en diferentes momentos (el perro de las tres y doce y el que se ve a las tres y quince, esta relación es la misma que se establece entre Hércules y los individuos que, a partir de Hércules, están emparentados; se crea así el género de los heráclidas, Porfirio, Isagogé, p. 1, 20). El mismo problema aparece planteado por Berkeley en Tres diálogos entre Hylas y Philonus, p. 141{90}: Su versión neurológica la encontramos en Oliver Sacks, en su libro Microfilia. Relatos de la música y el cerebro, capítulo 15 y en El hombre que confundió a su mujer con un sombrero, «El marinero perdido».

La argumentación de Aristóteles en la Política sobre la imposibilidad de instrumentos robóticos.

EMF 3

El experimento con nubes. Sirve para confirmar la tesis de Émile Benveniste de que la naturaleza del signo lingüístico no es arbitraria en Problemas de lingüística general I, «Naturaleza del signo lingüístico».

El problema del ciego de Molyneux (El «Ciego de Molyneux»: un problema de percepción visual en la Francia ilustrada (1731-1754) de Andrea Bernabei.
Los niños ferales: Tarzán, Mowgli, Rómulo y Remo. El niño de Aveyron.
Se puede, como dice Aristóteles en la Física (193a7-9), discurrir sobre colores siendo ciego. Pero en ese discurrir no hay un concebir los colores porque el ciego no tiene experiencia visual de ellos. Se puede, pues, razonar (sylogizar) sobre colores sin haberlos visto nunca pero porque el ciego incorpora un esquema de grado procedente, por ejemplo, del tacto y lo incorpora al discurso sobre los colores.

Paradoja de la ficción. El relato platónico de la epithymía (República, 440c) que tiene su reflejo en la Poética (1448b).
El dialelo causal Poética (la estatua de Mitis, 1452a).

El barco de Teseo (Thomas Hobbes, De Corpore, parte 2, cap. II, sección 7).
La paradoja de Heráclito.
La paradoja sobre la identidad del hombre. Banquete, 207d-208b, 208a7-b2.

Aquiles y la tortuga

El parche de color de Hume. Tratado sobre la naturaleza humana (Parte Primera, § I, 6) y Regulae ad directionem ingenii, Re. XIV y Tres diálogos entre Hylas y Philonus de Berkeley, diálogo I (p. 69). El color que falta. La Física de Aristóteles y el noein.

Paradojasperceptivas de M. C. Escher.

EMF 4

Los experimentos mentales de la Física de Aristóteles. {analogía de proporcionalidad}

El Arenario de Arquímedes {antanaklasis}

Igualdad entre masa inercial y masa gravitatoria en Sobre la teoría de la relatividad especial y general, el experimento del cajón.

El experimento EPR (Einstein, Podolsky y Rosen). Entrelazamiento y la idea de Lebniz en su Monadología de la armonía preestablecida.

Microscopio ideal de rayos gamma de Heisenberg (p. 85, Entrelazamiento, de Amir D. Aczel)

Hipótesis filosófica

El hombre como títere. El hombre como títere en La lógica o arte de pensar de Arnauld / Nicole (94). El hombre como títereen Kant: capítulo IX de la Parte I, del Libro II, cap. 2 de la Crítica de la razón práctica.

El demon engañador de Descartes.

Estado de naturaleza.
Rousseau El contrato social, «V. De cómo es preciso remontarse siempre a un primer convenio».
Kant, el estado de naturaleza en «En torno al tópico: «Tal vez eso sea correcto en teoría, pero no sirve en la práctica», parte II, «Conclusión».

El mundo como máquina o reloj (Leibniz-Clarke).

La fábula cosmogónica de Descartes en El mundo o el Tratado de la Luz 

El hombre ideal de Husserl en sus Investigaciones lógicas. «Prolegómenos a la lógica pura», capítulo 4, § 22). Leibniz en Monadología, (17) Entrar dentro de una máquina:Monadología (57), idea de ciudad.

El reloj de Berkeley{91} y las mónadas de Leibniz.

El receptáculo platónico del Timeo.

La teoría de la anamnesis. 

La teoría de la armonía preestablecida.

§ 44

Sujeto metaléptico frente a sujeto operatorio

Todos estos experimentos mentales comparten operaciones ontológicas comunes aunque, formalmente, no todos tienen la estructura de un cuento corto.

La crítica de Platón a los poetas en la República siempre ha tenido muchos matices. Pero sólo nos fijaremos en un aspecto. Los poetas tenían fama de sabios. Su oficio les daba una cierta atribución de demiurgos y entendidos en todo aquello de lo que hablaban. El poeta aparecía como el garante de ciertos conocimientos tecnológicos. Por alguna extraña razón, su mímesis se equiparaba a la del artesano. Puede que hasta Platón hubiera una clara inversión entre lo oral y lo visual. Tucídides (I, 73, I, 91 Sobre la guerra del Peloponeso) advierte que no basta con lo que se dice hasta que eso pueda comprobarse sobre el terreno. El poeta, al contrario, era el garante, en cada núcleo de población, de lo que unos y otros no podían comprobar. Pero ¿qué es eso que no podían comprobar? El primer crítico de un poeta no habría de ser el filósofo sino otro artesano entendido. Platón quiere situar su crítica a la poesía en el ámbito de su teoría de las ideas. Pero ¿no responderá esto o, quizás, esconderá, una crítica a un cierto papel atribuido hasta el momento a la poesía respecto a las demás actividades artesanales? Es obvio que el poeta nunca pudo sustituir a un artesano. Nadie llamaría a un poeta para conocer el modo de fabricar una nave. ¿A qué se debe, entonces, la crítica platónica? El poeta garantizaba una metalepsis que le hacía aparecer como garante de productos tecnológicos que, en realidad, no le incumbían. Por este motivo, creo, que Platón se percata de que la relación entre naturaleza y poesía ha de cambiar. Esa relación estará mediada, ahora, por los recursos topológicos del Timeo proporcionados por el receptáculo.

Platón plantea los problemas de estilo como una cancelación o supresión (República, 387e) que acabará en un grado cero –entendido al modo retórico habitual–, es decir, en una diégesis. Lo que de forma mucho más suave llama Jankélévitch lítote o atenuación{92}. Busca colocar la escritura en grado cero. Busca despojarla de los ritmos que propicia la imitación (m…mhsij). El grado cero se alcanza en Platón (República, 393d y ss.) mediante el estilo narrativo (¡ plÁ di»ghsij) en el que los personajes que narran desaparecen y se anulan en el único sujeto capaz de narrar, el poeta: el único sujeto necesario para que la escritura pueda llevarse a cabo.

Esta aplodiégesis tiene su correlato en el receptáculo del Timeo; el único capaz de hablar todos los lenguajes o si se quiere un lenguaje que sea válido para todos. Ese lenguaje es el matemático, el topológico. Ese lenguaje señala, construye, todos los lugares y los significa para cualquier lengua. Es una suerte de mathesis universalis capaz de convertir formas en formas materiales, dejando como remananente a la propia geometría, una vez que ha llevado a cabo la fabricación del mundo. La ¬podoc traduce antes de toda traducción. Es previa a todo problema de traducción, es el lenguaje o el traductor universal.

La ¬podoc» no es griega, es universal porque es topológica. El espacio entendido políticamente o trágicamente lo encontramos en Edipo, en las Aves de Aristófanes o en Tucídides(I). Lo que maravilla del receptáculo es su capacidad para zafarse de los problemas que plantea el lenguaje (Timeo). Pero es desde el lenguaje donde aparece la necesidad del receptáculo, en relación con el discurso probable que trata de hacer inteligibles los procesos naturales de transformación, en ausencia, todavía, de ciencias como la biología, la física, la química o la geología. Su trasunto en la tragedia es el coro que se asemeja a una suerte de intermediario o prostatés que habla por todas las bocas y asume todos los papeles. Se transforma en todos mediante el lenguaje o se hace eco de lo que otros piensan o sienten. Pero el coro es la naturaleza hecha inteligible por el concurso de los dioses (Edipo Rey, 1086-1109). El coro es griego, es ateniense y pertenece la espacio de la polis. 

§ 45

Cabe interpretar el ethos como la vinculación o el grado de compromiso del sujeto en la acción. Esta reflexión nos conduciría directamente al problema del estilo. La relación entre el ethos y el estilo ya es recogida por Aristóteles en la Poética (1449a3-4) para explicar el origen de las diferentes formas poéticas. Por ejemplo, Diógenes Laercio (IX, 6) nos dice que Teofrasto cuenta que se debe al temperamento melancólico de Heráclito su peculiar forma gnómica de expresión. Pero no interesa aquí el problema del estilo sino las relaciones metalépticas que se instauran entre sujeto y objeto con el fin de poder entender, por ejemplo, los acontecimientos pretecnológicos o prolépticos y, en general, los EMF. De este modo, se intenta, de nuevo, vincular la poética, en este caso concreto, a coordenadas que mantengan una tensión ontológica –operaciones ontológico generales– sobre el relato.

Comprobaremos cómo la metalepsis –una de las operaciones ontológico generales de la causalidad– aparece en los cruces allodiegético-extradiegético, allodiegético-intradiegético y autodiegético-intradiegético.

§ 46

Las distinciones aquí presentadas están sacadas de Gérard Genette en sus Figuras III. He modificado el sentido de los términos de dos de ellos (heterodiegético, autodiegético). El esquema combinatorio se sale fuera del metadiscurso narrativo para adquirir un sentido ontológico. Se clasifican los diferentes tipos de sujeto según al conexión existente entre su actividad (relación práxica) y el nivel de consecución en la realidad (nivel pragmático).

El receptáculo actúa como el nous de Anaxágoras, ninguno de ellos se mezcla con el mundo, con el cosmos. En la ciencia, el sujeto desaparece en los contenidos categoriales de cada ciencia, no ocurre así en las disciplinas humanas. El grado de compromiso del sujeto con la realidad que transforma o produce está atravesado por las ideas de grado cero y metábasis.

	DIÉGESIS	Nivel pragmático
	Extradiegético	Intradiegético
	Nivel práxico	Allodiegético	sujeto alienado	El poeta y su público, un proceso homeostático
	Autodiegético	el sujeto científico, el sujeto operatorio	sujeto aplotético: hypodokhé, el pimer motor, nous, mónadas, imperativo categórico, Person des Dings, el cogito cartesiano

La diegesis absoluta o aplodiégesis sólo ocurriría cuando el sujeto se entendiera como conjunto de operaciones y esas operaciones se identificaran con la materia manipulada. Son intentos aplodiegéticos los del receptáculo platónico o el panteismo de Spinoza. En realidad, es un ideal filosóficamente inalcanzable. Existen aplodiégesis regionales como la que cuenta Schiller en Kallias, donde explica como la Person des Dings se configura mediante el perfecto acoplamiento de la materia a la forma.

El sujeto científico (el sujeto operatorio) manipula la realidad (autodiégesis) pero reconvirtiéndola en momentos categoriales exteriores a él, ajenos a él y el producto de su trabajo se inserta en el mundo (extradiegético) como producto ajeno a su actividad. El receptáculo platónico tiene sus propias leyes geométricas y mecánicas (autodiegético), no se mezcla con el mundo, es decir, su producto es ajeno a las operaciones que lo generan aunque esas operaciones se transfieren al mundo, sin embargo, no se mezcla con él (intradiegético). El sujeto alienado manipula la realidad (nivel allodiegético), la produce y su producto se incorpora como tiempo (nivel extradiegético) a los objetos fabricados. El nous de Anaxágoras actúa modificando el mundo (nivel autodiegético) sin mezclarse con él (nivel intradiegético), sin manipularlo, nada transfiere al mundo ni siquiera sus operaciones. El cogito cartesiano es autodiegético porque muestra operaciones en el lenguaje (funciones lingüísticas) que no repercuten sobre la realidad (intradiegético) dado que la res cogitans está desconectada de la res extensa lo que no quita para que el lenguaje siga actuando en el mundo sobre todo por medio de la geometría (Reglas para la dirección del espíritu).

Ciertos sujetos son sujetos metalépticos, es decir, sujetos problemáticos que surgen por explicación del efecto, explicación que acaba por generar la causa de lo explicado. Sucede esto con el primer motor aristotélico, el receptáculo, el nous y el sujeto aplotético. En el regressus explicativo se procede a postular la causa y en el progressus la causa se configura como sujeto. Es decir, la propia narración del efecto permite construir un sujeto metaléptico al que se le considera causa de los efectos narrados. Ahora bien entre sujeto y producto hay una relación operacional, no arbitraria como la que hay entre Homero y sus descripciones técnicas: que Homero haga descripciones sobre ciertas artes no significa que sea avezado en ellas ni tampoco puede atribuírsele su conocimiento.

Un acontecimiento pretecnológico es una metalepsis propiciada por el poeta, en el plano diegético. Ocurre entre los robots de la Ilíada y quien los fabrica, Hefesto. Aquí sí que estamos ante una metalepsis de hondo calado gnoseológico y ontológico. No es Homero el que se siente capaz de construir los robots sino que es el propio Hefesto el constructor pero Hefesto no deja de ser un numen-demiurgo o un numen-artesano muy especial, dado que es un dios. Su actividad robótica esta desconexionada de la sociedad griega, como reconoce Aristóteles en la Política, pero esa desconexión tiene razones productivas que ocultan una metalepsis. Los robots deberían de poder ser construidos, no por Hefesto, sino por un artesano hábil capaz de construir juguetes articulados y mecánicos. Entre el robot y el juguete mecánico hay una gradiato, aunque las condiciones de producción están ausentes, por lo que sólo pueden aparecer en el nivel narrativo mediante una prolepsis que, en el caso de Aristóteles, se argumenta mediante una enantiosemia proléptica: un telar que funciona solo. El sujeto que narra contribuye a su posibilidad mediante su descripción.

Las demostraciones de la existencia de Dios serían una metalepsis metadiegética. La metalepsis aparece en la Suma de teología de Santo Tomás en su respuesta al artículo 7 de la Parte I, cuestión 1, «¿Es o no es Dios el sujeto de esta ciencia?»:

«Aun cuando no podamos decir de Dios qué es, en esta doctrina sagrada tomamos sus efectos, de naturaleza o de gracia, como sustituto de la definición para poder analizar lo que en esta doctrina se dice de Dios. Esto mismo hacen algunas ciencias filosóficas, que, por el efecto, demuestran algo de la causa, habiendo tomado el efecto como sustituto de la definición de causa.»

El nivel metadiegético viene dado porque la descripción de los efectos configura la causa, Dios, en cuanto que Dios es infinito y sus efectos finitos. No cabe entre Dios y sus criaturas una analogía de proporcionalidad sino una metalepsis metadiegética sobre los efectos para llegar a la causa. De este modo se llega a Dios mediante sus criaturas lo que nos da acceso a la subjetividad, voluntad, de Dios; simplemente porque la propia operación de acceso, la metalepsis metadiegética, va configurando esa subjetividad (Suma de Teología, PI: C.2 a.3). La metalepsis metadiegética se da en los nombres atribuidos a Dios y esta operación ontológico general está, a su vez, atravasesada por la analogía de atribución o de convenientia proportionis o bien por la analogía de proporcionalidad o convenientia proportionalitatis (PI: C.13 a.5).

Sería una metalepsis metadiegética el argumento ontológico de San Anselmo o el de Santo Tomás en la Suma de Teología (PI: C. 2, a.1) o los nombres dados a Dios o a Cristo, recordemos Sobre los nombres de Cristo de Fray Luís de León, así como la demostración tomista de Dios mediante las cinco vías (PI: c.2. a.3).

§ 47

El poeta no es un sujeto operatorio respecto a los contenidos de su poema sino sólo respecto a la construcción material del propio poema. El poeta es, por tanto, un sujeto metaléptico, respecto a esos contenidos. El poema es capaz de reunir tanto la fábrica humana, como la mecánica como la natural. Pero en esta, su complicidad para con el mundo, para con el universo, garantiza un sujeto narratológico, imposible de eludir.

Las Estructuras Metafinitas tratan de garantizar dialécticamente, de modo correlativo, las estructuras que elabora el sujeto científico, pero rebasando impropiamente la idea de totalidad corpórea u holótica. Pero este rebasa impropio no es, como apunta Gustavo Bueno, una mera elaboración retórica o paso retórico entre contenidos mundanos sino reelaboraciones dialécticas del propio mundo en ámbitos que de suyo, y en principio, no son categoriales.

§ 48

Las características gnoseológicas y ontológicas de los EMF1

No buscamos otra cosa que saber cuáles son las características de un EMF. Esas características son, como hemos apuntado, genuinamente ontológicas. No obstante, también hemos de considerar el experimento filosófico desde una perspectiva literaria ya que puede participar de la forma del relato corto y aporético. Posee características comunes a los relatos de Las mil y una noches («El pescador y el genio») o a los Ejemplos del infante don Juan Manuel, aunque no se confunde con ellos.

§ 49

El anillo de Giges: ontología y dramaturgia

El anillo de Giges reúne las características formales de un cuento corto que presenta una reorientación ontológica de la idea de justicia. Reorientación ontológica que Platón consigue de continuo en sus diálogos socráticos mediante aporías y, de forma puntual, con el uso de retruécanos. Es, en esencia, un EMF1.

La historia de Giges –no ésta que cuenta Platón– aparece ya al principio del logos lidio de la Historia de Heródoto. Fue rey de Lidia por causa de la impudicia del que había su señor Candaules. Se trata de un personaje histórico que aparece en el relato de Platón.

El relato de la República no encaja en ninguna de las formas habituales reconocidas por Aristóteles en la Retórica. No es un ejemplo, no es tampoco un enigma. No tiene la forma de parábola. Una de estas aparece en la propia República (488a y ss.) cuando Platón trata de mostrar lo estúpido que resultaría que el timonel de un barco se eligiera democráticamente y no por su valía. El relato de Giges se asemeja mucho, por su estructura maravillosa, al cortísimo relato de Luciano de Samósata que introduce en sus relatos verídicos (libro I, § 26) en el que el protagonista baja a un pozo, donde encuentra un gran espejo que le permite ver, en tiempo real, cualquier lugar del mundo. Es decir, el anillo de Giges es, formalmente, un microrelato, pero sus coordenadas gnoseológicas y ontológicas son tan específicas que sólo desde ellas puede construirse y sólo desde ellas adquiere su sentido.

Además, El anillo de Giges genera una paradoja similar a la de la máquina de Türing en relación con el hombre justo y el injusto. A continuación del relato, Platón (360e1-361d3) planteará el siguiente problema: ¿hasta que punto es posible distinguir entre un hombre verdaderamente justo y otro que hace todo lo posible por aparentarlo sin serlo? En esta paradoja platónica no habría mecanismos sociales para distinguir a uno de otro, de igual manera a como no sería posible, según Turing, distinguir entre un ser humano y un robot bajo ciertas condiciones{93}.

Por todo ello, la idea de justicia se somete a una severa epojé, a un severo grado cero, que deja a esa idea sin rumbo preciso ante sus interlocutores, tal y como lo que le acontecería a la aguja de una brújula que fuera incapaz de señalar al norte porque el norte aparece en todos y cada uno de los puntos infinitos del círculo. La metábasis nos conduciría (en la anábasis o subida), dialécticamente, desde un puro mundo de apariencias –en el seno de la doxa platónica– hacia el mundo de las ideas. En la katábasis o bajada, pasaríamos a entender la justicia mundana no como una justicia verdadera sino como una apariencia, un momento dialéctico que adquiere la apariencia de un ser que verdaderamente no le corresponde. En la katábasis nos encontraríamos con el problema ideológico de la legitimación de la fuerza y de la mentira mediante, por ejemplo, mecanismos democráticos.

§ 50

El relato de Giges tiene, incluso, la estructura de un cuento maravilloso. Su núcleo se reduce a la presencia de un anillo prodigioso que, no olvidemos, es el artilugio nuclear de la trama de El señor de los anillos de Tolkien o de El anillo de los Nibelungos.  Se trata de un EMF1 en el que sería posible reducir la trama a una estructura puramente lógica, sin atisbos de pinceladas dramáticas. Bastaría con decir: imáginese que usted pudiera hacer cuanto le viniera en gana sin que nadie se percatara de ello. Esta proposición resume el relato, pero, al tiempo, lo despoja de todo carácter dramático, esencial, por otra parte, para la propia dialéctica platónica.

Sin embargo, no todos los EMF tienen la estructura de un cuento corto. Ocurre con el ya comentado pasaje sobre la lluvia de Zeus en la Física de Aristóteles (198b10-32). En este pasaje Aristóteles rompe con la idea de causalidad, dejándola en grado cero, ayudado por las observaciones biológicas de Empédocles. Podríamos resumir lo planteado por Aristóteles del modo siguiente: los sucesos biológicos, meteorológicos, que describe, no han concurrido con vistas a un fin sino que por haber concurrido de tal manera, el fin aparece como una apariencia que viene determinada por el propio ordo et conexio de los acontecimientos que concurren.

§ 51

El extrañamiento, la aporía y el grado cero son condiciones necesarias pero no suficientes para que exista un experimento mental.

En un experimento mental básicamente lo que sucede es que –usando la terminología kantiana– la aporía se sitúa en un contexto no mundano, es decir, nouménico u ontológico, lo que hace que una idea, por ello, se coloque en grado cero; es decir, la idea se anula, sin perder por ello el referente de su campo semántico, pero pudiendo, sin embargo, reorientarse ontológicamente. En la conceptualización del materialismo filosófico, sucede que el plano de las pariencias es rebasado impropiamente (metábasis impropia).

Es condición necesaria pero no suficiente el que haya una anulación ontológica de una idea para que exista un experimento mental filosófico. Para que estemos ante un experimento mental ha de darse otra condición: el experimento ha de hacer referencia a un hecho que no se da ni puede darse realmente. En un experimento mental tiene que haber algo imposible de cumplir, capaz de reorientar y reordenar los contenidos fenoménicos a los que hace alusión. El modelo es el nous de Anaxágoras que actúa en el mundo sin mezclarse con él, con sus contenidos. Esta condición es decisiva porque supone que el experimento mental no se da en el plano fenoménico sino en el nouménico.

§ 52

Muchos experimentos mentales pueden tener la forma de cuento, pero no todos. Podemos poner como ejemplo el capítulo IX de la Parte I, del Libro II, cap. 2 de la Crítica de la razón práctica. Lo que viene a continuación no tiene la forma de relato corto. No hay personajes protagonistas ni una mínima trama. Se trata, pues, de un experimento mental en estado puro. Kant se pregunta ¿qué pasaría si la razón especulativa aplicara sus categorías sobre las inclinaciones?:

1. Que la razón procuraría su plena satisfacción del mismo modo que encuentra un perfecto anclaje en la aplicación de las categorías a las intuiciones sensibles; de hecho las sensaciones relativas a lo bueno y a lo malo se comportarían como intuiciones sensibles, lo que los haría previos a la ley moral y a la voluntad. Sin embargo, Kant considera que es la ley moral y la voluntad la que determina incluso la idea de objeto.

2. Al tiempo las antinomias y los paralogismos de la razón encontrarían su plena resolución y las críticas a las pruebas de Dios quedarían invalidadas. Dios y la eternidad se nos presentarían en toda su majestad.

3. La ley moral actuaría para alcanzar sus fines hasta tratar de alcanzar uno incondicionado –por ejemplo, la idea de utilidad– pero ya sin la guía ontológica del grado cero del imperativo categórico.

4. Sin embargo, ya no se actuaría por deber dado que lo nouménico desaparece y vuélvese fenómeno; todo sería naturaleza; ya no hay, pues, lucha de la voluntad con las inclinaciones; no hay, entonces, realmente voluntad.

5. Como consecuencia el hombre se transmutaría en un mero mecanismo donde «como en un teatro de marionetas, todos gesticularían convenientemente, mas no se descubriría ninguna vida en las figuras».

Lo que hace Kant es poner a prueba la consistencia de su propio sistema mediante un experimento mental. La inconsistencia conduce a conclusiones absurdas pero emparentadas con argumentos propios de los relatos de ciencia ficción. Pero esto es lo interesante. La verdad de un sistema es la coherencia del propio sistema. Al desaparecer esa consistencia se crea un universo imposible.

Pero Kant tiene ejemplos de Experimentos Mentales Filosóficos con la estructura de un cuento como el que aparece en Lo bello y lo sublime (sección primera). Se trata del sueño de Carazán{94}. El cuento es recordado por Hannah Arendt en una edición póstuma titulada Conferencias sobre la filosofía política de Kant. Arendt busca los restos de una crítica de la razón política en la filosofía de Kant, una crítica que como bien sabemos nunca escribió. Encuentra en la Crítica del juicio esos restos críticos que podrían haberla constituido.

En la Crítica de la razón práctica Kant ha sido capaz de construir una legislación, ciertamente ideal, en la que cada hombre guiado por el imperativo categórico actuaría sin necesidad de ponerse de acuerdo con los demás hombres o, si se quiere, sin necesidad de llegar a acuerdos con otros hombres. Al colocar en grado cero la voluntad del hombre, consigue que todo hombre actúe conforme a una legislación universal que no le viene impuesta desde fuera. Quiere esto decir que o bien las categorías políticas no le son necesarias en la construcción de su sistema crítico, puede prescindir de ellas, o que su sistema crítico es el único que ontológicamente puede fundamentar críticamente la política pero pagando el precio, nada deseable, de desvincular ontología y praxis política, y ello porque tal vinculación no sería posible. Es decir, los contenidos de una pretendida filosofía política serían de tal índole que sólo podrían moverse en un campo mundano o fenoménico, imposible de ser acotado crítica u ontológicamente. En el plano mundano, en la praxis diaria, la política no se dejaría acotar ontológicamente, en el plano ontológico perdería su apoyo mundano, es decir, no podría haber una implantación política desde el plano ontológico. Es decir, la política sería el gobierno del más fuerte como dice Trasímaco en la República, si atendemos al plano mundano; desde el plano ontológico su implantación sería la dada por Platón que nos remite a una suerte de grado cero, al conseguir que ser y función coincidan en cada ciudadano, aunque por métodos no legítimos –desde los presupuestos de la democracia moderna–. Por su parte, la implantación política desde el plano ontológico, en Kant, tropezaría con lo que todos, junto con el mismo Kant, sabemos y reconocemos, a saber, que la voluntad está determinada patológicamente y que una voluntad en grado cero es un horizonte crítico deseable pero irrealizable.

Hay pues un claro desencuentro entre el plano mundano y el plano ontológico, en la consecución de una fundamentación crítica de lo que podría constituir una filosofía política.

En el sueño de Carazán, Kant presenta, mediante un experimento mental en forma de cuento corto, esa aparente inconmensurabilidad entre ambos planos, entre el de la implantación mundana de la política y el de su fundamentación ontológica y, por tanto, crítica, según nuestras coordenadas. Carazán sueña que es llevado a través de todo el universo hasta sus confines en pago a su misantropía de la que su celo religioso no ha conseguido salvarle. Se le conduce allí donde nada hay. Se acerca así a la escenografía del hombre suspendido de Avicena. Es la consecuencia imaginada y angustiosa de un formalismo extremo que prescinde de la categoría de sociabilidad.

Por consiguiente, con el cuento de Carazán, Kant muestra la insuficiencia de la Crítica de la razón práctica para fundamentar la política. Coloca, de nuevo, al sujeto en grado cero, pero en una situación que reproduce la angustia de un sujeto cuya voluntad está en grado cero,un grado cero que queda escenificado por la inmensidad angustiosa de una nada que ha dejado tras de sí todo. El cuento de Carazán recuerda a Canción de navidad de Charles Dickens en el que el espíritu de la Navidad arrebata al misántropo Mr. Mikawer para enseñarle el pasado y el futuro. Sin embargo, lo que ocurre en el relato de Dickens, con ser casi lo mismo que lo que le acontece a Carazán, no es un experimento mental filosófico, pues carece de la teoría filosófica explícita en la que pueda insertarse. El relato mencionado por Kant tiene elementos comunes con el relato 463 de las Mil y una noches titulado «El ángel de la muerte y el rey rico». Además la vivida descripción que Carazán hace de la abismal profundidad del universo, dejando atrás innumerables mundos, recuerda las redacciones del viaje nocturno o isrá de Mahoma así como su ascensión o mirach{95}.

§ 53

Esta asunción del experimento mental como cuento o relato corto la encontramos en el anillo de Giges de Platón o el cuento de Carazán y el relato de Schiller de un hombre que ha caído en manos de unos bandidos. El de Platón y el de Schiller inciden sobre el mismo problema, el de la justicia en una ciudad, con la única diferencia que el relato de Platón incluye el núcleo esencial que lo genera en tanto que en el de Schiller ese núcleo es más difuso, pero existe. La razón es la siguiente: el relato de Schiller se mueve en un dominio completamente mundano o fenoménico, tiene un carácter más paradigmático y se acerca más a los cuentos breves de carácter ejemplificador que cuenta Don Juan Manuel en su obra El conde Lucanor; sin perjuicio de que el relato de Schiller esté fundamentado en un gnuino experimento mental, la Person des Dings. Incluso, el relato de Schiller (Kallias, Jena,a 18 de febrero de 1793) se parece mucho, en su estructura formal, a una de las anécdotas de Yoha. Nasr Eddin Hodja es un personaje mítico de la cultura musulmana del que algunos historiadores sostienen que vivió en Turquía entre los años 1202 y 1284. El relato al que me refiero se titula Cómo complacer a todo el mundo, en el que un padre y un hijo se alternan sucesivamente a lomos de su burro en función de los comentarios, que sobre ellos, va haciendo la gente. Este relato aparece en el Exemplum II de El conde Lucanor (1335) titulado «Lo que aconteció a un hombre bueno con su hijo». El origen del mismo se retrotrae a las fábulas de Esopo.

Un experimento mental consigue reorganizar los contenidos mundanos de un espacio determinado, desde el campo nouménico, desde donde establece explícitamente una situación ideal de imposible cumplimiento pero no desconectada con los contenidos mundanos de su campo. Es algo parecido a lo que ocurre con la primera ley de la dinámica y con el perpetuum movile de primera especie de la termodinámica; sólo que estas dos leyes son internas a sus respectivos dominios, en tanto que en un experimento mental se ponen condiciones externas al propio campo con un claro contenido ficticio. En el caso de El conde Lucanor, los relatos se plantean en el campo de la metis, de la inteligencia práctica, pero sin que haya una teoría filosófica en la que los contenidos mundanos del relato puedan reorganizarse como relación entre ideas, por ejemplo, sin que queden comprometidas ideas como la de la voluntad o la de la libertad, la de finalidad. De hecho cada relato acaba con una moraleja, máxima o sentencia que tiene un claro impacto intuitivo en quien la lee, dándole a entender que es necesario actuar con sagacidad en los asuntos humanos, con prudencia y conforme a las circunstancias, siempre que consigamos que nos sean favorables. Estamos hablando, pues, de reglas de prudencia, prácticas, conforme a fines.

Podemos entender todo esto mejor tomando como ejemplo las proposiciones de la Ética de Spinoza. Cada proposición no puede ser considerada como una máxima al margen del ordo geometricum que pretende Spinoza con sus proposiciones. Aunque algunas de ellas presenten el aspecto formal de una moraleja como la proposición XLVI de la parte tercera. Cada proposición está imbrincada en una symploké de ideas que imposibilitan su desgaje del resto.

§ 54

Inversión ontológica: el retruécano.

En el grado cero el juicio no está orientado ontológicamente, se produce una especie de suspensión del juicio como cuando Aristóteles en una curiosa e interesante referencia a Anaxágoras en Sobre las partes de los animales (687a8-12) se pregunta si el hombre es inteligente porque tiene manos o tiene manos porque es inteligente:

	‘AnaxagÒraj m�n oân fhsi di¦ tÕ ce‹raj œcein fronimètaton e�nai tîn zówn ¥nqrwpon eÜlogon d� di¦ tÕ fronimètaton e�nai ce‹raj lamb£nein. Aƒ m�n g¦r ce‹rej ÔrganÒn e„sin, ¹ d� fÚsij ¢eˆ dianšmei, kaq£per ¥nqrwpoj frÒnimoj, ›kaston tù dunamšnJ crÁsqai.	  	Anaxágoras dice que debido a que el hombre dispone de mano es el más inteligente de los animales pero también es admisible que debido a que es el más inteligente dispone de mano. Pues las manos son un instrumento y la naturaleza siempre reparte como también el hombre sabio lo que cada cosa requiere para su funcionamiento.

Lo mismo hace Platón en el Eutifrón (10a1-3) a propósito de lo pío o lo santo:

	SW. T£c’, çgaqš, bšltion e„sÒmeqa. ™nnÒhson g¦r tÕ toiÒnde· «ra tÕ Ósion Óti ÓsiÒn ™stin file‹tai ¬pÕ tîn qeîn, À Óti file‹tai ÓsiÒn ™stin;	  	Pronto, amigo, lo vamos a saber mejor. Reflexiona lo siguiente. ¿Acaso lo pío es querido por los dioses porque es pío, o es pío porque es querido por los dioses?

Lo inteligente y lo santo quedan en suspenso como ideas, y, como tales, quedan sometidas a la presión dialéctica de un giro ontológico, que no hace que las palabras queden desprovistas de su campo semántico, pero sí que pierdan momentáneamente su orientación ontológica.

La ontología cuando es atravesada por el juicio de los dioses modifica sus operaciones. En lugar del retruécano aparece la homonimia sonora de las palabras, la homonimia de una misma palabra, la ambigüedad, el oxymoron. El juicio de Apolo unido a la ignorancia de Edipo genera en el espectador la ambigüedad de los términos que aparecen en los diferentes campos semánticos que ya reconocemos como campos metafóricos. Es el juicio de Apolo el que produce la distorsión. La ignorancia de Edipo por sí sola no basta. El juicio de Apolo tiene el mismo efecto que el retruécano o la inversión. Cuando los dioses se han ido, la ontología se vuelve sobre el lenguaje y encuentra en él su única herramienta. Apolo es el propio retruécano. Heráclito encontró (fragmento 88) que el análisis del logos permitía descubrir que la inversión se encontraba en todo proceso y que todo proceso estaba ligado a lo orgánico, es decir, que la idea estaba indisolublemente unida a lo corpóreo, a la materia:

	taÙtÒ t’ œni zîn kaˆ teqnhkÕj kaˆ [tÕ] ™grhgorÕj kaˆ kaqeàdon kaˆ nšon kaˆ ghraiÒn· t£de g¦r metapesÒnta ™ke‹n£ ™sti k¢ke‹na p£lin metapesÒnta taàta.	  	Y lo mismo en uno
el viviente y el que ha muerto
y lo que ha despertado y lo que duerme
y el joven y el anciano.
Pues estas cosas cayendo con aquellas son
tambiénaquellas de nuevo cayendo sobre estas.

Pero el logos de Heráclito no prescinde de los dioses:

	žn tÕ sofÕn moànon lšgesqai oÙk ™qšlei kaˆ ™qšlei ZhnÕj Ônoma.	  	(frag. 32): Uno, lo único sabio,
noquiere ser dicho y quiere ser dicho el nombre de Zeus.
	PORPHYR. zu D 4 [I 69, 6 Schr.]tîi m�n qeîi kal¦ p£nta kaˆ ¢gaq¦ kaˆ d…kaia, ¥nqrwpoi d� § m�n ¥dika ¬peil»fasin § d� d…kaia.	  	(frag. 102): Para el dios todas las cosas buenas y justas,
pero los hombres han supuestos las cosas justas injustas.

Es claro que Zeus se presenta en grado cero. Los calificativos de justo e injusto son propios de los hombres que necesitan de continuo una reorientación ontológica de los conceptos, entendida esta reorientación como fijadora de valores. Para Zeus lo justo y lo injusto son simplemente modos de la acción, la calificación de esos modos queda para el hombre.

§ 55

Comprobamos, por ejemplo, que cuando hay un retruécano o una inversión sintáctica que conduce al grado cero, el mismo término se convierte en homónimo o bien dos términos distintos se convierten en sinónimos, como ocurre en el caso del segundo tropo de la Hipotiposis pirrónica de Sexto Empírico, dedicado a la diferencia entre los hombres donde se acaba por decir que:

A. ésper oƒ ¬gia…nontej kat¦ fÚsin m�n t¾n tîn ¬giainÒntwnœcousi, par¦ fÚsin d� t¾n tîn nosoÚntwn, oÛtw

B. ka ˆ oƒ nosoàntej par¦ fÚsin m�n t¾n tîn ¬giainÒntwnœcousi kat¦ fÚsin d� t¾n tîn nosoÚntwn,

éste k¢ke…noij prÒj ti kat¦ fÚsin œcousi pi-steutšon

Lo mismo que los sanos conforme a la naturaleza la de los sanos tienen, al margen de la naturaleza la de los enfermos, así
también los enfermos al margen de la naturaleza la de los sanos tienen, conforme a la naturaleza la de los enfermos
demodo que a estos en relación a lo que conforme a la naturaleza tienen crédito.

Si nos fijamos en las dos primeras líneas vemos que tienen estructura de retruécano o inversión. La primera y segunda frase difieren en la inversión del término kat¦ fÚsin por par¦ fÚsin. De este modo se consigue colocar en grado cero kat¦ fÚsin y par¦ fÚsin. Lo que conseguimos con la inversión sintáctica es que kat¦ fÚsin en A se convierta en sinónimo de par¦ fÚsin en B, y viceversa, al tiempo que kat¦ fÚsin en A se vuelve homónimo de kat¦ fÚsin en B e igual ocurre con par¦ fÚsin. El retruécano es la manifestación judicativa del grado cero, entendido como operación.

Encontramos retruécano en la Ética de Spinoza, en la proposición IX, parte tercera, donde dice: «Así pues, queda claro, en virtud de todo esto, que nosotros no intentamos, queremos, apetecemos ni deseamos algo porque lo juzguemos bueno, sino que, al contrario, juzgamos que algo es bueno porque lo intentamos, queremos, apetecemos y deseamos «. Spinoza coloca en grado cero la idea de bien mediante un retruécano. Consigue una inversión ontológica respecto a la concepción habitual de esta idea que postula a Dios como dador de una ley divina a la que ha de conformarse la ley natural. Esta inversión muestra además la posibilidad de reorientar ontológicamente cualquier idea sin que llegue a perder su significado, su vinculación a su campo semántico habitual. En el caso que nos ocupa, el retruécano es la consecuencia de colocar la idea de Dios en grado cero, al asimilarla a la idea de naturaleza, evitando así toda operación transcendente al propio mundo. La proposición VI de la parte tercera explica este retruécano. Esta proposición dice: «Cada cosa se esfuerza, cuando está a su alcance, por perseverar en su ser». En Spinoza Dios es el garante de ese conatus que expresa la potencia de dios «por la cual Dios es obra». Pero de un Dios que no es trascendente al mundo sino inmanente a él. A partir de aquí Spinoza pude redefinir todas las ideas fundamentales de la ética al vincularlas a la idea de conatus. Una idea que ha sufrido una inversión ontológica que la redirecciona hacia un ámbito no trascendente. La voluntad, aplicada al alma, y el apetito, aplicado al alma y al cuerpo, no son mas que manifestaciones de ese conatus cuando es aplicado al alma o al cuerpo. la voluntad y el apetito pueden considerarse como buenos (alegría) o malos (tristeza) sólo en el caso de que faciliten o impidan la perfección del alma, es decir, su potencia de obrar, su conatus (proposición XI). Vemos que no hay unos mandamientos, una lista previa de qué cosas son buenas y malas que sean previas a la definición de lo bueno y de lo malo.

El retruécano es la operación ontológica que permite anular mediante el juicio las ideas. Fue sistemáticamente llevada a cabo por Marx en su Crítica a la Filosofía del derecho de Hegel.

La paronimia se acerca mucho al retruécano cuando se produce por el uso alternativo de la voz activa y de la pasiva en Edipo Tirano (v. 1215):

	‘Efhàrš s’ ¥konq’ Ð p£nq’ Ðrîn crÒnoj·2. dik£zei tÕn ¥gamon g£mon p£lai teknoànta kaˆ teknoÚmenon	  	Te encontró sin tu quererlo el tiempo que todo lo ve: sentencia que la boda es no boda que desde hace tiempo engendra y se engendra.

Tiene fuerza retórica en Tucídides, I, 143: t»n te ÑlÒfursin m¾ o„kiîn kaˆ gÁj poie‹sqai, ¢ll¦ tîn swm£twn: oÙ g¦r t£de toÝj ¥ndraj, ¢ll’ oƒ ¥ndrej taàta ktîntai. /y ni lamento por las casas y por la tierra hagáis, sino por los cuerpos: pues estos no compran a los hombres sino que los hombres los compran a ellos /. Interesante retruécano de Pericles para convencer a sus conciudadanos de que se refugien en el interior de las murallas de Atenas, abandonando la campiña y sus casas.

§ 56

Las aporías o paradojas

Un juicio paradójico (¬pÒlhyij par£doxoj) puede funcionar como una tesis (Tópicos, 104b19){96}. Son los que establece Heráclito, Antístenes o Meliso. El contexto en que Aristóteles los contempla es el de la dialéctica, es decir, el de los razonamientos dialécticos construidos a partir de cosas plausibles (œndoxa). Pero, en el caso de Heráclito por ejemplo, sus razonamientos paradójicos cumplen la condición de que uno de los términos alcanza el grado cero y es reorientado ontológicamente. Ocurre con «camino» y «agua de mar» en los fragmentos 60 y 61{97}. Ya en Metafísica (1005b23-25){98} se interpretará la posición de Heráclito como una transgresión del principio de no contradicción. Aristóteles mostrará, como es habitual en él, que, dependiendo del nivel ontológico, una misma operación puede tener diferentes tratamientos. En la Retórica será un modo de presentar los argumentos contra la opinión común o bajo una contradicción. En tanto que en la Metafísica, Aristóteles se mostrará muy atento a que ninguna contradicción perturbe la idea que mantiene de entidad primera, evitando en lo posible la homonimia de los términos que es el fundamento de las paradojas heraclitianas.

No considero aquí como paradoja aquella enunciación que, aun pareciendo aporética, tiene, sin embargo, una solución categorial. Serán considerados enunciados paradójicos aquellos cuya veracidad o falsedad es indecidible. Ahora bien, afirmado esto, he de decir que no toda paradoja es un EMF aunque ambos, paradojas y EMFs, comparten la anulación ontológica del término indecidible.

§ 57

En El libro de las paradojas de Michael Clark y en ¡Ajá! Paradojas que hacen pensar de Martin Gardner se nos da un repertorio bastante completo de las paradojas lógicas, presentadas todas ellas mediante relatos, con el único fin de hacerlas más asequibles.

En general, los tipos de paradojas que los autores nos presentan podríamos clasificarlas en los siguientes tipos:

· Paradoja autoreferencial categorial. Es el caso del relato aporético que replantea el problema de Frege en relación con el sentido y la referencia de un término.

· Paradoja autoreferencial no categorial. Es una paradoja que deriva de la condiciones formales establecidas. Es de tipo formal cuando la proposición paradójica establece, formalmente, unos requisitos sobre la propia proposición que devienen en una contradicción. La paradoja surge por la interdefinición de las propias proposiciones. Es el caso de la paradoja platónica contra la democracia en la República, 430e11-431a1. Se inscribe en lo que llamaré la paradoja de Sancho en El Quijote II, cap. LI, p. 453 o en la que aparece, ya muy tempranamente, en la Odisea (canto IX, 400-410). Tambíen es el caso de la de Epiménides el cretense. Este tipo de paradojas se encuentran sistematizdas en el libro de E. W. Beth Las paradojas de la lógica{99}. Puede haber paradojas autoreferenciales no categoriales materiales, caso del barco de Teseo. Es material cuando la paradoja surge por la utilización equívoca o análoga de un término o porque se apela a circunstancias materiales ajenas al propio orden proposicional (paradoja de la democracia y paradoja del barbero). Una paradoja por definición material es la que se plantea en el problema de Filón de Megara sobre la llamada implicación formal o estricta frente a la extensional o material.

· Las paradojas lógicas y matemáticas, al ser categoriales, se resuelven o problematizan en el ámbito de una ciencia. Aquí se incluyen todas aquellas que surgen al manejar la idea de infinito, las que tienen carácter probabilístico, las derivadas de la teoría de juegos o de algún experimento o teoría física. Las paradojas de Zenón, en un primer momento, en ausencia del salto al límite, fueron verdaderas paradojas dialécticas.

Siguiendo los criterios gnoseológicos para determinar un EMF, veremos que solamente unas pocas de las consideradas por los autores como tales paradojas, son, en realidad, EMF. Estos criterios son:

1. grado cero de una idea y reorientación ontológica de la misma mediante una metábasis impropia (no categorial).

2. La metábasis impropia se produce: a) en el ámbito de las relaciones causales en el seno de las operaciones ontológico generales; o b) en el ámbito de las relaciones equívocas en el seno de las operaciones ontológico generales que, por ejemplo, vulneran el principio de no contradicción.

Para empezar, quedan excluidas todas las paradojas categoriales. Y siguiedo este criterio gnoseológico, sólo las paradojas autoreferenciales materiales no categoriales podrían ser EMF.

De entre todas las paradojas, pues, que se presentan en El libro de las paradojas, sólo las siguientes serían, en realidad, no paradojas sino EMF: El problema de Aquiles y la tortuga (EMF3), el asno de Buridán (EMF1), el barco de Teseo (EMF3), la paradoja de la ficción (EMF3), la paradoja del placebo (EMF3).

§ 58

Las características gnoseológicas y ontológicas de los EMF2

Aquiles y la tortuga

Zenón proporciona argumentos contra el movimiento:

Simpl., Fis. 1014, 9-1015, 2: El argumento es llamado «Aquiles» porque en él se ocupa de Aquiles, quien, según dice el argumento, no puede dar alcance a la tortuga que la persigue. Pues es necesario que el perseguidor, antes de alcanzar la meta, llegue primero al lugar del cual partió el que huye. Pero cuando el perseguidor llega a este punto, el que huye avanzó una cierta distancia, si bien ésta es menor que la que recorrió el perseguidor, que es más veloz. Pero avanzó: no se estuvo quieto. Y nuevamente en el tiempo en que el perseguidor alcanza el punto al que llegó el que huye, éste avanzó algo, si bien menos que lo se había movido antes, pues es más lento que el perseguidor. Y así, siempre que el perseguidor avanza hasta donde había llegado el que huye, que es más lento, éste ha avanzado algo. Aunque el recorrido es cada vez menor, sin embargo algo recorre, pues está siempre en movimiento. Pero el hecho de suponer distancias cada vez menores hasta el infinito –a causa de la división de las magnitudes hasta el infinito– no sólo Héctor no será alcanzado por Aquiles; tampoco lo será una tortuga. Supóngase que se trata de un estadio. Una tortuga avanza a partir de la mitad del estadio, y Aquiles avanza diez veces más en el mismo tiempo. Aquiles, desde el comienzo del estadio, inicia la persecución de la tortuga, y avanza medio estadio, de modo que llega a la mitad del mismo, de donde partió la tortuga. Pero ésta avanzó ya la décima parte de la mitad restante del estadio. Aquiles recorre entonces la décima parte de esta mitad del estadio; pero la tortuga avanzó la decima parte de la décima parte de la mitad restante. Y mientras quede una décima parte de cualquier distancia, y ella tenga a su vez una décima parte, la tortuga estará siempre delante de Aquiles, y jamás ninguno de los dos podrá recorrer la totalidad del estadio.»

En la demostración alternativa a la cuadratura de la parábola, Arquímedes soluciona geométricamente el problema planteado por Zenón en Aquiles y la tortuga. El problema de Zenón era genuinamente dialéctico. Los logoi de Zenón tenían por objeto negar la multiplicidad, afirmar la tesis parmedínea de que «todo es uno» y argumentar todo ello mediante el logos dicotómico. Pero la dialéctica que surge, en buen aparte, para solucionar los problemas planteados por el eleatismo, y también la erística, apunta hacia el método de exhaución en geometría. Digo «apunta» porque el método de exhaución no fue suficiente para cancelar la paradoja de Zenón. El problema de los logoi de Zenón parece haber seguido su propio curso geométrico, un curso o recorrido que no fue cancelado por los desarrollos geométricos. La hipótesis que creo permite explicar esto toma su cuerpo de la no unificación del logos geométrico y del logos cinemático. Pareciera que fueran cursos operatorios diferentes que descartaran su confluencia. Dice Giorgio Colli, en su libro Zenón de Elea, que las paradojas de Zenón se relacionan con el origen de la matemática moderna. Pero, en realidad, la geometría ya tenía solución para esas paradojas, una solución que la física aristotélica no fue capaz de asumir. El axioma de continuidad o axioma de Eudoxo-Arquímedes, el principio de Eudoxo y el método de exhaución permitían operar geométricamente con cantidades tan pequeñas como se quisiera. Aristóteles era conocedor del paralogismo de Brisón para cuadrar el círculo (Refutaciones sofísticas, 171b12-18; Física, 185a). La razón, sin duda, de este desajuste tiene mucho que ver con la dada por Gustavo Bueno en su artículo Las estructuras metafinitas (p. 286):

«El pensamiento físico, en conclusión, está muy predispuesto al asiduo trato con las estructuras metafinitas siempre que se ocupa de la ideas de extensión y movimiento. El pensamiento metafinito tiene en Física la misión dialéctica de deshacer la identidad originaria –conocida por Descartes como un axioma– entre Extensión y Materia, en el sentido de hacer concebible la idea de que un todo puede ser llenado por una partícula por medio del movimiento y no necesariamente por una masa coextensiva con él.»

[image: ]Arquímedes demuestra que el área encerrada por el segmento parabólico QPA se puede aproximar mediante un polígono tan cercano al mismo como se quiera, pues al construir un triángulo PP1Q en el segmento de parábola limitado por PQ, en el que P1V1 es el eje, se prueba que el área del triángulo PP2A, construido sobre PA, tiene iguales propiedades que el triángulo PP1Q, y que la suma de sus superficies es ¼ del triángulo PQA. El proceso de seguir construyendo triángulos sobre las nuevas cuerdas QP1, P1P, PP2 y P2A puede continuarse indefinidamente.

Se puede afirmar que el área de la figura poligonal obtenida al añadir triángulos al triángulo original QPA tendrá el valor: Área PQA + ¼ .Área PQA + 1/16.Área PQA +......... o lo que es lo mismo con otra notación A1 + A2 + A3 +.............. con una cantidad finita de términos.

El área de esta figura poligonal puede aproximarse al área del segmento parábolico tanto como se quiera; esto es, la diferencia entre el área del segmento y la suma finita anteriormente expresada puede hacerse menor que cualquier cantidad fijada previamente. La suma de n términos de la progresión geométrica anterior de razón ¼, es:

A1 + A2 + A3 +.................... + Am + 1/3. Am = 4/3.A1. Se trata de una progresión geométrica, cuyo límite cuando la suma de los triágulos tiende a infinito, es una cantidad determinada: 4/3.A1.

§ 59

Un análisis de EMF3
El signo lingüístico en Saussure. Un experimento con nubes

Émile Benveniste en su artículo «Naturaleza del signo lingüístico»{100} crítica la idea de que entre el significante y el significado haya una relación arbitraria como afirma Saussure. Por «arbitrario» entiende Saussure «inmotivado» cuando dice{101}:

«La palabra arbitrario necesita también una observación. No debe dar idea de que el significante depende de la libre elección del hablante (ya veremos luego que no está en manos del individuo el cambiar nada en un signo una vez establecido por un grupo lingüístico); queremos decir que es inmotivado, es decir, arbitrario con relación al significado, con el cual no guarda en la realidad ningún lazo natural.»

El problema estriba en la sinonimia entre «arbitrario» e «inmotivado». Razón tiene Benveniste cuando dice que la relación entre significante y significado no es inmotivada sino, al contrario, intencional. El significante /vaca/ designa para cualquier hablante la entidad primera {vaca} cuyo significado es [vaca]. La relación entre /significante/ y [significado] viene mediada por una {entidad o cosa} que mantiene con los dos planos del signo lingüístico una relación que no es arbitraria ni inmotivada, si, acaso, intencional. La misma tesis mantiene Gustavo Bueno en su artículo «Conónimos» (El Catoblepas, nº 67, 2007, p. 6).

Un sencillo experimento mental (EMF3) nos permite constatar la tesis de Benveniste. Juguemos con las nubes. Busquemos en ellas la forma, el eidos, de una [vaca]. Nuestra imaginación de forma natural e intencional, motivada, proyectará sobre las nubes una {{vaca}} cuya materia o hypokeímenon serían las propias nubes, vistas a una considerable distancia. La relación entre el significante /vaca/ y la proyección sobre la nube de una {{vaca}} es claramente intencional y el sujeto no la entiende como arbitraria. Se trata de una descarga cinética de la propia imaginación que identifica claramente el /significante/ con una {entidad o cosa} con la que mantienen una relación indisoluble.

Este sencillo experimento fue levemente modificado por Alberti en De la pintura para explicar el origen de la escultura. Dice que la forma aparece sobre objetos cuyo aspecto induce a la imaginación a proyectar sobre ellos formas almacenadas en nuestra memoria, correspondientes a entidades primeras. En el mismo tratado Alberti explica la estructura geométrica del flujo visual. Dice que laforma del flujo procedente del ojo es circular. El círculo aparece por analogía con un flujo rectilíneo que al tener un cierto volumen se asemeja a un cilindro muy fino y alargado que, atendiendo a la perspectiva, es visto como un cono. La idea de un fluido que se dirige en línea recta hasta el objeto se halla implícita en la concepción del cono visual que utiliza Aristóteles en Problemata (911b3-35) para explicar por qué razón vemos redondo al sol. Desconocemos si Alberti conocía este texto, pero resulta evidente la conexión entre el texto de Aristóteles y la descripción que en su De la pintura hace de lo que en su caso es una pirámide visual y no un cono visual. La explicación aristotélica se vincula a la razón por la que las esquinas de un paralelogramo aparecen romas en la distancia. Aristóteles fundamenta el fenómeno en operaciones con brillos. Euclides en su Óptica (proposición 9) apela a un cierto concepto de resolución mínima más allá del cual ciertas partes de un objeto no llegarían a verse. Para ello se apoya en la proposición 3 que utiliza implícitamente los rayos exteriores de una pirámide visual. Una explicación similar la encontramos en Leonardo da Vinci aplicada a los árboles que se contemplan a la distancia (Codex Urbinas 259r43d).

El flujo visual es como la materia lingüística, uno nos conduce al eidos, la otra al significante. Pero, en cualquiera de los dos casos, la naturaleza de la entidad primera no viene determinada por la estructura material que transmite la información. Esa metábasis es a lo que realmente debería llamarse «arbitrario». El canal no elabora materialmente la naturaleza de la cosa, con la única excepción de la teoría atómica de Demócrito. Pero, al tiempo, el canal vincula dos realidades cuya relación no es arbitraria.

A1 + A2 + A3 +.................... + Am + 1/3. Am = 4/3.A1. Se trata de una progresión geométrica, cuyo límite cuando la suma de los triágulos tiende a infinito, es una cantidad determinada: 4/3.A1.

§ 60

El parche de color de Hume

Para Kant el fenómeno es sobre todo una sensación. Lo que se percibe es la forma (intuición sensible) no la materia, por tanto, se percibe no la magnitud cuantitativa sino la magnitud intensiva. El fenómeno deviene sensación y la sensación se modula intensivamente (C.R.P. B 209). Esta idea aparece ya en Hume, en su Tratado sobre la naturaleza humana (Parte Primera, sección I, 6). La aprehensión se realiza de un golpe, no desde las partes al todo, sino mediante totalidades sucesivas. Al no ir desde las partes al todo, no interviene la cantidad (B 210). Se trata en realidad de un paso de lo cuantitativo a lo cualitativo. En los juicios perceptivos el sujeto puede anticipar formas por el simple hecho de proyectarlas de forma apariencial, pero siguiendo leyes psicológicas como la constancia de la forma, del color, el metamerismo de los colores, &c. El experimento mental de Hume parece confirmar lo que después dirá Kant, a saber, que en todos los fenómenos, lo real que sea un objeto de la sensación posee magnitud intensiva, es decir, un grado. 

Ahora bien, postular, como Kant, que la gradatio la pone el sujeto en el juicio perceptivo sería tan válido como decir que el sujeto fabrica la gradatio. El contexto de fabricación no es el de percepción. Esta operación ontológico general se aplica equívocamente en espacios ontológico especiales diferentes cuya relación está aun por dilucidar.

Veamos con más detalle el problema. Para ello reproduciremos el texto de Hume:

«Existe, con todo, un fenómeno que contradice lo anterior, y que puede probar que a las ideas no les es absolutamente imposible el preceder a las impresiones correspondientes. Creo que se concederá fácilmente que las varias ideas distintas de los colores, que entran por los ojos, o de los sonidos, que proporciona el oído, son realmente diferentes unas de otras, a pesar de que a la vez sean también semejantes. Ahora bien, si esto es verdad de colores diferentes, no menos deberá serlo de los distintos matices que hay en un mismo color: cada uno de estos matices produce una idea distinta e independiente de las demás. Porque, si se negara esto sería posible pasar insensiblemente, mediante una continua gradación de matices, de un color al que estuviera más alejado de él; y si no concedéis que uno cualquiera de los tonos intermedios es diferente, no podréis negar sin caer en lo absurdo que los extremos son idénticos. Supongamos, por tanto, que alguien ha disfrutado de vista durante treinta años y llegado a familiarizarse perfectamente con colores de todo tipo, con excepción de un matiz particular, de azul por ejemplo, que nunca ha tenido ocasión de hallar. Supongamos también que todos los diferentes matices de tal color ¾salvo ese matiz ¾estén situados ante él, yendo gradualmente del más oscuro al más claro: es evidente que notará un hueco donde falta ese matiz, y que verá que hay una distancia mayor en ese lugar entre los colores contiguos que en cualquier otro. Pregunto, ahora, si le es posible a ese hombre suplir por su propia imaginación esa deficiencia y darse a sí mismo la idea de ese matiz particular, aunque nunca le hay llegado por sus sentidos. Creo que habrá pocos que no sean de la opinión de que puede hacer tal cosa; y ello puede servir como prueba de que no siempre se derivan las ideas simples de las impresiones correspondientes. Sin embargo, este ejemplo es tan particular y singular que apenas merece que lo tengamos en cuenta o que sólo por él alteremos nuestra máxima general.»

[image: ]
[image: ]

En la gradación inferior se han juntado los parches,
una vez substraído el parche tercero. 

Se trata de un experimento mental filosófico que da por presupuesta la idea de que proyectamos una escala intensiva de grados sobre los fenómenos. Hasta tal punto es importante que el propio Hume reconoce que de ser cierto, y afirma que lo es, toda su teoría se vendría abajo, quitándole razones al empirismo para dárselas, consecuentemente, al racionalismo.

Ante el mismo problema Descartes, en su Regula XIV, dirá que es posible deducir un color oculto:

«Por ejemplo, si alguien es ciego de nacimiento, no se ha de esperar que consigamos jamás con ningún argumento que perciba las verdaderas ideas de los colores, tales como nosotros los hemos obtenido por los sentidos; pero si alguien ha visto alguna vez los colores fundamentales, mas nunca los intermedios y mixtos, puede hacerse que represente también las imágenes de aquellos que no ha visto por medio de una especie de deducción, según su semejanza con los otros.»

En este ámbito de los experimentos mentales tenemos también el del ciego de Moulynex que tiene interés porque el problema de Moulynex se planteó como un experimento filosófico que luego fue contrastado con la experiencia. El experimento de Moulynex da la razón a Aristóteles cuando afirma la existencia de un sentido común que organiza y une la información recibida por los sentidos a partir de un mismo objeto. En realidad, tal sentido es una operación capaz de unificar los eidos » visual, el táctil, el olftativo, el gustativo y el auditivo procedentes de un mismo objeto. Cosa que el ciego de Moulynex, una vez recuperó su vista, no pudo llevar a cabo dado que la única información de que disponía era la táctil, de manera que no fue capaz de unificar la información visual, nueva, con la táctil.

§ 61

Es necesario reinterpretar la idea de proyección de un esquema o de anticipación o la idea de deducción desde otra idea, la de manipulación. Los esquemas de proyección y de deducción ¿de qué modo son puestos por el sujeto?

Estamos, en realidad, ante coordenadas confusas que es necesario aclarar. Percibir, manipular y fabricar son operaciones diferentes que requieren, sin duda, un sujeto capaz de percibir, manipular y fabricar. La fisiología de la visión puede permitir explicar por qué la vista es capaz de captar que en una gradación (transitus) hay, no obstante, un hiato (saltus). Sin embargo, la capacidad para percibir el salto nada tiene que ver con la capacidad de deducir de la que habla Descartes. La deducción se produce sobre material externo al sujeto, sobre materiales dados cuya conexión es necesario meditar y hallar por métodos matemáticos, por ejemplo. Pero la captación del salto es de por sí una operación fisiológica no el ejercicio de un esquema de anticipación. Dicho de otro modo, el propio esquema de anticipación no es sino el salto propiciado por los mecanismos fisiológicos de la visión. Estos esquemas son estructuras coesenciales con el propio proceso perceptivo y no suponen la existencia de ideas innatas ni un sistema de los principios del entendimiento puro al margen de la estructura neurológica. Hay estructuras, sin embargo, que llamaremos codeterminantes en el sentido de que la esencia del fenómeno no viene determinada causalmente por el esquema, sin detrimento de que el propio esquema sea la causa de que esa esencia pueda desplegarse. Ocurre con el desarrollo de los dedos oponibles por parte del Homo Sapiens sapiens. Los dedos oponibles permiten el despliegue de actividades demiúrgicas como la alfarería, pero la aparición de la propia cerámica, los estilos en cerámica, los motivos impresos, &c. no son explicados por el esquema codeterminante sin que por ello pueda negarse que sin ellos no habría ni alfares ni alfarería.

Se puede, como dice Aristóteles en la Física (193a7-9){102}, discurrir sobre colores siendo ciego. Pero en ese discurrir no hay un concebir los colores porque el ciego no tiene experiencia visual de ellos. Se puede, pues, razonar (sylogizar) sobre colores sin haberlos visto nunca pero porque el ciego incorpora un esquema de grado procedente, por ejemplo, del tacto y lo incorpora al discurso sobre los colores. Los esquemas de razonamiento quedan reabsorvidos en estructuras o contextos coesenciales o codeterminantes insertos en el propio material que se percibe o manipula{103}. No hay pues un esquema universal de razonamiento que se aplique a todo fenómeno y que se encuentre por encima de las ciencias constituidas. No hay esquemas ni reglas, como las que propone Descartes en sus Regulae ad directionem ingenii, que puedan actuar como disciplina del entendimiento o de la razón ni como mathesis universalis (Regla IV). En definitiva, no hay una única razón sino múltiples, insertas todas ellas en estructuras coesenciales o codeterminantes. Esta tesis se confronta con la Regla I de Descartes que postula que todas las ciencias están entrelazadas entre sí por una única razón. Lo interesante es que en la Regla II nos dice cuál es el modelo de razón que para Descartes no es otro que la geometría y la aritmética, es decir, la razón es geométrica o aritmética. De esta manera, la gnsoseología se reduciría al método matemático.

Pero los contextos codeterminantes y coesenciales no se someten a una única razón ya que, en realidad, esa única y exclusiva razón no existe como tal ya que queda diluida en los propios esquemas o estructuras. Dicho de otro modo, esos esquemas o estructuras son la propia razón.

Por todo lo anterior, vemos que los esquemas de anticipación o de proyección son estructuras que se reconstruyen en relación con sus géneros respectivos. No hay pues un esquema común inserto en la conciencia del sujeto como sucede en Kant. Y de haberlo, será psicológico o neurológico.

La percepción del saltus no supone una anticipación de colores o de brillos sino la percepción de los escalones de una escalera, las manchas graduadas de una sombra, &c., que en cualquier caso requieren una experiencia o un aprendizaje con las sombras y los objetos coloreados. En este sentido se expresa Platón en la República (584e-585a) cuando al ejemplificar los grados de placer utiliza la gradación de los brillos (negro-gris-blanco) que representan aquí el juicio geométrico sobre lo alto, lo bajo y lo de en medio (584d) que en el Timeo aparecerán en grado cero (62c-63a) al margen de un esquema coesencial. Este grado cero se consigue mediante una isotopía del cosmos esférico respecto al centro de la propia esfera que convierte a cada punto en equidistante respecto a ese centro, imposibilitanto así el decir que algo está arriba o abajo, a la derecha o a la izquierda. Por este motivo, los esquemas coesenciales no pueden convertirse en Principios del entendimiento puro al modo kantiano, como ocurre con las Anticipaciones de la percepción (en todos los fenómenos, lo real que se un objeto de la sensación posee magnitud intensiva, es decir, un grado), salvo que se entiendan como principios psicológicos o perceptivos.

§ 62

A modo de conclusión. Características ontológicas y formales de los experimentos mentales (EMF)

Con el método propuesto comprobamos que la teoría de los géneros literarios se mueve en el campo de las operaciones ontológicas que actúan, al mismo tiempo, como principios operacionales de un cierre ideológico, no categorial. Dicho de otro modo, los principios de una pretendida ciencia literaria no son principios genuinos y primeros de la misma, tal y como ocurre con ciencias como la geometría euclidiana. Esos principios buscados no son internos o exclusivos de esa ciencia (Tópicos, 101a25 y ss) sino principios u operaciones dialécticas que, de suyo, atraviesan a muchas otras epistemes.

No existen universales genéricos que permitan establecer una tipología de los géneros literarios. Una buena razón para pensar que esto es así son los momentos paródicos que pueden actuar sobre esos principios paradigmáticos. Me explico. La parodia, como ocurre en los Ejercicios de estilo de Queneau, puede modificar por completo la tipología del género, mostrando de este modo que forma y materia, es decir, características estructurales y temáticas, no son necesariamente dos momentos indisociables en el campo de la teoría literaria. Las formas actúan como siendo materia propia, lo que propicia, como en el caso de la música vocal de Bach un trasvase de iguales contenidos a formas distintas. La cantata pastoril que compuso para celebrar el cumpleaños del duque Christian de Sajonia-Weissenfels el 23 de febrero de 1725, titulada Entfliehet, verschwindet (BWV 249a), Bach la parodió en el Oratorio de Pascua (BWV 249) que presentó cinco semanas después, el 1 de abril del mismo año. El 25 de agosto volvió a escucharse esta misma composición pero, esta vez, en el cumpleaños del duque de Flemming, pero ya con otro texto titulado Die Feier der Genius (BWV 249b). Casi todas las arias del Oratorio de Navidad (BWV 248) son parodias de antiguas composiciones. La parodia sacra de las cantatas del Oratorio de Navidad a partir de música profana sólo se explica porque la propia forma se desvincula con tremenda y sospechosa facilidad de la materia, ya sea ésta sacra o profana{104}. Lo que siempre permanece es la forma musical sometida a tensiones ideológicas o a premuras económicas.

La parodia, que es una operación dialéctica u ontológico general, nos faculta para averiguar la solidez de un pretendido cierre. La materia de la música es su propia forma, sin perjuicio de que las notas e intervalos, las tonalidades y modos, puedan considerarse materia musical. La materia de los géneros literarios son las formas u operaciones dialécticas ejercidas sobre una materia lingüística que conducen, en última instancia, a la formación de una estructura, el estilo, cuya esencia es francamente difícil de definir. La forma de un subgénero del cuento corto, tal y como, a veces, se presenta un EMF, se diluye en las operaciones dialécticas a las que sirve, por decirlo de algún modo. Ahora bien, las operaciones dialécticas no son principios primeros de ninguna ciencia o episteme en particular (Tópicos, 101a25-b4).

§ 63

Los EMF pueden tener o no forma de relato o cuento corto. Pero en cualquier caso todos ellos comparten las siguientes características:

I. Características de los experimentos mentales filosóficos:

A) Formales
1. Pueden tener o no forma de relato o cuento corto.
2. Contienen elementos propios de los relatos de ciencia ficción.

B) Características ontológicas:
a) colocan las ideas en grado cero por contraposición dialéctica con el campo fenoménico que reorganizan.
a.1. muestran la reorientación ontológica de las ideas
a.2 muestran la met£basij e„j ¥llo gšnoj entre el campo fenoménico y el nouménico.
a.3. pueden vulnerar el principio de no contradicción.
b) En relación con la verdad ponen a prueba la consistencia ontológica de una doctrina.
c) pueden prefigurar acontecimientos técnicos.
d) generan otros mundos posibles aunque resulten inverosímiles.
e) Se mueven en un plano crítico o nouménico y no fenoménico o mundano.
f) Por todo ello son un fulcro entre lo fenoménico y lo nouménico.

Las características ontológicas de los EMF concuerdan con los proceso dialécticos que se dan en el seno de las Estructuras Metafinitas postuladas por Gustavo Bueno en su artículo de 1955 Las Estructuras Metafinitas.
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{55} Tópicos, 110a19-22: to‹j pollo‹j. oŒon ¬gieinÕn m�n ·htšon tÕ poihtikÕn ¬gie…aj, æj oƒ polloˆ lšgousin, pÒteron d� tÕ proke…menon poihtikÕn ¬gie…aj À oÜ, oÙkšti æj oƒ polloˆ klhtšon ¢ll' æj Ð „atrÒj.

{56} Tópicos, 111b.

{57} Vid.:Crítica del juicio, § 69; Windelband, distinción entre ciencias nomotéticas e ideográficas.

{58} sumbebhkÕj ¢podšdwken, oŒon e‡ tij t¾n leukÒthta kecrî-sqai f»seien À t¾n b£disin kine‹sqai.

{59} ¢p' o ÙdenÕj g¦r gšnouj parwnÚmwj ¹ kathgor…a kat¦ toà e‡douj lšgetai, ¢ll¦ p£nta sunwnÚmwj t¦ gšnh tîn e„dîn kathgore‹tai·

{60} Un ejemplo lo encontramos en la obra de Vasili Grossma Vida y destino, pp. 50-53, donde explica cómo un soldado pasa de una paronimia de distribución a una paronimia de atribución. De un «nosotros» pasa a un «yo» frágil y tímido que convierte la percepción de la batalla en una paronimia de atribución o anaklasis. 

{61} DK 22B6: Ð ¼lioj oÙ mÒnon, kaq£per Ð `H. fhsi, nšoj ™f' ¹mšrhi ™st…n, ¢ll' ¢eˆ nšoj sunecîj. Un ejemplo similar de paronimia de atribución lo da Aristóteles en los Tópicos (103a14-23) en relación con el agua que sale de una misma fuente.

{62} Vid. mi artículo «Dios salve a la razón adversus la razón salve a Dios». El Catoblepas, nº 84, mayo de 2009, «Los momentos olvidados de la analogía», epígrafe 2.2.

{63} Fragmento 5, 11-14: (`11) ™gë d� oÙ pr£gmatoj tosoàton potiteqšntoj ¢lloioàsqai dokî t¦ pr£gmata, ¢ll' ¡rmon…aj diallage…saj ésper 'Glaàkos' kaˆ 'glaukÒs' kaˆ 'X£nqos' kaˆ 'xanqÒs' kaˆ 'Xoàqos' kaˆ 'xouqÒs'. (`12) taà-ta m�n t¾n ¡rmon…an ¢ll£xanta di»neikan (aoristo de diafšrw), t¦ d� makrîj kaˆ bracutšrwj ·hqšnta. 'TÚros' kaˆ 'turÒs' 's£kos' kaˆ 'sakÒs', ¤tera d� gr£mmata diall£xanta· 'k£rtos' kaˆ 'kratÒs', 'Ônos' kaˆ 'nÒos'. (`13) ™peˆ ðn oÙk ¢faireqšntoj oÙdenÕj tosoàton diafšrei, t… d», a‡ t…j ti potit…qhti À ¢faire‹; kaˆ toàto de…xw oŒÒn ™stin. (`14) a‡ tij ¢pÕ tîn dška ›n ¢fšloi <À to‹j dška ›n potqe…h>, oÜ k' œti dška oÙd� ›n e‡h, kaˆ t«lla kattwÙtÒ. /Creo, por el contrario, que no cambian las cosas por el hecho de que se les añada algo como esto, sino por el cambio de acento: así, Glaûkos (Glauco) y glaukós (brillante), Xánthos (Janto) y xanthós (rubio), Xoûthos (Juto) y xouthós (dorado). Estas palabras se diferencia por el cambio de acento; otras por la pronunciación larga o breve: Týros (Tiro) y tyrós (queso), sákos (saca) y sakós (cuadra); otras por transposición de letras: kártos (cima) y kratós (fuerza), ónos (asno) y (nóos) mente. Pues si sin quitar nada ya son diferentes, ¿qué pasa cuando se añade o quita algo? Mostraré lo que pasa. Si de diez quitamos uno <o si a diez se añade uno>, ya no hay diez ni uno, y así sucesivamente /.

{64} Maruja Torres, Desde Beirut, «Mujeres en este país», El País, martes 18 de julio de 2006.

{65} El País, jueves 9 de julio de 2009.

{66} G. S. Kirk y J. E. Raven, Los filósofos presocráticos, 1981, «Los cuatro estadios de la evolución» en Empédocles de Acragas.

{67} El mismo problema lo plantea Suárez (Disputationes Metaphysicae, disputatio V, sec. III, 5) cuando afirma que no puede ser la materia –y aquí entiende por materia lo que Aristóteles entiende por ™x ¢n£gkhj «por necesidad»– el principium individuationis porque entonces «ea quae reducuntur in materiam sicut in primam causam, esse praeter intentionem agentis, et casu fieri /aquellas cosas se reducen a la materia como a causa primera, están fuera de la intención y se hacen por azar/ ».

{68} Ótan gšnhtai par¦ t¾n dÒxan di' ¥llhla.

{69} Física (198b10-199a8).

{71} œti Ósa m�n fÚsei ¹m‹n parag…netai, t¦j dun£meij toÚtwn prÒteron komizÒmeqa, Ûsteron d� t¦j ™nerge…aj ¢pod…domen (Óper ™pˆ tîn a„sq»sewn dÁlon· oÙ g¦r ™k toà poll£kij „de‹n À poll£kij ¢koàsai t¦j a„sq»seij ™l£bomen, ¢ll' ¢n£palin œcontej ™crhs£meqa, oÙ crhs£menoi œscomen): t¦j d' ¢ret¦j lamb£nomen ™nerg»santej prÒteron, ésper kaˆ ™pˆ tîn ¥llwn tecnîn

{71} Bertalanffy, Ludwig von (1976). Teoría general de los sistemas. Trad. de Juan Almela. FCE, Madrid.

{72} Sin embargo, esta misma totalidad orgánica puede ser entendida, desde la teoría de los todos y las partes, como partes que no sean cogeneradoras de las otras sino como partes vinculadas atributivamente desde un punto de vista puramente estructural (Transición de los Principios Metafísicos de la Ciencia Natural a la Física, XXI, 629-630): Se entiende por cuerpo físico un todo separado de materia que toma, en virtud de sus fuerzas motrices, una figura determinada: de ahí que hay una ciencia natural de los cuerpos inorgánicos y otra de los orgánicos. Estos son seres en los que, por sí mismos, cada parte existe por mor de la otra, y no por causa de la otra en cuanto causa eficiente ( propter non per aliam). Pior ejemplo, en el reino animal el pulgar por mor de la mano y ésta por mor del brazo, &c.; o en el vegetal la corteza del árbol por mor de la savia y ésta por mor de las hojas y semillas, &c.; e incluso los distintos animales –incluido el hombre– existen unos en función de otros. 

{73} Jacques Monod (1985). El azar y la necesidad. Traducción de Francisco Ferrer Lerín, Tusquets Editores, pp. 75-91.

{75} ™k sunaptomšnwn d� t¦ œk te parakeimšnwn kaˆ prÕj ›n ti kef£laion neuÒntwn sunestîta

{76} ™k diestètwn d� t¦ ™k diezeugmšnwn kaˆ kecwrismšnwn kaˆ kaq' a¬t¦ ¬pokeimšnwn sugke…mena æj stratiaˆ kaˆ po‹mnai kaˆ coro.

{77} El ejemplo del ejército se corresponde, en realidad, con una totalidad distributiva. No obstante, San Agustñin parece hablar de una conexión causal entre las partes.

{78} Una metáfora se forma por la intersección entre dos términos P y L, mediados por otro intermedio I. P es el término de partida y L el término de llegada. la primera sinécoque se producirá entre I y P, en la que I es una sinécdoque de P, en tanto que L es una sinécdoque de I. P → (I) → L: abedul → flexible → muchacha. Tendríamos una metáfora del tipo (Sg + Sp) S. «Flexible» es Sg de «abedul» y «muchacha» es Sp de «flexible». Se trata de una metáfora conceptual (S).

{79} Levi-Strauss, en el Pensamiento Salvaje, pone un ejemplo notable sacado de Grandes ilusiones de Charles Dickens con el fin de ejemplificar todas estas operaciones de las que estamos hablando (capítulo V «Categorías, elementos, especies», nota 9)

{80} «y no imaginamos de un modo distinto la figura de una corona si es de plata que si es de oro».

{81} qšsij dš ™stin ¬pÒlhyij par£doxoj.

{82} Frag. 60: ÐdÕj ¥nw k£tw m…a kaˆ æut» /El camino que sube y el que baja son uno e idéntico/. Frag. 61: q£lassa Ûdwr kaqarètaton kaˆ miarètaton, „cqÚsi m�n pÒtimon kaˆ swt»rion, ¢nqrèpoij d� ¥poton kaˆ Ñlšqrion. /El agua de mar es la más pura y la más impura: Para los peces es potable y saludable, pero para los hombres es imbebible y moral/.

{83} ¢dÚnaton g¦r Ðntinoàn taÙtÕn ¬polamb£nein e�nai kaˆ m¾ e�nai, kaq£per tin�j o‡ontai lšgein `Hr£kleiton

{84} Sofistas. Testimonios y fragmentos. Traducción, introducción y notas de Antoni Piqué Angordans.

{85} El Catoblepas, «Las ciudades pneumáticas. La misteriosa desaparición de la ciudad de Larisa en la Anábasis de Jenofonte», nº 75, mayo 2008.

{86} «No por mucho madrugar amanece más temprano», «A quien madruga, Dios le ayuda».

{87} Fedón, 61b3-7 (fábulas de Esopo).

{88} «Él (scil. el dios) puso las almas de los hombres en la Tierra Superior, en el centro; en la Tierra Intermedia encerró a 600 dioses de los muertos (Annunaki), en el centro.» Se presuponen aquí tres planos en nuestro mundo, la tierra sobre la que vivimos, con el agua debajo, justo como en Tales, y aún más profundo, en el nivel más bajo, el mundo inferior con los dioses que le competen. También el cielo, en correspondencia, tiene tres niveles: el piso superior pertenece al dios del Cielo mismo, Anu, junto con trescientos dioses celestes; el Cielo Intermedio, hecho de piedra brillante –quizás ámbar– constituye el trono de Enlil, el dios que gobierna; el piso inferior, hecho de jaspe, es el lugar de las constelaciones: «trazó encima las constelaciones de los dioses». Burkert (2002: p. 78).

{90} «Hablando con propiedad, Hylas, no vemos el mismo objeto que tocamos; ni es el mismo objeto el percibido por el microscopio que el percibido a simple vista. Pero si se creyera que cada variación es suficiente para constituir un nuevo género o individuo, el número de estos y la confusión de los nombres haría el lenguaje impracticable. Por consiguiente, para evitar esto, así como otros inconvenientes, que se presentan obviamente por poco que se piense, los hombres combinan ente sí diversas ideas aprehendidas por diversos sentidos, o por el mismo en diferentes ocasiones y circunstancias, pero en las que se observa, sin embargo, que tienen una cierta conexión en la naturaleza bien en coexistencia, bien en sucesión; todas estas ideas las refieren a un nombre y las consideran como una cosa. De aquí se sigue, que al examinar con mis otros sentidos, una cosa que he visto, no lo hago para comprender mejor el mismo objeto percibido ya por la vista, ya que el objeto de un sentido no es percibido por los otros.»

{91} Tratado sobre los principios del conocimiento humano, traducción de Concha Cogolludo Mansilla, Gredos, 1990, §62: Así, por ejemplo, no puede negarse que Dios, o la inteligencia que sostiene y regula el curso ordinario de las cosas, podría, si tuviese intención de hacer un milagro, determinar todos los movimientos en la esfera de un reloj aunque nadie hubiese fabricado el mecanismo ni lo hubiese introducido en el reloj; pero, si quiere actuar de acuerdo con las reglas del mecanismo, establecidas y mantenidas por Él en la Creación con sabios fines, es necesario que esas acciones del relojero, mediante las que realiza el mecanismo y lo ajusta convenientemente, precedan a la producción de los movimientos antes dichos; como también, que cualquier desajuste en los movimientos vaya acompañado de la percepción de un desajuste correspondiente en el mecanismo y que, una vez corregido éste, todo marche bien de nuevo. 

{92} Vladimir Jankélevitch, La música y lo inefable, 2005, 7 «Lo contrario, otra cosa, menos: humor, alusión y lítote».

{93} «Puede pensar una máquina» en El rival de Prometeo. Vidas de autómatas ilustres, edición de Sonia Bueno y Marta Peirano.

{94} Inmanuel Kant, Observaciones acerca del sentimiento de lo bello y lo sublime, Traducción de Luis Jiménez Moreno, 1997.

{95} Asín Palacios, Dante y el islam, reedición, 2007.

{96} qšsij dš ™stin ¬pÒlhyij par£doxoj.

{97} Frag. 60: ÐdÕj ¥nw k£tw m…a kaˆ æut» /El camino que sube y el que baja son uno e idéntico/. Frag. 61:q£lassa Ûdwr kaqarètaton kaˆ miarètaton, „cqÚsi m�n pÒtimon kaˆ swt»rion, ¢nqrèpoij d� ¥poton kaˆ Ñlšqrion. /El agua de mar es la más pura y la más impura: Para los peces es potable y saludable, pero para los hombres es imbebible y moral/.

{98} ¢ dÚnaton g¦r Ðntinoàn taÙtÕn ¬polamb£nein e�nai kaˆ m¾ e�nai, kaq£per tin�j o‡ontai lšgein `Hr£kleiton

{99} Las paradojas de la lógica, Valencia, 1978.

{100} Émile Benveniste, Problemas de lingüística general I, 1999.

{101} Ferdinand de saussure, Curso de lingüística general, 1995, traducción de Amado Alonso, p. 91.

{102} sullog… saito g¦r ¥n tij ™k genetÁj ín tuflÕj perˆ crwm£twn), éste ¢n£gkh to‹j toioÚtoij perˆ tîn Ñnom£twn e�nai tÕn lÒgon, noe‹n d� mhdšn.

{103} Los contextos coesenciales y codeterminantes se producen entre géneros diferentes. En el caso que nos ocupa tendríamos los procesos neurológicos por un lado y los objetos percibidos por otro, el esquema corporal por un lado y las realizaciones culturales (alfarería) por otro

{104} Friedemann Otterbach, Johann Sebastian Bach. Vida y obra, 2003, «¡Dios guarde a sus criaturas! ¿Qué pretende ser esto? La parodia».









Un libro de lectura obligatoria

Sara Strassberg-Dayan

Sobre Matar sin que se note. El ataque de los ayatolás a la Argentina, el encubrimiento del caso AMIA y el fiscal, de Gustavo D. Perednik (Editorial Planeta, 2009, 326 páginas)




El atentado del 18 de julio de 1994 fue el más mortífero de la historia argentina. A lospocos días de cometido, comenzó a urdirse una red para ocultar a los culpables. La mendaz telaraña fue desbaratada gracias a la valentía y la testarudez de unos pocos. 

Una mera casualidad empujó a un joven a hacerse cargo del juicio más intricado. De él trata el libro, y del cambio crucial ocurrido en la investigación en los últimos cinco años, desde la designación del Fiscal Alberto Nisman, que logró aclarar y presentar pruebas contundentes sobre la identidad de los responsables del atentado: los ayatolas de la República de Irán. 

Ese cambio consiguió que la INTERPOL internacional diera orden de captura de los acusados –todos actualmente en Irán– a fin de que sean juzgados y castigados.

Además, la nueva investigación judicial logró que se procesara por complicidad en el encubrimiento a muchos funcionarios del gobierno y de la justicia argentina, así como a miembros de la dirigencia judía comunitaria.

El libro de Perednik demuestra que este atentado y su encubrimiento no fue producto de un "brote antisemita esporádico" –como algunos quisieron creer– sino la expresión de una colaboración sistemática entre la judeofobia local "de distintos colores" –léase: ultraderecha fascista y ultraizquierda reaccionaria– y el fundamentalismo islamista del gobierno de Irán en su lucha por destruir a la civilización occidental y a todos los "infieles".

Matar sin que se note, que ya ha sido presentado en varias ciudades de Argentina, Israel y Brasil, se atreve a plantear claramente todos estos temas. Debería ser de lectura obligatoria para todas las personas preocupadas por los procesos peligrosos por los que atraviesa actualmente la humanidad bajo la amenaza del fundamentalismo. Sobre todo, para aquellos que creemos en las buenas fuerzas humanas, ejemplificadas en el nuevo tratamiento del atentado, que ha puesto a la justicia argentina a la vanguardia de la lucha por los derechos humanos en el mundo.

En esta nueva novela de Perednik se desgrana la historia moderna de los argentinos y permite sacar a la luz una verdad indispensable, en un estilo que combina rigor y emoción, compromiso y ecuanimidad.

Al describir la nada fácil trayectoria del Fiscal Nisman, y cómo enfrentó factores tenebrosos, el libro de Perednik fortalece nuestra esperanza en un futuro mejor, y no sólo para la Argentina, cuando haya muchos como este fiscal honesto, y como quienes lo apoyaron y apoyan. Movidos por la simple fe en la verdad y en la justicia, dan un ejemplo de lucha en defensa de estos valores, sin miedo a nada ni a nadie.

Resumen del libro

El 18 de julio de 1994 se produjo el atentado más brutal de la historia argentina, y a los pocos días comenzó a urdirse una red para ocultar a los culpables, que fue desbaratada con valentía y testarudez.

Esta nueva novela de Perednik tiene como epicentro el desmantelamiento de esa red. Un estilo que combina rigor y emoción, compromiso y objetividad, y que permite sacar a luz la verdad indispensable. La Argentina, a la vanguardia mundial en la lucha jurídica contra el terrorismo, logra colocar a los terroristas iraníes en las listas rojas de Interpol, con la aprobación del mundo entero.

El relato incluye el marco familiar del inmolado, su trayecto del Líbano a Buenos Aires, y el testimonio de centenares de testigos que abrieron una Caja de Pandora para sorpresa de los argentinos.Sus escenarios incluyen la Universidad Hebrea de Jerusalén, donde un estudiante chino se suma a la evaluación de los hechos, y la Facultad de Derecho de la Universidad de Buenos Aires, y diversas instituciones judías.

Las tres partes del subtítulo de este libro sintetizan sus tres ejes: la violencia del gobierno iraní, en el contexto de lo que el autor denomina “la Tercera Guerra Mundial”; las dos causas jurídicas en torno del atentado (AMIA 1 de un juez venal, y AMIA 2 a partir del quiebre del encubrimiento); y la biografía del fiscal Alberto Nisman, su involucramiento y su crecimiento personal.

Para combinar los tres aspectos, Perednik ha creado una novela histórica en la que los protagonistas son abogados cómplices, madres de niños muertos convertidas en adalides de la justicia, jefes de gobierno argentinos, israelíes e iraníes, y funcionarios encumbrados que se cayeron en trampas y engaño. 

Se desgrana la agresión iraní desde la revolución islamista de 1979 hasta su infiltración en varios países, la Argentina desde 1983. Sólo en nuestro país la red fue desbaratada, gracias a la investigación impulsada por los atentados, y la Argentina se colocó a la vanguardia de la lucha legal contra el terror. 

A lo largo de sus 32 capítulos se insertan notas tituladas “Diccionario de la Derrota”, que explican con ironía cómo se impone el fanatismo islamista. 

Sobre el protagonista, Alberto Nisman, Perednik habla desde la amistad. Los intensos diálogos se adivinan como fuente esencial de información para este trabajo. No sería exagerado definir a “Matar sin que se note” como una novelización del dictamen de Nisman y de su trabajo a cargo de la UFI (la Unidad Fiscal de Investigación del Caso AMIA), un equipo de cuarenta profesionales que durante un lustro trabajaron por la verdad. 

Con sostenido suspenso, el libro se detiene en la dimensión humana del niño Sebastián Barreiros y de otras víctimas, y recorre circunstancias hasta aquí desconocidas: cómo se descubrió al inmolado Ibrahim Berro, cómo se descifró lo ocurrido en la fatídica reunión de Mashad en la que se decidió atacar la AMIA, y cómo se logró incluir a los asesinos en las listas rojas de Interpol.

Los nombres propios de todos los protagonistas (condensados en el índice onomástico del final) dan al libro una aureola que no lo librará de la polémica. 

Indice del libro
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7. Espaldas remolonas
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2. El segundo Israel
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Memorias de un progre británico
que queda desengañado
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Sobre El desencanto, de Andrew Anthony,
Planeta, Barcelona 2009, 376 páginas
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Es aleccionador y esclarecedor para la comprensión de nuestra época el leer las memorias de individuos miembros de sociedades políticas en las que aparece y se manifiesta el tema de la conversión a una nueva ideología política después de haber profesado previamente otra opuesta o también el tema del desengaño o decepción política. Instalado que está uno en una doctrina política o concepción del mundo, el devenir de los acontecimientos vitales, personales, individuales o públicos y nacionales determina un progresivo deterioro de las coordenadas o parámetros valorativos desde los que se evalúa la realidad política, conduciendo, finalmente, al abandono de la posición política propia que se tenía inicialmente y a la adopción de otra nueva ideología política o concepción del mundo. Es la conversión. Se abandona la ideología que se profesaba por sus insuficiencias y contradicciones internas y se adopta una nueva.

En el siglo XX, siglo ideológico por excelencia, los cambios ideológicos de los individuos han sido frecuentes en Occidente. Normalmente los cambios son desde el socialismo, comunismo, anarquismo hacia el fascismo, conservadurismo o liberalismo. El camino opuesto es difícil y se da poco estadísticamente hablando. Mayoritariamente se va de izquierda a derecha y casi nunca de derecha a izquierda. Esto nos indica de alguna manera que tal movimiento y en ese sentido precisamente indica el movimiento de la sensatez y del buen sentido. Se comienza siendo un ingenuo o ignorante idealista y sentimental y romántico y la ilustración determina el decantamiento por las opciones sensatas y razonables, realistas. Es un movimiento tan frecuente, que nos dice mucho a favor de ser liberal, conservador y de orden como alternativa política realista y adaptada al capitalismo de mercado pletórico de bienes de las sociedades políticas democráticas occidentales, ya sean éstas parlamentarias o presidencialistas. Como decía Willy Brandt, «Quien de joven no es comunista, es que no tiene corazón. Quien de viejo es comunista, es que no tiene cabeza.»

En El desencanto de Andrew Anthony, un ex progresista británico nos cuenta su proceso de cambio ideológico en dirección al liberalismo conservador y de orden a raíz de un acontecimiento decisivo: los ataques aéreos suicidas musulmanes contra las Torres Gemelas de Nueva York el día 11 de septiembre de 2001. Andrew Anthony descubre aquí el verdadero rostro humano de los progresistas o revolucionarios: Son antinorteamericanos y proislámicos. El odio irracional hacia los EE.UU. por parte de los progresistas y de los reaccionarios de todo tipo suscita la curiosidad. Cuando tienen lugar los ataques del 11 de septiembre de 2001, la prensa izquierdista-progresista, socialdemócrata sostiene que los EE.UU. son los culpables de lo que les ha pasado. La gran mayoría de las opiniones publicadas son antinorteamericanas. Andrew Anthony contempló cómo se le derrumbaban sus ídolos uno tras otro: el antiamericanismo, el odio a Israel, el relativismo moral y cultural y los tópicos ideológicos progresistas que desembocan en un lenguaje políticamente correcto. «Yo no podía cuestionar estas verdades adquiridas sin poner en cuestión mi propia identidad. Y me sentía demasiado cómodo viéndome a mí mismo como un hombre de bien, alguien que piensa lo que hay que pensar, como para arriesgarme a desbaratar esa imagen» (pág. 33). Estos cambios algunas veces pueden resultar traumáticos desde el punto de vista de la psicología y de la psiquiatría. Es incómodo reconocer que se ha metido la pata, que se ha equivocado uno radicalmente, que se ha vivido engañado, en el error. «En cierto sentido, el 11 de septiembre fue el último asalto, una afirmación mortífera de una nueva realidad, o más bien una realidad que ya existía pero que preferíamos no ver. Durante muchos años yo había absorbido una noción del progresismo que era pasiva, derrotista, impregnada de culpa. Los sentimientos de culpa dominaban mi visión del mundo: culpa por el pasado colonial, culpa por ser blanco, culpa por ser de clase media, culpa por ser británico» (pág. 33).

Cuando se es progresista, uno se ve obligado a reinterpretar la realidad desde la Weltanschauung progresista y si los hechos no se ajustan a tales interpretaciones, pues peor para los hechos. Cuando los hechos desmienten las valoraciones progresistas, se vive en un estado de autorrepresión permanente, autocensura para evitarse uno a sí mismo el mirar a la verdad cara a cara y sin máscaras. Es una situación neurótica o paranoica desde un punto de vista psicológico la que vive el individuo poseído por el progresismo. Se vive en una negación consciente o inconsciente de los hechos. El progresista vive intentando imponer a la realidad su concepción del mundo y autoengañándose al respecto y diciéndose a sí mismo que todo está bien y es correcto. Finalmente, el progre se calla y guarda silencio para evitar la contradicción. Se forma una capa coriácea, una coraza para aislarse de evidencias desagradables. La ideología constituye la subjetividad del individuo. «Para muchos de los que gustan de considerarse amplios de miras, la visión progresista de izquierdas se ha convertido casi en una segunda naturaleza. Más reflexiva que reflectante, es una actitud que ha logrado sofocar el debate entre la gente de izquierdas. Y es más, como esa actitud es nebulosa, ya que para la mayoría no va ligada a ninguna doctrina concreta, es elástica y adaptable. Precisamente porque tiene ese pequeño margen de maniobra, el pensamiento liberal de izquierdas ha sobrevivido a los estragos del comunismo, al hundimiento del comunismo y al triunfo de la economía de mercado sin tener que revisar seriamente sus presupuestos» (pág. 35). Andrew Anthony sin embargo se autodescribe como un liberal de izquierdas, a pesar de que ya ha cruzado el rubicón de una posición antiprogresista. Andrew Anthony se siente culpable de izquierdas. Los izquierdistas se sienten culpables. Tienen que sentirse culpables. «Es tan esencial para la sensibilidad progresista occidental que, en nuestros países, ser de izquierdas y no sentirse culpable es un oxímoron, como ser filántropo y no tener dinero o ejercer de puta y ser casta» (pág. 36). En el fondo, ser de izquierdas es sentirse culpable o, como diría Nietzsche, ser un resentido.

Un varón blanco, británico, debe sentirse culpable por ser un privilegiado explotador y gozar de ventajas inmerecidas. Sin embargo, Andrew Anthony era un blanco británico de origen humilde, así que no gozaba de tales ventajas que hacían que se sintiera culpable como todo buen progre.

Empezó a estudiar en el Instituto en 1973. Es la época de la moda consistente en adoctrinar a la gente en la enseñanza, época, no se olvide, en la que aún vivimos. No se trata de corregir la ortografía, sino las injusticias sociales. De ahí viene la estúpida expresión «Enseñanza compensatoria» consistente en que se consuela al alumno respecto de su situación social con la enseñanza. No te podemos hacer rico, pero mira, te vamos a compensar con un cursillo adecuado. Esta moda progre sigue existiendo en España dominando la enseñanza. Como bien dice Andrew Anthony, la enseñanza secundaria, era una especie de enseñanza rebajada para las clases subalternas. Esto se puede predicar exactamente también de la enseñanza secundaria realmente existente en la España de hoy. En el instituto no se cultivaba la excelencia ni la competitividad. Lo único que se podía hacer en el instituto era pegarse. Violencia entre los alumnos y violencia contra los profesores. Es la enseñanza progresista avanzada. «Se podría describir a la mayoría de los profesores como progres bienintencionados, aunque no particularmente trabajadores y manifiestamente poco dotados para la docencia» (pág. 48). Por lo demás, no se apreciaban en su ambiente social de clase obrera las palabras eruditas ni la elocuencia. 

«A los quince años el orientador escolar me aconsejó que me hiciera carrocero en un taller local de reparación de coches. Esto no me facilitaba el acceso a una clase económica distinta» (pág. 53). Estaba clara la cosa para este hombre entonces. Era una disyuntiva clara: «Así pues, la bifurcación ante la cual me encontré a los quince o dieciséis años fue más una cuestión de perspectiva social que de movilidad social. La decisión era si mantenerme fiel a mi ambiente, encerrado en mí mismo, bibliofóbico, saturado de televisión, vagamente racista, sin ambiciones intelectuales, centrado en el pub y pasivamente resentido, o adoptar formas de relacionarme con el mundo más acordes con las de mis nuevos amigos pijos, que eran permisivos, abiertos, amantes de los libros, de las nuevas experiencias, fumadores de hierba, inquisitivos y antirracistas» (pág. 53).

Este hombre desdichado se hizo progresista. En su barrio nadie tenía la sensación de que debía pedir disculpas por ser blanco y británico. Ser negro era lo mejor. Ser blanco era ser frío, aburrido y seguro. Empezó pues, a ver a los negros como a víctimas. Comenzó a tener amigos burgueses blancos que admiraban a los negros como portadores de todos los valores positivos. Tuvo que empezar a trabajar en los almacenes Harrods y posteriormente, a los veinte años volvió a la escuela. Allí la prioridad era la ideología y lo último el trabajo. Vamos que ya estaba introducido en la política izquierdista, revolucionaria, progresista, sí, vamos todo ese mundillo de la extrema izquierda. Hacia finales de los años ochenta, Andrew Anthony advierte que las izquierdas, sobre todo la socialdemócrata, representada por el Partido Laborista, han perdido ya la fe en la clase obrera, que no existe, por lo demás y que admiten que la sociedad está fragmentada en grupos de intereses distintos y contradictorios entre sí.

A mediados de los años ochenta, Andrew Anthony se licencia en Historia y Ciencias Políticas y se marcha a Nicaragua a hacer turismo revolucionario. Todo se reducía a la consigna política nicaragüense «patria o muerte». Eso simplificaba las cosas. Así que decidió ir para luchar contra el imperialismo occidental y contra la injusticia.. En la brigada de trabajo británica había de todo tipo de individuos desde el punto de vista ideológico. «Uno de los principales blancos de nuestras críticas eran los miembros de la brigada que se habían erigido en «policía cultural del imperialismo». Era la gente que constantemente advertía contra la influencia corruptora que el comportamiento de la brigada podía ejercer sobre la población local» (pág. 93). O bien se creía a los sandinistas o bien no se les creía. Se buscaba creer a los sandinistas por razones ideológicas y de partido. «En Recuerdos de la guerra civil Orwell escribió: «Pero lo que me impresionó y me ha impresionado siempre desde entonces, es que uno sólo se cree o duda de las atrocidades basándose en sus preferencias políticas. Todo el mundo se cree las atrocidades del enemigo y se niega a creer las del propio bando, sin molestarse siquiera en examinar las pruebas» (pág. 97).

Tras retornar a Gran Bretaña, Andrew Anthony llega a ser periodista. Es con los atentados del 11 de septiembre de 2001 cuando sus convicciones ideológicas progresistas se van derrumbando paulatinamente. Es éste un proceso largo, de conversión o de desprogramación. «El proceso de cambiar la propia mentalidad pocas veces es una conversión tan rápida como la de Damasco. Normalmente, hay demasiado orgullo intelectual y demasiada inversión social o profesional como para echar al cubo de la basura unas ideas que uno ha mantenido durante mucho tiempo. Incluso cuando ya no podemos persuadirnos a nosotros mismos de la validez de un argumento, muchas veces nos resistimos a abandonar una posición desacreditada porque hacerlo llevaría consigo desertar de nuestra tribu ideológica. Parece desleal, parece una traición a unas ideas compartidas» (pág. 152). Uno de estos tópicos ideológicos de los progresistas era la tesis del multiculturalismo. El multiculturalismo sostiene que en la sociedad multicultural no hay una cultura dominante, sino una multiplicidad de culturas yuxtapuestas y cerradas entre sí como esencias megáricas con sus propias costumbres, moral, y leyes incluso. «La idea de que en el toma y daca del intercambio cultural los recién llegados estaban obligados a tener en cuenta las costumbres y valores locales se tachaba casi de racismo soez» (pág. 155). El caso de Salman Rushdie es un caso terrible que indica en qué consiste el Islam y sus consecuencias prácticas. «Sí. Un ciudadano británico estaba amenazado de muerte en su país, obligado a vivir las veinticuatro horas del día bajo protección policial, porque un líder religioso iraní –un hombre que había escrito sobre temas de tanta enjundia como en qué condiciones estaba permitido practicar el sexo con una cabra– había declarado que el novelista tenía que morir por haber descrito en su novela una determinada secuencia de un sueño ficticio» (pág. 160).

Otro tópico del progresismo es el asunto del racismo. «La raza es el fantasma de la máquina social. Todo el mundo sabe que está ahí, pero nadie, a pesar de los denodados esfuerzos es capaz de atraparlo, y menos aún de «tratar» con él» (págs. 177-178). Los progresistas creen que la raza es un invento ideológico. Los progresistas no reconocen diferencias objetivas entre los diversos individuos humanos. En las escuelas ha habido iniciativas antirracistas y difusión y propaganda de la conciencia de la diversidad. Sin embargo, «pese a la aparente disminución del racismo, los chicos afrocaribeños obtienen resultados notablemente peores, sobre todo si se les ante la leycompara con el rendimiento académico de los chicos de otros grupos étnicos, como los indios y los chinos» (pág. 181).

Según los progresistas, la explicación es muy sencilla: el racismo no ha disminuido. Existe y es más sutil e igualmente a nivel institucional es igual de pernicioso que el racismo explícito que existía antes. Apelar al racismo para explicar estas diferencias es simplón y zafio. Los antirracistas siguen insistiendo y actualizan la definición de racismo. Ya no se trata de la discriminación, puesto que ya es inexistente. Ahora el racismo es tratar a todo el mundo igual. Lo racista es no discriminar. Se introduce así la discriminación positiva, como si la discriminación fuese alguna vez positiva.

El tema de la delincuencia y de la violencia ha contribuido también a despertar de su sueño dogmático a Andrew Anthony. Los progresistas dicen que el delincuente es bueno, es un buen salvaje. La causa de su actitud delincuencial es social, económica, política. El delincuente no es la causa de la delincuencia. Es inocente. Los hechos sin embargo contribuyen más bien a derrumbar su tesis. «Desde principios de los ochenta había habido un debate acalorado entre los criminólogos sobre la eficacia de la teoría llamada del «cristal roto». George Kelling y James Wilson, dos criminólogos americanos, fueron quienes popularizaron la idea. Aducían que los barrios que parecen descuidados o abandonados son más fácilmente objetos de delitos. Según Kelling, los delincuentes «se envalentonan por la falta de control social. Por eso se aconseja a la policía que actúe contra las conductas antisociales –grafitis, coches abandonados, los famosos cristales rotos– en un esfuerzo por prevenir la escalada hacia delitos mayores» (pág. 219). Este enfoque se consideraba conservador pero su adopción por varias ciudades de los EE.UU. tuvo un gran éxito. Esto a escandalizado mucho a los criminólogos progresistas. El problema es que los progresistas en el tema de la delincuencia están más con el delincuente y el delito que con la víctima del delito. No tienen nada que ofrecernos a los individuos de clase media frente al delito. La mayoría de las víctimas de los delincuentes por lo demás, son pobres. El progresista se cruzará de brazos y aceptará la fatalidad del delito. No será partidario jamás de tomar medidas duras, ni de la tolerancia cero frente al delito y los actos antisociales.

El Islam es la única religión de la Tierra que preconiza el Yihad o guerra santa, esto es, la conquista del mundo para conseguir que todos los hombres se hagan musulmanes. En Gran Bretaña, la tolerancia religiosa hacia el Islam se ha convertido en fomento del Islam. El Estado británico subvenciona escuelas islámicas. Como Gran Bretaña tiene más de cinco millones de musulmanes, conviene observar lo que ha pasado y pasa allí para ver si podemos aprender algo de ellos. Se denomina islamofobia por parte de los islamistas a todo aquello que no es favorable al Islam. Cuando no se siguen las consignas proislámicas, entonces se es islamófobo, igual que cuando en España no se siguen las consignas de los movimientos progresistas homosexuales, se es tildado de homófobo. Las izquierdas han caído en la estupidez del relativismo moral, político y cultural. Las derechas ahora resulta que defienden lo que antes defendían las izquierdas. «Hoy en día, por ejemplo, las ideas de la Ilustración sobre el sufragio universal y la igualdad ante la ley son vistas cada vez más por los progresistas como una forma de absolutismo secular. Al mismo tiempo, la izquierda y la derecha parecen haberse intercambiado los papeles. Defender los derechos de los homosexuales, la libertad de expresión y la igualdad de géneros parece ahora una posición de derechas, mientras que la izquierda defiende a los fanáticos religiosos, la censura y el separatismo cultural» (págs. 260-261).

Esta islamofilia del progresismo o socialfascismo desemboca en antisemitismo o judeofobia. «Cuando se trata de los asuntos de Oriente Próximo, lo típico es que solamente un terrible abuso cometido por el ejército israelí provoque la condena organizada de la progresía occidental» (págs. 262-263).

Los progres de la generación de 1968 han sido una catástrofe política y filosófica para Occidente. Nihilistas, pesimistas, irracionalistas, vitalistas. Antes, la Escuela de Francfort ya ejercitaba estos delirios ideológicos. En el caso de Michel Foucault, un nietzscheano, irracionalista y vitalista....Saludó la revolución teocrática islámica iraní de 1979 como una espiritualidad política. «Foucault no fue el primer intelectual, ni será el último, en adornar con sus colores una utopía antiliberal» (pág. 274). Siempre ha habido tontos útiles o compañeros de viaje de la barbarie y de la irracionalidad. En el caso de Europa Occidental, los terroristas islamistas tienen como aliados objetivos a los progresistas y a los revolucionarios izquierdistas.

Ya que estos intelectuales progresistas aman tanto al Islam por eso de que aborrecen el capitalismo, Occidente y el cristianismo, convendría que supieran que «En el mundo árabe, el número de libros traducidos al árabe desde la segunda guerra mundial hasta 2002 es menor que los traducidos al español en un solo año» (pág. 286). Con los bárbaros «No hay apaciguamiento que pueda modificar sus creencias, y sus creencias son las que determinan sus acciones» (pág. 303).

Andrew Anthony decidió escribir el libro cuya recensión tiene el lector ante sí cuando los fanáticos musulmanes montaron en cólera cuando se publicaron las caricaturas de Mahoma en una revista danesa. Era la vuelta de la censura. Los progres se habían hecho reaccionarios. Preferían la censura islámica a la libertad de prensa. Preferían la Charia antes que las leyes liberales. La religión goza de más protección frente a los insultos que los grupos políticos laicos como comunistas, liberales, socialistas, fascistas... Nos olvidamos sin embargo del antisemitismo judeofóbico musulmán y árabe. Las viñetas antisemitas en el mundo árabe y en la prensa española son más zafias y de peor gusto que las viñetas de Mahoma y son viñetas dignas de la prensa nazi o de Julius Streicher. En fin, todos estos temas o tópicos progresistas y algunos más así como las vivencias personales del autor, terminaron por inclinarle a convertirse en un hombre cabal en política, esto es, en un liberal, conservador y de orden. Un nuevo testimonio autobiográfico en contra de la estupidez progresista.
  









Pornografía, prostitución y degeneración buscan descomponer la salud pública

El Partido Comunista de China decidido a frenar la corrupción


[image: El Partido Comunista de China decidido a frenar la corrupción]

Se cumplen sesenta años de la fundación de la República Popular China, principal creación y plataforma de la sexta generación de la izquierda definida, y los enemigos del Pueblo procuran impulsar mecanismos que favorezcan su descomposición y desequilibren la eutaxia de la Nación política más poderosa de la Tierra, facilitando mediante la degeneración de los ciudadanos por medio de todas las formas de corrupción disponibles, desde la pornografía y la prostitución, al juego, las drogas y el robo, que se vaya resquebrajando y relajando la moral del Pueblo y lograr así una corrupción general que sea inicio de esa decadencia del poder popular chino que de forma enfermiza buscan los decadentes espiritualistas burgueses y degenerados liberales occidentales corrompidos.


25 de septiembre de 2009

Jefe anticorrupción pide a Diario de control disciplinario combatir la corrupción

El jefe anticorrupción de China, He Guoqiang, pidió el día 24 al Diario de control disciplinario servir como plataforma para dar a conocer las opiniones públicas y combatir la corrupción.

En una carta dirigida al Diario de Control Disciplinario de China, para conmemorar el 15 aniversario de su fundación, He señaló que se necesitan más esfuerzos para dar todas las facilidades al papel del diario como un medio de comunicación importante para promover la construcción de un gobierno honesto.

He Guoqiang, secretario de la Comisión Central de Control Disciplinario del Partido Comunista de China (PCCh), dijo que la cobertura de noticias del diario debe ser conforme a la realidad, la vida y la gente.

Alentó al diario a informar los nuevos pensamientos y nuevas medidas del partido con construir un gobierno honesto, así como de los nuevos logros y experiencias para detener la corrupción en los últimos 60 años.

He también pidió al diario hacer innovaciones y responder a los intereses de la gente de una manera activa y oportuna. (Xinhua)

11 de septiembre de 2009

Analiza Shanghai combatir la corrupción
de funcionarios retirados

Shanghai está analizando un nuevo reglamento para funcionarios después de su retiro o renuncia, destinado a frenar su "corrupción futura", dijeron el día 10 las autoridades locales.

El reglamento, que será decretado por la Comisión Municipal de Control Disciplinario y por el Buró de Supervisión, estipula que los funcionarios de nivel de subjefe de sección para arriba no deben trabajar, durante los tres primeros años de retiro o renuncia, en organizaciones lucrativas cuya operación tenga un vínculo directo con su trabajo previo.

También tienen prohibido participar en actividades lucrativas relacionadas con sus cargos previos o en aquellas que puedan estar en conflicto con el interés público.

Para los funcionarios debajo de ese nivel, el periodo de prohibición será de dos años.

En los años recientes, muchos funcionarios chinos han renunciado para dedicarse a los negocios o para obtener ganancias después del retiro, algunos utilizan el poder e influencia que consiguieron durante los años en el servicio público.

Por ejemplo, Yin Guoyuan, ex subdirector del Buró de Administración de Vivienda, Territorio y Recursos de Shanghai, fue condenado a muerte con una suspensión de dos años. El siguió exigiendo sobornos después del retiro y estuvo involucrado en un escándalo de seguridad social de Shanghai que fue descubierto en 2006.

El órgano de control disciplinario municipal está pidiendo a los departamentos de personal que mantengan los registros de los empleos de ex funcionarios.(Xinhua)

8 de septiembre de 2009

Presidente de Google China
desmiente rumores sobre su dimisión 

El saliente presidente de Google China, Kai-fu Lee, desmintió el domingo en su blog los rumores que han proliferado desde que presentó su dimisión el viernes y aseguró que abandona la empresa porque su nuevo trabajo es "irresistiblemente excitante".

"Trabajo duro, no porque sea pobre sino porque me apasiona lo que hago. Para crear mi nueva empresa tendré que volver a empezar desde cero", explicó Lee en su blog en www.sina.com.

El ya ex presidente de Google negó cualquier conexión entre su dimisión y el golpe sufrido recientemente por la empresa, acusada de permitir el acceso a contenidos pornográficos.

Los servicios de Google han sido bloqueados de forma intermitente desde el pasado mes de junio, cuando se descubrió que la empresa había estado facilitando el acceso a páginas web pornográficas.

Lee informó de que se reunió en julio con funcionarios del gobierno chino, quienes elogiaron los esfuerzos de Google China para luchar contra la pornografía. Además, Lee negó que la oficina central de Google le haya obligado a dimitir.

"De hecho, pospuse la dimisión dos meses para poder tratar el problema de forma adecuada", explicó Lee, quien también desmintió rumores relacionados con evasión de impuestos, una oferta de trabajo por parte de la compañía tecnológica Idealab y una supuesta retirada de Google del mercado chino.

Lee anunció el domingo por la mañana el nombre de su nueva compañía, "Innovation Works", y la nueva dirección en Internet en una conferencia de prensa celebrada por Google China.

La empresa, que ofrecerá asistencia a los jóvenes chinos que quieran crear su propia compañía, tiene previsto invertir unos 800 millones de yuanes (117 millones de dólares) en los próximo cinco años e intentará atraer inversiones de firmas como la Corporación de Tecnología Foxconn, según un comunicado publicado hoy lunes en el portal sina.com.cn.

Tras su salida de Google China en mediados de septiembre, las responsabilidades de Lee serán asumidas por Boon-Lock Yeo, director de la Oficina de Ingeniería de la compañía en Shanghai.

El vicepresidente John Liu, encargado de las ventas de Google en China, podría reemplazar a Lee en sus funciones de gestión de negocios y operaciones empresariales.

Lee, nacido en Taiwan en 1961, comenzó a trabajar en Google en 2005 y contribuyó significativamente a la expansión de la compañía en el mercado chino. (Xinhua)

2 de septiembre de 2009

Provincia oriental de China publica lista negra
de infractores por sobornos 

Una lista negra de todos los condenados por sobornar en la provincia oriental china de Zhejiang ha sido abierta para consulta pública, informó el martes un portavoz de la procuraduría provincial.

El gobierno, compañías y asociaciones industriales pueden hacer referencia a la lista, o una base informativa de casos de soborno, para ver si sus candidatos de cooperación tienen algún récord de cohecho, dijo Xiu Hangsheng, director del departamento encargado de la prevención del crimen de corrupción del órgano mencionado.

"La consulta, que es gratuita, tiene que ser realizada en la procuraduría, y el interesado necesita presentar certificados de identidad válidos, como el documento de identidad o permiso comercial", señaló Xiu, y agregó que los individuos también tienen acceso a la base de datos.

"Zhejiang es la primera provincia en poner en listado negro a todos los infractores por sobornar en China," aseguró el fiscal.

Extranjeros y compañías internacionales declarados culpables a causa de sobornos por un tribunal en Zhejiang, también serán dados a conocer en la base de datos, según el funcionario.

La Fiscalía Popular Suprema de China ordenó en 2006 que todos los órganos de procuraduría a nivel provincial deben establecer bases informativas de sobornos para consulta pública.

No obstante, dichas bases sólo cubren los sobornos en cinco sectores como la construcción, la educación, finanzas, servicios médicos y la compra gubernamental, explicó Xiu.

Un total de 60.748 empresas y 63.179 personas fueron consultadas en la base de datos de Zhejiang, y un total de 102 infractores fueron identificados, de acuerdo con las estadísticas de la fiscalía local.

En marzo de 2009, una compañía de construcción fue eliminada de una oferta cuando la procuraduría del distrito Beilun de la ciudad Ningbo, a petición del licitador, descubrió que su representante legal de apellido Lai fue condenado por soborno en 2007.

Además, las bases informáticas de Zhejiang y Shanghai quedan vinculadas la una a la otra, por lo que las consultas pueden ser realizadas en cualquiera de las dos, dijo Xiu.

En la actualidad, las bases de sobornos de la mayoría de las provincias no están conectadas, por lo que las personas que quieran hacer una consulta a otra provincia tienen que viajar o formular su consulta por escrito.

El funcionario chino manifestó su deseo de que todas las bases informáticas de sobornos en las provincias orientales de China, incluyendo Jiangsu, Zhejiang, Anhui, Fujian, Jiangxi, Shandong y la metrópoli Shanghai puedan ser interconectadas este mismo año. (Xinhua)

1 de septiembre de 2009

Decomisa China cerca de 5,5 millones de publicaciones ilegales en seis meses

El Ministerio de Cultura de China informó que fueron confiscadas 5,48 millones de publicaciones ilegales en los primeros seis meses del año como parte de las medidas enérgicas nacionales previas a las celebraciones del día nacional que inician el 1 de octubre.

Más de 21,72 millones de productos de video y audio ilegales y 21.681 aparatos de juegos electrónicos y componentes de circuito fueron decomisados, indicó el Ministerio.

Señaló que varios niveles de departamentos culturales recibieron 33.990 reportes públicos sobre ventas o producción ilegal de productos culturales y sobre la operación ilegal de cafés Internet.

El Ministerio mencionó que las cifras son similares a las del mismo período del año pasado.

El Ministerio llevó a cabo una inspección nacional de los mercados culturales del país desde principios del año.

El centro de atención de la inspección fueron la piratería de audio y video, el ingreso ilegal de menores de edad a cafés Internet y libros y revistas con contenidos lascivos.

La distribución de pornografía es ilegal en China.(Xinhua)

18 de agosto de 2009

Funcionarios chinos subrayan liderazgo del PCCh y lucha contra corrupción en empresas estatales 

Las empresas estatales de China deben adherirse al liderazgo del Partido Comunista de China (PCCh), declaró el día 17 el vicepresidente chino Xi Jinping.

Xi hizo el comentario en una reunión destinada a promover la construcción del PCCh en empresas estatales chinas.

La construcción del PCCh es esencial para la competitividad de las empresas estatales, señaló Xi, añadiendo que "el liderazgo del PCCh sobre las empresas debe mantenerse inquebrantablemente... con el fin de ayudar a las empresas a seguir el desarrollo científico".

Li Yuanchao, jefe del Departamento de Organización del Comité Central del PCCh, dijo en una reunión que los dirigentes de las compañías estatales con sede en Pequín deben incrementar la participación de los órganos del PCCh en el proceso de toma de decisiones de las compañías.

Los órganos del PCCh deben participar en el proceso de las principales decisiones de las compañías estatales tomadas por la junta directiva de las compañías para garantizar que pueden desempeñar funciones de supervisión, dijo Li.

Mientras tanto, He Yong, subsecretario de la Comisión Central de Control Disciplinario del PCCh, pidió a los dirigentes de las compañías estatales ser honestos.

Deben intensificarse las restricciones y la supervisión sobre el poder de los principales dirigentes de las compañías, señaló He, añadiendo que los esfuerzos en contra de la corrupción al interior de las compañías estatales es una parte importante de la construcción de mecanismos.

Los dirigentes de compañías estatales deben además impulsar su educación disciplinaria y la lealtad al PCCh, dijo el funcionario.

Los esfuerzos en contra de la corrupción en las compañías estatales se intensificaron luego de que el ex presidente de Sinopec, Chen Tonghai, fue sentenciado a muerte el mes pasado con una suspensión de dos años por recibir una gran cantidad de sobornos.

Chen tomó alrededor de 195,73 millones de yuanes (28,66 millones de dólares USA) de sobornos entre 1999 y junio del 2007 aprovechando su posición en Sinopec, una de las principales refinerías petroleras del país.

También asistió a la reunión de hoy el viceprimer ministro Zhang Dejiang, quien subrayó que la prioridad de las empresas estatales por ahora es mantener un desarrollo firme y relativamente rápido.(Xinhua)

7 de agosto de 2009

Ejecutan al ex jefe del Aeropuerto Capital de Pequín
por corrupción

El ex jefe del holding Compañía del Aeropuerto Internacional Capital de Pequín, Li Peiying, condenado a muerte por aceptar sobornos y malversar fondos públicos, ha sido ejecutado hoy viernes en Jinan, capital de la provincia oriental china de Shandong, informó el Tribunal Popular Supremo.

La ejecución se llevó a cabo un mes después de que el Tribunal Popular Superior de la provincia de Shandong rechazara la apelación de Li.

Tal y como lo exige la ley china, el Tribunal Popular Supremo ratificó la sentencia antes de su aplicación.

El ex presidente y director general de la compañía, de 60 años de edad, fue condenado el pasado 6 de febrero por el Tribunal Popular Intermedio de Jinan por haber aceptado sobornos por valor de 26,61 millones de yuanes (3,9 millones de dólares) entre 1955 y 2003 y por haber malversado 82,5 millones de yuanes de fondos públicos para uso personal entre 2000 y 2003.

La Compañía del Aeropuerto Internacional Capital de Pequín, subordinada a la Administración de Aviación Civil de China, es una empresa de propiedad estatal que cuenta con 30 aeropuertos en nueve provincias y con una plantilla de más de 38.000 empleados.(Xinhua)

5 de agosto de 2009

Arrestado sospechoso de secuestro y explotación sexual
de mujeres en este de China 

Uno de los sospechosos más buscados por secuestro y explotación sexual de mujeres ha sido arrestado en la provincia oriental china de Jiangsu, informó el martes el Ministerio de Seguridad Pública de China.

Pan Nianyou, de 32 años, nativo del distrito de Sancui, en la provincia suroccidental china de Guizhou, fue detenido en la ciudad de Dongtai (Jiangsu), de acuerdo con una nota de prensa publicada por dicha cartera en su página web.

Entre 1995 y 1996, Pan y otras personas secuestraron a varias mujeres de su pueblo natal para trasladarlas después al distrito de Xuwen, en la provincia sureña de Guangdong. Los presuntos criminales prometieron a sus víctimas facilitarles empleo pero en realidad las obligaron a trabajar como prostitutas.

Pan logró escapar después de que la policía descubriera la red criminal en la que estaba implicado. El ministerio citado emitió el 29 de abril de este año una orden de busca y captura de máximo nivel en su contra.

Tras el interrogatorio, el sospechoso confesó haber cometido los delitos que se le imputaban.

Desde finales de junio, los departamentos de seguridad pública del país han llevado a cabo una campaña de tres meses en todo el país para acabar con la prostitución antes del Día Nacional de China, que se celebra el 1 de octubre.

Las autoridades chinas descubren e investigan anualmente unos 3.000 casos de secuestro de niños y mujeres, pero algunos expertos estiman que son entre 10.000 y 20.000 las mujeres y los niños secuestrados en el país cada año. (Xinhua)

31 de junio de 2009

China intensifica lucha contra pornografía en internet 

El Ministerio de Seguridad Pública de China anunció el jueves que intensificará la campaña nacional puesta en marcha para terminar con la prostitución y la pornografía en internet.

Nueve departamentos gubernamentales y del Partido Comunista de China, con la participación de las autoridades de la policía, publicidad, salud, tecnología de la información, banca, radio, cine y televisión, serán los encargados de aplicar entre agosto y octubre un mayor control contra los contenidos pornográficos en la web.

Su trabajo se centrará en las páginas de internet pornográficas que establecen servidores en el extranjero pero desarrollan sus negocios dentro de China, así como los portales que organizan espectáculos pornográficos y de prostitución, y los falsos que engañan a posibles suscriptores.

La iniciativa también se dirigirá contra las páginas web que difunden pornografía a través de servicios WAP (Protocolo para Aplicaciones Móviles) para teléfonos celulares, las organizaciones e individuos que se anuncian en páginas pornográficas, y las organizaciones que proporcionan servicios de pago en internet a estas páginas web.

Las autoridades también perseguirán a los proveedores que proporcionan servidores en el extranjero para las páginas web pornográficas chinas, las de venta minorista de artículos eróticos para adultos, y portales web de vídeos que establecen enlaces a páginas pornográficas.

La campaña también tiene entre sus objetivos a los motores de búsqueda que no filtran la pornografía, los proveedores de servicios de telefonía móvil y aquellos que permiten pagos de comercio electrónico a una tercera parte y que ofrecen servicios ilegales, empresas de publicidad que utilizan páginas obscenas, organizaciones de registro de dominios de internet que no recogen la información correcta y firmas de telecomunicaciones que no mantienen archivos de los accesos que reciben.

"Durante la campaña, no sólo lucharemos contra los delitos graves de pornografía en internet, sino que también cortaremos la cadena que implica proveedores de servicios, empresas de publicidad y proveedores de pagos a terceros", anunció el ministerio.(Xinhua)

30 de junio de 2009

Informantes se adueñan de línea telefónica
anti-corrupción de China

Una línea telefónica anti-corrupción recién lanzada en China recibió más de 11.000 llamadas de denuncia tan sólo en la primera semana después de que el número fuera dado a conocer, informó hoy la prensa local. 

Al mismo tiempo, unas 6.000 personas accedieron a www.12309.gov.cn para reportar o informarse sobre posibles casos de abuso de autoridad o de corrupción. La línea telefónica y la página en Internet fueron lanzadas simultáneamente el 22 de junio por la Fiscalía Popular Suprema. 

Conocedores de las estrategias gubernamentales contra la corrupción en la administración dijeron al rotativo China Daily que la introducción de las dos herramientas es señal de la nueva postura del gobierno central de alentar la participación y supervisión del público en la lucha contra el citado fenómeno. 

"Las estadísticas muestran que el 80 por ciento de todos los casos investigados por las fiscalías en el país han sido conocidos a través de denuncias", dijo He Yan'an, portavoz de la Fiscalía. 

En vez de escribir una carta o presentarse en persona, ahora la gente puede reportar posibles actos corruptos de los funcionarios gubernamentales a través del teléfono, con mensajes de voz, o enviando un fax a la línea especial. 

Sin embargo, Fang Yao, un abogado familiarizado con el sistema de la fiscalía, dijo que el sitio web y la línea telefónica podrían desencadenar una "explosión de información en las fiscalías, cuyas capacidades de comunicación y de manejo de los casos podrían verse desbordadas". (Xinhua)

22 de junio de 2009

Google promete eliminar resultados pornográficos en China

El gigante motor de búsqueda Google Inc. declaró el día 20 que adoptará todas las acciones necesarias para limpiar los resultados de búsqueda pornográficos en su portal en idioma chino, Google.cn. 

"Estamos realizando una revisión total de nuestro servicio y adoptando todas las medidas necesarias para solucionar cualquier problema con nuestros resultados", señala un comunicado procedente de la sede de Google en Silicon Valley, Estados Unidos. 

El comunicado ofrecido por John Pinette, director de comunicaciones de la Región Asia-Pacífico, confirmó que el representante de la compañía en China se reunió con funcionarios de gobierno para discutir los problemas con el servicio de Google.cn y su oferta de imágenes y contenidos pornográficos con base en búsquedas en idiomas extranjeros. 

El comunicado apareció luego de que las autoridades chinas criticaran que algunos de los resultados de búsqueda ofrecidos por Google violan las regulaciones y leyes de Internet del país. 

Xinhua obtuvo el comunicado luego de solicitarlo por correo electrónico a Google ayer viernes. Las llamadas telefónicas a la oficina de la compañía en Pequín no han sido respondidas desde el jueves. 

El Centro de Denuncia de Información Ilegal en Internet de China (CIIRC) "condenó enérgicamente" el jueves el portal chino del buscador de Google por ofrecer enlaces a páginas con información pornográfica y "lasciva". 

La oficina nacional de Lucha contra la Pornografía y Contenidos Obscenos en Internet comenzó a bloquear algunos resultados de búsqueda en chino y suspendió desde ayer viernes los servicios asociados de buscar palabras provenientes de Google por preocupaciones de que esos enlaces tuvieran contenido pornográfico. 

La compañía buscadora por Internet con sede en California fue advertida en los primeros cuatro meses del año en dos ocasiones por parte del CIIRC por ofrecer esos enlaces. 

El comunicado señala que la revisión general es "un esfuerzo de ingeniería sustancial" y que la compañía "ha abordado la gran mayoría de los resultados problema". 

Jessie Zhang, personal de Relaciones Públicas de Google en China, también ofreció un comunicado similar esta tarde en el que indica que continuarán comunicándose directamente con el gobierno chino acerca de su servicios en el país y el progreso de la actual solución de problemas. 

La compañía hará anuncios adicionales, si son necesarios, señala el comunicado, y agrega que Google ha estado trabajando continuamente para enfrentar el contenido y materiales pornográficos en línea en China que puedan ser dañinos para los niños. 

La oficina nacional dijo que se tomarán más acciones dependiendo de la aplicación de Google China de estas órdenes. 

China emprendió una gran operación contra la pornografía en internet dirigida a portales en línea populares y a importantes motores de búsqueda como Google y Baidu, dos principales competidores en el mercado de búsqueda en línea chino. 

El mes pasado, fueron bloqueados 1.001 sitios de internet por las autoridades por distribuir material pornográfico y obsceno. También investigaron más de 4.000 sitios web que fueron cerrados, de acuerdo con el CIIRC. (Xinhua)

22 de junio de 2009

Internautas chinos critican a sitio web Google (Google cn.) por transmitir información pornográfica

En su comunicado publicado en la Red el 16 de junio, el Centro de Denuncia de Información Ilegal en Internet de China condenó enérgicamente al sitio web Google (Google cn.) por ofrecer enlaces a páginas con información pornográfica y lasciva, y reclamó una limpieza y filtración radical de todas las informaciones pornográficas. La Oficina Nacional de Lucha contra la Pornografía y Contenidos Obscenos en Internet comenzó a bloquear algunos resultados de búsqueda en chino y suspendió desde el viernes los servicios asociados de buscar palabras provenientes de Google por preocupaciones de que esos enlaces tuvieran contenido pornográfico. 

Esto ha sido el objeto mediático y provocado una fuerte reacción en China. Los padres de muchos estudiantes así como internautas chinos han enviado mensajes para expresar su respaldo. 

“Realmente Google ha facilitado enlaces a numerosas informaciones obscenas”, afirman muchos internautas y padres de alumnos que han expresado su apoyo a la decisión. “Como padres, estamos indignados por lo que ha hecho Google. Con el término ‘hijo’ ingresado en el sitio web Google, aparecen páginas con contenidos obscenos”, reveló un grupo de padres en sus mensajes. 

“Como padre expreso mi apoyo sin reservas a esta lucha”, “Hay que asestar duros golpes a los sitios web pornográficos, y condenamos enérgicamente los sitios con contenidos lascivos y dañinos para los jóvenes y adolescentes”, dicen en sus mensajes. 

Algunos internautas apoyan la medidas punitivas del departamento concerniente chino diciendo que “el gobierno tendría que hacerlo hace tiempo”, “Bien hecho para asestar duros golpes a las informaciones pornográficas y lascivas que causan estragos entre los adolescentes”, “que no dejen esos sitios impune”, y “hay que estipular estrictos criterios punitivos para el castigo de las informaciones pornográfica y lascivas en la red”, dijeron. 

El directos del Centro de Denuncia de Información Ilegal en Internet de China, Li Jiaming, dijo que aunque su sede general en Estados Unidos, Google cn es una compañía inscrita en China que debe observar la ley local. 

Un padre de alumno dijo que “estoy muy indignado por el hecho de que algunos sitios web hayan recurrido a medidas ilegales para atraer a más internautas, lo que ha perjudicado gravemente a nuestros hijos. La influencia de los contenidos lascivos en el internet los desvía del camino de desarrollo sano, ¿Cómo se robustecerán sanos físico y psicológicamente?”

Un responsable de Google cn ha pedido disculpas tras la revelación de sus errores y ha expresado su deseo de observar estrictamente los requisitos de los departamentos gubernamentales chinos, revisar sus servicios de búsqueda en el internet, hacer la limpieza de los contenidos lascivas e informar los resultados de su trabajo a los departamentos concernientes chinos. 

No pocos internautas y padres de alumnos han instado a Google a tomar acciones concretas para corregir sus errores, y han propuesto que Google ingrese en la lucha contra los sitios web pornográficos en China y del extranjero. (Pueblo en Línea)

[image: El Partido Comunista de China decidido a frenar la corrupción]

21 de mayo de 2009

El parque temático del sexo ha generado un clamor popular

Una galaxia de pioneros en la ciudad sudoccidental de Chongqing se aventuró recientemente más allá de los confines para hacer frente a un tabú de la cultura conservadora china, abriendo el primer parque temático del sexo en el país con el fin de mejorar la educación sexual. Sin embargo, la idea fue inmediatamente recibida con desdén, y muchos residentes locales han calificado la instalación de vulgar.

El manager del parque, Lu Xiaoqing, comunicó a los medios que se había inspirado en el popular parque temático del sexo de Jeju en Corea del Sur antes de decidir abrir su Love Land en la mayor municipalidad de China. El parque, todavía en construcción, tiene prevista su apertura el próximo mes de octubre, aunque Lu y sus empleados lograron captar la atención del público el pasado viernes exhibiendo algunas de las piezas antes de la fecha.

“Un modelo gigante rotatorio de piernas y bajo torso femenino, cubierto sólo por un tanga púrpura poco favorecedor, una réplica a gran escala de una serie de genitales, esculturas humanas desnudas y demás”, como se relataba en el blog de un testigo. Todo esto, huelga decirlo, provocó algo más que un shock emocional en la población local, la mayor parte de la cual se mostró insatisfecha con la evolución del primer parque temático del sexo de China, que ha sido descrito como “vulgar” y “de mal gusto”.

El prematuro espectáculo generó de inmediato una serie de debates a nivel nacional, derivando más tarde en una protesta general que forzó a los bulldozer a irrumpir en el área de construcción. La idea iluminada de Lu fue por lo tanto cortada de raíz antes de florecer, mientras la demolición comenzaba ya el mismo domingo por orden de las autoridades de Chongqing.

La semana pasada, el China Daily publicaba una entrevista con Lu Xiaoqing en la que éste afirmaba que “estamos construyendo el parque por el bien del público. He descubierto que la mayoría de la gente apoya mi idea, pero tengo que ir con cuidado y evitar que el parque resulte vulgar o desagradable”. Ahora parece como si se hubiera mostrado excesivamente optimista; o quizás la idea en sí no está respaldada por un atento estudio y escrutinio de la verdadera mentalidad del público. En China el sexo todavía es un tema tabú, y no se permite su exposición hasta ese punto.

Incluso entre los jóvenes a la vanguardia, muchos también consideran como un estigma estar contemplando estas cosas mientras hay gente alrededor, aunque la generación china de los más jóvenes muestra prácticamente una actitud más abierta hacia el sexo. Una encuesta realizada por un experto de la Academia de Ciencias Sociales de China indicaba que sólo en Pequín el porcentaje de gente que tiene relaciones prematrimoniales ascendió de menos del 16% en 1989 a más del 60% en 2004.

La desaprobación hacia el sexo en China está en su mayor parte arraigada en la atención que tradicionalmente se presta a la familia en lugar de al disfrute individual. La mayoría de los chinos adultos, especialmente aquéllos que viven en el vasto medio rural, todavía practican el sexo sólo como único medio para preservar el linaje familiar. Las mujeres en las áreas rurales han sido consideradas durante mucho tiempo como meros órganos sexuales; raramente pueden obtener algún placer del acto sexual, por no hablar ya del orgasmo femenino o de una vida sexual armoniosa.

Visto desde el prisma de la historia antigua de China, sin embargo, el sexo y los asuntos amorosos solían ser uno de los principales temas de la vida humana a través de la civilización, como queda de manifiesto en numerosas escenas y pinturas al fresco que representan actividades humanas. No sólo se trataba de expresiones artísticas, sino que además enviaban un mensaje a los descendientes diciéndoles que en aquellos días los chinos tenían una actitud más positiva hacia el sexo, aunque en las dinastías Song y Ming la gente tendía a ser más ascética. En tiempos modernos, especialmente tras la Campaña por una Nueva Cultura de 1919, la liberación sexual actuó como una vigorosa arma en la fiera batalla contra la opresión sexual feudal, y bajo su bandera la entonces apasionada juventud buscaba el “verdadero y puro amor”, una combinación del placer físico aportado por el sexo y el confort espiritual derivado de la afinidad mutua.

La ‘Revolución Cultural’, que duró una entera década desde 1966 hasta 1976, no sólo provocó el caos en todo el país sino que generó enormes olas que amenazaron con anegar la ética y la estética chinas. El sexo era por tanto tachado de asunto obsceno, y el deseo sexual de la gente fue reprimido hasta el final de la calamidad cultural.

Desde que China adoptó la política de reforma y apertura en 1978, y a lo largo de todos los años 80, las cosas han ido mejorando y la gente está más preparada que antes para asumir el disfrute individual y el confort civilizado. El sexo, por fin, sale a la luz como tema digno del análisis de los expertos y como un índice aceptado por los ciudadanos ordinarios para medir la calidad de sus matrimonios y de su vida. El placer sexual es considerado ahora por muchos de los chinos de ideas más abiertas como aquello a lo que debe aspirar un matrimonio feliz. No obstante, es algo que permanece en la superficie, porque por debajo las corrientes subterráneas siguen ejerciendo una férrea resistencia tanto desde la tradición como desde la mentalidad pública hacia el sexo, un antiguo tabú que probablemente seguirá siéndolo durante mucho tiempo.

Justo antes del desmantelamiento del parque temático del sexo, un profesor de enseñanza media fue despedido del trabajo por haber mostrado en clase cómo utilizar los condones de manera correcta. El profesor en cuestión fue acusado por los padres de sus alumnos de enseñar pornografía a niños menores de 18 años. Y el mes pasado una exposición que mostraba muebles que inducían al placer sexual tuvo que ser interrumpida por la tremenda presión ejercida por la opinión pública.

En la actualidad, sin embargo, los chinos realmente necesitan tener más acceso a la información concerniente al sexo, aunque también es cierto que cada vez se están haciendo más tolerantes al respecto. En cuanto a los adolescentes, la educación disponible ahora en las escuelas de las áreas urbanas ha resultado ser insuficiente a la hora de popularizar el conocimiento del sexo. Además, parece que la mayoría de los profesores de escuela se muestran reacios a enseñar algo semejante, y en su lugar se limitan a entregar algunos folletos a los estudiantes para que los lean por su cuenta.

La triste realidad es que una encuesta autorizada llevada a cabo por la Federación de Mujeres de China mostraba que sólo el 28% de las mujeres del país había experimentado un orgasmo, mientras que en Occidente el número gira en torno al 90%. Menos de la cuarta parte de los hombres chinos han declarado a los autores del estudio sentirse plenamente satisfechos con su vida sexual.

El sexo, el asunto más antiguo y supuestamente más sagrado de la vida humana, todavía tiene un largo camino por delante para ganarse una verdadera popularidad en China (Pueblo en Línea)

[image: El Partido Comunista de China decidido a frenar la corrupción]

20 de mayo de 2009

Desmantelan Parque de Tema Sexual
en Chongqing, China

El propietario pide disculpa en forma pública

En una conferencia de prensa ofrecida el día 18 por el Gobierno Municipal de Chongqing se declaró que el “Parque de Tema Sexual” de la calle extranjera Corazón Lindo, que últimamente ha dado origen a una polémica en Internet, ya está siendo desmantelado bajo orden correspondiente. El Grupo Corazón Lindo de Chongqing, que había construido el “Parque de Tema Sexual”, pidió disculpa públicamente ante los ciudadanos por “ir contra la moral social”.

Según Wang Jun, vicealcalde ejecutivo del distrito Nanan del municipio de Chongqing, en la calle extranjera Corazón Lindo se erigieron sin autorización símbolos de instalación, se fijaron fotos de personas desnudas y murales, lo que ha provocado amplio rechazo de los ciudadanos e internautas. Después de investigar el caso, el departamento pertinente declaró que el “Parque de Tema Sexual” con contenido vulgar, descarado y malsano, fue un incidente de viciosa promoción comercial. En nombre del Comité Distrital del Partido Comunista y del Gobierno Distrital, Wang Jun expresó sincero agradecimiento a las amplias masas de internautas y ciudadanos y a los medios de comunicación por la vigilancia periodística, e hizo una profunda autocrítica y pidió disculpa por las malas influencias sociales causadas por el incidente.

Wang Jun señaló que el Comité Distrital del Partido Comunista y el Gobierno Distrital ya hicieron un crítica seria al Grupo Corazón Lindo, entidad propietaria del mencionado parque, y exigió el desmantelamiento del “Parque de Tema Sexual” en construcción. Hasta la fecha, indicó, ya se han desmantelado cinco rótulos, tres señales, cuatro estatuas y 33 tablas de exhibición. El departamento pertinente realizará un examen-red; en adelante, las nuevas consignas y señales tendrán que ser fijadas tras la aprobación del departamento pertinente conforme a la ley.

Lu Xiaoqing, subgerente general del Grupo Corazón Lindo de Chongqing, dijo que cuando su empresa comenzó a construir el “Parque de Tema Sexual”, sólo pensaba en atraer a más gente y, en cambio, violó la moral social e hizo daño a la imagen de la ciudad.

La calle extranjera Corazón Lindo está situada en una zona turística del distrito Nanan de Chongqing. El “Parque de Tema Sexual” que comenzó a construirse hace poco dio origen a críticas de no pocos ciudadanos e internautas por sus señales descaradas. (Pueblo en Línea)

23 abril 2009

China lanza campaña nacional
contra publicaciones ilegales y "obscenas"

Las autoridades chinas han lanzado el miércoles una campaña a nivel nacional para tomar medidas energéticas contra las publicaciones ilegales y pornográficas que circulan por el país. 

De acuerdo con la Oficina Nacional contra la Pornografía y las Publicaciones Ilegales, ya se han destruido 46,85 millones de artículos como parte de la campaña, que abarcará las 31 provincias, municipalidades y regiones autónomas de China. 

Diecisiete de ellas, entre las que destacan la metrópoli oriental de Shanghai, la provincia oriental de Jiangsu y Pequín, han acabado ya con casi un millón de publicaciones consideradas inadecuadas. 

Por su parte, la provincia meridional de Guangdong es la que cuenta con el mayor número de este tipo de publicaciones, con un total estimado de 10 millones. 

El pasado 12 de abril la mencionada oficina emprendió una lucha a nivel nacional contra productos audiovisuales "obscenos", confiscando cerca de 3 millones de DVDs en un lapso de diez días. 

Jiang Jianguo, alto funcionario de dicha Oficina, señaló que el gobierno desea purificar el ambiente social y cumplir con su responsabilidad ante la comunidad internacional de erradicar el problema de los contenidos pirateados. 

"El asunto ha alcanzado nivel mundial y precisa de más cooperación internacional", dijo Jiang. (Xinhua)

13 de febrero de 2009

Científicos chinos crean herramienta para detectar
páginas web pornográficas

Científicos de la Academia de Ciencias de China ofrecerán a organizaciones gubernamentales y operadores de páginas web una herramienta informática más inteligente para descubrir materiales pornográficos y obscenos en internet. 

El pasado diciembre, Zhang Quan, científico jefe del programa, y sus colegas de la citada academia desarrollaron un sistema completo de reconocimiento de caracteres chinos que permite identificar contenidos pornográficos en internet no sólo por palabras clave sino también por la sintaxis y otros elementos lingüísticos. 

"El sistema funciona como un motor de búsqueda. Al introducir la dirección de un portal, la nueva herramienta abre automáticamente todas las páginas del sitio web y examina las palabras, frases y párrafos para comprobar si hay contenidos obscenos", explicó hoy jueves a Xinhua Zhang. 

"Funciona mejor que los motores de búsqueda basados sólo en palabras clave porque puede discernir artículos que critican materiales pornográficos de aquellos que simplemente ofrecen ese contenido", añadió el científico. 

El software, que ya está siendo utilizado por la página oficial de la academia y estará pronto en el mercado, podrá ser utilizado por organismos supervisores del Estado o páginas web para revisar en tiempo real sus propios contenidos. Para ello, los científicos han establecido una base de datos de palabras "pornográficas" que funcionan como "estándar de búsqueda" para los controles. 

Sin embargo, Zhang admitió que el invento sólo puede detectar pornografía en forma escrita, pero no imágenes ni materiales audiovisuales, lo que requiere el desarrollo de una tecnología más avanzada. 

A principios del mes de enero, siete departamentos gubernamentales, incluyendo la Oficina de Información del Consejo de Estado (gabinete central), y el Ministerio de Seguridad Pública y el de Cultura, lanzaron una campaña nacional para acabar con la pornografía en internet. Hasta el martes, se habían clausurado 1.911 sitios web por ofrecer contenidos de este tipo. 

El gobierno decidió más tarde ampliar la campaña a los juegos de teléfonos móviles, novelas electrónicas, vídeos, blogs, programas de radio, charlas a través de internet y grupos de mensajería instantánea. 

Min Dahong, investigador de la Academia de Ciencias Sociales de China , dijo que la campaña del gobierno permitirá construir un ambiente en internet más sano para la juventud china.(Xinhua)

4 de febrero de 2009

China clausura otras 68 páginas web de contenido pornográfico

El órgano supervisor de Internet de China anunció el día 3 martes que ha cerrado otras 68 páginas web de contenido pornográfico, elevando así a 1.575 el número total de sitios bloqueados desde que se lanzó una campaña nacional contra la pornografía hace un mes. 

Además, ayer lunes ya se habían cerrado unos 148 blogs en los que se había publicado contenido "lascivo", según un comunicado emitido por la oficina encargada de combatir la pornografía en Internet. 

Más de la mitad de los portales cerrados se habían creado desde provincias sudorientales chinas como Jiangsu, Fujian, Zhejiang y Guangdong. 

"Tomaremos más medidas para combatir este tipo de contenidos en la web y no les dejaremos espacio en Internet", declaró un funcionario de la oficina. 

Los sitios web pornográficos obtenían beneficios cobrando a los usuarios de teléfonos fijos o móviles para acceder a las páginas, según la misma fuente 

A principios de enero, siete departamentos gubernamentales incluyendo la Oficina de Información del Consejo de Estado, el Ministerio de Seguridad Pública y el Ministerio de Cultura, lanzaron una campaña para combatir las páginas web de contenido pornográfico, una iniciativa que más tarde se extendió a los juegos de los teléfonos móviles las novelas digitales, los blogs, los videos y los programas de radio. 

En el marco de esta campaña, 41 personas han sido detenidas por difundir contenido pornográfico a través de Internet.(Xinhua)

22 de enero de 2009

China amplía campaña contra pornografía para incluir mensajes de teléfono móvil

El gobierno de China amplió su campaña contra la pornografía para incluir los mensajes de teléfonos móviles después de clausurar 1.250 websites, se informó el día 21. 

"Incorporaremos la difusión de mensajes 'indecentes' a través de teléfonos móviles en la campaña", dijeron siete departamentos del gobierno, incluyendo la Oficina de Información del Consejo de Estado, el Ministerio de Seguridad Pública y el Ministerio de Cultura, que organizaron en conjunto la campaña, en una reunión destinada a planear futuras tareas de la acción. 

Como parte de la campaña contra la pornografía, las autoridades clausuraron 1.250 websites y borraron más de 3,2 millones de ítems de información en línea con supuestos contenidos pornográficos y vulgares entre el 5 y el 21 de enero. 

Hasta ahora, 41 personas han sido detenidas por "propagar pornografía en línea".(Xinhua)

14 de enero de 2009

China lanza aviso a 17 páginas web por campaña contra pornografía en internet

Las autoridades chinas han hecho públicos los nombres de otras 17 páginas web en relación con la campaña de un mes de duración para acabar con la pornografía en internet. 

Se acusa a los responsables de esos sitios web de ofrecer contenidos obscenos y haber tardado mucho tiempo en suprimir materiales eróticos después de que el pasado 5 de enero la Oficina de Información del Consejo de Estado (gabinete central), el Ministerio de Seguridad Pública y el de Cultura, así como otras cuatro agencias gubernamentales, pusieran en marcha la campaña. 

Las autoridades han exigido a los responsables de las páginas de internet, incluyendo www.xiaonei.com y www.9you.com, que supriman de inmediato la información de carácter obsceno o erótico, y se les ha amenazado con cerrarlas si ignoran la advertencia hecha ayer martes. 

La difusión pública de pornografía es ilegal en China. Como parte de la campaña, el país había hecho públicos anteriormente los nombres de 33 páginas, incluyendo los buscadores Google, Baidu y MSN China, por incluir en sus portales contenidos de este tipo. Hasta la fecha, se han cerrado otras 91 páginas web por ofrecer imágenes y materiales pornográficos. 

El número de usuarios de internet en China alcanzó los 298 millones en 2008, cifra con la que el país asiático reemplazó a Estados Unidos para convertirse en el que cuenta con el mayor número de internautas del mundo, según las últimas estadísticas dadas a conocer por el Centro de Información de Redes de Internet de China. (Xinhua)
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