PRESENTACION

Nuestra historia filosofica esta relacionada directamente con nuestra
historia social y las tensiones que en ella se originan. La filosofia no es un
ejercicio que deje de lado las preocupaciones vitales y la misma existencia
colectiva. La filosofia hecha desde nuestros parametros culturales esta
comprometida con la convivencia, con la dinamica sociocultural que
disefa nuestros conflictos y visiones, con sus proyecciones e impacto en
los ambitos donde la desigualdad econdmica persiste. La inequidad social
es una escenografia terrible para aquellos que ejercen profesionalmente la
filosofia y esto tiene que ser considerado por los que estamos involucrados
en ese padecimiento. Las entelequias y ficciones del filosofar dejan de ser
legitimas si desprecian otras maneras de concebir el filosofar. En esta
etapa del desarrollo de nuestra comunidad ya hemos entendido que las
estrategias del conocimiento no son universales ni prescriptivas, y por lo
tanto responden a interpretaciones varias y no privilegiadas.

En ese sentido en el presente ntimero se analizan nuestros procesos
de independencia americana, a proposito de los inicios de su celebracion.
También desde el registro de la filosofia peruana sendos estudios nos
sefalan algunas incisiones que perfilan mejor nuestra historia acontecida.
Publicamos la tesis de Esther Festini, brillante filésofa de la educacion
peruana, que a comienzos del siglo XX, planted un derrotero interesante
que atn no ha sido valorado a plenitud.

Unos textos inéditos de Augusto Salazar Bondy encontrados en
sus archivos nos muestran las cavilaciones de un personaje de cuyo
pensamiento hay que seguir aprendiendo, un autor con quien deberiamos
seguir dialogando. Las estupendas resefias no hacen sino confirmar el
reconocimiento de una comunidad filoséfica cuya existencia es ahora
indiscutible.

Muchas gracias a las personas e instituciones cuyo nombre es
imprescindible anotar: José Carlos Dextre y Agustin Iza de la Universidad
Cientifica del Sur, Ricardo Ramén del Centro Cultural de Esparia.

Rubén Quiroz Avila
Puerto del Callao, 2008
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RESUMEN

En 1810, desde las paginas de su famoso periddico El Espariol,
publicado en Londres durante la Guerra de la Independencia entre
1810 y 1814, Blanco White siguid con interés especial el proceso de la
independencia americana. Y ofrecié en su periddico, donde publico
tantas noticias sobre América, una propuesta proemancipadora para las
colonias espafiolas de extraordinario interés justo en los momentos en
que se iniciaba ese proceso.

Palabras Clave

Independencia, emancipacion, revolucion, liberalismo, América,
Cortes.

ABSTRACT

In 1810, from the pages of his famous spanish newspaper EI Espaiol,
published in London during the war of Independence between 1810
and 1814, Blanco White followed with particular interest the process of
american independence. And he gave in his newspaper, which published
many stories about America, an emancipatory proposal to the Spanish
colonies of special interest just in time when initiating this process.

Key words

Independence, emancipation, revolution, liberalism, Americas, Courts

Ala altura de 1810, y a lo largo de los afios siguientes de la Guerra
de la Independencia, fueron muy pocos los espafoles que se dieron
cuenta de la verdadera trascendencia del movimiento independentista
de las colonias de América. Pues la lucha por la libertad, tanto en el
sentido militar como en el politico, no se detuvo en la Peninsula, sino
que se extendid a las lejanas colonias americanas en un proceso simulta-
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neo de revolucion liberal, que afios después acabaria triunfando en
ambas orillas del Atlantico.

El movimiento surgio en la Peninsula en 1808 con la formacion
de las Juntas Provinciales, que tuvieron su réplica desde 1809 y sobre
todo a partir de 1810, en la otra orilla, en la constitucién de las Juntas
Americanas que pusieron en entredicho la dependencia de la metropoli
y aceleraron la desintegracion de los viejos virreinatos. Durante los
primeros afios, Cadiz se convirtié en la capitalidad de la revolucion y
en el centro de gestion de una lucha que pronto tomo el caracter de una
auténtica “guerra civil”, cuyos protagonistas fueron los espafioles de
ambas orillas del océano: los peninsulares y los americanos criollos.

Esta lucha —-dolorosa y confusa al principio- fue seguida en el
exterior casi con mas interés y pasion que en el interior, y desde los
primeros momentos involucrd agdénicamente a algunos espafioles
de ambos hemisferios que, victimas de la voragine, no pudieron
permanecer indiferentes ni ante los sucesos ni ante la politica
gaditana. Este fue el caso de José Marfa Blanco White y de su
periddico El Espaiiol, editado y publicado en Londres entre 1810 y
1814, que se convirtid en critico apasionado de la lucha por la libertad
en Espafia y en América'. Desde el punto de vista de la independencia
de las colonias, el peridédico —que habia nacido con el deseo explicito
de ser una plataforma desde donde defender la “causa de Espafia”—
adopté una postura abiertamente proemancipadora en contra de
la politica gaditana que fue interpretada de formas muy diversas.
En sus afos de vida, el periédico londinense de Blanco ofrecié en
sus paginas una cronica de los sucesos politicos de Espafia de gran
valor histdrico como fuente coetanea a los hechos. Extraordinario es
asimismo su interés por su presentacion de los hechos, por la serie de
observaciones realizadas en los mismos articulos, y por las ideas de
sus autores -aparte de los textos escritos por el propio editor- sobre
los primeros momentos de la independencia®.

Desde su llegada a Londres procedente de Cadiz en marzo de 1810
fue objetivo del joven Blanco, de treinta y cinco anos de edad a la sazén,
luchar con la pluma por la causa de Espana, tal como habia hecho
en Sevilla con la publicacion del Semanario Patriético el afio anterior.
A pesar de que, como reconocera con el tiempo, por entonces tenia

1 Parala vida, pensamiento y obra del editor de EI Espafiol, remito a mi libro, José Marfa
Blanco White. La obsesion de Espafia. Sevilla, Ed. Alfar, 1997, 670 pags.

2 Manuel Moreno Alonso, “Las ideas politicas de El Espafiol”, Revista de Estudios
Politicos, Madrid, 1984, ndm. 39, pp.65-106.
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un completo desconocimiento de «la importancia que la situacion
politica de Espafa y sus colonias afiadian a mis cualidades personales
para ser el editor o, para hablar mas objetivamente, el tinico escritor
del periddico». Al final el plan de éste —que comenzd a escribir en
una desvencijada casa de Duke Street, en el area de Westminster,
desaparecida afios después- era ofrecer una hoja y media de trabajos
originales y llenar el resto con traducciones de documentos publicos,
debates parlamentarios y despachos militares’.

Sin embargo, al producirse la revolucién de Caracas (19 de abril
de 1810), justo cuando el periddico acababa de salir, éste termind
adoptando un rumbo bien diferente, hasta el extremo de, a partir del
numero cuatro de El Espaiiol (30 de julio de 1810) exactamente, llevar
por derroteros muy diferentes de los imaginados inicialmente al
periddico y a su editor. Pues, sin el estallido de la independencia de las
colonias, El Espaiiol hubiera discurrido por caminos completamente
distintos, hasta el punto de que, desde que llegaron a Londres las
primeras noticias de las revueltas de América, el interés de Blanco
se fue centrando cada vez mas en los dominios de Espafia en la otra
orilla del Atlantico. El mismo reconoceré en su Autobiografia que solo
dos nuimeros se habian publicado cuando llegaron a Inglaterra las
primeras noticias de la rebelion, que le produjo una gran satisfaccion:
“La honesta alegria que me causd este suceso fue mayor de la que
pueden imaginar mis lectores. Honesta lo fue, ciertamente, porque
procedia de los motivos mas altruistas y desinteresados y mi aproba-
cion del paso que habian dado los hispanoamericanos se basaba en
unos principios de cuya verdad no me cabia duda”.*

A partir de entonces, los primeros propositos que le impulsaron a
arriesgarse en la empresa de El Espaiiol (defender la causa de la libertad
de la Peninsula contra Bonaparte, respaldar a los “patriotas”, solicitar
ayuda de Inglaterra y, muy particularmente, combatir la perniciosa
influencia de la Iglesia que se adivinaba mayor tras el alzamiento
contra Napoledn) cobraran nuevas dimensiones. En sus Reflexiones
politicas sobre la revolucion de Caracas considera a ésta, no como un
movimiento tumultuario y pasajero, sino como una determinacién

3 Cfr. Vicente Lloréns, «El Espafiol de Blanco White, primer periddico de la oposicion».
En Boletin Informativo del Seminario de Derecho Politico. Princeton, marzo de 1962,
pags. 3-21. El trabajo fue incluido posteriormente en sus Aspectos sociales de la literatura
espafiola. Madrid, 1974, pags. 67 y ss.

4 Manuel Moreno Alonso, Divina Libertad. La aventura liberal de don José Maria Blanco
White, 1808-1824. Sevilla, Ed. Alfar, 2002, 293 pags.
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tomada con conocimiento y madurez. La saludaba decididamente,
escribiendo en el periddico que parecia habia llegado “la época de un
grande acontecimiento politico, que se ha estado esperando por largo
tiempo. El estandarte de la independencia se ha empezado a levantar
en América”>.

Con anterioridad a su marcha a Londres, las preocupaciones de
Blanco por los asuntos de América se habian puesto de manifiesto en la
redaccion, por encargo de la Universidad de Sevilla, de un Dictamen sobre
el modo de reunir las Cortes de Esparia, que después publico en las mismas
paginas de EI Espafiol®. Ahi se preocupd de consignar los medios para
asegurar «la observacion de las leyes fundamentales del reino o parte
que deben tener las Américas en las Juntas de Cortes» aunque dentro
de un pragmatismo y moderacion excepcionales que merecian tres afios
después los elogios de Alcala Galiano’.

En el Dictamen planted la cuestion de la existencia de solo dos
pueblos que se habian visto legitimamente libres de toda obligacion
a leyes anteriores y habian sido «autorizados por la naturaleza»
a darselas nuevas con pleno conocimiento: «Los que huyendo de
la tirania de Europa “compraron un terreno en América”; y los
espanoles de la edad presente cuando reconquistan la tierra misma
en que vivian»®. Razon por la cual, una vez concebido el periédico
espanol en Londres, Blanco dard a conocer en el mismo la obra de
Humboldt sobre Nueva Espafia, en la que elogiaba sus observaciones
generales sobre el territorio, sus datos sobre la poblacion y division

5 El Espafiol, 30 de julio de 1810, nim. 4, vol. I, pdg. 315. En defensa posterior de
su toma de partido a favor de la independencia, Blanco sefialaba que «mi deseo de
que la libertad de pensamiento se extendiera a todo el mundo no estaba ni limitada
ni coloreada por consideraciones politicas de ninguna clase. “Conocia bien que las
colonias espafiolas habian sido cruelmente maltratadas por la madre patria y yo deseaba
verlas en libertad de gobernarse a si mismas”. No se ocurrié dudar que los sentimientos
del partido “filos6fico”, con el que habia estado unido, coincidirian con los mios
personales sobre este particular, sino que, al contrario, me halagaba a mi mismo con la
idea de que el articulo en el que celebraba la aurora de libertad de nuestros hermanos de
allende el océano seria recibido con aplausos por aquellos panegiristas de la filantropia,
cuyos discursos me habian Ilenado siempre de entusiasmo» (Autobiografia de Blanco
White, Sevilla, Universidad, 1975, 186).

6 El Espafiol, 30 mayo 1810, I, 83-98.

Memorias. En ed. de Obras Escogidas de BAE, Madrid, 1957, |, 377.

8 El Espafiol, I, 97.

-
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de sus habitantes en castas y sus referencias estadisticas sobre la
agricultura, minas, defensas militares e intendencias’.

De su interés por aquellas tierras, El Espafiol y su editor se interesaran
especialmente por los acontecimientos mas recientes, tomando partido
decididamente —ya en el numero de julio de 1810 del peridédico- por la
“revolucion de Caracas”". Sus primeras reflexiones sobre el particular,
a partir de entonces, condicionaran para siempre —tanto por su decidida
toma de partido en su interpretacion como por sus efectos en la opinion
publica espafiola— la linea de pensamiento posterior tanto del editor
como de El Espariol.

Para ambos, los sucesos de Caracas no eran un movimiento
tumultuario pasajero sino algo mucho mas definitivo y madurado: «un
grande acontecimiento politico» que se ha estado esperando por largo
tiempo. A su juicio, se trataba nada menos que del «estandarte de la
independencia que se ha empezado a levantar en América». Para Blanco,
era evidente que Venezuela —tras la revolucién de Caracas- engrosaba el
numero de las “naciones libres” de América. De tal manera que, a partir
de este foco, El Espariol senialaba que la “revolucion total” de América era
muy probable y, ante ello, lo que seria de desear era que al menos “sus
pueblos” guardaran la moderacion de Caracas, manteniendo la amistad
con la Espafia de Fernando VII y enviando socorros a la metrépoli. «Bajo
estos principios —se indicaba- la revolucion es gloriosa, en las actuales
circunstancias». Un tanto confusamente el periddico sefialaba en
aquellos momentos que “los procedimientos de aquellos pueblos no son
en manera alguna un acto de separacion de la obediencia a su legitimo
soberano sino una medida de gobierno interior que asegura aquellos
dominios al desgraciado Fernando VII”.

La sintesis que presentaba EI Espariol de la “revolucion de Caracas”, a
30 dejulio de 1810, era la siguiente: se inici6 el 19 de abril, cuando la tropa
tomo el partido del pueblo desde los primeros momentos. El dia siguiente
el nuevo gobierno publicé un “manifiesto” que contenia una relacién
sucinta de las tltimas desgracias de Andalucia, presentando la situacién
de Espafia como desesperada. En el documento se declaraba que el objeto

9  Se trata de la obra de Alexander von Humboldt, Essai politique sur la Royaume de la
Nouvelle Espagne (Paris, 1808-1809), cuyo examen habia aparecido en el nim. 31 de la
Edimburgh Review, y como tal aparecia traducida en El Espafiol por el mismo Blanco.
En la recension se sefialaba que la obra superaba con creces la del “excelente™ historiador
Robertson, quien no pudo estudiar la América espafiola “porque la corte de Espafia le
nego la entrada a sus inmensas y voluminosas colecciones manuscritas”.

10 El Espafiol, nim.4, 30 julio 1810, 1, 242-304, I, 312-325.
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de aquella “revolucién” era ponerse a cubierto de las pretensiones de las
demas naciones de Europa, de las intrigas del gabinete francés, sostener
cuanto fuera posible la legitima dinastia de Espafia, aliviar la suerte del
rey Fernando VII, conservar la gloria del nombre espafiol y ofrecer un
asilo a los desgraciados restos de aquella nacion generosa. Acto seguido,
el nuevo gobierno comenzd a ejercer el mando «a favor del pueblo». Sus
primeros decretos fueron la abolicién del impuesto de alcabalas sobre los
comestibles y géneros de primera necesidad, los tributos de los indios y
la liberacion de los presos.

Por supuesto, El Espaiiol vio con simpatia desde el principio el ejemplo
de Caracas, dejando bien clara su opinion de que “si viéramos empezar
aquella revolucién proclamando principios exagerados de libertad,
teorfas impracticables de igualdad como las de la Revolucion francesa,
desconfiariamos de las rectas intenciones de los promotores”.

Para el editor del periddico, la “proclama de Venezuela” «respira
amor a los espafoles: éste es inextinguible en los americanos». Segtn
Blanco —autor de dichas “reflexiones”- los americanos no pensarian
jamas en separarse de la Corona de Espafia “si no los obligaban a ello
con providencias mal entendidas. Los americanos solo es probable que
quieran no estar esperando gobierno y direccion de un pais separado por
un mar inmenso, de un pais casi ocupado por enemigos”.

Por supuesto que el periddico no soslayaba la cuestion de ;qué iba a
ser de Espana si se separaban de ella las Américas? Y sefialaba que «jamas
podemos creer que las Américas aun cuando todas sigan el ejemplo de
Caracas se olvidaran de los que en Espafia pelean gloriosamente contra
la opresion extranjera». Las observaciones del periddico, aun tefiidas
de un candido afecto por la metrdpoli, presentaban su aprobacion del
programa revolucionario, de cuyas consecuencias era perfectamente
consciente el editor. Este indicaba textualmente al fin de las mismas que
“si estas mis reflexiones llegaren a noticia de la Regencia de Espafia (que
si llegaran, porque no faltara quien pretenda que se prohiban circular
en sus dominios) respetuosamente expongo a su consideracion que si
no quieren que se excite universalmente en los americanos el espiritu de
independencia y aun de odio respecto de la metropoli, quiten las trabas
a su comercio”.

En el nuevo niimero de agosto de 1810, EI Espaiiol public6 una serie
de «Documentos relativos a la reforma de Gobierno en Buenos Aires»,"
en los que se exponian las palabras del virrey, segtin las cuales «en la

11 El Espafiol, I, 358-368.
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América Espafiola subsistira siempre el trono glorioso de los esclare-
cidos Reyes Catolicos a quienes debié su descubrimiento». A ellas
segulan unas nuevas “meditaciones” por parte del editor en su deseo de
evitar los muchos males que derivarian de la formacion de dos partidos
contrarios: el de los americanos, partidarios de la independencia, y el de
los partidarios de la metrépoli.

A su juicio, no habia razon para la escision de sus intereses a no
ser por los efectos de la animosidad y la mala fe'”. Pues, en su opinion,
los “esparfioles de Europa” debian tener presente que la fuerza jamas
produce buenos efectos sobre los pueblos, y mucho menos «cuando
por ser ésta débil sélo puede lograr irritarlos». Su tesis era la de que
habia que renunciar a toda pretension de superioridad sobre aquellos
paises: «jPorque los pueblos de América hayan querido estar sujetos a
esta dependencia colonial respecto de sus monarcas, ha de pretender lo
mismo el pueblo espariol a titulo de propiedad y derecho!».

Prescindiendo de la cuestion sobre si Caracas y Buenos Aires habian
procedido bien o mal en su “reforma de gobierno”, el editor de E! Espariol
subrayaba que lo importante era que ésta estaba consumada y que «hay
una disposicion muy semejante en las colonias». Y, en consecuencia,
“todos los que aman la unidad e integridad del imperio espafiol, todos
los que no la pretendan con encono y espiritu de partido conoceran
que el tinico medio de conservar las Américas unidas con Espafia es no
disponer de sus intereses sin su consentimiento” .

Los asuntos de América polarizaran cada vez mas la atencion de
Blanco White y su periddico, cuya importancia —«junto con los gran-
des objetos politicos que ocupan la atencién respecto de Portugal
y Espafa»— «no deja pensar en la suerte de otras naciones». Asi, la
independencia de los territorios americanos junto con la politica
de Cadiz y la marcha de la lucha contra los franceses centrara
obsesivamente los intereses del periddico.

En el ntimero de septiembre se publicaba el texto de una Real Orden,
aparecida en la Gaceta del Gobierno en Sevilla, que consideraba a los vastos
y “preciosos” dominios de Espafia en América no como «propiamente

12 El Espafiol, I, 369-377. Segun sus palabras: «Meditando yo sobre las novedades ocurridas
en laAmérica espafiola, me ha ocurrido que tal vez se puedan evitar muchos males poniendo
en claro los objetos que empiezan a dar origen a dos partidos contrarios, uno por los
americanos, otro por la metrépoli. Me parece que examinando atenta e imparcialmente estos
objetos resultara que no debe haber tales partidos, porque no son contrarios los intereses, si
no es que la animosidad o la mala fe viene a mezclarse en ellos» (NUm. 30 agosto).

13 El Espafiol, I, 404.
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colonias o factorias», a diferencia de las otras naciones. En este sentido, la
Junta Suprema Gubernativa del Reino —en nombre del rey- manifestaba
su deseo de estrechar “de modo indisoluble” los vinculos que unian unos
y otros dominios y, teniendo en cuenta la consulta del Consejo de Indias,
se decidia que aquéllos tuvieran representacion nacional inmediata™.

Esta medida, junto a la situacion revolucionaria americana, provoco
en Blanco una «atenta meditacion sobre el estado de cosas actual entre
Espana y América», hasta el punto de llegar a considerar que el rey
Fernando VII tenia que comprender de manera diferente a la Regencia
el movimiento de Caracas. El contenido de sus meditaciones sobre el
particular aparecio bajo el escueto titulo de América.

“La atenta meditacion sobre el estado de cosas actual entre Espania y
América me ha excitado la siguiente duda. Si un pueblo o provincia
perteneciente a la Corona de Espania levantase la voz y dijese en una
proclama: desde hoy no conocemos por nuestro rey a Fernando VII;
nos separamos de la obediencia que le dimos; declaramos la guerra a
los esparoles y nos entregamos a Napoledn, ;qué castigo se sefialaria
a tal delito, y qué medidas se deberian tomar contra éI? Me parece que
no hay un hombre de honor en el mundo que no dijera: ese pueblo
ha cometido una indignidad y es menester castigar tan criminal
procedimiento. El gobierno debera tomar las medidas més eficaces para
oponerse a su absurdaidea, debe bloquearlo para que no tenga comuni-
cacion con ninguno otro, los navios que se acerquen a sus puertos,
sean de la nacién que fuesen, se deberan confiscar como enemigos,
y aunque es duro llegar a los tltimos extremos con pueblos que han
formado una familia anteriormente, y armar a hermanos contra herma-
nos, es preciso, supuesta su rebelion mandar que se cerque este pueblo
y se bloqueen en tierra por los circunvecinos, mandando a estos que

14 EI Espafiol, 30 de septiembre de 1810. La R.O. habia sido publicada, en efecto, en la
Gaceta de Sevilla el lunes 5 de junio de 1809. Este es el texto: «El rey ntro. sefior D.
Fernando VIl y en su real nombre la Junta Suprema Central Gubernativa del Reyno
considerando que los vastos y preciosos dominios que Espafia posee en las Indias no son
propiamente colonias o factorias, como los de las otras naciones, sino una parte esencial
e integrante de la monarquia espafiola, y deseando estrechar de un modo indisoluble
los sagrados vinculos que unen unos y otros dominios, como asimismo corresponden
a la heroyca lealtad y patriotismo de que acaban de dar decisiva prueba a Espafia “en
la coyuntura més critica” que se ha visto hasta ahora nacién alguna, se ha servido S.M.
declarar, teniendo presente la consulta del Consejo de Indias que forman los referidos
dominios deben tener representacion nacional inmediata a su real persona y constituir

parte de la Junta Central Gubernativa del Reyno» (1, 454-456).
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impidan la entrada de provisiones y la salida de los productos de su
suelo e industria, y que se empiece a cortar toda comunicacion con sus
habitantes. En caso de aprehender a los autores, deberan ser castigados
con todo el rigor que autorizan a usar los deberes de su soberania.

.Y qué dira el infeliz y bondadoso Fernando VII, si supiera que esto
mismo se ha decretado contra unos pueblos que le han renovado la
obediencia con entusiasmo, que ofrecen su sangre por conservarse
fieles, y guardarle aquellos dominios; que prometen mandar de los
frutos de su industria para ayudar a rescatarle la tierra que le ocupan
sus enemigos, que con el mayor afecto se lisonjean de tener medios
algtin dia, de consolarle de sus desgracias, “y que lo tinico en que acaso
yerran, es en creer que su amado soberano no esta representado en la
actualidad como conviene a los intereses, en aquellas provincias?” Yo
seguramente no puedo adivinar lo que Fernando VII diria; pero no
creo que usase el lenguaje de la Regencia en el decreto contra Caracas.
Aun el que lo extendi6 hubo de probar alguna especie de “hesitacion”
que le inclind a no usar el nombre del rey Fernando en todo el decreto.
Lo mas que se puede discurrir es que si Fernando VII creyera que los
caraquefios han tomado una medida que podia causar malos efectos
a la totalidad de sus intereses en la actualidad, le reconviniera de ello,
y agradeciéndoles el zelo tratara de concederles todo lo que no se
opusiera a la unidad de gobierno que exige la monarquia espafola”.”

Con esta interpretacion libre de los hechos, Blanco atribuyé los
malentendidos a la torpeza de la Regencia, muy alejada de la magna-
nimidad real. En su opinidn, la suerte estaba en que la mencionada
Regencia era interina, y como tal, ésta dependeria de las nuevas Cor-
tes, que «van o a confirmarla o a nombrar otro poder executivo». Los
proximos embates de EI Espafiol y de su editor se dirigiran, por con-
siguiente, a estas ultimas. En el mismo ntimero del periddico se publicaba
un escrito de «un inglés amigo de Espafia al editor del Espafiol» sobre los
asuntos de América. Este, partiendo de la declaracién de la Junta Central
de que no habia colonias y que las que asi se llamaban antes eran «otras
tantas provincias de Espafia», se preguntaba: “; Por qué la inconsecuencia
de “asignarles un niimero de representantes en el Congreso Nacional”,
que indudablemente ha de hacer que aquellos pueblos sospechen que se
le quiera privar de la influencia que le corresponde?”®

En opinién del «<amigo inglés de Espafia» si este mal no se remediaba
prontamente las Cortes iban a carecer de la confianza de los americanos.

15  El Espafiol, 30 de septiembre de 1810, I, 479-481.
16  El Espafiol, 30 de septiembre de 1810, I, 482.
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Segtin su escrito, el derecho de representacion debia ser proporcional al
interés que en el cuerpo politico tienen los representados.

*

La reaccion que en Cadiz causaron los primeros nimeros de El
Espaiiol fue fulminante. Segin una carta que Lord Holland escribi6 al
efecto a Jovellanos, el editor del periddico fue «ultrajado del modo mas
inocente, por todos los escritos y atin discursos que vomita la imprenta de
Cadiz»". Hasta sus mas intimos amigos lo trataron de manera «injusta e
insolente». El Observador publico una «impugnacion al periddico titulado
El Espaiiol que se publica en Londres», debida a la pluma de su amigo
sevillano Lopez Cepero®®. Pero incluso el mismo Quintana escribié a
Holland manifestandole su repulsa de la forma mas categdrica: “|...]he
visto el primer niimero del periédico de nuestro Blanco y por cuanto hay
en el mundo no quisiera que mi amigo fuese autor de semejante escrito.
(A donde va a parar, o qué pretende con esa agrura, ese desprecio con
que da idea de todas nuestras cosas? Sélo nos quedaba por remedio o al
menos por consuelo de nuestros infortunios la estimacion y la compasion
ajena, y ésta nos la pretende quitar”"®.

Indudablemente, las criticas tanto de amigos como enemigos
repercutieron sensiblemente en Blanco, cuya conducta y sus mismos
escritos en El Espafiol fueron haciéndose a partir de entonces cada vez
mas agrios. En Cadiz todo el mundo crefa que estaba pagado por el
gobierno inglés «con el propdsito imaginado por ellos de apoderarse de
aquella ciudad y de las colonias espafiolas». El efecto de las “noticias”
de Cadiz fue tal, que el editor estuvo a punto de abandonar la idea de EI
Espaiiol en la primera suscripcion, pero se sobrepuso a ello con el firme
proposito de «decir mi opinion francamente, y hacer por los intereses de
la humanidad y de mi patria, lo que dicta mi honor y mi conciencia».

De creer a Blanco, en la version que ofrece en su Life, la animosidad
que EI Espaiiol suscitd en Cadiz se hizo mayor en el ambiente cerrado,
lleno de intrigas, que caracterizaba a las personas que formaban la
llamada Junta de Cadiz, es decir, la corporacion encargada del gobierno

17 Cartas de Jovellanos y Lord Vassall Holland sobre la guerra de la Independencia, 1808-
1811. Ed. de Julio Somoza Garcia-Sala, Madrid, 1911, 509 pp.

18 EIl Observador, 14 septiembre 1810.

19 British Library, Mss. Add. 51.561, fol.30, Cédiz 1 octubre 1810. Cfr. Manuel Moreno
Alonso, La forja del Liberalismo en Espafia. Los amigos espafioles de Lord Holland.
Madrid, Congreso de los Diputados, 1998, 440 pp.
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de la ciudad cuando se alzd contra los franceses. En su opinion, los
miembros de la Junta eran en su mayor parte “comerciantes en quienes
a la ignorancia comun del pais se unia el atrevimiento y soberbia que no
podia menos de producir su superior riqueza y el deseo de utilizar el
poder para establecer un monopolio mas lucrativo sobre las colonias”.

Desde el principio, y cada vez con una mayor inclinacién pro-
americana, El Espafiol adoptd finalmente la postura de defender “el
derecho de las colonias espafiolas a una perfecta igualdad con la madre
patria”. Los hispanoamericanos eran compatriotas, y si la libertad
triunfaba en Espafa (en el triple sentido de resistir a los franceses, a la
tirania de la Iglesia y de gobierno), ésta debia trasladarse también al otro
lado del Atlantico. Los espafioles de ambas orillas vivian desde el siglo
XVI en la mas profunda ignorancia del curso de los asuntos humanos en
el resto del mundo y por esta razon, los prejuicios que habian heredado
las sucesivas generaciones seguian tan fuertes como en los tiempos
de Cortés y Pizarro con atavicas y perjudiciales repercusiones en los
miembros mas destacados de la sociedad criolla americana. Por esta
situacion, el editor del periddico se muestra pesimista, creyendo que es
inttil «tratar de persuadir a las mejores clases de Hispanoamérica que
los deberes morales se extienden a la politica y al gobierno».

En su Epilogo al primer volumen de El Espariol, el editor del mismo
dejaba claras sus ideas sobre América. Primera, que en la “famosa”
cuestion de la revolucion de las colonias jamas habia sido su intencién
aconsejar a aquellos pueblos que se separaran de la Corona de Esparia;
siendo «menester ser ciego para no ver lo contrario en cuanto he dicho».
Segunda, que aborrecia la “opresién” con que se queria confundir la
“unién” de los americanos, y que aclamara contra ella cuanto podia
alcanzar su fuerza, «porque concibo que la falta de liberalidad con que
se les ha tratado, y con que se insiste en tratarlos, es lo que mas puede
romper sus lazos con Espafia». Tercera, que la “protesta” se hacia porque
parecia ser conveniente para el bien de la causa, «porque si pensaba de
otro modo y juzgaba que debiera recomendar la independencia, ningtin
respeto en el mundo me haria decir lo contrario, supuesto que hubiera de
escribir sobre ello». Cuarta, que jamas habia sido ni seria su animo injuriar
a ningun gobierno, y que «hallandose mi entendimiento persuadido en
contra de varias medidas politicas del de Espafia, he procurado exponer
mis razones en los términos mds moderados y sin dar lugar al menor
acaloramiento; pero que en esta forma me creo con derecho a hacerlo
y lo haré en beneficio de mi patria, en cualquier parte que me hallare y
tenga medios para ello: “mucho mas en el pays tinico del mundo en que
se goza de la moderna y legitima libertad de la prensa”». Y quinta, que
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rechazaba de pleno la acusacion que se le hacia de ser escritor de «este
Gobierno» (el britanico) porque «en nada me creo ligado a seguir sus
opiniones y que, no obstante que la respeto, como debo, he escrito varias
veces creyendo no ir conforme a ellas».

En contestacion del editor a una carta de un diputado gaditano
dirigida al “redactor” de El Espariol acerca de lo publicado en el periodico
sobre América®, en la que se expresaba que, concretamente, el niimero
cuatro habia escandalizado a los lectores de Cadiz con la apologia que en
¢l se hacia del movimiento de Caracas, Blanco afianza mas sus ideas al
respecto. Le decia que “las circunstancias de Espafia y América exigian
no dar oido a los brillantes nombres de libertad e independencia, y que
era necesario para el bien general usar de términos medios, dando un
sesgo al torrente que empezaba a desatarse”.

El editor sefialaba también que «tiempo ha que se esta viendo
venir una revolucion en Ameérica», y que lo inesperado de la invasion
de Espafia no dio lugar a que se verificara entonces, pero «no hubo
hombre de medianas luces que no la tuviera por segura en la disper-
sion de la Junta Central y entrada de los franceses en Andalucia». Segtin
Blanco: «Aconteci6 lo que se esperaba y Caracas alzd la voz llamandose
independiente». En la réplica afiadia también que “hasta entonces no
habia hablado una palabra a los americanos, me vi ya en la precision
de hacerlo y fue menester escoger un rumbo. Cual habria de ser éste
me parece que le ocurre a todo hombre despreocupado sobre la materia:
aquel que pudiese reunir los animos e intereses de Espafia y América, que
se hallaba en inminente peligro de empezar a separarse para siempre”.

Blanco parte de la base para su propuesta de “conciliacién” que
los americanos no estan obligados a reconocer a un gobierno interino
nombrado “indirectamente” por los espafioles y para cuya formacién no
habian dado su consentimiento. Subrayando en todo momento su amor
a la patria espafiola, dejara bien claro que esto no significaba de ninguna
manera «ponerse de parte del orgullo resentido», y defender injustamente
a los “espafioles europeos” contra los “espafioles americanos”. Frente
a las acusaciones de Cadiz se preguntaba “sobre sus fundamentos en
razén de varios interrogantes: «;No he defendido la legitimidad de la
Regencia en Espafa? ;No he explicado la independencia de América
reduciéndola al gobierno econdmico interior? ;No he recomendado la
moderacion en la reforma a los americanos, y hasta me he parado en la
palabra revolucion, desaprobandola? ;No he propuesto un proyecto de

20 El Espafiol, 30 octubre 1810, 11, 48-55.
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ley fundando sobre estas bases la consideracion de las futuras Cortes?
¢No he pedido una contribucién fija a los americanos a favor de la Esparia
en tanto que se arreglan todos estos puntos?».

La reaccion ciega a los acontecimientos americanos supondria, a juicio
de ElEspariol, “la guerra civil”, «que tan poderosos promovedores encuentra
en Espafia, y mas funesta mil veces que la de los EE.UU. para Inglaterra»,
pues aquella “después de mil males dio origen a un nuevo imperio que
prosper6 bajo los mejores auspicios; ésta poniendo fuego a pueblos
compuestos de castas diversas, sélo producira sangre y devastacion, sin
que el altimo resultado pueda consolar de las antecedentes desgracias”.

Y, en cuanto a los horrores que podia producir una “revolucion
quitando todo freno a indios, negros y mulatos”, debia ser «del interés
de los que han empezado la revolucion de América mantener estas castas
en orden y subordinacion». Habia de reconocerse —sefialaba Blanco— que
«los espafioles nada tienen que ofrecerle»; mientras que los criollos, en
el caso de una guerra civil, se cebarian también (en perjuicio de todos)
sobre aquellos en despojos y venganzas.

Era cierto, en efecto, que se habia declarado “espafioles” a los
americanos, pero el editor se preguntara —en su respuesta a la carta
publicada por El Espaiiol-, por las consecuencias reales que ello habia
supuesto. Pues, si eran iguales en derechos, ;como es que se le conceden
sélo veinticuatro diputados en las Cortes para representar a trescientos
millones? En su opinién, se les ha declarado parte integrante de la
monarquia y, sin embargo, se les amenaza con los mayores castigos si no
reconocen el gobierno interino que ha formado la menor parte de ella, y
termina diciendo que «digan otros si estas medidas se parecen mas a una
satisfaccion o a un insulto».

Para EI Espaiol -y ésta es la tesis que rotundamente defendi6 Blanco—-
si los americanos son espafioles, y si las Américas son provincias de
Espana, “iguales deben ser con ellas en derechos, sean cuales fueren
las consecuencias”. El periddico, sin embargo, no duda en reclamar por
todos los medios la ayuda de los “americanos” a Espafia, apelando a
su honor y patriotismo. El editor, en los niimeros siguientes, sigue
manteniendo que ningtin servicio mas importante podria hacer a la causa
de Espafia, que esparcir por medio de “su” perioédico los documentos y
controversias sobre el movimiento emancipador y, por supuesto, «los
errores gravisimos que ha cometido el gobierno de Espafia con respecto
a las Américas, errores que estan muy proximos a causar la desgracia de
ambos pueblos».

A su juicio el problema era que “nuestro pueblo” no estaba
acostumbrado a la “libertad de opinar”, que solo nace de la libertad de
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imprenta y apenas puede sufrir no ya opiniones contrarias pero ni aun la
sencilla narracion de los hechos que se opongan a su comun deseo. Por
encima de todo era necesario remachar que «la guerra de la América es
el peor de los males que puede caer sobre Espafia». El primer paso —el
mas urgente e indispensable- que debian dar las Cortes era el de atajar
la guerra civil, de la que se desprenderia sin lugar a dudas la “separacion
absoluta de América” y la ruina de Espafa. Y en el caso hipotético de
una improbable victoria de esta ultima, ;qué conseguiria, realmente?
Cuando, finalmente, el enfrentamiento militar es ya un hecho, el pe-
riédico sefialara que “la guerra civil excitada en América se ha reducido
a una guerra de odio de individuos contra individuos, a una guerra de
partidos. Las razones no tienen valor ninguno, cuando las pasiones se
exaltan y el odio se apodera de los hombres”.

Los primeros ntimeros del periodico son los que mas novedades
aportan sobre la revolucién americana. «Son tantos los papeles de
América —sefiala el editor- que han llegado tltimamente, y tan poco el
espacio que queda en el presente niimero que sera dificil hacer en él su
extracto». Estos se hacen en cada ntimero del periédico sobre el desarrollo
de los acontecimientos en el Nuevo Reino de Granada, Buenos Aires o
Caracas. La “revolucion de México” atrae de modo especial la atencion
de Blanco, para quien era imposible formar idea de su caracter “oyéndola
a sus mortales y enfurecidos enemigos; y aunque basta conocer lo que es
un virrey y su corte para sospechar que pocas veces estd la razon y la
justicia de su parte, no tenia los datos suficientes para determinarme en
materia tan importante”.

Seguin un Bosquexo de la Revolucion de Nueva Espafiase desprendian
varias conclusiones: Primera, que el descontento contra el gobierno
de Espana se hallaba difundido en todo el Virreinato. Segunda, que
aumento con la proteccion que dio la Junta Central a la fraccion europea
que prendio al virrey anterior, Iturrigaray. Tercera, que creci6 atin mas
con la noticia de que el virrey Venegas traia nuevas gracias, jubilaciones,
etc. Y cuarta, “que los padres pelean contra los hijos, y que el fuego de la
guerra civil es tal que no obstante las derrotas de los insurgentes, hay una
secreta fermentacion y resentimiento en el corazon de todo americano,
de aquellos que nada tienen que perder”?'.

21 Este Bosquexo de la Revolucion de Nueva Espafia fue escrito en México en 19 noviembre
1810, y publicado en El Espafiol, 111, 19-29.
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La consecuencia general, que se desprendia de todo, era que la
opresion y los “vejamenes” en nada habian disminuido y que “los
gobiernos de Espafa, por ignorancia y orgullo han atraido sobre aquel
hermoso reino la devastacion y los horrores”.

El camulo de noticias aparecidas en El Espaiiol es evidentemente
muy variado: cartas de americanos al periddico, comentarios sobre los
debates de las Cortes de Cadiz sobre América, oficio del secretario de
relaciones exteriores del Gobierno de Caracas al editor sobre la revo-
lucion?, el papel de Inglaterra en la mediacién de Espafia con América,
asi como réplicas y contrarréplicas sobre el movimiento revolucionario.
Y naturalmente el periddico publicaba los documentos revolucionarios:
Declaracion de los derechos del pueblo de Venezuela, Reglamento de la
libertad de imprenta en Venezuela, Discurso del arzobispo de Caracas,
don Narciso Coll y Prat, al jurar la independencia de aquellas provincias,
al igual que la declaracion de comercio libre de la América espafiola®.

Cuando EI Espaiiol publicd la «Declaracién de independencia de
Venezuela en el nombre de Dios Todopoderoso», hacia unas «Reflexiones
sobre la conciliacion de Espafia y sus Américas», donde volvia a insistirse
en que los pueblos de América aman a Fernando VII y, por consiguiente,
«conservando este principio de unién con la Peninsula todo se puede
componer amigablemente»*. En la réplica a un panfleto publicado en
Londres con el titulo de Carta de un americano al Espaiiol sobre su Niimero
XIX, Blanco respondia con gran moderacion: mientras aquél pretendia
que todos los americanos siguieran el ejemplo de Caracas, éste confesaba
su plan decidido de «disuadirlos de semejante intento»®. En su argu-
mentacion repetia que no habia que mirar a los ojos de la América inglesa,
que representaba una cosa muy diferente. A su juicio, la dificultad
esencial de constituirse la América espafiola en estados independientes
consistia en que «la mayor parte de su poblacion no esta capaz de tomar
parte directa en el gobierno»*.

En las Conversaciones americanas sobre Espafia y sus Indias, que se
insertan en el periddico, se acepta que la «sociedad americano-espariola»
esta fundada y ha crecido sobre malos cimientos: la opresion de los

22 El Espafiol, 30 julio 1811, 111, 294-296.

23 El Espafiol, 30 noviembre 1811, IV, 83-156.

24 El Espafiol, 30 Octubre 1811, IV, 3-79. Las Reflexiones, 51-58.

25 Carta de un Americano al Espafiol sobre su nimero XIX. Londres, Impr. Por W. Lewis, 2
Paternoster Row, 1811, 110 pags.

26 Contestacion a un papel impreso en Londres con el titulo de Carta de un Americano al
Espafiol sobre su niimero XIX. En El Espafiol, 30 abril 1812, IV, 409-425.
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indios, la esclavitud de los negros, la degradacion de los mulatos y
mestizos, el menosprecio de los criollos y el orgullo de los espafioles.
Mas tarde en otra Contestacion a la segunda carta de un americano al Espaiol
en Londres contintia sosteniendo que —fruto de la “iliberalidad” de la
politica de Cadiz- la guerra de Espafia con sus provincias de América
es “injustisima” por el modo en que fue declarada. En el «Epilogo» al
ndmero de enero de 1813 —después de un vacio de noticias sobre el curso
de la revolucion en las colonias— manifiesta el editor que «mucho ha
que no se ha dicho una palabra en EI Espariol sobre los asuntos de la
América espanola», y la razén dada es que “hay poco que afadir y lo
dicho, y que atin cuando no fuera asi, aquellos pueblos han tomado tal
giro que en balde se les querria contener en su funesta carrera hasta que
sus desgracias propias les desengafen”?.

Las cosas habian ido mucho mas lejos de lo que, desde el principio, el
periddico habia venido sosteniendo. Con todo, en niimeros siguientes el
editor se queja de la “falta de sitio” para insertar otros documentos sobre
la independencia. Y seguia admitiendo que no eran “ligeras” las pruebas
que daban los insurgentes, en este caso los mexicanos, del ansia con que
aspiraban a sacudir el yugo de sus virreyes. En su opinidn, a juzgar por
los papeles publicados en El Espaiiol y aquellos otros que se habia visto
obligado a suprimir, era claro que dichos insurgentes «no son meras
cuadrillas de indios y mestizos, sin jefes, sin orden ni subordinacion».
Por el contrario, crecian en fuerzas y disciplina al paso que las tropas
espafoles disminuian con las enfermedades y deserciones. Reconoce
también que las fuerzas todas de Espafa trasladadas a América «no
bastarian a sujetarla si hubiese union entre los americanos». Cuanto
podia decirse y publicarse sobre lo territorios espafioles de América en
su enfrentamiento con la metrdpoli, crefa Blanco, a finales de 1813, que se
habia dicho en E! Espariol: «... no me es posible decir nada que yo no haya
dicho, ya ha tiempo». Por tltimo, cuando ya la aventura de EI Espariol (y
simultaneamente la politica de los liberales de Cadiz) estaba a punto de
finalizar el editor del periodico sefialaba —a la altura de 1814- que «el
Estado de la América Espafiola va siendo cada dia mas horrible; y lo mas
doloroso es que no se ve el fin a sus males»*.

La publicacién de El Espafiol —un periédico realmente maldito
para la posteridad en Espafia— continué hasta la total expulsion de las

27 Cfr. José Maria Blanco White, Conversaciones americanas y otros escritos sobre Espafia
y sus Indias. Edicion de Manuel Moreno Alonso. Madrid, Instituto de Cooperacion
Americana, 1993, 195 pags.

28 El Espafiol, enero-febrero 1814, VIII, 68.
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tropas francesas de la Peninsula y la vuelta de Fernando VII. Sus ideas
le granjearon al editor incomprension, malentendidos y enemistades
entre sus antiguos compatriotas. Y todo ello repercutié en su salud,
que «quedd tan quebrantada que desde entonces la vida no ha sido
para mi mas que una fuente inagotable de padecimientos...». A pesar
de haber recibido una pensién del gobierno inglés y que podia haber
algun fundamento en las criticas de sus detractores respecto a sus tesis
proemancipadoras y proinglesas, no puede dudarse de que el editor
actud en libertad de concepcién y expresion de opiniones, e incluso con
honradez. Blanco tuvo el mérito de darse cuenta de que «verdadera-
mente, los gobiernos de la revolucion espafiola, no han tenido otro
asunto politico que manejar, fuera del de sus Américas». Ahora bien,
asumir individualmente el esfuerzo titanico de divulgar esta razon en un
mundo de irracionalidad e intolerancia® era un camino que sélo podia
conducir al fracaso. Los propositos de concordia de El Espaiiol fraca-
saron, como también fracasaron los politicos de Cadiz en su intento (por
procedimientos diferentes a los sugeridos por el periddico londinense)
de evitar de forma violenta la independencia de las colonias espafiolas®.
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29 Cfr. José Maria Blanco White, Ensayos sobre la Intolerancia. Edicion de Manuel Moreno
Alonso, Sevilla, Caja San Fernando, 2002.
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Edicion de Manuel Moreno Alonso, Sevilla, Universidad, 1990.

27



SoLAR, N.* 4, AN0 4, Lima 2008; pp. 29-51

FRANCISCO DE MIRANDA: CATEGORIAS Y ESTRATEGIAS
POLITICAS EN EL DISCURSO DE LA INDEPENDENCIA
HISPANOAMERICANA

Estela Fernindez Nadal
CONICET, Argentina

RESUMEN

La revolucién de la independencia hispanoamericana generd un
espacio discursivo de fundamental importancia para su comprension
como proceso historico e ideoldgico. Considerado desde el punto de
vista del enunciado, el discurso independentista representa una formula-
cion tipicamente iluminista, que toma sus significantes fundamentales
de la filosofia politica europea de las Luces. En el caso del discurso
mirandino, “progreso”, “civilizacién”, “libertad”, “razén”, son los ejes
semanticos que lo articulan. Sin embargo, desde el punto de vista de la
enunciacion, los pensadores de la independencia hispanoamericana (y
en particular Miranda) produjeron un discurso con fuerza interpelatoria
suficiente como para conformar en el nivel simbdlico y en la practica
revolucionaria un sujeto politico con identidad propia: el americano.
Este fenomeno discursivo es de fundamental importancia, pues pone de
relieve el caracter fuertemente paradojal del pensamiento politico de la
emancipacion americana: hijo de la racionalidad moderna europea, toma
de ella los significantes fundamentales; pero es, al mismo tiempo, porta-
dor de una originalidad tal que pondria en crisis los supuestos politicos
colonialistas, sostenedores de la identidad europea ilustrada.

Palabras clave

Francisco de Miranda. Discurso independentista hispanoamericano.
Enunciado/enunciacion. Sujetos politicos. Ilustracién. Modernidad.

ABSTRACT

The revolution of the Spanish American independence generated
a discursive space of essential importance for its comprehension as a
historical and ideological process. Considered from the viewpoint of the
utterance, the independence movement represents a typically illuminist
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formulation taking its essential meanings from the European political
philosophy of the Enlightenment. In the case of Miranda’s discourse, the
words “progress”, “civilization”, “freedom”, “reason” are the semantic
axis articulating it.

Nevertheless, from the enunciation point of view, the thinking minds
of the Spanish American independence (and particularly, Miranda),
produced a discourse with enough interpellating force as to conform,
at symbolic level and in the revolutionary practice, a political subject
with its own identity: the American. This discursive phenomenon is of
fundamental importance as it stresses the strongly paradoxical character
of the political thinking in the Spanish American emancipation: being
a creature of the modern European rationality, it takes from its the
fundamental meanings, but at the same time carries such originality
that would put to test the supposed colonialist politicians, partial to the
European illuminist identity.

Key words

Francisco de Miranda, Spanish American independence discourse,
utterance/enunciation, political subjects, Enlightenment, Modernity.

La revolucion de la independencia americana, y en especial la
accion que en ella le cupo a Francisco de Miranda, generd un espacio
discursivo de fundamental importancia para su comprension como
proceso historico e ideoldgico. En el seno de ese discurso se despliega
una serie de mecanismos significantes que permite conceptualizar
los alcances, el sentido y los limites de la practica revolucionaria
independentista americana.

Al abordar el discurso como objeto de estudio, nos proponemos
comprenderlo como un acontecimiento inscrito en una coyuntura
histérica determinada, sobre la cual revierte y produce determinados
efectos. Como es sabido, desde el punto de vista de la pragmatica lin-
gliistica, producir un enunciado implica la realizacién de determinadas
acciones, efectuadaseny por el ejercicio del lenguaje, tales como afirmar,
exhortar, prometer, interpelar’. A través de estas practicas significantes
se instauran lazos y divisiones sociales, se definen identidades y
ubicaciones, se construyen encadenamientos de la realidad social e
histdrica y se ponen en juego relaciones de poder.

1 Cfr. J. L. Austin, Palabras y acciones. Cémo hacer cosas con palabras, Buenos Aires,
Paidos, 1968.
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Este componente ilocutorio, muy caracteristico del discurso
politico en general, resulta enfatizado en los textos independentis-
tas, producidos en el contexto de las convicciones iluministas acerca
del nacimiento de una época en la que los hombres arrancarian de
cuajo las viejas practicas politicas, religiosas y sociales, para construir
nuevas relaciones humanas sobre parametros racionales. Dentro de ese
marco ideoldgico, la lucha por la independencia suponia edificar una
voluntad colectiva nacional a partir de grupos sociales heterogéneos;
para ello era necesario instituir en y por el discurso las identidades
nuevas que debian ser reconocidas para producir en los hechos las
transformaciones politicas que se proyectaban? Alli, la busqueda de
nuevos criterios de identificacion nacional se asociaba necesariamente
ala produccion simbolica de estrategias de percepcion y apreciacion de
la realidad social capaces de operar y legitimar una comprensién nueva
de la misma, articulada en torno de la division —antes irrelevante- entre
los “nativos” y los “godos”.

Podemos definir el discurso independentista como la expresion
local de la ideologia ilustrada, que configuraba el tipo de racionalidad
hegemonica en la Europa dieciochesca y que, desde ese centro,
conformaba el substrato de creencias e ideas compartidas por el
mundo occidental de la época. Pues bien, dentro de ese marco
ideologico comun, nuestros intelectuales independentistas selec-
cionaron, a partir de la realidad histérica particular de la América
colonial, determinados contenidos simbélicos y produjeron formas
particulares de enunciacion. Como resultado de esa actividad tedrica,
tomo cuerpo a fines del siglo XVIII y principios del XIX un discurso
especifico, el independentista americano, portador de una serie de
rasgos que permiten identificarlo y caracterizarlo.

Considerado desde el punto de vista del enunciado, ese discurso
representa una formulacion tipicamente iluminista, inscrita en aquella
forma histdrica de racionalidad que, silenciosa e imperceptiblemente
para los sujetos, acotaba los limites de lo pensable y pronunciable para
la época. Los significados fundamentales en torno de los cuales se organi-
zaria el proyecto independentista, son proporcionados por las “luces”
europeas: “progreso”, “civilizacién”, “libertad” y “razén” son los ejes
semdnticos que lo articulan.

2 P. Bourdieu sefiala que la lengua posee un poder especial: el “de producir existencia
produciendo su representacion colectivamente reconocidad y asi realizada”. En: ;Qué
significa hablar? Economia de los intercambios lingtiisticos, Madrid, Akal, 1985, 16.
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Sin embargo, el discurso de la independencia americana fue algo
mas que el resultado de la mera importacion de teorias e ideales proce-
dentes de Europa. Pues, desde el punto de vista de la enunciacion,
los ilustrados latinoamericanos produjeron un discurso con fuerza
interpelatoria suficiente como para conformar en el nivel simbolico
y en la practica revolucionaria un sujeto politico con identidad
propia: el americano. Este fenomeno discursivo es de fundamental
importancia, pues pone de relieve el caracter fuertemente paradojal
del pensamiento politico de la emancipacién americana: es hijo de
la racionalidad moderna europea y toma de ella los significados
fundamentales; y es, al mismo tiempo, portador de una originalidad
tal que pondria en crisis los supuestos politicos colonialistas, sostene-
dores de la identidad europea ilustrada.

Si se enfoca el universo discusivo de las sociedades americanas
anteriores a 1810, se aprecia que, en los textos independentistas, se
juega una lucha por la imposicion de una nueva categorizacion del
mundo social colonial; esto supone la introduccién de principios
de division en esa realidad y la produccion de una discontinuidad
decisoria entre dos grupos que, hasta entonces, eran percibidos y
pensados como dentro de una continuidad natural®. En este marco, el
discurso mirandino resulta claramente paradigmatico: en su trama se
pone en funcionamiento toda la logica caracteristica del discurso de
la independencia hispanoamericana, que se basa en una estrategia
de enunciacién y de categorizacion del mundo social, cuidadosa e
inteligentemente construida en funcion de la eficacia politica buscada.
Los actos simbolicos integrantes de esa estrategia, en la medida en que
interpelaron a los sujetos comprometidos en la relacion comunicativa
y lograron hacerse reconocer, instituyeron una identidad que antes no
existia: consagraron limites nuevos, hicieron visible al grupo americano
como diferente respecto de los espafioles peninsulares que convivian
con él en las colonias, y, en definitiva, le dieron existencia social.

1. Las estrategias politico-discursivas

En el plano de los recursos de la enunciacién que dotan al discurso
de Miranda de un efectivo potencial performativo, encontramos que
sus textos estan organizados por un nticleo relativamente permanente
de estrategias, articuladas todas en torno de la construccién de una

3 Cfr. P. Bourdieu, “Espacio social y génesis de las “clases’”, en Sociologia y cultura,
México, Grijalbo, 1990, 281-309.
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imagen de si mismo y de su relacion con los “otros” aludidos o eludidos
en su discurso —en calidad de destinatarios, adversarios, represen-
tados, compatriotas, etc.-, en tanto ocupantes de determinados lugares
sociales, diferencial y conflictivamente situados en el contexto histdrico
de la lucha por la independencia.

La escena comunicativa que construyen los textos mirandinos gira
alrededor de un lugar de enunciacion muy particular, definido por
el caracter de “portavoz” autorizado, que actia como representante
de los intereses americanos y en cumplimiento de un mandato
oportunamente delegado en su persona por sus “compatriotas”; un
mandato que él puede acreditar, ademds. El “portavoz” ocupa esa
posicion privilegiada porque posee una competencia particular,
en la que confluyen, en el caso de Miranda, multiples factores: su
larga trayectoria politica y diplomatica, su esforzada preparacion
intelectual, la vasta experiencia que ha adquirido tanto en la gestion y
planificacion de la empresa emancipadora como en la elaboracién de
las futuras bases politicas, su entrega personal a la causa, su prestigio
y sus vinculos con lideres politicos y diversas personalidades
importantes de Europa y Estados Unidos.

Ahora bien, ademas de construir para si, como enunciador,
la imagen de “portavoz” -y de legitimarla mediante el recurso a
diversas fuentes- los textos mirandinos escenifican una propuesta
comunicativa que involucra, junto a ese “yo”, a otras dos entidades
colectivas: “nosotros, los criollos independentistas” y “nosotros, todos
los americanos”. Se trata de dos colectivos de identificacion sefialados

4 Dice Miranda: “Compatriotas: llamado por vosotros en 1781 al socorro de la Patria [...] no

pude en aquellas circunstancias acudir”; “Borrador para Gensoné” (Paris, 10 de octubre
de 1792), Archivo del General Miranda, VIII, 8 (el subrayado es nuestro). El portavoz
necesita apoyarse en uno 0 mas sujetos colectivos (o colectivos de identificacion) porque
debe haber sido “llamado”, colocado en ese lugar de autoridad por los mandatarios o
representados; sobre este tema, cfr. P. Bourdieu, ¢ Qué significa hablar? Economia de los
intercambios lingtiisticos, 70s.
Aclaracion: El Archivo del General Miranda consta de veinticuatro volimenes. De los
mismos, los correspondientes a los tomos del I al XIV fueron publicados en Caracas
por la editorial Sur-Americana, entre los afios 1929 y 1933. EI tomo XV fue publicado
también en Caracas, en 1938, por Tipografia Americana. Los tomos XVI al XXIV tienen
pie de imprenta en La Habana, Lex, 1950. En adelante los textos que corresponden a
este Archivo seran citados por las iniciales de la obra (A.G.M.), con la correspondiente
indicacion de tomo y pagina.
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por sendos “nosotros” inclusivos, que, por su menor o mayor grado
de extension, llamaremos restringido y ampliado, respectivamente®.

De la compleja articulacion y combinacion de estos tres términos se
nutren las alternativas discursivas puestas en juego en los escritos del
Precursor. Dispuestos como circulos concéntricos -la extension de cada
uno es inversamente proporcional a la jerarquia que inviste-, los tres
ocupan posiciones desiguales y complementarias.

El segundo término enlazado en la trama del discurso miran-
dino, “nosotros, los criollos independentistas”, designa a un sector
particular y diferenciado dentro del pueblo americano como totali-
dad; un grupo que emerge en las sociedades coloniales para asumir
la representacion de todos, al tiempo que se distingue dentro de
ellas por portar condiciones especificas, que permiten anticipar su
futuro papel hegemonico una vez conseguida la independencia. Las
cualidades de las que estan dotados sus integrantes son presentadas
en los textos en los que Miranda toma a ese sujeto plural como
referente; alli aparece como “la gente sensata y culta”, los “jefes y
personas principales”, los “hombres de consideracion e integridad”,
los “hombres capaces y virtuosos”, es decir, la clase propietaria criolla
y los intelectuales independentistas a ella ligados. Respecto de este
“nosotros”, a Miranda le importa subrayar su pertenencia al mismo,
su inclusion en el seno del sector culto y terrateniente criollo de las

5  El*nosotros” inclusivo es, seglin laterminologia de E. Benveniste (Problemas de lingiiistica
general), el colectivo de identificacion que tiene la propiedad de incluir al enunciador y a
los destinatarios y de aparecer como producto de una interaccién comunicativa (yo + tl; yo
+V0sotros); tiene, por tanto, una clara funcién de interpelacion respecto del destinatario. En
cambio, el “nosotros” exclusivo es una ampliacion del “yo” del enunciador, pero no hacia el
lado del destinatario, sino hacia un elemento de tercera persona (yo + €l; yo + ellos). En los
textos mirandinos, tanto el “nosotros, los criollos” como el “nosotros, los americanos” son
inclusivos. Sin embargo, bajo la homogeneidad del nombre, el sujeto social es en cada caso
heterogéneo y posee una amplitud muy diversa: el primer nosotros inclusivo es restringi-
do, pues remite a un pequefio circulo de interlocucion que participa, a su vez, del colectivo
mas amplio -"nosotros, los americanos”-, determinado por referencia a la nacionalidad. En
ambos casos, la construccion del “nosotros” es indisoluble de la construccion del “ellos”,
es decir, de aquellos que son excluidos del “nosotros”. En el nosotros inclusivo restringido,
el “ellos” esta dado por los nativos no criollos: las “castas” o el “pueblo”. En el caso del
nosotros inclusivo ampliado, “ellos” son los “extranjeros”, los “opresores”, los “godos”.
Cfr. Marfa Magdalena Chirico, “El proyecto autoritario y la prensa para la mujer: un
ejemplo de discurso intermediario”, en VVAA, El discurso politico. Lenguajes y aconteci-
mientos, Buenos Aires, Hachette, 1987, 71ss, y C. Kerbrat-Orecchioni, La enunciacion. De
la subjetividad en el lenguaje, Buenos Aires, Hachette, 1986, 52s.
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sociedades americanas, al tiempo que procura destacar su rol de
conductor dentro de sus filas.

En cuanto al tercer término puesto en escena para la construccion del
lugar del enunciador, “nosotros, todos los americanos”, su conformacion
abarca a la totalidad de los nacidos en las colonias, cuya condicion de
oprimidos los sittia en oposicion a los “espafioles nativos”, es decir, a los
“extranjeros” en América, identificados con los opresores. Su alcance se
encuentra claramente definido en el texto siguiente, escrito para relatar
al gobierno inglés los sucesos acaecidos en Caracas en abril de 1810:

“La poblacién de Sur América se compone de espafioles nativos, a
quienes ha sido siempre la politica de la Madre-Patria confiar todo el
poder civil y militar; de los criollos, de los negros, que representan una
muy pequefia proporcion con los blancos, y de los indios aborigenes; hay
una quinta clase, que son llamados cuarterones, producto de un mulato
y un blanco [...]. La Revolucion que estall6 en la ciudad de Caracas el
19 de abril de 1810, fue una insurreccion de las cuatro ultimas contra
la primera casta, y por esta causa asume una importancia que de otro
modo no tendrfa, [..] la misma causa se propagara probablemente
sobre el conjunto del continente de América, y [...] sera impracticable la
reconciliacién y aun la conexion con el Estado Padre”.¢

Como se ve, se trata de un “nosotros” también inclusivo, en el que se
incorporan, al lado de “nosotros, los criollos” -y bajo su conduccion- las
castas americanas. Su funcion discursiva es la de interpelar a todos y
producir una identidad nacional comtn, por encima de las distinciones
sociales, que impulse la conformacion del sujeto “americano”, agente
histérico y sustento ideoldgico de la lucha por la emancipacion.

En sintesis, el primer término, “yo, el portavoz”, indica el lugar de
quien toma la palabra en nombre del tercer término (“nosotros, todos
los americanos”), para enunciar los derechos naturales de los cuales ese
sujeto colectivo ha sido despojado. Pero entre la figura del portavoz y
la del pueblo, cuyos intereses éste representa, se ubica la vanguardia
revolucionaria, conformada por un grupo selecto de hombres que
accionan por la libertad y apoyan en los hechos las gestiones y la palabra
del portavoz.

Podemos leer el entramado textual de las dos formas de identidad
propuestas a través del deictico “nosotros” como un lugar de tension
donde se perfilan los sujetos implicados en el programa independentista

6  Francisco de Miranda, “Notas sobre Caracas para Richard Wellesley Jr.” (Londres, julio
de 1810), en Cristobal L. Mendoza, Las primeras misiones diplomaticas de Venezuela, 2
vol. Caracas, biblioteca de la Academia Nacional de la Historia, 1962, I, 262s.
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y se sefialan sus roles en la gesta revolucionaria. En efecto, la expresion
“nosotros, todos los americanos” sugiere que el enunciador postula
una identidad, esto es, que piensa la futura América independiente
como una. El “nosotros, los criollos” opera en un sentido inverso,
insinuando que esa unidad postulada no es ajena a la diversidad, no solo
extrinseca -en relacion con los no-americanos-, sino también intrinseca.
La articulacion discursiva entre ambos “nosotros” permite explorar
las inflexiones ideoldgicas de los textos mirandinos y descubrir lo que
Jameson denomina “estrategias de contencion discursivas”, esto es, los
mecanismos simbdlicos operantes en los textos, que cumplen la funcién
de otorgar coherencia interna al discurso y disipar las demandas sociales
que no se esta dispuesto a asumir en la practica’.

El “yo” de Miranda como portavoz requiere apoyarse en los dos
términos sefialados. Por una parte, el venezolano no quiere ni puede
asumir la representacion directa de “todos, los americanos”. No puede
porque necesita contar con la conformidad de quienes detentan el poder
econdmico en su pais, sin cuya aprobacion se encontraria desprovisto
de recursos materiales y de resonancia social para emprender cualquier
intento independentista. No quiere, porque intuye o conoce -segin nos
situemos antes o después de su experiencia revolucionaria en Francia-
los peligros de quedar prisionero en el papel de vocero y conductor de
las masas, a las que considera siempre proclives a desbordar los limites
aceptables de una revolucion.

Es esta ambigua y dificil posicion de Miranda frente a los sectores
populares americanos la que explica que, interrumpida la primera etapa
de negociaciones con el gobierno inglés, viajara en 1792 a la convulsionada
Francia con el explicito propdsito de intervenir ante los politicos girondi-
nos y suspender un eventual plan de envio de tropas a la Peninsula y a
las colonias americanas. Explica también que un afio mds tarde declinara
amablemente el ofrecimiento de Brissot de asumir el gobierno de Santo
Domingo y conducir hasta alli un ejército francés para preparar un desem-
barco en el continente, con el apoyo de los mulatos sublevados.

Deciamos que Miranda necesita apoyarse, como portavoz, en las
aspiraciones independentistas de ese sector selecto, rico y poderoso de
las sociedades americanas. Por otra parte, empero, entiende que la tinica
fuente que puede legitimar la exigencia independentista es la soberania
populary debe, por ello, sustentar todos sus argumentos en una voluntad

7  Cfr. F. Jameson, Documentos de cultura, documentos de barbarie, Madrid, Visor, 1989,
11-82.
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colectiva de emancipacién, emanada de “todos”, es decir, del “pueblo”,
y puesta de manifiesto en las revueltas preindependentistas. El tercer
término, el “nosotros, todos los americanos”, funge como instancia
legitimadora imprescindible, pero debe ser mantenido a una distancia
prudente del enunciador, que recoge sus reclamos a través de la inter-
mediacion de un “nosotros” restringido. Miranda habla por y sobre el
pueblo, proclama derechos y exige acciones en nombre de todos, pero
lo hace como portavoz directo de un grupo politico revolucionario que,
si bien pertenece a ese “todos”, ocupa un lugar que no “todos” estan
autorizados a ocupar.

Por ejemplo, en 1808, Miranda alienta a los cabildos de Buenos Aires
y Caracas para que tomen la iniciativa independentista y previene a
sus compatriotas sobre el envio a las colonias americanas de emisarios
de Bonaparte, cuya presencia podria desencadenar un “conflicto fatal
[...], si el Pueblo (y no los hombres capaces y virtuosos) se apoderan del
Gobierno”. Y agrega a titulo de advertencia: “Miren Uds. lo que sucedi6
en Francia con el Gobierno revolucionario; y lo que recientemente sucede
en muchas partes de la afligida Espafa. Lo cierto es que la fuerza de un
estado reside esencialmente en el Pueblo colectivamente, y que sin €l
uno no puede formarse vigorosa resistencia en ninguna parte; mas si la
obediencia y subordinacién al Supremo Gobierno, y a sus Magistrados
falta en éste, en lugar de conservar y defender el Estado, lo destruira
infaliblemente por la anarquia”.?

Si retomamos lo dicho hasta aqui, podemos concluir este apartado
afirmando que la intervencion de estos términos en el discurso pone
en marcha un juego complejo de estrategias. El “yo, el portavoz” de
Miranda lo sittia como representante legitimo que posee un mandato.
El “nosotros, los criollos” acentta el rol de la vanguardia dirigente de
la revolucion, y subraya tanto la inclusion de Miranda en las filas de
esa élite culta y propietaria como su distancia frente al pueblo, fuente
de la soberania, pero también, masa inorganica siempre dispuesta a
los arrebatos. El “nosotros, todos los americanos” permite jugar con
esa distancia, dimensionarla para destacar el caracter bondadoso pero
ignorante y necesitado de conduccion del pueblo; acortarla para produ-
cir, cuando resulte conveniente, la identificacion del “yo, Miranda” con
el “vosotros, pueblo americano”.

En un movimiento inverso pero complementario al puesto en marcha
por este distanciamiento respecto del “vosotros, el pueblo”, Miranda

8  Francisco de Miranda, “Al Cabildo de Buenos Aires, al Marqués del Toro y al Cabildo de
Caracas” (Londres, 6 de octubre de 1808), A. G. M., XXI, 368s.
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habla en numerosas oportunidades en nombre de ese “nosotros, todos”;
procura, de ese modo, anular la distancia con el interlocutor, identificarse
con €l incluyéndolo en el mismo proposito de la independencia que, por
la generalidad de los beneficios que conlleva, permite identificar la causa
revolucionaria con la “Nacion” entera. Puede decirse, entonces, que este
“nosotros” es la manifestacion enunciativa de la decision de convocar a
todos para la construccion de una voluntad nacional colectiva, requisito
previo para la proclamacion de la independencia, y llegado el momento
oportuno, a la lucha armada para defender y asegurar el derecho
reconquistado de gobernarse por si mismos.

2. Las categorias discursivas

Todo texto contiene, de modo mas o menos accesible a la lectura,
un mundo abigarrado de voces, que no es sino expresiéon de la
conflictividad social en la que se inserta; la misma es mediatizada a
partir de la perspectiva peculiar del enunciador. Esa mediacion operada
sobre la pluralidad de discursos sociales, caracteristica de toda sociedad
histdrica, otorga una estructuracion particular a las tensiones y conflictos
que atraviesan el campo social, y expresa la percepcion de la realidad
propia del sujeto que habla en el discurso.

Aunque las contradicciones sociales, que operan como contexto del
discurso, son susceptibles de diversas lecturas, los lugares desde donde
se produce una interpretacion no son, en sentido estricto, tan numerosos
y heterogéneos como los individuos que acttian en la realidad social. Si
bien en toda descripcién de la realidad intervienen factores tefiidos de la
individualidad de quien toma la palabra, las lecturas posibles, en térmi-
nos generales, pueden tipificarse: hay siempre un numero limitado de
espacios sociales, resultantes de la confluencia de unos pocos conflictos
que son los que operan como centrales en una sociedad y un tiempo
histéricos. De modo que, desde este punto de vista, el analisis de la
estructura categorial de un texto permite abordarlo como algo mas que
la expresion de una vision individual, esto es, como una formulacion de
un gran discurso colectivo, antagénico a otros discursos reales o posi-
bles. Las contradicciones que sefialan las oposiciones categoriales son
en realidad la manifestacion discursiva, necesariamente polémica, de la
existencia de grupos humanos portadores de proyectos antagonicos en
el campo social.

Las categorias son signos lingiiisticos portadores de contenidos
socialmente construidos y mediaciones simbdlicas de una realidad
extradiscursiva. En ellas despunta el sujeto -no individual o, al
menos, no tan solo individual, sino también colectivo- del discurso,
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que, desde su evaluacion del presente, se proyecta hacia el futuro con
pretension performativa.

Un sistema categorial construye una determinada objetivacion de
larealidad, la describe, recorta los temas relevantes que permiten una
aproximacion a la misma, vehiculiza contenidos, acota significados;
puede decirse entonces que en las categorias se condensa lo “dicho”
por un autor. Pero, ademas, su funcion mediatizadora de la reali-
dad supone necesariamente la introduccion de un modo diferencial
de valoracion, ligado siempre a una forma particular de percepcion
del campo social, que, en principio, esta abierto a la aplicacion de
criterios multiples de lectura y codificacion. Lo “dicho” a través de
las categorias revela, entonces, cierta modalidad del “decir”, y esto
permite desplazar la pregunta del analista, desde los contenidos del
discurso, hasta el sujeto que los propone y comunica, avanzando asi
hacia el momento de su produccion.

El caracter lingiiistico de las categorias permite abordarlas en su
condicién de elementos codales, cuya funcion principal es la de introducir
un orden dentro de una masa de datos de la realidad social, que se ofrece
inicialmente, por su multiplicidad y heterogeneidad, a una diversidad
de lecturas. Entendemos por codigo un sistema clasificatorio, cuya
seleccion es en parte inconsciente, y cuyos componentes -en este caso,
las categorias- adquieren significacion en la medida en que se asimilan
o0 se oponen entre si. Todo codigo funciona como una malla simbdlica
que establece un orden y una discontinuidad en el mundo social; es
decir, instituye un sistema de nomina sobre el mundo indeterminado
de los realia. Como consecuencia de su intervencion, algunos elementos
simbolicos adquieren un lugar de relieve, otros son menoscabados en
su valor cognoscitivo o programatico, o simplemente excluidos. Las
categorias son, precisamente, esos elementos que, a partir de una selec-
cidn, resultan constitutivos del nticleo de la descripcion y del proyecto
elaborados por un sujeto socialmente situado. Suponen, por tanto,
una forma de aproximacion a la realidad, tal como resulta captada por
un sujeto que forma parte de la misma; de alli que, mas alla de que la
codificacion de lo real, que introduce todo sistema categorial, posea
pretensiones de objetividad, no pueda desconocerse que la subjetividad
es un momento constitutivo de ese esfuerzo de objetivacion. En este
sentido, el despliegue de categorias sociales no es ajeno, en absoluto, a
una toma de posicion valorativa, que permite descubrir la presencia en
el entretejido textual de un juego de reconocimientos y rechazos respecto
de la heterogeneidad social. Poseen, entonces, una funcion epistémica,
de organizacién de los campos semanticos de todo corpus dado, y
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una funcion axioldgica, de transmision e imposicion de convicciones
relativas al deber ser social, por la cual cumplen un papel de regulacién
y orientacion de la praxis.

La propiedad de las categorias de vehiculizar valores, asi como
también el hecho de que son elementos de un cdédigo discursivo que
adquieren su significacion por diferenciacion y oposicion, determina
que se presenten preferentemente bajo el aspecto de pares dicotomicos.
Estos, en el caso del discurso independentista, se recortan sobre una
matriz ideoldgica tipicamente ilustrada, donde la “razén” se opone al
“prejuicio”, la “esclavitud” a la “libertad”, la “igualdad” ante la ley
al “privilegio”.

Esta codificacion del mundo histdrico-social a partir de pares
categoriales dicotomicos sefiala el doble caracter, descriptivoy proyectivo,
de todo discurso politico. Los términos dicotomicos articulados en una
oposicion categorial remiten, en efecto, a dos momentos discursivos
distintos: uno, valorado de modo negativo, es fundamentalmente
descriptivo y se orienta a efectuar un diagnostico de lo real; otro,
valorado de modo positivo, posee caracter proyectivo y cumple un papel
predominantemente utdpico.

Este juego entre lo real y lo posible nos permite sumar a las dos
funciones basicas y complementarias que hemos sefialado para todo
régimen categorial -la de configurar una aproximacién cognitiva a
la realidad y la de sesgarla axioldgicamente- una tercera capacidad,
de indole “realizativa”, que hace de las categorias unos dispositivos
especificos del discurso politico, vinculados a su potencial ilocutorio.

Bourdieu ha enfatizado, al respecto, que la dialéctica entre des-
cripcion y proyecto convierte al discurso en “palabra creadora”, que da
vida a lo que enuncia y expresa un “deber ser” que carece, todavia, de
correlato real °. Por su articulacion con un momento que es del orden de
lo futuro, el diagndstico del presente excede el campo de accion de los
enunciados puramente comprobativos que registran los datos facticos,
para avanzar hacia la transformacion de lo real mediante la imposicion
de nombres e identidades nuevos. En definitiva, el discurso politico
ejerce, a través de sus categorias, un poder simbolico, que explica las
posibilidades en €l encerradas de producir efectos en la realidad, es
decir, de instituir la objetividad nombrada y categorizada en su trama.

Pues bien, nos interesa abordar el analisis de las categorias historico-
sociales del discurso politico de la emancipacion desde el punto de

9  Cfr. P. Bourdieu, ¢ Qué significa hablar? Economia de los actos linguisticos, Ed. Cit., 89ss.
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vista de su capacidad performativa, en lo que hace, especificamente a
su potencial para imponer nuevas definiciones sujetivas. Consideramos
que el analisis de los textos independentistas en general y mirandinos en
particular revela el esfuerzo sostenido por hacer conocer y reconocer la
identidad “americana” frente a la definicion hasta entonces dominante
de América como parte integrante de la “nacién espafiola”. El acto de
categorizacion que en tales textos se ejerce, en la medida en que consigui6
interpelar a vastos sectores, identificarlos como “americanos” y sumarlos
a la guerra contra Espafia, desplegd un poder de construccion simbdlica
que termind por instituir una realidad nueva.

En el estudio de la organizacion categorial del discurso del
Precursor existen dos planos plenamente imbricados pero susceptibles
de una consideracion analitica separada. Por una parte, en el plano
especificamente programatico, encontramos que la descriptiva y
proyéctica sociales elaboradas por Miranda se encuentran articuladas
en torno de la dicotomia ilustrada “despotismo/Estado de derecho”.
A cada uno de los términos implicados en esa oposicion se articulan
otras categorias, que acotan o enriquecen el significado de las primeras,
resultando de todo ello un conjunto de secuencias y equivalencias catego-
riales: el “Estado de derecho” esta asociado a la “libertad”, la “division
de poderes”, el imperio de la “ley”, el respeto por los “derechos naturales
individuales” y el “progreso”. El “despotismo” es, por su parte, sindnimo
de “opresion” y “esclavitud”; supone una forma de ejercicio privado del
poder e implica, por tanto, “arbitrariedad” y “barbarie” politica, siendo
sus consecuencias necesarias la “miseria” social y economica.

Por otra parte, la dicotomia categorial “despotismo/Estado de
derecho”, de clara funcionalidad critico-programatica, se liga, en un
entramado complejo de estrategias discursivas, a otras dicotomias que
amplian o restringen su significacion original por una especifica alusién a
los sujetos concretos que intervienen en la particular coyuntura histdrica
de la América preindependiente y que cumplen una funcionalidad
exhortativa, de interpelacién y conformacion sujetivas. El conflicto
percibido como fundamental en el discurso emancipador es la situacion
desubordinacion politica y econdmica delas colonias respecto de lametro-
poli. Pero a este conflicto -aludido por la categoria de “despotismo”-, de
caracter fundamentalmente externo y que produce la particién del campo
social en “nativos” y “extranjeros” -o sus pares categoriales equivalentes:
“insurgentes/godos”, “americanos/espafioles”-, se subordina otro eje de
conflictividad, ya no externa sino interna a las sociedades coloniales, que
produce en ellas una division de signo muy diverso a la diferenciacion
introducida en la oposicion anterior, pues, en este caso, se trata de dos
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”ou

grupos humanos oriundos de América: “ilustrados/ignorantes”, “gentes
cultas y propietarias/ masas populares”.

De esta manera, la antitesis “nativos/extranjeros”, en la que se
condensan las referencias mirandinas a los sujetos sociales, es una
clave interpretativa que encierra dos niveles de analisis. Una primera
lectura revela una oposicién entre todos los hombres nacidos en tierras
americanas, por una parte, y el invasor godo, por otra. Sin embargo, esa
dicotomia oculta en su seno otro conflicto, el que los criollos mantienen
no ya con el gobierno espafol, sino con los sectores subalternos de la
sociedad colonial, que presionan o pueden presionar en el futuro, sino se
toman las precauciones necesarias, por salir de la situacion de opresion
en que se encuentran.

Deambos planos sefialados enla organizacion categorial del discurso
mirandino, nos interesa detenernos a continuacion en el segundo, por
estar éste referido de modo especifico a la constitucion de los sujetos
a través de procedimientos de interpelacion y reconocimiento. Se trata
aqui de un conjunto de categorias en las que prevalece una referencia
especifica a la enunciacion politica y que, por su inscripcién dentro
de la modalidad interpelativa, resultan especialmente idéneas para
develar la posicion del enunciador respecto de la conflictividad social
y el modo en que se representa las relaciones intersubjetivas sobre las
cuales se asienta el discurso.

3. Los sujetos sociales en el discurso mirandino

Los escritos de Francisco de Miranda estan organizados en torno de
un conjunto de categorias que, a grandes rasgos, permiten encuadrarlos
en el marco mas amplio de la [lustracién como matriz ideoldgica general.
Ahora bien, esa matriz fue reformulada en el discurso independentista
en funcion de la problemética especifica de las sociedades americanas
coloniales, tal como la misma resulté mediada y evaluada por un grupo
humano particular: las burguesias criollas emergentes.

Desde el punto de vista social, el sujeto del discurso independentista
esta conformado por los nativos descendientes de espafioles que, a fines
del siglo XVIII, comparten con los peninsulares la hegemonia econdmica,
pero que se ven desplazados por estos en la estructura juridico-politica
colonial. Es un sector que defiende intereses que, por su mismo caracter
burgués no consolidado, son en buena medida contradictorios: por una
parte, como propietarios terratenientes, aspiraban a que la colocacion
de los productos agropecuarios americanos en el mercado mundial no
revolucionara el esquema latifundista ni las relaciones precapitalistas de
produccion vigentes, basadas, en el caso venezolano, en la explotacion
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de la mano de obra esclava en las haciendas; por otra, como exportadores
que necesitaban eliminar el papel mediador de la metrépoli en el trafico
comercial para alcanzar las metas de crecimiento econémico sin trabas,
no podian sino abogar por los cambios politicos que, a mediano plazo,
operarian como disolventes de las relaciones precapitalistas de produc-
cion. Esta posicion ambivalente del grupo criollo se traducia en el nivel
ideoldgico en la adhesion a la fisiocracia o al neomercantilismo, como
teorfas a partir de cuya aplicacion se alcanzaria la equiparacion econo-
mica de América y Europa, por una parte, y en la defensa del sistema
estamental y el mantenimiento de las actitudes aristocratizantes -compra
de titulos nobiliarios, exigencia de pureza de sangre-, por otra.

Insertada en una economia sustentada en relaciones precapitalistas de
produccion pero condicionada por la necesidad de volcar sus excedentes
en el mercado internacional, esta clase emergente, incipientemente
burguesa, debia lidiar con sus propias contradicciones no resueltas. En
ese marco, el factor determinante seria la relacion colonial, que vedaba a
los criollos el acceso al aparato del estado y los privaba, por los obstaculos
que planteaba a la libertad de comercio, de la posibilidad de ascenso
economico. Para lograr este objetivo necesitaban romper con la corona
y adoptar, como ideario econdmico, el liberalismo y, como doctrina
politica, la teoria del pacto como origen y fundamento de legitimidad del
Estado. En tales condiciones, el nticleo del conflicto se plantearia como
un enfrentamiento entre criollos y peninsulares.

Pero el objetivo independentista suponia un desafio serio para esta
minoria culta y propietaria: su conquista no resultaria posible a menos
que pudiera ganarse la adhesion de las grandes mayorias popula-
res, que, para reconocerse en los ideales de la independencia, debian
percibir beneficios considerables en el cambio politico proyectado. Las
promesas de libertad e igualdad permitieron articular en el discurso de
la independencia americana las aspiraciones politicas y econdmicas de
los criollos ilustrados de fines del siglo XVII y principios del XIX con las
de sectores sociales vastos y heterogéneos. Materializadas en el discurso
como categorias, tales ideas adquirieron la fuerza y el valor simboélico
necesarios para movilizar en pos de si a amplios grupos sociales de la
América preindependiente, y para producir en torno suyolaidentificacion
politica de todos los “nativos”, y enfrentarlos contra el opresor.

Desde el punto de vista del analisis discursivo, la estrategia central del
discurso independentista consistié en expulsar al enemigo fuera de los
limites de la identidad americana comtn y definirlo como el extranjero,
el representante de intereses ajenos. Esta estrategia debilito la vision de
los conflictos internos, que deliberadamente se disimularon para facilitar
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la necesaria unién de todos los “nativos” contra el opresor espafiol y la
configuraciéon de una identidad colectiva que sostuviera, en la practica,
la confluencia de grupos heterogéneos en las guerras emancipadoras.
Pero esto no significa que los conflictos internos no existieran, ni siquiera
quiere decir que nuestros pensadores politicos independentistas no
los percibieran. Significa que los consideraron y evaluaron como
subordinados al conflicto fundamental, y que le dieron un tratamiento
especifico, previeron su potencialidad disruptiva, intentaron soluciones
anticipadas y procuraron disipar los latentes enfrentamientos internos,
haciendo prevalecer los factores de unidad y procurando imponer la
lectura criolla del problema colonial.

Dado que lo determinante es la relacion de subordinacién politi-
ca entre las colonias y la metrépoli, el eje categorial alrededor del cual
se articula el discurso mirandino es la oposicion “nativos-extranjeros”.
Estos tltimos han sumido a los primeros en el oscurantismo y la pobreza,
impidiéndoles desplegar sus talentos naturales y sometiéndolos a una
vergonzosa situacion de “minoridad” e ignorancia, caracteristica del
estatuto en que Espafia mantiene a sus colonias®.

Dentro de la revalorizacion de lo propio, de lo “nativo”, respecto
de lo “extranjero”, lo hispanico, se produce el reconocimiento de los
aborigenes americanos. En una proclama, Miranda reivindica a aquellos
“Ilustres indios”, de quienes los americanos “descendemos”, que
resistieron heroicamente la dominacién del invasor espafiol, prefiriendo
la muerte a la “esclavitud”*. A partir de este recurso, Miranda propone
una reorganizacién de la memoria historica americana, por la cual en
la relacién con el pasado, se rechaza todo aquello que representa la
presencia de Espafa en América y se rescata todo lo que de insurgente
pueda encontrarse en la tradicion aborigen. Las categorias “civilizacion”
y “barbarie” puestas en juego en el discurso ilustrado del Precur-
sor funcionan entonces de un modo peculiar. En la realidad america-
na, lo hispanico -vale decir, la inquisicion, el fanatismo, la supersticion,
el absolutismo- es la “barbarie” que hay que negar; y frente a ella se
afirma el pasado mas lejano de aquellos indios ilustres como paradigma

10 Francisco de Miranda, “Somos demasiados grandes para vivir en una tutela tan ignomi-
niosa”. “Proclama” (Londres, 1801), A. G. M., XVI, 105s.

11 Francisco de Miranda, “Lleg6 el tiempo ya de echar a los barbaros que nos oprimen, y
de romper el cetro de un gobierno ultramarino. Acordaos de que sois descendientes de
aquellos Ilustres Indios, que no queriendo sobrevivir a la esclavitud de su patria, prefi-
rieron una muerte gloriosa a una vida deshonrosa”. “Proclamacion a los pueblos del
Continente Colombiano (alias Hispano-América)” (Londres, 1801), A. G. M., XVI, 108.
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de “civilizacion” y como antecedente de la propia practica revolu-
cionaria. La antitesis “civilizacion-barbarie” resulta entonces asimilada
a la de “independencia-esclavitud”. Ahora bien, esta tiltima categoria es
despojada de toda connotacion econdmica y social, para ser restringida a
una acepcion exclusivamente politica.

La “esclavitud” que preocupa a Miranda es aquella situacion
de “minoridad” y de “servidumbre” respecto al amo espafiol. Ese
“abominable sistema con que la Espafia ha gobernado estos paises”®,
que mantiene prisioneros dentro de su propia patria a los nativos, los
excluye de las funciones ptiblicas, prohibe su comercio y los sume en la
ignorancia y la supersticion, es lo que es necesario cambiar. Es también
la “esclavitud” del intelecto, estrategia usada por la Corona, a través de
su alianza con la Iglesia y por medio de la Inquisicion, para mantener la
“esclavitud” politica, esto es, la dependencia colonial.

Sin embargo, desde la denuncia de esa esclavitud, Miranda no avanza
hasta el enjuiciamiento del sistema social vigente, organizado sobre la
base de la explotacién de la mano de obra esclava. La legislacion que
impulsa Miranda para los futuros Estados americanos independientes
no contempla la liberacién de los esclavos ni el ejercicio futuro, por
parte de éstos o de sus hijos, del derecho de ciudadania ®. Solo cuando
la gravedad extrema de la guerra contra el ejército espanol plantee la
urgencia de incorporar soldados a las filas patriotas, Miranda pensara
en el expediente de la liberacion de los negros que se sumen a las tropas
independentistas*. Pero, exceptuando esa situacion particularmente
critica, los textos mirandinos ponen en evidencia que su autor no se

12 Ibidem, 117.

13 Francisco de Miranda, “Proyecto de Gobierno Federal” (Londres, 2 de mayo de 1801), A.
G. M., XVI, 153 ss.

14 Miranda ejercera toda su influencia para conseguir la sancion por parte de la Camara de
Representantes, de un “Acto sobre la conscripcion de los esclavos”. EI mismo establecia
la compra a sus amos, por parte del Estado, de mil esclavos, que serian incorporados
compulsivamente al ejército patriota y obtendrian su libertad solo “al cabo de cuatro
afios [...] 0 antes, si se distinguen en la campafia a satisfaccion de sus jefes”; “Acto
sobre la conscripcion de los esclavos”, A. G. M., XXIV, 413. Este decreto, que tendia a
reforzar las escudlidas tropas venezolanas con los esclavos de las haciendas mantuanas,
carecia de todo espiritu libertario; fue resistido por la aristocracia venezolana, que no
queria verse privada de su fuerza de trabajo, y por los propios esclavos que, no bien eran
incorporados al ejército patriota, se pasaban al campo enemigo, demostrando de ese modo
que preferian las mismas promesas de libertad hechas por los realistas que por los lideres
de la independencia, a quienes consideraban sus antiguos sefiores. Cfr. Juan Uslar Pietri,
Historia de la rebelién popular de 1814, Madrid, Edime, 1968, 49s.
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planteo seriamente la posibilidad de abolir, en general, el trabajo negro
esclavo. Esta esclavitud no merece su consideracion y resulta un tema
permanentemente eludido en sus escritos, aunque esta presente en ellos
a través de la alusion a la otra esclavitud que es el objeto privilegiado
de sus preocupaciones: aquella situacién de minoridad y dependencia
establecida por la tutela de Espafia, por la cual los americanos libres
resultan avasallados en sus derechos y tratados como esclavos.

Por detras de la apelacion a “todos” para consolidar un frente tinico
contra el opresor extranjero, los escritos mirandinos esbozan el perfil
de un sujeto histdrico particularizado en el contexto social colonial, que
encarna de modo privilegiado los ideales independentistas, por ser, desde
su punto de vista, la principal victima de los padecimientos y oprobios a
que los somete la tirania goda: “Olvidados para todo lo que nos puede ser
util, la Espana solo se acuerda de nosotros para imponernos tributos, para
enviarnos un enjambre de tiranos que nos insulten y despojen de nuestros
bienes, para ahogar nuestra industria, para prohibir nuestro comercio, para
embarazar nuestra instruccion, y para perseguir a todos los talentos del
pais. Es un crimen para ella el nacer en América. A los ojos de su gobierno
todo americano es sospechoso e incapaz de obtener ningtin empleo, hecho
solo para sufrir. Con una tierra fertilisima, con metales de toda especie, con
todas las producciones del mundo somos miserables, porque el monstruo
de la tirania nos impide aprovechar estas riquezas. El gobierno espafiol,
no quiere que seamos ricos, ni que [nos] comuniquemos con las demas
naciones, [para] que no conozcamos el peso de su tirania. Esta no puede
ejercerse sino sobre gentes ignorantes y miserables”*. Aunque, en prin-
cipio, el deictico “nosotros” incluye a “todo americano”, el sujeto inter-
pelado por el discurso del autor esta conformado, de modo prioritario, por
“algunos” americanos, a saber, aquellos que poseen bienes que defender,
que pueden beneficiarse de la supresién del monopolio comercial, que
pueden aspirar legitimamente a la instruccidn y a la riqueza, y que se ven
restringidos en el ejercicio de sus derechos de libertad, seguridad perso-
nal y propiedad privada. El otro grupo social, el que carece de propieda-
des y ha enajenado su libertad y su seguridad personales en el sistema
de explotacion esclavista o servil, solo esta relativamente incorporado en
el discurso de Miranda, pues sus demandas son reconocidas en tanto y
en cuanto resulten subsumibles en los ejes discursivos delimitados por el
objetivo de independencia politica, tal como los mismos son formulados
desde una determinada parcialidad social.

15 Francisco de Miranda, “Proclama” (Londres, 1801), A. G. M., XVI, 105.
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Puede sostenerse, entonces, que el proyecto libertario del Precursor
no apunta a modificar, en la misma medida, la situacién de todos los
habitantes de América. Aunque todos los nacidos en las Indias son, en
principio, “americanos”, enlos textos del venezolano son los miembros del
grupo criollo, los descendientes de los espafioles que estan avecindados
en los principales centros urbanos del continente, los sujetos interpe-
lados en sentido estricto por los apelativos “nativos” y “americanos”. La
identidad de este grupo minoritario se define entonces por oposicion a
las “masas populares”.

Ahora bien, la categoria “pueblo” contiene, en los textos de nuestro
autor, una carga de significacion sobreagregada que solo resulta
comprensible si se la analiza a la luz de la experiencia del Precursor en
Francia, que gravitaria enormemente en sus posteriores definiciones
politicas y produciria en su espiritu un estremecimiento y conmo-
cién profundos. En los textos posteriores a 1795 se destaca como tema
recurrente la peligrosidad de establecer una alianza con las masas
populares. A juicio del Precursor, los acontecimientos franceses habian
demostrado la incapacidad de los desposeidos para participar en
igualdad de condiciones en la elaboracion de un proyecto politico junto
a los hombres ilustrados. Por lo tanto, los que nada tenian que perder
debian someterse a una conduccion esclarecida, pues, de lo contrario,
empujaban hacia la agudizacion de los conflictos y conducian a la
superacion de los limites tolerables de una “sana” revolucion. solo “la
union intima de los de los hombres virtuosos y esclarecidos” permitia
abrigar la “tinica esperanza” de contener la anarquia, garantizar la paz y
establecer un gobierno sabio y protector de la libertad *.

En el contexto americano, ningtin hecho reveld con mayor claridad
las posibles consecuencias de la introduccién de los principios franceses
que la revolucion negra de Haiti. En una carta a su amigo Turnbull,
Miranda expone claramente su posicion al respecto: “Le confieso que si
bien deseo la Libertad e Independencia del Nuevo Mundo, de igual manera
y tal vez mas, le tengo temor a la anarquia y al sistema revolucionario.
iDios no quiera que aquellos hermosos paises se conviertan, al igual que
Santo Domingo, en un escenario de sangre y de crimenes, bajo pretexto
de instaurar la libertad!; jque se queden mas bien un siglo mds, si fuese
necesario, bajo la imbécil y barbara opresion espafiola!”¥. El temor ante
la posibilidad de que la ansiada “libertad” adquiera un tinte social y se

16 Francisco de Miranda, “Opinion del General Miranda sobre la situacion actual de Francia
y los remedios convenientes a sus males” (Paris, julio de 1795), A. G. M., X1V, 388.
17 Francisco de Miranda, “A John Turnbull” (Dover, 12 de enero de 1798), A. G. M., XV, 207.
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traduzca en revueltas populares es de tal envergadura, que el venezolano
relativiza la barbarie espafiola y la considera preferible a la propia de un
proceso revolucionario al estilo francés.

El dilema asi enunciado se traduce, en los textos del Precursor, en la
profunda ambigiiedad que porta la categoria “pueblo”: por una parte,
alude a un sujeto potencialmente peligroso, equiparado al principio de
desorden y caos sociales, que ejerce una “accion destructiva” y debe ser
sometido a formas de control por parte de la élite gobernante, verdadera
depositaria del poder; pero, por otra parte, remite a la fuente de la sobe-
rania, de donde nace todo poder legitimo y en cuya voluntad necesita
apoyarse todo intento revolucionario. En la siguiente cita, Miranda
expresa magistralmente la paradoja que encierra su discurso: “Lo
cierto es que la fuerza de un Estado reside esencialmente en el pueblo
colectivamente, y que sin él uno no puede formarse vigorosa resistencia
en ninguna parte; mas, si la obediencia y subordinacion al Supremo
Gobierno y a sus magistrados falta en éste, en lugar de conservar y
defender el Estado, lo destruira infaliblemente por la anarquia, como lo
acabamos palpablemente de ver en Francia”*

. Las masas son requeridas y temidas al mismo tiempo; es necesario
hacerles concesiones para ganar su simpatia y su compromiso
revolucionario, pero es igualmente necesario mantenerlas al margen de
la toma de decisiones.

En el marco de esa actitud tefiida de paternalismo de la minoria
ilustrada respecto del “pueblo”, la vision de Miranda en relacién con
ese “otro” social es plenamente optimista. El Precursor no prevé ningtin
motivo de conflictos luego de lograda la independencia; tampoco presume
que la causa de la emancipacion pueda encontrar resistencia en el pueblo,
antes bien, cuenta con su cooperacion siempre y cuando se pueda ganar
para el ideal de libertad a los jefes militares, pues se trata de “un pais
donde no se conoce el jacobinismo y el pueblo esta acostumbrado a seguir
a la nobleza”®. Los efectos negativos del despotismo colonial, que han
dejado suimpronta en las gentes sencillas del continente, seran superados
a partir de una legislacion sabia, de un programa de educacion popular y
de un gobierno conducido por hombres justos y prudentes.

Este optimismo, caracteristico de la élite criolla ilustrada, se tornara
en pesimismo cuando el Precursor retorne a su patria, luego de cuarenta

18  Francisco de Miranda, “Al Cabildo de Buenos Aires, al Marqués del Toro y al Cabildo de
Caracas” (Londres, 6 de octubre de 1808), A. G. M., XXI, 368s.

19  Francisco de Miranda, “D. Pedro Caro al Ministerio Britanico” (Londres, 15 de octubre
ce 1797), A. G. M., XV, 182.
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afios de ausencia, y enfrente todo tipo de dificultades en la tarea de
pacificar ala sociedad, organizar el nuevo Estado y doblegar militarmente
a las regiones sublevadas y a las tropas realistas. De cara a una realidad
cuya turbulencia desafiaba y resistia todos los esfuerzos de planificacion
y control, su vision idilica de una América “sencilla” pero “docil” comen-
zara a resquebrajarse.

El contacto directo con los conflictos sociales de Venezuela, a laluz de
los “horrores” de la Revolucion Francesa y del temor a la explosién social,
hara que la categoria de “orden” se acenttie cada vez mas en el discurso
mirandino. Pero el Precursor se encontrara impotente para instrumentar
el orden sofiado, pues carecera de todo punto de apoyo social para impul-
sarlo. Absolutamente solo en medio de sus compatriotas, despreciado
y temido por los mantuanos -para quienes seguia siendo un plebeyo
presuntuoso y un General de la Revolucion Francesa, mas alla de su
posicion explicitamente critica y distante al respecto-, y enemigo de todo
intento de dar a la gesta independentista una base popular, Miranda no
podia sino acariciar la ilusion de la siempre esperada ayuda externa. La
realidad americana no parecia coincidir en nada con la imagen idealizada
que de ella habia ido construyendo durante cuatro décadas de exilio. Po-
dria decirse que €l mismo le era tan ajeno a esa patria amada, que, notifi-
cado de la caida de Puerto Cabello en manos del ejército espafiol, solo
podia articular en una lengua extranjera las palabras que sentenciaban el
fracaso irremediable de la Primera Reptiblica venezolana: “Venezuela est
blessée au coeur”?.

4. Conclusion

“Nativos/extranjeros”, “esclavitud/libertad”, “barbarie-salvajismo/
civilizacién”, “hombres ilustrados/masas populares”, “orden/accién
destructiva”, son las opciones categoriales, de clara funcionalidad
interpelatoria, en torno de las cuales se articula la referencia a los
sujetos sociales en el discurso mirandino. A través de su seleccion
y uso, Miranda procurdé imponer una lectura de lo real sesgada por
los intereses de la minoria criolla, al tiempo que intentd unificar y
homogeneizar la multiplicidad de destinatarios a los que se dirigian las
consignas independentistas, a fin de conformar una identidad colectiva
capaz de cohesionar a todos los americanos y proponer pardmetros
generales de reconocimiento.

20 Pedro Gual, “Testimonio y declaracién de D. Pedro Gual”, Francisco de Miranda,
América espera, Caracas, Ayacucho, 1982, 471.
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Se ha dicho de la racionalidad ilustrada en general que “devela y
oculta”, al mismo tiempo. Lo mismo vale para el discurso de la emancipa-
cion hispanoamericana, y, particularmente, su formulacién mirandina. Si
la critica e historizacion del régimen colonial posibilité la emergencia de
un sujeto con vocacion independentista y la elaboracion de una utopia
libertaria, es necesario advertir que también contenia nuevos rechazos
sociales, que preludiaban nuevas formas de dominacion y de exclusion.

Por una parte, el discurso independentista demostr6é una potente
eficacia para construir una forma nueva de identidad politica -la del
hombre “americano”-; en ello tuvo, sin duda, una extraordinaria gravi-
tacion el componente ilocutorio de la utopia emancipatoria. La lucha
por la independencia requeria edificar una voluntad nacional a partir
de grupos sociales heterogéneos; para ello era necesario instituir en y
por el discurso las identidades nuevas que debian ser reconocidas para
producir en los hechos las transformaciones politicas que se proyectaban.
El lenguaje independentista revistio a sus enunciadores de la autoridad
necesaria para hablar en nombre de un colectivo social, y permitid
introducir en el universo discursivo americano una categorizacion social
nueva, que, en la medida en que consiguid interpelar a los nativos,
delined los contornos de una identidad que antes no existia. Miranda
consagro en sus escritos limites nuevos, hizo visible al grupo americano
como diferente respecto a los espafioles peninsulares que convivian con
él en las colonias, y, en definitiva, contribuyé de modo decisivo a darle
una existencia social de la que habia carecido hasta entonces.

Por otra parte, las categorias instauradas por el discurso politico de
la emancipacion, al tiempo que posibilitaban el reconocimiento de vastos
sectores de la poblacion americana en el programa independentista,
desplegaban un conjunto de estrategias tendientes a contener las
expectativas de todos los nativos dentro de limites infranqueables, que
debian asegurar la hegemonia criolla en la conduccién de la guerra y en
la posterior organizacion de las nuevas naciones.

La posibilidad de producir una revolucion que rompiera las cadenas
politicas que ataban a los americanos a una condicién de “servidumbre”
vergonzosa (en la medida en que suponia algin grado de aceptacion
por su parte) inflamaba los corazones de los revolucionarios. Pero ellos
sabian -lo susurraba en sus oidos el eco del golpe seco de la guillotina,
llegado hasta las costas americanas a través del Atlantico-, que la puesta
en marcha de un proceso revolucionario era el inicio de un recorrido
que podia resultar peligroso para sus propios impulsores. Nadie mejor
equipado, por propia experiencia y conocimiento directo de los hechos,
que el amigo americano de la Gironda. Contener el potencial disolvente
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que encierra esencialmente todo trastocamiento del orden politico,
mantener férreamente a las masas tumultuosas bajo la conduccion de
la élite culta y propietaria, es la insistente consigna que lanzan al ruedo
politico los textos del Precursor. El temor al otro se oculta-manifiesta tras
la mascara de un paternalismo ilustrado, que le reconoce al “pueblo” el
origen de la soberania, pero le reserva su representacion a los doctos,
quienes, mientras se toman las provisiones necesarias para educar a las
masas, son los mas indicados para atender al bien general.

Las estrategias puestas en juego en la construccion del sujeto
americano y el valor simbolico de las consignas igualitarias y libertarias
que se presentaron al interlocutor nativo, permitieron la movilizacién
de grupos heterogéneos que, liderados por la élite criolla, sostuvieron
con sus armas la guerra contra los realistas hasta el triunfo definitivo. La
hegemonia quelos criollos se habian asegurado parasi era, empero, preca-
ria, y no tardaria en verse desafiada por quienes entendian la “libertad”
y la “igualdad” de modo mas radical. La identidad politica configurada
en torno al programa emancipador fue la condicion de posibilidad de la
independencia, pero contenia conflictos latentes que explotarian en las
guerras civiles posteriores.

*34%

Estela Fernandez Nadal es Investigadora del CONICET (INCIHUSA,
CRICYT). Profesora Titular de la Facultad de Ciencias Politicas y Sociales,
Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, Argentina. Especialista en
estudios latinoamericanos.

51



SoLAR, N.* 4, AN0 4, Lima 2008; pp. 53-79

A LA BUSQUEDA DEL LIBERALISMO HISPANICO

Francisco Colom Gonzdlez
Centro de Ciencias Humanas y Sociales del Consejo Superior

de Investigaciones Cientificas, Espafia

Siendo, pues, unos mismos los males de
los esparioles de ambos mundos, y
halldndose unos y otros en el caso de
reconstituirse, no podia ser sino uno
mismo el interés de todos.

Alvaro Flérez Estrada, 1812

Alli donde las razas miserables

viven de tu sustancia flatulenta,

¢habrd jamds ministros responsables

y libertad de imprenta?

José Joaquin de Mora, Oda al garbanzo, 1863

RESUMEN

Este articulo se interroga por la genealogia politica e intelectual del
liberalismo que arraigo en los paises del ambito iberoamericano. Tras
analizar sus origenes en las versiones catolicas del derecho natural y las
peculiaridades historicas de la monarquia hispanica, el articulo explora
el entronque de esta variante del liberalismo con el desarrollo de la
cultura politica iberoamericana y sus ambivalentes relaciones con la
modernidad.

Palabras clave

Iberoamérica, liberalismo, catolicismo, modernidad.

ABSTRACT

This article interrogates the political and intellectual genealogy
of liberalism that root in the countries of Latin-American area. After
analyzing their origins in the Catholic versions of natural law and
historical peculiarities of the Hispanic Monarchy, the article explores
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the connection between this variant of liberalism with the development
of Latin-American political culture and its ambivalent relationship
with modernity.
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Latin America, liberalism, catolicism, modernity.

L

El liberalismo constituye una corriente histérica de pensamiento
que ha jugado un papel central en la vertebracion politica de las
sociedades modernas. La dificultad de reducir sus ideas a un canon
unificado y de adscribir su institucionalizacion politica a un proceso
univoco ha propiciado multiples interpretaciones sobre sus contenidos
doctrinales. En contraste con esta indefinicion tedrica contamos,
sin embargo, con un elenco relativamente identificable, aunque no
siempre coherente, de tdpicos politicos liberales. El nticleo normativo
del liberalismo ha girado tradicionalmente en torno a la defensa de
las libertades y derechos del individuo. En su orbita intelectual se
ubican también las ideas del consentimiento como fundamento de
la legitimidad politica, la representatividad del gobierno, el contrato
como férmula constitutiva de la soberania y el equilibrio de los poderes
del Estado como mecanismo para prevenir la tirania y asegurar la
paz civil. El federalismo constituye asimismo un capitulo, a menudo
olvidado, de la doctrina liberal, puesto que ofrece un modelo territorial
para la aplicacion del principio del gobierno limitado. De todo ello se
desprende una imagen de la sociedad civil como entidad cuasinatural
y del Estado como un instrumento a su servicio. Pese a esta inclinacion
naturalista, lo cierto es que las concepciones politicas centrales al
liberalismo son, como ha sefialado Pierre Manent, intuitivamente
asociales, pues los individuos viven de facto en sociedad y los derechos
que el liberalismo les atribuye independientemente de su lugar y
funcion en ella rigen en realidad en comunidades ya constituidas'. Los
origenes de este particular conjunto de valores y practicas ligadas a
las nociones modernas de libertad y de autonomia personal hay que
buscarlos en el transito histdrico del feudalismo a las monarquias
absolutas y en la secularizacion del trasfondo teoldgico que le sirvi6
de legitimacion.

1 Este trabajo se ha desarrollado en el seno del proyecto HUM2005-02300/FISO del
Ministerio de Educacion y Ciencia.
Pierre Manent, Histoire intellectuelle du libéralisme: dix legons, Paris, Hachette, 2004.
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Los origenes intelectuales del liberalismo

Las doctrinas politicas desarrolladas en Europa occidental desde
el final de la Edad Media buscaron un equilibrio entre las libertades
personales y la preservacion del orden social. Europa fue el primer lugar
donde aparecieron sistemas politicos basados en controles institucionales
sobre el poder monarquico, derechos individuales estatutariamente
recogidos y el imperio de la ley*. Los antecedentes remotos de algunos de
estos valores se encuentran en el mundo clasico, pero su marco juridico
e institucional hay que buscarlo en el medioevo. El mundo medieval
consistia en un denso tejido de derechos personales y compromisos
reciprocos basados no tanto en la imposicion como en el contrato
voluntario. El vinculo feudal, tal y como reflejaba el juramento de
vasallaje, estaba concebido en términos transaccionales, como prestacion
militar a cambio de reconocimiento y proteccion politica, lo que explica
que el monarca medieval, con relacion a la aristocracia, fuese poco mas
que primus inter pares. La predisposicion de la Europa premoderna al
constitucionalismo ha sido atribuida a una combinacion de elementos
contingentes, como el equilibrio de poderes entre la nobleza y la
corona, la descentralizacion de los sistemas militares, la supervivencia
de las costumbres politicas germanicas y la resistencia de los derechos
de propiedad de los campesinos, ligados a sus sefiores por una red de
obligaciones mutuas’. Sobre estos factores se sediment6 un cuerpo de
pensamiento juridico que intenté mediar en las disputas feudales y
organizar entre si las distintas jerarquias politicas.

El acervo normativo del liberalismo procede por otro lado de la
cultura cristiana y, mas concretamente, de la secularizacién de los
valores asumidos por la teologia politica moderna. El axioma paulino
de que todo poder proviene de Dios seguia al final de la Edad Media
tan vigente como en siglos anteriores. Lo que habia cambiado eran
las circunstancias politicas. En la teologia cristiana la salvacion de las
almas constituia un bien ultramundano, pero su consecucion, y por
ende el derecho a supervisar todo aquello que pudiera afectarla, habia
sido encomendada a la Iglesia. La idea de que la identidad personal

2 Lanocidnalaque se refiere esta expresion es la que quedd recogida de forma emblemética
en la clausula de la Magna Carta inglesa, que afirmaba: “No free man shall be seized or
imprisoned, or stripped of his rights or possessions, or outlawed or exiled. Nor will we
proceed with force against him, except by the lawful judgement of his equals or by the law
of the land. To no one will we sell, to no one deny or delay right or justice”.

3 Brian M. Downing: “Medieval Origins of Constitutional Government in the West”,
Theory and Society, Vol.18, No.2 (March 1989), pp. 213-247.
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trasciende los limites politicos y jurisdiccionales de este mundo fue un
elemento central del primer cristianismo, como lo fue la nociéon medieval
de la Christianitas, que concedia un significado social y espacial a la
filiacion religiosa. Segun esto, todos los que creen en Cristo y obedecen
a la Iglesia formarian una tinica cristiandad y deberian estar sujetos a un
mismo gobierno* .Para el agustinismo politico la Ecclesia, entendida en
su sentido literal, como reunion o congregacion de fieles, incluia en su
seno la potestas del Emperador. Con ello asimil6 el orden politico al de
la gracia divina y espiritualizé el origen del poder en una interpretacion
teocratica que convertia al populus Dei en heredero del pueblo romano y
al Sacro Imperio Romano Germanico en una prolongacion del imperio
de los antiguos césares. Esta superposicion de los ambitos espiritual y
temporal de la autoridad fue un germen constante de conflictos durante
todo el periodo medieval y tuvo su expresion mas ostensible en la
disputa de las investiduras que en los siglos XI y XII enfrentd a papas y
emperadores por el control de los beneficios y titulos eclesiasticos. En
el otofio de la Edad Media la tendencia histdrica, sin embargo, habia
cambiado y los poderes de la Iglesia tendieron a quedar confinados
bajo el control de las nacientes monarquias absolutas. La recuperacion
renacentista del derecho romano ayudé en este contexto a consolidar
una serie de doctrinas sobre la autoridad publica que guardaban alguna
semejanza con la teoria del Estado de la antigiiedad clasica.

Desde el momento en que los monarcas europeos se manifestaron
contra la unidad juridica del Imperio, la vieja dualidad medieval que
contraponia éste al Pontificado dejé de tener vigencia. En los albores del
Renacimiento el populus Christianus se presentaba escindido en una serie
de comunidades conscientes de sus respectivas particularidades. La forma
politica susceptible de adaptarse a estas nuevas circunstancias mostraba
cada vez menos afinidad con el universalismo imperial o con la ciudad
independiente. Sera el Estado monarquico el que ocupara su lugar: una
organizacion juridicamente consolidada que ejercia un poder auténomo
sobre un conjunto humano especifico para desarrollar unos fines tenidos
por naturales. Llegado este punto, la difusion del aristotelismo fue tan
importante para la aparicion del pensamiento politico moderno como
la sujecion monarquica de la autoridad religiosa o la revitalizacion del
derecho romano. La codificacion teoldgico-filosofica del pensamiento de
Aristoteles llevada a cabo por Santo Tomas en el siglo XIII aporté un nuevo

4 William D. McCready, “Papal Plenitudo Potestatis and the Source of Temporal
Authority in Late Medieval Papal Hierocratic Theory”, Speculum, Vol.48, No.4. (Oct.,
1973), pp. 654-674.
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sustrato ideologico a los Estados dinasticos surgidos de la fragmentacion
del orbe medieval. Las teorias del contrato social y del derecho divino
de los reyes que proliferaron en la Edad Moderna se apoyaron en la
intuicion aristotélica sobre la natural sociabilidad humana. Lo hacian,
sin embargo, de una manera enteramente novedosa: concibiendo la
soberania no ya como el apice de una estructura jerarquica preexistente,
al uso medieval, sino como autoridad suprema en un territorio dado.
Las raices tedricas del liberalismo hay que buscarlas precisamente
en el conflicto historico entre las tradiciones contractuales heredadas del
mundo feudal y la introduccién de practicas absolutistas de gobierno
en la modernidad. El problema que se le planteaba a la teoria politica
moderna era precisamente la legitimacion de un poder fuerte y absoluto
capaz de enfrentarse a las amenazas de disolucion propiciadas por
el debilitamiento del vinculo medieval. Las categorias de derecho
natural en las que se expreso intelectualmente ese programa distan de
constituir un conjunto homogéneo. Si bien las ficciones contractuales
proporcionaron una legitimidad adicional a las emergentes monarquias
nacionales, la Reforma protestante y el catolicismo contrarreformista
marcaron pautas reconociblemente distintas en la formulacion del pacto
de soberania y en la definicion de su autonomia jurisdiccional y religiosa
frente a Roma. Pero mas que la division teoldgico-juridica entre catolicos
y protestantes, fue la manera en que se resolvio a largo plazo la tension
entre absolutismo y feudalismo lo que marcd indeleblemente los rasgos
politicos e intelectuales de cada singladura liberal. El liberalismo inglés,
el primero en marcar la pauta historica, se alzo sobre la defensa de las
prerrogativas de la gentry y de sus aliados politicos frente a la potestad
del monarca. Textos como los de Locke venian en realidad a consagrar
en términos teodricos lo que las practicas y luchas politicas habian
sedimentado en la vida inglesa del siglo XVII. En Francia, por el contrario,
aunque las doctrinas populistas sobre el origen del poder se remontaban
a los escritos de los monarcémacos calvinistas, el descubrimiento de
la libertad como igualdad civil y soberania nacional se hizo por un
proceso cultural, a través de la filosofia racionalista del movimiento de
las Luces. Mas tardio y estatista que sus pares europeos, el liberalismo
aleman enfatizaria con su teoria del Rechtsstaat la racionalidad formal del
derecho como garantia frente al despotismo y la responsabilidad ética
del Estado en cuanto agente de la paz civil, un papel que la tradicién
anglo-escocesa del humanismo comercial atribuyd tipicamente al mercado.
Las criticas marxistas al liberalismo se han centrado precisamente
en el papel que ha desempefiado en €l la propiedad como principio de
individuacion. En efecto, ya fuera bajo las categorias iusnaturalistas del
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contrato social o en la version economicista de la [lustracion escocesa, el
liberalismo anglosajon ha emplazado tradicionalmente la prueba de la
autonomia civica y la competencia social de los sujetos en la adquisicion
y preservacion de su patrimonio. Con la eclosién de la era burguesa, la
esfera publica liberal organizo sobre el principio de la propiedad privada
la representacion de los intereses sociales y la garantia de los derechos
individuales. Sin embargo, como estamos viendo, los origenes tedricos
del liberalismo son mas complejos de lo que suponen quienes pretenden
reducirlo a una mera expresion politica del individualismo posesivo®.

El tomismo y el problema del orden

En el ambito hispano fueron otras condiciones histdricas e influencias
intelectuales las que marcaron el desarrollo de las concepciones
protoliberales. El acceso de Carlos V al trono imperial en 1519 y las
conquistas en tierras americanas crearon la autoridad mas extensa
que Europa habia conocido hasta el momento. Los reinos europeos y
ultramarinos de Carlos V permanecerian, sin embargo, juridicamente
diferenciados. La existencia del Sacro Imperio impedia que, técnicamente,
la Monarquia Hispanica pudiese convertirse en Imperio Espafiol, aunque
Hernan Cortés, en la segunda de sus relaciones sobre la conquista
de México, ofrecié a Carlos V “intitular[se] de nuevo -esto es, con
independencia de la donacion papal- emperador [de esta tierral, y con titulo
y no menos mérito que el de Alemania, que por la gracia de Dios vuestra sacra
majestad posee”®.Tampoco las expectativas mesianicas despertadas por el
descubrimiento del Nuevo Mundo llevaron a los jaleadores ideoldgicos
de la Monarchia Universalis -como Campanella, Gattinara, Valdés o
Ulzurrun- a incluir en ella a las tierras americanas.

Los presupuestos teoldgicos de la Contrarreforma y las formas
culturales barrocas jugaron un papel fundamental en la legitimacion
ibérica del nuevo tipo de organizacion politica. En sentido estricto, esto

5 No por casualidad, las lecturas canénicas del liberalismo como individualismo posesivo
son preponderantemente anglosajonas. Véase Crawford B. Macpherson, The Political
Theory of Possessive Individualism, Oxford, Oxford U.P., 1962 y Harold J. Laski, The
Rise of European Liberalism, London, Unwin Books, 1971.

6  Este ofrecimiento se ha interpretado no tanto como una voluntad de equiparar el viejo y
el nuevo mundo sino como un intento de Cortés por zafarse de la jurisdiccion de Diego
\elazquez, adelantado de Cuba, y legitimar asi su desobediencia a las instrucciones
recibidas al decidir conquistar México. Véase Victor Frankl, “Imperio particular e imperio
universal en las Cartas de Relacion de Hernan Cortés”, en Cuadernos Hispanoamericanos,
Madrid (1963), Nam. 165, pp. 443-482.
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no significa que las concepciones religiosas hayan pesado en Espafia
mas que en otras latitudes. Como advirtid José Antonio Maravall
en su trabajo clasico sobre el periodo, “aunque por la incorporacion de
[la religion] a los intereses politicos, la vida religiosa y la Iglesia tengan un
papel decisivo en la formacion y desarrollo del barroco, no en todas partes ni
siempre las manifestaciones de aquella cultura se corresponden con las de la
vida religiosal...] En el barroco espaiiol hay que atribuir el mayor peso a la
parte de la monarquia y del complejo de intereses mondrquico-sefioriales que
aquella cubre [...]. Por eso habria que decir, en todo caso, que mds que cuestion
de religion, el barroco es cuestion de Iglesia, y en especial de la catdlica, por
su condicion de poder mondrquico absoluto”. La Monarquia Hispanica, a
diferencia de otras experiencias absolutistas, no surgi6 de la superacion
de guerras confesionales intestinas. La homogeneidad de la fe, impuesta
mediante la represion de la disidencia y la expulsion de las minorias
etno-religiosas, facilité a los soberanos espafoles la superacion de los
obstaculos politicos que marcaron a otras monarquias europeas. Por ello,
el extemporaneo giro del pensamiento ibérico del Renacimiento hacia
el tomismo, una visién del mundo elaborada en la alta Edad Media,
puede explicarse quiza por la peculiar modernidad de la situacion en que
se encontraba la sociedad espafola del siglo XVI, necesitada de conciliar
la racionalidad de un Estado absolutista con la afirmacion de un orden
ecuménico capaz de incorporar pueblos paganos a la civilizacion
eurocristiana®. Ante semejante desafio, el tomismo ofrecia una visién
coherente y jerarquica del universo, un compendio teologico-filosofico
de las certezas metafisicas amenazadas por la nueva ciencia empirico-
formal y por la difusion de las ideas protestantes.

La doctrina original de Aristoteles concebia la sociedad y la vida
humana en términos de fines y bienes organizados en una jerarquia
natural. A partir de esta fuente, la ley, tal y como la definio el Aquinate,
“es I ordenacion de la razén al bien comiin promulgada por el que tiene el
cuidado de la comunidad”™. La escolastica ibérica codificaria esta doble
intuicién en un sistema de derecho natural al servicio de la fe catolica
y de la organizacion jerarquica de la estructura social. Segun esta
cosmovision, los rangos politicos y magistraturas no dependen del
arbitrio real sino de la posicién que les corresponde en el orden de la
sociedad. Desde la perspectiva aristotélico-tomista, “el orden juridico no
aparece como producto de una decisién ni de una regla [...] La regla y la decision

7 José Antonio Maravall, La cultura del barroco, Barcelona, Ariel, 1980, pp. 45y 47.
8  Richard M. Morse, El espejo de Prospero, México, Siglo XXI, 1982.
9  Tomas de Aquino, Suma teoldgica, I-1lae, Cuestion 90, Articulo 4.

59



Francisco Corom GONZALEZ

no crean el orden, sino que ya en el seno de un orden dado, preestablecido, les
corresponde su funcién requladora [...] Esa estructura social es derivada de
la ley natural, y sin ella no puede la sociedad llegar a la consecucion de los
fines que le son propios [...] El status en que cada dignidad social estd colocada
es anterior a ella misma y anterior al gobierno del Principe”. Estamentos
y dignidades ptblicas componen en esta concepcion topologica de la
sociedad una totalidad estructurada en la que se insertan los individuos,
pero a diferencia del iusnaturalismo protestante, los derechos de éstos
no se tienen por subjetivos o inmanentes en cuanto seres humanos, sino
que se inscriben en una jerarquia que los trasciende. El Estado, la mas
perfecta de las asociaciones humanas, se concibe asi como un cuerpo
moral en cuyo seno cabe considerar a los individuos desde una doble
perspectiva: la ley divina y la razon natural. Esta distincion es la que,
indirectamente, facilitaria el reconocimiento de los indigenas del Nuevo
Mundo como seres humanos carentes de instruccion cristiana, pero con
capacidad civil. De ahi el sentido tltimo de la disputa teologico-juridica
sobre los justos titulos de la conquista.

La escolastica espafiola -autores como Sudrez, Vitoria, Soto o Molina-
nunca concibid el origen de la soberania en individuos aislados, sino
que atribuy? a la sociedad en su conjunto la capacidad para generar los
atributos de la vida comunitaria. Segtin la doctrina de Francisco Suarez,
el autor mas influyente en la cultura filosofico-juridica del mundo
hispanico, el origen ultimo de toda forma de dominacién politica era
divino, pero el poder civil nacia de la sociabilidad natural de los seres
humanos mediante un pacto de asociacién. Con el fin de preservar
la autonomia del monarca, la version suareziana del contrato social
alieno del pueblo esa capacidad civil mediante un pacto de segundo
orden, el de sujecion, que la trasladaba a la persona del rey. Pero este
poder politico era soberano solo in suo ordine et respecta sui finis, no en
un sentido absoluto. Independientemente de las diferentes versiones
del pacto de soberania, y en contra de lo que pudiera esperarse, la tesis
del origen divino del poder fue utilizada por los tedricos catolicos de
la Contrarreforma para limitar la soberania del monarca y someterla a
un orden moral superior que salvaguardase los atributos de la dignidad
humana y los fines propios de la sociedad civil. “El respeto al orden natural
establecido por Dios —hos dice Maravall- obliga [al Principel, quien no puede en
ninguno de sus actos oponerse a él y aun tiene que servirlo [...] El factor fin es
esencial en el concepto de orden aristotélico-tomista [...] Ligase, pues, el poder a

10 José Antonio Maravall, Teoria del Estado en Espafia en el siglo XVII, Madrid, Centro de
Estudios Constitucionales, 1997, pp. 124-125.
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una finalidad, y ésta, en la sociedad humana, es la justicia. La potestad politica,
por su mismo origen, estd subordinada a lo justo [...] En el pensamiento politico
catdlico, cuando se falta a la justicia, se destruye en su misma esencia el poder
politico”. Y ahade, “recordar al Principe que el poder que ejerce es el de la
comunidad, que ha sido creado Principe por esta mismal...], es una eficaz manera
de recordarle que ese poder ha de ser empleado en servicio de esa comunidad, y
que consiste en un tributo a ella cuyo fin es mantener su orden intrinseco”™. En
la concepcion escolastico-tomista, pues, el poder nace desde su mismo
origen como medio para un fin, el bien comiin, que no es otra cosa que la
quietud civil y la acomodacién de los seres a su orden natural.

El contraste entre la percepcion catdlica y protestante del
ambito juridico-moral no se limitaba a sus respectivos presupuestos
antropdlogicos-la naturaleza del hombre ante la gracia divina- sino que se
extendia a las premisas epistemoldgicas de la accion hacia los semejantes
y el medio natural e incluia a la propia organizacion del orden politico.
En el ethos catdlico la conciencia se entiende como un tribunal de la accion
humana donde la ley divina funge como norma evaluadora y el confesor
como juez. Los problemas morales remiten asi a un proceso externo de
normas reveladas e intérpretes autorizados. Entre los protestantes, por
el contrario, el juicio exterior de la conciencia desaparecid, sustituido
por el libre examen y la iluminacidn interior. Antonio Rivera ha ilustrado
muy esclarecedoramente ambos tipos ideales al comparar la teologia
jesuitica y la calvinista: “El concepto tipo calvinista sostiene que Dios es
fundamentalmente voluntad, y cree en la predeterminacion y en la justificacion
sola fides; el tipo catdlico mantiene que Dios es sobre todo entendimiento, y
cree en la presciencia y en la justificacion por las obras [...] La ética calvinista
es rigorista y conduce a una ascesis de si mismo, lo cual, a su vez, exige una
reflexion individual sobre los medios o las reglas para actuar bien; la jesuita es
laxa, legalista y casuista, de forma que sdlo exige el sequimiento de los codigos
de recetas éticas™™.

Cada uno de estos modelos de conciencia moral implica una forma
especifica de racionalidad practica que podemos definir, siguiendo
a Richard Morse, como formal-objetiva, en el caso del iusnaturalismo
catolico, y dialéctico-personal en la teologia protestante. Para la inteligencia
aristotélico-tomista una referencia personal concreta remite a una
especie o clase general de cosas con respecto a las cuales es interpretada.
Por el contrario, bajo la mirada protestante cada sujeto tiene una

11 José Antonio Maravall, Teoria del Estado, op. cit., pp. 145-146 y 148, respectivamente.
12 Antonio Rivera Garcia, La politica del cielo. Clericalismo jesuita y Estado moderno,
Hildesheim, Georg Olms Verlag, 1999, p. 13.
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idiosincrasia propia cuyo conocimiento solo es accesible mediante un
proceso de experiencia interpersonal. “En el primer caso, las personas son
‘intercambiables’ porque el sujeto individual sélo es interesante e inteligible en
cuanto ejemplo de un género o regla general. En el sequndo caso, las personas
son tinicas e idiosincrdsicas porque, en lugar de ejemplificar un orden general,
representan el dlter ego del conocedor”. Segln esta interpretacion, las
premisas protestantes sobre la fiabilidad cognitiva de la ciencia y de
la conciencia se habrian proyectado sobre la teoria politica en rasgos
tales como la importancia asignada a los acuerdos por consenso, la
legitimacion utilitarista del Estado, la definicion juridico-formal de los
nexos sociales, el individualismo ético y la primacia del derecho comtin
frente a la norma estatuida. Este contraste seria especialmente visible
en las distintas tradiciones del derecho natural. Mientras el derecho
de gentes esbozado por Francisco Vitoria intentd ajustar los vinculos
entre los grupos humanos a unos principios generales, en el esquema
contractual de Thomas Hobbes los derechos naturales liberaban atomos
sociales que debian ser adecuadamente recombinados. Ambos autores
concedieron gran importancia al poder del soberano, pero si para Vitoria
el ejercicio del poder debia realizar el bien comiin, en la concepcion de
Hobbes el pacto politico era adoptado por temor, como garantia de
seguridad, no por un deseo de autorrealizacion colectiva.

El liberalismo y la cultura politica iberoamericana

La corriente neoweberiana impulsada hace algunas décadas por
autores estadounidenses ligados a la sociologia del desarrollo no dudo
en atribuir los rasgos caracteristicos de la cultura politica iberoamericana,
y en concreto sus tendencias patrimonialistas, corporativas y tutelares, a
las pautas socioculturales del catolicismo. La idea de fondo mantenia
que el contrarreformismo, las instituciones absolutistas y las condiciones
coloniales fraguaron un molde civilizatorio al que se acoplarian en
diverso grado tanto las viejas metrdpolis ibéricas como las nuevas
naciones americanas'. El origen ultimo de este cardcter, asi como

13 Richard M. Morse, Op. cit., pg. 56.

14 Cfr. Richard M. Morse, New World Soundings: Culture and Ideology in the Americas,
Baltimore, Johns Hopkins University Press, 1989; Glen C. Dealy, The Public Man: an
Interpretation of Latin American and other Catholic Countries, Amherst, University
of Massachusetts Press, 1977; Howard J. Wiarda, Politics and Social Change in Latin
America: the Distinct Tradition, Amherst, University of Massachusetts Press, 1974 y
Howard J. Wiarda - Margaret MacLeish Mott, Catholic Roots and Democratic Flowers:
Political Systems in Spain and Portugal, Westport, Praeger, 2001.
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la preeminencia de una concepciéon monista de la politica comun al
mundo catdlico en general, habria que buscarlo en el Estado patrimonial
establecido en la peninsula ibérica y, con mayor rigor, en la América
hispana desde el siglo XVI. Las nociones de monismo y patrimonialismo
aludian a la centralizacién del poder politico, a su vinculacién con el
estatus étnico y social de sus actores y al control jerarquico de los
intereses potencialmente conflictivos en la persecucion de la riqueza,
la autoridad y el prestigio social®®. La manifestacion practica de ambos
sindromes se traducirfa en concepciones autoritarias, privilegios
estancos y paternalismo administrativo. En el seno de esta estructura,
el poder seria susceptible de ser negociado entre los distintos grupos
sociales, pero dificilmente administrado sobre un principio formal y
periodico de revision democratica. Por ello, las vias de cambio y de
renovacion politica en este mundo han venido con frecuencia del
pretorianismo y de los caudillismos populistas, un fenémeno en
el que se ha querido ver pulsiones sublimatorias: la btuisqueda de
respuestas redentoras y justicieras a problemas sociales aparentemente
insuperables en el plano real®.

Los elementos mesidnicos perceptibles en algunas facetas de la
cultura politica iberoamericana pueden encontrarse ya en el joaquinismo
de los primeros misioneros franciscanos llegados a la Nueva Espafia
al rebufo de la conquista”. Un fondo utdpico refulge asimismo en los
movimientos igualitaristas y en las explosiones sociales contra el mal
gobierno que trufaron el periodo colonial, pero no en menor medida en

15 Una idea asociada a la del patrimonialismo en América Latina ha sido la del centralismo.
Véase Claudio Véliz, The Centralist Tradition in Latin America, Princeton, Princeton
University Press, 1980. Véliz, sin embargo, advierte de las diferencias entre ambos: “En
el patrimonialismo el linaje, la herencia y la personalidad juegan un papel decisivo; en
el centralismo su papel es excepcional o accidental. El concepto de patrimonialismo cae
bajo la categoria weberiana de la autoridad tradicional, mientras que el centralismo
habria que clasificarlo bajo el tipo de la dominacion racional. Cualesquiera que hayan
sido sus carencias o excesos, la tradicion burocrética centralista se ha expresado a través
del cargo, mas que de la persona”, p. 7.

16 Sobre la insercion de este tipo de reacciones en las formas de modernizacion
iberoamericana, véase Hugo Celso F. Mansilla, Tradicion autoritaria y modernizacion
imitativa, La Paz, Plural Editores, 1997.

17 EIl término hace alusion a Joaquin de Fiore, mistico calabrés del siglo XIlI cuyas
profecias sobre una renovacion espiritual con el advenimiento de la Edad del Espiritu
Santo gozaron de gran difusion al final de la Edad Media. Véase Mario Géngora, “El
Nuevo Mundo en los escritos escatoldgicos y utdpicos de los siglos XVI al XVIII”,
en idem, Estudios sobre la historia colonial de Hispanoamérica, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1998, pp. 201-228.
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fenémenos contemporaneos como los multitudinarios cultos pentecostales,
la teologia de la liberacion, las ocupaciones colectivas de tierras, los
movimientos guerrilleros, el populismo e incluso el anarquismo rural
espanol. Algunos autores han querido ver en este conjunto de rasgos el
perfil utopico-escatologico de la praxis insurreccional iberoamericana.
“Por lo comiin -asevera Jacques Lafaye- el hombre hispdnico, en la medida
prudente en que esta entidad tenga algun significado, es decir, al nivel del
comportamiento politico, se levanta por su fe religiosa o porque se ha herido
su sensibilidad, no por un principio. Ante todo, los pueblos latinoamericanos
1o se guian por una doctrina —que les tiene sin cuidado-, se dejan fascinar por
un ‘caudillo-mesias’ [...] El radical personalismo hispinico es causa de que
la conciencia y la proeza colectivas solo llegan a cuajar donde hay un héroe
individual que las despierte y las encabece y cifre en su inspirada personalidad .
En su interpretacion del México decimononico como un siglo de caudillos,
Enrique Krauze dejo entrever una interpretacion afin: la proliferacion
de cabecillas, caciques, tradiciones tutelares y actitudes misionales
en la politica hispanoamericana responderian a rasgos hondamente
arraigados provenientes de una cultura y una arquitectura politica, la
ibérica, aun viva en América Latina, “porque aunque la rama se separd del
tronco en 1821, siempre le fue —y le sigue siendo- secretamente fiel " .

La filiacion intelectual de este imaginario social se ha atribuido
a la concepcidn iuscatdlica del bien comiin como algo distinto, si no
opuesto, a la suma de los intereses individuales. Su especificidad se
manifestaria en el contraste apreciable entre las culturas politicas de la
América de raices ibéricas y la angloprotestante. La base epistemoldgica
y moral de sus respectivas tradiciones constituia para Richard Morse el
antecedente de la preferencia iberoamericana por la doctrina y el orden
social y de la inclinacion de los angloamericanos por el pragmatismo y la
autosuperacion. Segun esto, mientras los colonos ingleses compartieron
desde sus origenes una percepcion pluralista y lockeana de sus relaciones
sociales, los criollos hispanoamericanos quedaron adheridos al trasfondo
catolicoy tomista de su legado politico-cultural. “El ‘espiritu latinoamericano’
tiende a una vision comprensiva y unificadora, mientras que el angloamericano es
empirista; [estos rasgos] contribuyen a explicar la importancia atribuida a la ‘ley
natural’ y, en un sentido prerousseauniano, a la ‘voluntad general” en la cultura
politica iberoamericana y la extraordinaria significacion que los angloamericanos
atribuyen al sufragio universal [...] Lo que estd en discusion son los principios

18 Jacques Lafaye, Mesias, cruzadas, utopias. El judeo-cristianismo en las sociedades
iberoamericanas, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1984., pp. 24-25.
19 Enrique Krauze, Siglo de caudillos, México, Fabula - Tusquets Editores, 2002, p. 22.
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organizadores del cuerpo politico: una sociedad basada en el pacto en contraste con
una sociedad orgdnica, un principio nivelador o individualista en contraste con un
principio jerdrquico o arquitecténico”™.

Richard Morse, cercano al registro normativo de la Kulturkritk
adorniana en su estimacion de los riesgos alienantes de la modernidad, no
percibialasingularidad cultural iberoamericana como algo negativo. Antes
al contrario, “en un momento en que Norteamérica puede estar experimentando
una crisis de autoconfianza -advertia en la introduccién a su obra intitulada
con una metafora especular-, parece oportuno anteponerle la experiencia
historica de Iberoamérica, ya no como estudio de caso de desarrollo frustrado, sino
como la vivencia de una opcion cultural™. También Howard Wiarda, sin la
acida critica de Morse a su propia tradicion cultural, declaré defender “Ia
herética nocién de que las naciones latinoamericanas estin siguiendo una ruta
alternativa de modernizacion distinta de la de los Estados Unidos, pero quizi -en
sus propios términos- no menos funcional o viable”.

Este tipo de enfoques ha sido despachado a menudo como
determinismo cultural o tildado incluso de esencialista®. Creemos, sin
embargo, que es desde una perspectiva politico-cultural como puede
ampliarse el conocimiento de un asunto que tradicionalmente ha
desconcertado a los intérpretes de América Latina: la implantacion de
instituciones legitimadas por el liberalismo en ausencia de una cultura
politica propiamente liberal. El juicio deficitario que usualmente provoca

20 El espejo de Prdspero, Op. cit., p. 56. El critico cultural uruguayo Angel Rama vislumbro
rasgos similaresalos descritos por Morse en su revision del papel social jugado histéricamente
por la intelligentsia latinoamericana: “Contrariamente a un extendido prejuicio acerca
del individualismo anarquico de sus habitantes, [los mitos de América Latina] parecen
apuntar a una situacion completamente opuesta: al enorme peso de las instituciones
latinoamericanas que configuran el poder y a la escasisima capacidad de los individuos
paraenfrentarlas y vencerlas [...] Las energias deseantes en la sociedad norteamericana se
abastecen en las fuerzas individuales, mientras que en las latinoamericanas descansan sobre
una percepcion aguda del poder y, simultdneamente, sobre una subrepticia desconfianza
acerca de las capacidades individuales para oponérsele. Dicho de otro modo, la sociedad
urbana latinoamericana opera dentro de modelos mas colectivizados. Sus mitos opositores
del poder pasan a través de la configuracion de grupos, de espontaneas coincidencias
protestatarias, de manifestaciones y reclamaciones multitudinarias.” La ciudad letrada,
Santiago de Chile, Tajamar, 2004, pp. 105-106.

21 Elespejo de Préspero, p. 7.

22 Howard J. Wiarda (ed.), Politics and Social Change in Latin America: still a distinct
tradition? (32 ed. rev.) Boulder, Westview Press, 1992, p. ix.

23 Véase Charles Hale, “The reconstruction of nineteenth-century politics in Spanish
America: a case for the history of ideas”, en Latin American Research Review \ol. 8, Nr.
2 (Summer 1973), pp. 53-73.
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este contraste no puede derivarse de una falacia semantico-normativa: la
de identificar el liberalismo con un programa moral, como tal cargado
de componentes utépicos, para contrastarlo con unas practicas politicas
que en ningun caso llegaron a desarrollarlo en su integridad. Desde
esta perspectiva, los liberalismos hispanicos nunca habrian sido reales
o auténticamente liberales. Este razonamiento confunde los planos
normativo y descriptivo y ayuda poco a entender el enraizamiento y
las pautas de asimilacion social de las primeras formas secularizadas de
gobierno en las sociedades iberoamericanas. Hay que tener en cuenta
que las tensiones historicas provocadas por la implantacion de regimenes
laicos y centralizadores se dieron en mayor o menor grado en todas
las sociedades tradicionales sometidas a procesos de modernizacion.
El transito desde estructuras articuladas en torno a la jerarquia y el
privilegio, un orden religioso trascendente, lealtades transaccionales
e identificaciones locales, hasta otras basadas en la movilidad social,
el autogobierno secularizado y la homogeneizacion cultural supuso
una revolucion histdrica de dimensiones dificilmente imaginables.
Funcionalmente, el liberalismo puede entenderse como el conjunto de
ideas y practicas politicas que sirvid para legitimar esa mutacion. En el
caso aqui considerado, la complejidad transicional se vio aumentada
por la pluralidad étnica y la dependencia colonial de buena parte del
mundo hispanico. Por ello es preciso matizar el esquema que identifica
el liberalismo exclusivamente con el canon normativo anglo-protestante
y sus antecedentes con la llustracion francesa. Es preciso incluir en €l las
experiencias y referencias culturales que en otras latitudes contribuyeron
a configurar, con desigual suerte, la politica moderna y sus procesos de
movilizacion e inclusion social.

Los epigrafes liberal y conservador, tal y como se aplicaron a lo largo
del siglo XIX en América Latina, no respondian de forma coherente a
los modelos originales. Estos términos fueron acufiados en Europa y, al
importarlos, cada grupo los uso6 a su conveniencia. La familiaridad de
las élites latinoamericanas con los acontecimientos de la Espafa de su
tiempo, donde la sublevacion carlista de 1833 dio lugar a que se etiquetara
con tales epitetos a dos grupos con actitudes e idearios reconocidamente
opuestos, contribuyo sin duda a la difusion de los mismos al otro lado del
Atlantico, pero mas que nada hay que ver en su ambigiiedad denotativa
el efecto de un juego de intereses contrapuestos. Asi, al describir en 1863

24 Como es sabido, el uso del término liberal como una adscripcion politica se identifica por
primera vez en los debates constitucionales de las Cortes de Cadiz. VVéase Juan Marichal,
“Liberal: su cambio semantico en el Cadiz de las Cortes”, en idem, El secreto de Espafia,
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la dinamica politica de su pais, el publicista venezolano Pedro José Rojas
advirtié que “los partidos nunca han sido doctrinarios en Venezuela. Su fuente
fueron los odios personales. El que se apellido liberal encontrd hechas por el
contrario cuantas reformas liberales se han consagrado en codigos modernos. El
que se llamo oligarca luchaba por la exclusion del otro. Cuando se constituyeron,
gobernaron con las mismas leyes y con las mismas instituciones. La diferencia
consistio en los hombres"*. El conservadurismo latinoamericano se articuld
fundamentalmente en torno a las tradiciones ligadas a la posesion de
la tierra. Sus rasgos caracteristicos fueron la reticencia al monocultivo
exportador, la organizacion paternalista del trabajo en la hacienda, los
privilegios de casta, la concepcion autoritaria y centralizada de la vida
politica, la defensa del orden frente a la anarquia y el reconocimiento de
un papel a la Iglesia en la conduccion de la vida social. Culturalmente,
el apego conservador a las referencias hispano-criollas contrasta con el
eurocentrismo liberal y su voluntarismo juridico-politico®. La negacion
del pasado colonial y de todo aquello que pudiera representarlo quebrd
entre las élites liberales hispanoamericanas la conciencia de continuidad
histérica y marco de forma indeleble su relacion con la cultura autdctona.
Asi, al prologar en 1870 su voluminoso estudio sobre la independencia de
Chile, el historiador Miguel Luis Amunategui confesaba su sentimiento
de alienacion frente a un pasado que se le antojaba extrafio. “Los actuales
hispanoamericanos -decia- necesitan hacer esfuerzos de imaginacion para
figurarse lo que eran sus abuelos, tal vez lo que eran sus padres [...] Medio
siglo ha bastado para sustituir a la antigua sociedad, que parecia reposar sobre
cimientos de granito, con otra absolutamente distinta”™ .

Esta percepcion era, sin embargo, engafiosa y respondia sobre todo
a una vision de su sociedad propia de las clases urbanas y europeizadas.
En la América profunda, la de los campesinos, ganaderos y terratenientes
dispersos por fundos, hatos y haciendas, las viejas estructuras y habitos
sociales se mantuvieron incolumes durante largo tiempo. La vivencia
de las tensiones del liberalismo con las formas de vida autdctonas como

Madrid, Taurus, 1995, pp. 29-46.

25 Citado por José Luis Romero, El pensamiento politico latinoamericano, Buenos Aires,
A-Z Editores, 1998, p. 201.

26 Véase al respecto mi trabajo “El hispanismo reaccionario. Catolicismo y nacionalismo
en la tradicion antiliberal espafiola”, en Francisco Colom - Angel Rivero (eds.),
El altar y el trono. Ensayos sobre catolicismo politico iberoamericano, Barcelona,
Anthropos, 2006, pp. 43-82.

27  Miguel Luis Amunategui, Los precursores de la independencia de Chile, Santiago,
Imprenta Barcelona, 1909 (3. vols), p. 6.
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un conflicto entre civilizacion y barbarie constituyé una obsesion de las
élites modernizantes mas que un auténtico estigma civilizatorio. Tras la
independencia, las clases rectoras latinoamericanas se embarcaron en la
reforma de sus sociedades segtin las imagenes que recibian del centro de
Europa y de los Estados Unidos. De Inglaterra se importaron las doctrinas
del libre comercio; de la reptiblica norteamericana algunos experimentos
constitucionales, pero en el ambito de la cultura y de los gustos estéticos
la galolatria reind sin freno. Junto al europeismo de los intelectuales
urbanos y las acriolladas preferencias de los grupos conservadores,
existian amplios sectores rurales y mestizos que se apoyaban en su
propia cultura popular, fruto en gran medida de la sintesis colonial
barroca, y que no estaban dispuestos a abandonarla pese a las invectivas
elitistas.”® Este conflicto cultural representaba, ademas de una fractura
politica interna, un problema extraordinario para la elaboracion de los
mitos fundacionales de las nuevas reptblicas.

El periodo colonial habia sido neutralizado porlaideologia liberal como
una etapa yerma para el germen de las nacionalidades hispanoamericanas.
“Los pueblos coloniales -decia Amunategui- estaban inmdviles, rigidos, muertos
como un caddver; existian, pero nunca habian experimentado las palpitaciones de
la vida en toda su plenitud”®. La interpretacion prevaleciente en la Europa
decimondnica decia que solo aquellos pueblos que lograsen establecer su
constitucion politica podian alcanzar el estado de la civilizacion y gozar asi
de una existencia histdrica, no meramente natural. Pero a diferencia de los
liberales gaditanos y su apelacion a los perdidos fueros medievales, o de
los colonos norteamericanos y su reivindicacion de las viejas libertades
inglesas, en la América hispana el historicismo constitucional no fue una
opcion viable. Desde el siglo XVII el patriotismo criollo habia celebrado el
pasado prehispanico con el fin de reivindicar el estatuto de reinos para los
territorios ultramarinos de la Monarquia Catolica. Con la independencia,
sin embargo, los liberales hispanoamericanos se vieron imposibilitados de
reivindicar una libertad previa o posterior a la conquista. La idea de unas
imaginarias libertades indigenas carecia de fuerza perlocutiva. En su Carta
de Jamaica Bolivar reconocio la complicada situacion politica de los criollos,
quienes no eran “ni indios ni europeos sino una especie media entre los legitimos
propietarios del pais y los usurpadores espafioles”. Como ha explicado Antonio
Annino para el caso mexicano, “[los novohispanos] habian logrado construir
un puente imaginario entre lo prehispanico y lo hispanico insertando a América

28 Cfr. E. Bradford Burns, The poverty of progress. Latin America in the nineteenth century,
Berkeley, University of California Press, 1980.
29 Op.cit, Vol. 1, p. 367.
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en el esquema de la salvacién y transformando el pasado azteca en la etapa de la
‘centilidad romana’ del Nuevo Mundo. La evangelizacion era el tinico proceso
que habia ubicado al indio en el mundo del no indio [...] La nacion del patriotismo
criollo no podia ser mds que catdlica y mondrquica. La nacion de los liberales
podia ser también, pero no iinicamente catolica, por razones bastante obvias que
cualquier liberal de cualquier pais del mundo en aquel entonces hubiera suscrito:
el catolicismo podia ser la tinica religion de la repiiblica, pero la lealtad hacia la
constitucién y el Estado no podia sequir en manos de la Iglesia, porque la repuiblica
liberal no era de origen divino”™. Consiguientemente, los liberales criollos se
aferraron a la idea bolivariana de que la América espafiola nunca habia
sido libre, al supuesto efecto corruptor de tres siglos de despotisimo sobre la
virtud civica de sus sujetos. Pero en México al menos se intentd incorporar
también en el proyecto de construccion politica de la nacién a los sectores
populares e indigenas mediante un ejercicio retdrico de prehispanismo
que encontr6 continuidad hasta la revolucion de 1910°.

LA NACION CONSTITUIDA Y LOS CIRCUITOS DEL PODER.

El primer liberalismo hispano se vio obligado a conciliar las nociones
iusnaturalistas heredadas de la tradicion ibérica con las demandas de
igualdad politica, libertad econdémica, autonomia territorial y, muy pronto,
de equiparacion social impulsadas por las nuevas ideas. Las tensiones
derivadas de esa forzada coexistencia, y no solo las carencias econémicas
e institucionales del momento, constituyen un aspecto decisivo para la
adecuada comprension de este peculiar capitulo de la modernidad
iberoamericana. Como es sabido, las herramientas juridico-politicas con
que se construyeron los primeros gobiernos constitucionales en el dmbito
hispano se forjaron al hilo de la crisis dinastica y colonial provocada
por la invasion napolednica de la Peninsula Ibérica. Las referencias
intelectuales que inspiraron las insurrecciones independentistas han
dado lugar a un largo debate plagado de equivocos™. En realidad, tales

30 Antonio Annino, “El paradigma y la disputa. La cuestion liberal en México y en la
América hispana”, en Francisco Colom (ed.), Relatos de nacion. La construccion de
las identidades nacionales en el mundo hispanico, Madrid - Frankfurt, Iberoamericana /
Vervuert, 2005, p. 117.

31 Para una perspectiva de conjunto de esta operacion ideol6gica en la América hispana
y del papel de la literatura y la historiografia en ella, ver Beatriz Gonzalez Stephan, La
historiografia literaria del liberalismo hispanoamericano del siglo XIX, La Habana, Casa
de las Américas, 1987.

32 Véase al respecto mi trabajo “El trono vacio. La imaginacion politica y la crisis
constitucional de la Monarquia Hispanica”, en Francisco Colom (ed.), Relatos de nacion,
op. cit., pp. 23-50. Puede encontrarse una detallada revision de las fuentes doctrinales y
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referencias cubren un espectro tan amplio como el propio perfil de los
lideres insurgentes. Miguel Hidalgo, el parroco de provincias que moviliz6
alas masas indigenas contra los gachupines de laNueva Espafia blandiendo
la imagen de la Virgen de Guadalupe, contaba con una notable formacion
teologica y bebia de las fuentes del patriotismo criollo, aunque gustaba
asimismo de la cultura francesa del XVIL Simén Bolivar, por el contrario,
combinaba su solida formacion clasica con su pertenencia a la aristocracia
mantuana de los hacendados de Caracas, mientras que José San Martin fue
un oficial criollo con inclinaciones monarquicas cuya carrera militar en la
Peninsula Ibérica precedio a su desempefio como libertador en su provincia
natal del Rio de la Plata. El uso de las fuentes tedricas por el pensamiento
de la emancipacién revela, pues, un eclecticismo considerable fruto de las
necesidades practicas de cada momento, sin que sea posible atribuirle la
congruencia de un cuerpo doctrinal estructurado®. Si la propaganda de
los insurrectos de 1810 manejaba los topicos revolucionarios franceses,
un mesianismo religioso como el de Hidalgo casaba mal con las ideas
politicas de la modernidad. En el siglo XVIII, las rebeliones de los
comuneros de la Nueva Granada y del Paraguay o la de los barrios de
Quito habian impugnado ya medidas fiscales impopulares sin recurrir
al moderno lenguaje revolucionario. Por otro lado, en el momento de la
crisis dinastica las instituciones coloniales -los cabildos y las audiencias-
ameén de los propios diputados americanos en Cadiz, se desenvolvieron
indistintamente en el lenguaje juridico del iusnaturalismo ibérico y en las
figuraciones rousseaunianas sobre la representacion politica.

La evolucion del liberalismo hispanico no pudo dejar de reflejar este
eclecticismo de origen. Si bien es claro que el punto de partida para la
construccion del Estado y la nacion era distinto en la América hispana y
en la Peninsula Ibérica, en sus aspectos formales la tarea emancipadora
del liberalismo era por fuerza parecida. En Espania, la proclamacion de la
soberania nacional procedi mediante el sometimiento de la voluntad regia
al imperio de la ley. En América, por el contrario, la estructura del Estado
tuvo que ser creada desde abajo, superponiéndose a una pluralidad de
centros territoriales de poder que pugnaban entre si. La imagen que dejaron
estas tempranas experiencias constitucionales es la de una inestabilidad
endémica, por mucho que las recientes tendencias historiograficas hayan
rescatado los complejos procesos de construccion politica durante el

juridicas del liberalismo hispanico en Roberto Brefia, El primer liberalismo espafiol y los
procesos de emancipacion de América (1808-1824), México, El Colegio de México, 2006.

33 José Andrés-Gallego, “La pluralidad de referencias politicas”, en Frangois-Xavier Guerra
(ed.), Las revoluciones hispanicas, Madrid, Complutense, 1995, pp. 127-142.
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periodo*. Algunos historiadores han sefialado la contradiccion de fondo
que embargaba a los constitucionalistas iberoamericanos, empefiados en
una tarea que buscaba simultaneamente crear y limitar el poder, asi como
el origen institucional de esa inestabilidad, ya que por regla general los
primeros textos legales tendieron a primar el poder legislativo sobre el
ejecutivo, al que convirtieron en un mandatario del anterior, sin contar
con poderes de emergencia para abordar las frecuentes situaciones
criticas, derribandose asi todo el edificio constitucional cuando habia
que hacer frente a éstas®. Otros autores han destacado la proliferacion de
actores politicos impulsada por el transito desde la diversidad juridico-
institucional del Antiguo Régimen al moderno constitucionalismo®.
Por ultimo, otras interpretaciones han incidido en factores de indole
material. La inexistencia de mercados nacionales y el declive econémico
tras la independencia habrian prolongado el viejo sindrome colonial de
la empleomania entre las élites locales. Solo la consolidacion de economias
exportadoras a finales del siglo XIX y la afluencia de capitales foraneos
habrian permitido a los gobiernos hispanoamericanos aumentar los
recursos fiscales y militares para sostenerse, reduciendo asi el tirén de la
ideologia y posibilitando el reemplazo de las ambiciones politicas por el
éxito economico”.

En Espana, donde las funciones politicas de la Corona marcaban una
diferencia frente a la situacion de las reptiblicas hispanoamericanas, los

34 Ver Hilda Sabato (coord.), Ciudadania politica y formacion de las naciones. Perspectivas
histéricas de América Latina, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1999.

35 José Antonio Aguilar Rivera, En pos de la quimera. Reflexiones sobre el experimento
constitucional atléntico, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2000, en especial el
cap. 2. En sus comentarios a la constitucion chilena de 1823, José Maria Blanco White,
uno de los principales pensadores del primer liberalismo espafiol, admitia el creciente
escepticismo que le embargaba ante las constituciones, pero en todo caso celebraba de
la chilena su huida de “los males derivados de las frecuentes reuniones populares de
las democracias™ y criticaba la inclusion en sus leyes organicas de planes y reglamentos
administrativos que debian acomodarse més bien “a los tiempos y a la prudencia de las
autoridades”. “Observaciones sobre la constitucion politica de Chile”, en Variedades o
Mensajero de Londres, Num. 6 (Enero, 1825), p. 17.

36 Antonio Annino y José Carlos Chiaramonte han insistido sobre todo en el complejo
papel jugado por la vecindad y la soberania de los pueblos en la estructura colonial
del Antiguo Régimen como base para la ciudadania y la soberania nacional modernas.
Véase, respectivamente, “Ciudadania versus gobernabilidad republicana en México” y
“Ciudadania, soberania y representacion en la génesis del Estado argentino”, en Hilda
Sabato, Ciudadania politica y formacion de las naciones, op. cit.

37 Frank Safford, “The problem of political order in early republican Spanish America”,
Journal of Latin American Studies, Vol.24 (Quincentenary Supplement 1992), pp. 83-97.
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problemas se derivaban de la fabricacion sistematica y fraudulenta de
mayorias parlamentarias favorables al poder ejecutivo, cuyo presidente
era nombrado por el monarca. La Regencia instaurada a la muerte de
Fernando VII se ali con el partido moderado para defender los derechos
sucesorios de su hija Isabel II frente a los carlistas y excluir a los liberales
exaltados o progresistas del circuito politico. Esta alianza no dejaba a estos
ultimos mds alternativa que el recurso a pronunciamientos militares y
levantamientos urbanos con el fin de arrancar a la Corona la confianza
hacia su faccion y legitimar desde el poder una situacion de hecho. Este
esquema, que se repetiria con escasas variaciones desde 1834 hasta la
Restauracion borbonica de 1874, cuando fue sustituido por el sistema
de turnos gubernamentales entre liberales y conservadores, contaba con
la reaccion preventiva de la Corona, que se adelantaba en cada caso al
asalto insurreccional al poder depositando su confianza en la faccion
exitosamente levantada. Esta faccion disolvia las juntas insurreccionales y,
mediante la convocatoria a Cortes y la fabricacion de una nueva mayoria
parlamentaria, reinstauraba el sistema constitucional, iniciandose asi un
nuevo ciclo que a medio o largo plazo tendia a reinstaurar hegemonias
gubernamentales moderadas™.

El panorama que ofrecen estos tempranos regimenes liberales es
el de un bloqueo de los mecanismos formales de recambio politico,
sustituidos en la practica por actos extrainstitucionales de presion y
acuerdos informales entre los grupos de poder. Pero tras el frenético
ritmo de asonadas que marco el periodo posterior a la independencia
colonial y la liquidacion del Antiguo Régimen podemos vislumbrar algo
mas que un atajo utilizado por los actores de unos sistemas politicos
obturados por los intereses oligarquicos. En esa dinamica reverberaba
la idea que inicialmente habia servido para deshacerse de la monarquia
espanola en América: la de que la nacién es un ente o cuerpo natural
autosuficiente cuya existencia precede a la del Estado, se constituye
politicamente por un acto de voluntad de actores legitimados y recobra
su soberania cuando se consideran fallidas las condiciones pactadas.
Esta intuicién qued6 meridianamente plasmada en la l6gica interna de
los pronunciamientos, planes y levantamientos. En Espana, los protagonistas
de este tipo de iniciativas fueron la burguesia urbana aliada con algunas
fracciones del ejército; en el Rio de la Plata fueron los caudillos federales
del interior del pais; en México, los municipios auténomos aupados
en un jefe militar. “El pronunciamiento consistia [en la Peninsula] en

38 Miguel Artola, Historia de Espafia: la burguesia revolucionaria (1808-1869), Madrid,
Alfaguara, 1973.
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organizar el momento en que una personalidad militar se pronunciara, con
un grupo de patriotas, en cualquier punto del pais y leyera un manifiesto a
favor de la Constitucion, gesto suficiente a sus ojos para suscitar, como un
reguero de pélvora, el levantamiento de todos los focos liberales preparados
para ello. La insurreccién nacional se produciria como consecuencia natural de
ese pronunciamiento”. Al repasar la historia del liberalismo doctrinario
espanol, Diez del Corral advirti6 en él la pulsion de una logica integral.
“El Estado, para el liberal espafiol extremo -decia- no puede consistir en una
conjugacién de factores concretos e historicos, sino en la realizacién directa e
inmediata de un logos absoluto. Un logos que, precisamente por ser absoluto,
10 necesita expresiones cumplidas y de apoyos o cauces sociales, y que puede ser
proclamado por un tinico individuo. El autor de un pronunciamiento no tenia
que esforzarse por convencer, le bastaba con pronunciar su opinion, como una
profecia que repercutiria en toda su verdad”*.

En la América hispana, los levantamientos reflejaban el trasfondo
pactista sobre el que se habian instaurado los regimenes liberales.
Antonio Annino ha recordado que el Estado mexicano no heredo6 la
soberania directamente de la monarquia espafiola sino de unos cuerpos
territoriales -los municipios constitucionales del periodo gaditano y
del trienio liberal- que se sintieron tradicionalmente libres para romper
el pacto de subordinacion que los unia a los gobiernos nacionales. Esta
percepcion era coherente con la tradicion intelectual del iusnaturalismo
catolico, que en el Antiguo Régimen percibia a los pueblos como sociedades
naturales o personas morales. Por ello, “el acto de constituirse en nacion no es
en el México republicano el acto soberano de una asamblea constituyente, porque
la nacion ya existe en estado natural y se expresa por medio de otros cuerpos
representativos, cuyo pacto reciproco precede a la norma constitucional e impone
a los constituyentes un mandato imperativo por medio del plan”. Dada la
legitimidad y ritualizacién con que contaban los levantamientos en la
imaginacion colectiva mexicana, Annino no ha dudado en ver en ellos
auténticas fuentes de derecho, pero se trata en todo caso de un derecho
anclado en la mentalidad corporativa y iusnaturalista del Antiguo

39 Irene Castells, “José Maria Torrijos. Conspirador romantico”, en Isabel Burdiel - Manuel
Pérez Ledesma (coords.), Liberales, agitadores y conspiradores, Madrid, Espasa Calpe,
2000, p. 81.

40 Luis Diez del Corral, El liberalismo doctrinario, Madrid, Instituto de Estudios
Politicos, p. 481.

41 *“Ciudadania versus gobernabilidad republicana en México”, op. cit., p. 80. Sobre el papel
de los municipios en la formacion historica del Estado mexicano, véase Mauricio Merino,
Gobierno local, poder nacional, México, El Colegio de México, 1998.
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Régimen. Los planes denunciaban en general el estado de cosas que se
proponian cambiar, exponian ante la opinién publica el compromiso
con una serie de principios e invitaban a los destinatarios del mismo a
sumarse a la iniciativa, consistente por lo general en un cambio politico
para volver a constituir la nacion. En Espafia, los pronunciamientos
carecian de ese fondo pactista, pero remitian invariablemente al bien del
pais, la voluntad nacional o la undnime opinion piiblica®.

Las derivas ideoldgicas del liberalismo

El liberalismo, pues, mas alld de su vigencia economica no llego
en América Latina ni en Espana a universalizar el mensaje cultural del
individualismo. Bajo su égida se establecieron gobiernos constitucionales,
se reconocieron elencos de derechos civiles y politicos y se instauraron
procedimientos electivos de variable representatividad, pero la cultura
politica de fondo siguid estando fuertemente ligada a una concepcion
organica y jerarquica de la sociedad. No es preciso rascar mucho para
encontrar bajo su superficie el substrato de la cultura catdlica que
tradicionalmente ha modelado los imaginarios sociales iberoamericanos.
Ese substrato no debe entenderse como una sociabilidad explicitamente
religiosa, sino mads bien como una cosmovision, una constelacién de
habitos gregarios y actitudes morales que de forma preponderante han
caracterizado las formas de vida hispanas. Sin duda, el peso institucional
de la religion también se ha hecho notar en el desarrollo de sus formas
politicas y legales. Con excepcion de la constitucion Argentina de
1819, que aludia a la autonomia de las convicciones privadas de los
ciudadanos en lo referente a la religion del Estado, los primeros textos
constitucionales de las republicas independientes y de la propia Espafia
declararon el caracter oficial de la religion catdlica y excluyeronla libertad
de credo de su listado de garantias individuales. En el caso espafiol no se
legisld la tolerancia privada de cultos hasta 1856, y solo con la Revolucién
Gloriosa de 1868 y la constitucion del sexenio democrdtico se reconocio la
libertad confesional al maximo nivel juridico®.

42 Manuel Rodriguez Alonso (ed.), Los manifiestos politicos en el siglo XIX (1808-1874),
Barcelona, Ariel, 1998. Sobre los programas politicos de los levantamientos mexicanos,
véase Guadalupe Jiménez Codinach, et al. (coords.), Planes en la nacién mexicana,
México, Senado de la Republica, 1987 (11 vols.).

43 De hecho, el respeto a las normas de la jurisdiccion civil y la defensa de la ortodoxia
catdlica contaban con el mismo nivel de proteccion en el Cédigo Penal de 1848. Hasta
1870 no se aprobaron en Espafia las primeras leyes de matrimonio y registro civil. Véase
Gregorio Alonso Garcia, “Ciudadania catélica y ciudadania laica en la experiencia

74



Alabusqueda del liberalismo hispanico

La postura del précer liberal chileno Juan Egafia a este respecto es
ilustrativa. En respuesta a las opiniones de Blanco White sobre la libertad
de cultos, Egana defendié el monismo religioso de la constitucion
chilena de 1823 en nombre precisamente de los valores liberales, “pues
sin religion uniforme no puede haber un civismo concorde”*. Una generacion
mas tarde, su compatriota Francisco Bilbao denuncio la dictadura jesuitica
y el despotismo legal instaurados por el régimen portaliano. Segtin €l, en
los paises protestantes la religion del libre examen generaba la religion de ln
ley, esto es, el respeto al derecho. Por el contrario, en Chile “los pelucones,
los conservadores, los rojos, los liberales, los demdcratas, los unitarios, los
federales: todos han acariciado la dictadura. Con la mejor intencion, se dicen
intimamente los partidos: la dictadura para hacer el bien. Es decir, el
despotismo para afianzar la libertad. El catolicismo da la corriente despdtica. La
Republica la corriente liberal. Y ambas corrientes se encuentran en la monstruosa
consecuencia que se llama la dictadura para fundar la libertad .

Con los afios el término liberal paso a ser propiedad de numerosos
partidos y gobiernos, muchos de ellos de orientacion conservadora,
mientras que los liberales doctrinarios se obstinaron en el cultivo de
las formas juridicas. Un mirada al desenfrenado constitucionalismo
hispanoamericano de la primera mitad del siglo XIX (entre 1810 y 1850
se promulgaron mas de sesenta constituciones) permite percibir no solo
el evidente distanciamiento entre los principios plasmados en los textos
legales y la realidad politica del momento, sino la inexistencia en ellos de
la fe yankee en el sistema de equilibrios y contrapesos para neutralizar los
abusos de poder*. Las pugnas entre federales y unitarios y el continuo
cambio de constituciones reflejaban de alguna manera la conviccién de
que las buenas leyes tornan viables las instituciones y éstas, a su vez,
elevan la calidad moral de la sociedad. Esta era una nocién muy proxima a
la cosmovision tradicional que concebia el orden politico en funcién de un
conjunto de normas externas a la sociedad, no de sus condiciones internas

liberal”, en Manuel Pérez Ledesma (dir.), De stbditos a ciudadanos. Una historia de la
ciudadania en Espafia, Madrid, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2008.

44 Juan Egafia, Memoria politica sobre si conviene a Chile la libertad de cultos, Santiago,
Imprenta de la Independencia, 1825, p. 15.

45 Francisco Bilbao, La América en peligro, Santiago de Chile (1862), Editorial Ercilla, 1941.

46 José Antonio Aguilar Rivera ha sefialado la preeminencia de la division funcional
de poderes frente a la oposicién de los mismos en la interpretacion doctrinal de los
liberalismos del mundo latino. Cfr. En pos de la quimera, op. cit., cap. 3. También, sobre
este tema, Glen C. Dealy, “Prolegomena on the Spanish American Political Tradition”,
Hispanic American Historical Review, Vol. 48, Nim.1 (February 1968), pp. 37-58.

75



Francisco CoLom GONZALEZ

de constitucién. Esta intuicidn ignoraba asimismo otra posibilidad: la
de que no existe garantia alguna para el pluralismo politico si éste no
encuentra respaldo en la estructura real de la sociedad y, por tanto, en la
vertebracion de los multiples y contingentes intereses que la componen.
Los derroteros que tom la ideologfa liberal a ambos lados del Atlantico
contribuirian a incrementar el distanciamiento intelectual entre la metrépolis
y las antiguas colonias. A los ojos de sus primeros proceres, el iusnaturalismo
escolastico constituia una rémora cultural que reclamaba su sustitucion
como fundamento rector y educativo de una nacién moderna. El viaje de
Julian Sanz del Rio a Alemania en 1843 intentd cumplir esa funcién en Espafa
importando un sistema filosofico, el krausismo, supuestamente adaptado
a las condiciones del liberalismo autdctono. En Ameérica, por el contrario,
el deseo de sus élites de borrar cuanto antes unos antecedentes hispanicos
que juzgaban ajenos al proyecto liberal movié a adoptar inicialmente
el benthamismo como filosofia oficial y, posteriormente, el positivismo
evolucionista, alejandose con ello del idealismo pedagogico que serviria de
guia al regeneracionismo espariol hasta el primer tercio del siglo XX¥. El
positivismo le ofrecia a América Latina un sistema integrado de creencias
y un paradigma cientifico para explicar su retraso histérico, pero también
la expectativa de un futuro brillante bajo el liderazgo intelectual, social y
politico de unos gobiernos reafirmados en su autoridad. Con las reservas
que exige el desfase historico, otro tanto puede afirmarse en nuestra época
del entusiasmo oficial con que se han adoptado las cambiantes politicas de
desarrollo, desde el cepalismo de los afios sesenta hasta el neoliberalismo
de la década de los noventa. Sin embargo, el homo economicus sobre el que
antropoldgicamente se asienta este tltimo constituye un auténtico desafio al
ethos tradicional de las sociedades latinoamericanas y una ruptura —-a lo que
se ve, frustrada, si se omite la excepcidn chilena- con sus codigos culturales.
Tales bandazos politicos y arrebatos por programas socio-econémicos prét-
a-porter tienen mucho que ver con las formas de asunciéon —o mas bien de
negacion- del propio pasado y con la ubicacion de los grupos rectores en la
estructura interna de sus sociedades. Pedro Morandé advirtio al respecto

47 Véase al respecto Antonio Jiménez Garcia, El krausismo y la Institucion Libre
de Ensefianza, Madrid, Cincel, 1986 y El krausismo y su influencia en América
Latina, Madrid, Fundacion Friederich Ebert, 1989. Las inercias culturales demostraron
ser, sin embargo, mas fuertes que las decisiones politicas. Asi, José Joaquin de Mora,
el literato liberal espafiol que durante su exilio en América contribuy6 a fundar en el
continente importantes instituciones y publicaciones culturales, ensefiaba en 1824
en el Liceo de Chile un curso de derecho natural que no era sino una interpretacion
iusnaturalista del utilitarismo.
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que las sintesis culturales pueden cambiarse, pero no negarse, como
habitualmente ha hecho el desarrollismo latinoamericano. A ello deberia
anadirse que el reconocimiento de un sustrato cultural tampoco permite
rizos histdricos hacia un futuro pasado como el que Morandé propone con la
recuperacion del catolicismo barroco americano®. Tal y como lo interpret6
José Antonio Maravall, el barroco fue en Europa, y particularmente en
Espafia, un proceso de modernizacion contradictoriamente articulado para
preservar las estructuras y privilegios heredados®”. En América, ese mismo
proceso sirvid para integrar grupos humanos culturalmente disimiles
en una estructura si cabe aun mas jerarquica que en la Peninsula. Los
méritos de esa incorporacion asimétrica parecian, sin embargo, agotados
a finales del siglo XVIIL. Por ello, la modernidad en América Latina sigue
dependiendo mas de la replecion de sus vacios sociales y de la religacion
de sus fracturas culturales que de la tension entre las importaciones
foraneas y las tradiciones autdctonas.

Las tradiciones vernaculas moldearon, pues, la implantacién de las
instituciones e ideas liberales en el mundo hispanico. Podemos afirmar que
esa aclimatacion consistié en el desarrollo politico de algunas de las ramas
que ofrecia el tronco iusnaturalista del liberalismo como programa de
salida del Antiguo Régimen, y no en el alejamiento de un hipotético canon
liberal. Los liberalismos hispanicos han albergado sin duda tendencias
autoritarias. A lo largo del siglo XIX puede reconocerse el esfuerzo de sus
actores por construir las estructuras del Estado moderno y por restaurar
al mismo tiempo un orden perdido en el que asegurarse una posicion
privilegiada. Pero estos regimenes impulsaron también movimientos
compatibles con determinadas férmulas democraticas. El republicanismo
neoclasico, en su version jacobina, goz6 de gran predicamento durante
el periodo fundacional hispanoamericano. Al fin y al cabo, el principio
rousseauniano que entendia la politica no como satisfaccion negociada
de intereses privados sino como persecucion de la voluntad general tenia
un aire de familia con las nociones iusnaturales del bien comin®. Esa

48 Pedro Morandé, Cultura y modernizacion en América Latina, Santiago, Pontificia
Universidad Catélica de Chile, 1984. Para una discusion de sus propuestas de restauracion
catolica, ver Jorge Larrain, Identity and Modernity in Latin America, Oxford, Blackwell,
2000 y Marcos Garcia de la Huerta, Reflexiones americanas. Ensayos de intra-historia,
Santiago, LOM, 1999.

49 La cultura del barroco, op. cit., p. 524.

50 Richard Morse supo verlo claramente al sefialar que “el propésito del Estado
rousseauniano, igual que el suareziano, es el bien comdn: mueve la conducta humana
del instinto hacia la justicia y asi le infunde moralidad. Al rechazar una base meramente
instrumental para la asociacion, Rousseau ya no tuvo necesidad de la division de poderes
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afinidad electiva ha permitido engarzar la dimensiéon comunitaria del
republicanismo conlaretdrica politica de diversos populismos autdctonos
y con la imaginacion emancipatoria del marxismo latinoamericano. Con
ello, sin embargo, se han visto reforzadas también las concepciones
organicas de la cosmovision tradicional ibérica y la nocion autoritaria de
la libertad personal como obediencia activa.

Estos rasgos son facilmente reconocibles en un discurso como el
de Simén Bolivar. Su ideal de libertad, tefiido de neoclasicismo, era el
de las republicas antiguas. Para cumplir con su mision redentora, las
nuevas patrias hispanoamericanas debian crearse ex nihilo, apoyandose
exclusivamente en la virtud de sus ciudadanos. La condena a la pasividad,
a obedecer la voluntad ajena, a negar el derecho a gobernarse por las
leyes que uno mismo se ha dado, impidiendo con ello la formacién del
juicio y del caracter politico, constituian en el universo de los valores
republicanos la esencia de la tirania y la antesala de la corrupcion, esto es,
el cultivo desenfrenado de los intereses particulares. En las postrimerias
de su vida, al evaluar los logros de las sociedades por €l emancipadas, la
decepcién de Bolivar era abrumadora. “He mandado veinte afios, y de ellos
10 he sacado mds que pocos resultados ciertos: la América es ingobernable para
nosotros; el que sirve una revolucion, ara en el mar; la tinica cosa que se puede
hacer en Ameérica es emigrar; este pais [la Gran Colombia] caerd infaliblemente
en manos de la multitud desenfrenada para después pasar a tiranuelos casi
imperceptibles de todos los colores y razas. Devorados por todos los crimenes
y extinguidos por la ferocidad, los europeos no se dignardan conquistarnos”".

En contra de las interpretaciones mas al uso de la historia
latinoamericana, que insisten en vincular la emancipacion colonial y
su desarrollo posterior con el efecto rompedor de las ideas ilustradas,
liberales y positivistas, la conclusién que se desprende de la hermenéutica
cultural de sus practicas e imaginarios sociales es en algtin modo irénica.
La herida que la implantacion de la modernidad politica abrié en su
conciencia histdrica, y que perceptiblemente atin no se ha cerrado,
convive con palpables inercias y revela la incapacidad de sus clases
rectoras para generar una nueva cosmovision susceptible de reemplazar
el hoy ya caduco, pero en su dia eficaz sincretismo cultural barroco.

de Montesquieu y propuso una autoridad soberana convergente y no segmentada”. El
espejo de Prdspero, p. 121.

51 Carta de Simdn Bolivar al general Juan José Flores, primer presidente de Ecuador, el 9 de
noviembre de 1830.
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EL KRAUSISMO ESPANOL ANTE LA PERVIVENCIA DEL
COLONIALISMO

Antolin Sanchez Cuervo
Instituto de Filosofta-CCHS- (CSIC)

RESUMEN

El krausismo se caracterizo, entre otras cosas, por un planteamiento
de la razén y del universalismo lo suficientemente amplio y distante de
eurocentrismos candnicos como para impedir la legitimacion de toda
dominacion colonial. Buena muestra de ello fue la critica del colonialismo
desarrollada por Rafael M. de Labra a propdsito de la cuestion cubana y
en el en el horizonte de un organicismo krausista que no obstante arroja
algunas ambigiiedades a este respecto.

Palabras clave

Krausismo, eurocentrismo, universalismo, colonizacion, Cuba.

ABSTRACT

Krausismo was marked, among other things, by an approach to
reason and universalism enough comprehensive and far from canonical
Eurocentric views as to prevent any legitimization of colonial domination.
Good example of this was the critique of colonialism developed by
Rafael M. Labra about the Cuban issue and on the horizon of krausist
organicism, which however shows some ambiguities in this regard.

Key words
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1. Krausismo, eurocentrismo y universalismo

El krausismo supuso, entre otras cosas, una recepcion, una sintesis
y una proyeccion de la modernidad hasta cierto punto diferentes de las
que podrian considerarse candnicas. El filésofo aleman K. Ch. F. Krause
(1781-1832) elabord una recepcion singular del proyecto ilustrado, reacia
a reduccionismos y distante de esa misma modernidad dominante que,
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al hilo de la razon cientifica de Kant, la dialéctica arrolladora de Hegel y
la posterior objetivacion del idealismo en el positivismo y en el marxismo,
despeja el camino hacia los totalitarismos contemporaneos, tal y como
ha mostrado sobradamente la Teorfa Critica. Sin dejar de compartir
algunos topicos fundamentales de esa modernidad “candnica” aunque
finalmente frustrada, prefiada de emancipacion pero también de violencia
y subyugacion, la filosofia krausista nos abriria, teéricamente y al hilo, en
buena medida, de su inspiracion masonica, a una tradicion de pensamiento
distinguida por un sentido del humanismo, del universalismo y de la
tolerancia mas rico y complejo’. Bien es cierto que dicha filosofia no escapa
a la tentacion sistematizadora y por lo tanto reductora de la realidad, sin
embargo desarrolla una concepcion armonicista del mundo que, reacia
a todo exclusivismo, persigue la integracion de realidades diversas mas
alla de vanos eclecticismos. En este sentido, perfilaria un universalismo
mayormente comprometido con la diversidad que, aun pensado desde
una vocacion eurocéntrica, no desemboca en reduccionismos amoldados,
por ejemplo, a la horma de la cultura cristiano-germanica —asi tantos
derroteros de la razén hegeliana- o de expansionismos colonizadores -asi
tantas recepciones positivistas de la ilustracion que, veladamente o no,
acaban por legitimar discriminaciones de toda indole. Krause es un filésofo
condicionado por los discursos dominantes de su época y no puede por
ello dejar de identificar a Europa con el meollo de la civilizacién, ni de
atribuirle un papel tutelar a la hora de plantear sus relaciones con el resto
del mundo, conforme a la mentalidad ilustrada e idealista. Pero no deja de
ser significativo que dicho impulso civilizador no esté ligado a una logica
expansionista y beligerante, sino a una comprension organicista e ilimitada
de la sociabilidad, cuyo trasfondo permanente es la humanidad en cuanto
tal y cuya culminacion serfa la plena realizacion de esta tltima. Es decir, en
el contexto krausista, Europa es el germen -pero no también el fin- de un
universalismo cuya realizacion pasa por un reconocimiento tedrico de la
alteridad. Conforme a la estructura de dicha sociabilidad, desarrollada en
ElIdeal de la Humanidad (1811) de Krause, entre el individuo y lahumanidad

1 Un encuadre de la filosofia krausista en la modernidad, en estos términos, puede
encontrarse en Enrique M. Urefia: “El krausismo como filosofia de la Modernidad”, en
Hugo Biagini (Comp.): Origenes de la democracia argentina. El trasfondo krausista.
Buenos Aires, Fundacion Friedrich Ebert - Ed. Legasa, 1989, p.163-174; Antolin Sanchez
Cuervo: “Las ilustraciones del krausismo”, en Cuaderno de historia de las ideas, vol. 8
(2007), pp. 151-163. Sobre la impronta masénica en la filosoffa de Krause y su relevancia,
cf. Enrique M. Urefia: Krause, educador de la humanidad. Una biografia. Madrid,
UPCO-Coleccion del ILKM n° 1-Uni6n Editorial, 1991, pp. 145-186.
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de la tierra entendida como una persona con sus respectivas fuerzas,
formas y obras -ciencia, educacion, derecho, religion, etc-, discurre un
organicismo creciente que Europa debe favorecer pero no sellar, canalizar
pero no cercenar en provecho de sus intereses particulares®. Aun es mas, la
incardinacion krausista de dicha humanidad terrestre en el marco de otras
humanidades presuntamente existentes en innumerables tierras esconde,
bajo su formulacion extravagante, cierto distanciamiento respecto de un
europeismo arrogante.

El imperativo krausista de la humanidad levantaria asi una especie
de dique frente a concepciones abiertamente eurocentristas de la
universalidad, tannutridas de figuras filosofico-juridicas discriminatorias
orientadas, ya sea haciala ruptura delaigualdad, ya sea haciala anulacion
de la diferencia tales como el derecho a la conquista, el colonialismo o la
llamada guerra justa. Europa —leemos en la versién de Sanz del Rio de
El Ideal de la humanidad- esta llamada «a ser la educadora de los restantes
pueblos», de ella «ha salido todo lo que prepara, lo que desenvuelve la
historia humana, y en ella se ha despertado primeramente la idea de la
civilizacién universal.» De hecho —prosigue el texto- en Europa «deben
los pueblos formar la primera union juridica y politica», a la que estan
llamados a asociarse «los pueblos de Asia y Africa», mientras que
«allende el Atlantico» debe formarse,

«no sin el influjo de Europa, un coordinado Estado superior politico
en América. Entonces podran unirse el antiguo y nuevo mundo en
una sociedad superior de pueblos; y cumplidos estos grandes hechos,
los pueblos de la tierra educados y probados en la lucha de siglos,
sellaran una definitiva alianza en el mar de las islas, y con esta union
comenzara un nuevo periodo de vida, guardando asi la humanidad
en toda su historia una fiel correspondencia con la estructura de la
tierra su morada»’.

Es decir, conforme al eurocentrismo moderado de Krause, el Nuevo
Mundo esta llamado a unirse a la marcha civilizadora dirigida por y
desde Europa en términos de asociacionismo, pero no de enajenacion
-en la linea, por ejemplo, de la concepcion hegeliana®. Bien es cierto que

2 Cf. Enrique M. Urefia: Krause, educador de la Humanidad, pp.145-186.

3 Enrique M. Urefia et al.: EI “Ideal de la humanidad™ de Sanz del Rio y su original
aleman. Textos comparados con una introduccion. Madrid, UPCO-Coleccién del ILKM
n°4, 1992, pp.115s.

4 Sobre dicha concepcion, cf. G.W.F. Hegel: Lecciones sobre la filosofia de la historia
universal, Madrid, Alianza Universidad, 1989, pp. 169-177.
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el asociacionismo no deja de ser susceptible de un uso ideoldgico
orientado hacia la legitimacion de procesos tan enajenantes como
los suscritos en cualquier tratado comercial poscolonial; en términos
reales, la diferencia entre asociacion y enajenacion puede relativizarse
hasta el punto de reducirse lo primero a una mera coartada. Pero no
es poco que tal diferencia sea nitida en el orden tedrico. Al hilo de
la sociabilidad krausista, los individuos se integran progresivamente
en unidades sociales superiores que hacen posible la realizacion
de la humanidad como organismo, y al mismo tiempo la condicién
particular de los seres que la integran. Naciones, pueblos y unidades
de pueblos pueden y deben por ello «realizar en si un hombre y vida
superior», adelantandose «en el cumplimiento de su fin, cuando
bajo la idea comun de la humanidad se miran como una unidad y
totalidad organica; cuando bajo la ley de asociacion interior humana
realizan cada fin particular segin su propia idea y en justa relacion
con los demas y con el todo.»* Esa idea propia y esa relacion justa
serian entonces los criterios elementales para la ubicacion de América
en el organismo mundial. Este no es ya un todo que se centrifuga a
partir de su ntcleo cristiano-germanico, en la linea de la exitosa e
influyente hermenéutica hegeliana, sino un «mar de islas».

Por razones obvias, cabria esperar una presencia mas explicita
de la cuestion de América en el contexto del krausismo espariol. Sin
embargo, ésta es muy precaria, en primera instancia. Si nos fijamos
en la obra de krausistas emblematicos como Julidn Sanz del Rio y
Francisco Giner de los Rios, no se aprecia inquietud americanista
alguna y no por casualidad, dada la marcada vocacion europeista
con la que naci6 el krausismo espafiol, ya expresa en los viajes de
aquel a Alemania. El krausismo, en tanto que reactivaciéon de una
ilustracion interrumpida, pendiente atn de realizar, supuso en
Espana el desahogo hacia Europa de una razén en estado de repliegue
y largamente inhibida, que sdlo excepcionalmente o a golpe de exilios
—el de tantos liberales en Francia, Inglaterra y América durante el
primer tercio del XIX, por ejemplo- habia logrado abrirse al universo
de la ilustracién. Dicho de otra manera, el krausismo espafiol, en
tanto que regeneracion y despliegue del intelecto hispanico, es
inseparable de su insercién en un contexto krausista mucho mas
amplio, entendido como un fendmeno europeo que, instigado por

5 Enrique M. Urefia et al.: El “Ideal de la humanidad” de Sanz del Rio y su original
aleman, pp. 3s.
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los propios discipulos de Krause, encontraria también en Alemania y
Bélgica focos divulgativos y de complicidad fundamentales.®

Pero, si bien en el horizonte del krausismo espafiol la cuestion de
América se presenta inicialmente difusa, cabe rastrear algunos hilos
conductores de singular relevancia. Y uno de ellos es la critica del
colonialismo, a propdsito de su pervivenciaenlas Antillas y estrechamente
ligado ala abolicion de la esclavitud en las mismas, cuyo decisivo impulso
tras la fundacion de la Sociedad Abolicionista Espafiola en 1864 habia
tenido una notoria impregnacion krausista. El colonialismo en general y
el que Espafia mantiene en Cuba y Puerto Rico en particular, se descubrira
entonces como una forma de esclavitud, si bien mas compleja hasta el
punto de contemplar ciertos matices que, de acuerdo con la perspectiva
krausista, llegan a ser en algin momento severos. Buena muestra de
todo ello sera la obra de Rafael M? de Labra, probablemente el principal
protagonista del americanismo espafiol durante el tiltimo tercio del siglo
XIX'y comienzos del XX’. Bien es cierto que se trata de una obra ingente
en descripciones y explicaciones historicas, consideraciones legislativas
y propuestas politicas concretas, pero algo limitada, quiza, en el plano
de la reflexion filosofica. No obstante, su encuadre en el horizonte del
krausismo espafiol y su complicidad con referencias emblematicas
de este ultimo tales como la Institucion Libre de Ensefianza (ILE) o
la filosofia del derecho de Giner de los Rios, lo dotan de una singular
relevancia. Labra no solo fue un activista del abolicionismo, sino también
un iniciador de los estudios coloniales en Espafia. Por medio de €, el
universo krausista -y en definitiva el universo intelectual espafiol de
la época- se abrid a la cuestion de América, mas alla, al menos, de las

6  Sobre esta cuestion, cf. Enrique M. Urefia Cincuenta cartas inéditas entre Sanz del Rio y
krausistas alemanes (1844-1869). Madrid, UPCO-Coleccion del ILKM n° 6, 1993; “La
Institucion Libre de Ensefianza y Alemania”, en J. de Salas y D. Briesemaeister (eds.):
Las influencias de las culturas académicas alemana y espafiola desde 1898 hasta 1936.
Frankfurt a.M., 2000, pp.61-73; Enrique M. Urefia y José M. Vazquez Romero Giner de
los Rios y los krausistas alemanes. Correspondencia inédita. Con introduccion, notas e
indices. Madrid, Universidad Complutense-Facultad de Derecho.

7 Cf. el reciente estudio de M2 Dolores Domingo Acebrén: Rafael M. de Labra. Cuba, Puerto
Rico, las Filipinas, Europa y Marruecos, en la Espana del Sexenio democrético, Madrid,
CSIC, 2008. Sobre el pensamiento de Labra, cf. Almudena Hernandez Ruigémez y Carlos
M2 Gonzalez de Heredia y Ofiate, “El pensamiento abolicionista de Rafael Maria de Labra
expuesto a través de su actuacion parlamentaria”, en Francisco de Solano, Agustin Guimera
(eds.), Esclavitud y derechos humanos. La lucha por la libertad del negro en el siglo XIX,
Madrid, CSIC-Dpto. de Historia de América, 1990, p.183-204; Rafael M. de Labra: Rafael
M@ de Labra, Edicién de M? Dolores Acebrdn, Madrid, AECI, 1997.
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aperturas -obvias pero limitadas- a las que obligaba la reivindicacién
abolicionista. Sin perjuicio de la vocacion europeista que Labra no dejo
de compartir con sus contemporaneos, la cuestion colonial, y con ella el
problema americano, dejaba de ser una preocupacion local y adquiriria
pleno protagonismo en todo proyecto reformista o en toda discusion
acerca de la identidad de Espafia en la modernidad. Por eso para Labrala
cuestion colonial «no es ni puede ser una cuestion aislada, ni un problema
local»®; todo lo contrario, es «un problema total de la nacién espafiola»”
La ilustracion pendiente no solo pasaba, entonces, por la incorporacion
de Espania a los flujos modernizadores de Europa, sino también por una
retrospectiva resolutiva de su pasado colonialista'®. O mejor dicho, esto
ultimo era condicion de aquello, pues dicha incorporacion no dejaria de
ser mas o menos ficticia mientras no se resolviera algo tan substancial a
la identidad hispanica como la experiencia de la colonizacién.

2. El reformismo colonial de Labra

Labra era cubano de nacimiento, habia estudiado derecho en la
Universidad Central de Madrid y se habia educado en la tradicién del
liberalismo doceanista, recibiendo ademas la influencia de Sanz del Rio,
maximo promotor del krausismo espafiol. En 1869 habia sido elegido
presidente de la Sociedad Abolicionista, destacando como uno de sus
propagandistas mas activos. No en vano seria el redactor del documento
sobre el abolicionismo elaborado por la Junta Revolucionaria de Madrid
en 1868, asi como el principal responsable de la ley abolicionista de
Puerto Rico. En 1871 opositd a la Catedra de Instituciones Coloniales,
pero sus ideas abolicionistas y anticolonialistas, consideradas «peligrosas
o condenables» por un ministro de los que por entonces gobernaban,
seran motivo de exclusion de la ensefianza en universidades estatales. En

8 Rafael M. de Labra: Rafael M° de Labra, p.70.

9  Ibid., p. 64.

10 Labra trazaalgunas retrospectivas de este pasado, en las que ahora no podemos detenernos
mayormente, en La abolicion de la esclavitud en el orden econémico. Madrid, Impr. de
J. Noguera, 1873; La colonizacién en la historia. Europa en América (2 tomos), Madrid,
Libreria de A. de San Martin, 1878; EI problema colonial contemporéneo. Madrid,
Victoriano Suarez-Fernando Fe, 1879.

11 Elias Diaz incluye a Labra en la segunda promocion de discipulos de Sanz del Rio —
comprendiendo también a los que no fueron estudiantes en sus cursos universitarios-, los
cuales constituyen ademas “el grupo que va a sobresalir més en la difusién y extension
de las doctrinas del maestro”. Cf. Elias Diaz La filosofia social del krausismo espafiol,
Madrid, Fernando Torres (1983), pag.159.
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realidad, desde sus primeras colaboraciones en la prensa liberal, Labra
serfa tachado de «separatista y traidor a la patria», algo que incluso le
ocasionaria la pérdida de muchos de los clientes a los que atendia como
abogado, o la censura de sus escritos en Cuba y Puerto Rico. Hubo por
ello de desarrollar su inquietud docente en instituciones independientes
del Estado tales como el Ateneo, sobre todo, y también la ILE, en cuya
fundacion habia participado, siendo ademas rector y vicerrector de la
misma en varias ocasiones. Labra mantendria una correspondencia
«constante y fluida» con Giner de los Rios, Manuel B. Cossio, Nicolas
Salmerdn y Rafael Altamira, por citar solo a aquellos intelectuales mas
estrechamente ligados a la ILE, de la que ademas seria profesor de
Derecho e Historia Contemporanea. Como tal, impartiria en 1877 un
curso sobre Historia Politica Contemporanea, una de cuyas lecciones
llevaria por titulo Cardcter politico de la Edad Contempordnea. La vida
local. Las colonias. Labra fue pionero en Espafa de los estudios sobre
colonialismo, los cuales vinculé siempre con un amplio reformismo
educativo estrechamente ligado a la tradicion krausista, asi como con
un profuso activismo politico de tendencia republicana, liberal-radical,
laicista y democratica™.

En realidad, los mismos argumentos ético-juridicos de inspiracion
krausista en contra de la esclavitud, que Labra esgrimiera repetidamente
—especialmente, su radical incompatibilidad con la mas elemental
afirmacion de la dignidad moral humana'*-, son plenamente vigentes a
su juicio frente a un colonialismo sin estatutos autondmicos, ni reformas
liberales, ni equiparacién de derechos entre metrdpoli y colonias,
pues esto sigue siendo una forma de esclavitud. Si la esclavitud y
el racismo -su gran discurso legitimador- no se sostienen, tampoco
es justificable la discriminacion de derechos esenciales entre unos y
otros, por muy flexible que llegue a ser el monismo iusnaturalista
krausista o por muchas adaptaciones circunstanciales e historicistas
que exija el derecho sustancial de la personalidad, tal y como Giner de
los Rios, de manera paradigmatica, lo venia formulando en el contexto
del krausismo espafiol”. Yo no comprendo -dira Labra en una carta
dirigida a varios electores en marzo de 1872- «que pueda subsistir

12 M2 Dolores Domingo Acebron: Op.Cit., p. 30.

13 Cf. Ibid., pp. 49, 62-77, 146-151.

14 Cf. por ejemplo Rafael M? de Labra, pp.48-55.

15  Cf. Obras completas de D. Francisco Giner de los Rios - I. Principios de derecho natural.
Madrid, La Lectura, 1916; Obras completas de D. Francisco Giner de los Rios - X1l y XIV.
Resumen de Filosofia del derecho (2 tomos), Madrid, Imprenta de Julio Cosano, 1926.
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la integridad nacional con una escuela o un sistema que niegue al
espafiol que nace en nuestras Colonias o al espafiol que reside en
ellas, los mismos derechos fundamentales que estan reconocidos al
espafiol de la Peninsula. (...) Hoy la Constitucion democratica de 1869
rige en la Peninsula; en nuestras Colonias el absolutismo mas opuesto
a nuestras tradiciones!»

El discurso abolicionista de Labra es extensible, incluso por
definicién, a la critica de un colonialismo basado en la fuerza y en
la imposicién autoritaria; mas atin en un momento tan propicio —
tedricamente al menos- como el sexenio revolucionario. Para Labra, esos
mismos criterios de tolerancia religiosa, sufragio universal y derecho
natural consignados en la Revolucion del 68, y que algun flujo krausista
recogian, son incompatibles con el «statu quo» ultramarino y con la
actual situacion de las islas; situacion marcada, no ya por la esclavitud,
sino también -dira Labra con insistencia- por la represion generalizada,
la adopcidn casi permanente del estado de excepcion, la discriminacion
racial mas crasa, el inmovilismo burocratico, la intransigencia religiosa,
el monopolio mercantil, el absolutismo politico y toda suerte de
inercias autoritarias, muchas de ellas heredadas de la politica colonial
desplegada por los gobiernos espafioles de las tltimas décadas. Es en
este sentido que en La abolicion de la esclavitud en el orden econdmico (1873)
senalaba Labra la «politica de intolerancia y represion imperante en
nuestras Colonias, y por ende, la necesidad de concluir con el statu quo,
que aparte de su maldad intrinseca es un hecho que no ha dado ni un
sélo dia de paz a aquellas tierras y no ha podido matar el espiritu de
recelo y desafeccion hacia la madre patria...»"” Poco después, iniciada
ya la Restauracion, el panorama serfa mucho peor aun. En 1876, Labra
denunciaba «la falta de toda vida politica, la negacion de las libertades
de pensamiento, de la palabra, de reunién y de asociacién, garantias hoy
consagradas mas o menos en todos los pueblos cultos» y cuya ausencia
consolidaba en Espafia «la servidumbre, el monopolio, el trafico negrero
y el contrabando»'®.

Atodo ello respondia Labra con un proyecto de autonomia colonial
basado en la igualacion de derechos con la metrdpoli -incluyendo,
obviamente, el sufragio universal-; la integridad —descentralizada,
aunque no federal- de la nacién; la representacion parlamentaria y
la participacion de las colonias en el presupuesto general del Estado.

16  Rafael M? de Labra, p.36.
17 Rafael M. de Labra: La abolicién de la esclavitud en el orden econémico, pp. 304ss.
18 Rafael M. de Labra: Rafael M de Labra, p. 37.
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En el marco, todo ello, de una politica colonial mas amplia capaz
de responder a las necesidades especificas derivadas de la vida
antillana -lo que Labra denominard a menudo «espontaneidad local»
y orientada, en definitiva, hacia la emancipacion®.

Sin embargo, las politicas “revolucionarias” del Sexenio en materia
de abolicionismo y reformismo colonial resultarian finalmente timidas
y laxas, bajo la presion de diversos factores y circunstancias. Ademas de
las inercias conservadoras y los bagajes autoritarios caracteristicos de la
sociedad espafiola decimononica, presentes en las denuncias de Labra
contra la indiferencia peninsular ante la nefasta situacion de las colonias
0 en su insistencia en la dimension total -y no solamente periférica- del
problema, los cuales acttian como un auténtico muro de contencion
ante todo proyecto reformista y democratizador, cabe apuntar otro
motivo mas concreto, aunque inseparable de lo anterior. Ademas de
que no pocas ambiciones democraticas del Sexenio no gozaran de las
suficientes condiciones de posibilidad para llevarse a cabo, la primera
guerra de Cuba (1868-1878) supondria todo un impedimento para la
iniciativa y el desarrollo de reformas coloniales. Labra observa en este
conflicto el principal obstaculo para estas ultimas, pero no con el fin
de eludir responsabilidades sino mas bien de todo lo contrario. Para
Labra, la guerra con la colonia es fruto de la ausencia de una politica
colonial basada en la razén y el derecho, elementos en todo momento
desplazados, mas bien, por la desconfianza y la fuerza, la confusion
entre la integridad nacional y la dominacion subyugante. Por eso las
causas profundas de la insurreccion de Cuba no hay que buscarlas en la
indisciplina de las masas incultas o en la simple demagogia de agitadores
y revolucionarios, sino en los bagajes de la tradicion colonialista mas
reciente, marcada sobre todo por el autoritarismo, el desconocimiento
y la apatia. Labra no justifica la violencia insurgente y no cuestiona
que la ausencia de ilustracion sea el caldo de cultivo idoneo para que
ella se produzca, pero su diagnostico se dirige a las condiciones que
la han hecho posible mas que a sus causas inmediatas o superficiales.
«Las causas de la insurreccion de Cuba -afirma en este sentido- estan
en la fatal tradicion colonial que arranca desde 1823...», la cual nunca
fue capaz de reconocer «el espiritu de espontaneidad de aquella Antilla,
excluido hasta llegar al separatismo»?.

En la medida en que Labra sefiala a los atin vigentes entramados
del viejo sistema colonial espafiol como responsables de la guerra de

19 Cf. por ejemplo ibid, pp.70-74., 45.
20 Ibid., p.40.
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Cuba, incluso sintonizaria con las denuncias planteadas por Marti en
«La Republica espafiola ante la revolucion cubana» y otros articulos
publicados en 1873 en el periddico sevillano proindependentista La
cuestion cubana. Marti, quien —no olvidemos- habia frecuentado los
circulos krausistas madrilefios, extraerd una lectura del organicismo
juridico krausista acorde con sus reivindicaciones independentistas, en
el sentido de que toda realizacion internacional de dicho organicismo
pasa por el reconocimiento de la soberania nacional, también para
aquellos pueblos subyugados bajo la dominacion colonial®. Y es en
este punto donde las interpretaciones que Labra y Marti sostienen a
propdsito de la guerra de Cuba divergen y llegan a ser irreconciliables.
Para Marti se trata de una revolucion de independencia, legitimada
por el derecho a la insurreccion y el agotamiento o la imposibilidad de
las vias reformistas. Un hipotético reformismo, anunciado pero nunca
materializado, no posee para Marti credibilidad, toda vez que los
acontecimientos se han precipitado por la propia irresponsabilidad de
la metrdpoli. «;Qué derecho tiene Espafia para ser benéfica después de
haber sido tan cruel? -se pregunta en este sentido- (...) ;Coémo quiere
que se acepte ahora lo que tantas veces no ha sabido dar? ;Cémo ha
de consentir la revolucion cubana que Espafia conceda como duefia
derechos que tanta sangre y tanto duelo ha costado a Cuba defender?
(...) Lasima que dividia a Espafia y Cuba se ha llenado, por la voluntad
de Esparia, de cadaveres. (...) Espafia ha llegado tarde; la ley del tiempo
la condena»®. «Si el ideal republicano es el universo, si €l cree que ha
de vivir como un solo pueblo, como una provincia de Dios —prosigue
Marti, aludiendo veladamente a las ideas krausistas-

«;Qué derecho tiene la Repuiblica espafiola para arrebatar la vida a
los que van adonde ella quiere ir (...) ante el derecho del mundo ;qué
es el derecho de Espafia? Ante la divinidad futura ;qué son el deseo
violento de dominio, qué son derechos adquiridos por conquista

21 Acusado de conspirar contra las fuerzas espafiolas en Cuba, Marti habia sido desterrado
en 1871 a Madrid, en donde serd «alumno libre» de la Facultad de Derecho de la
Universidad Central, muy influida entonces por el krausismo juridico gineriano.
Cf. Aranzazu Oviedo: “Marti y el krausismo juridico espafiol”, en AAVV«Nuevas
perspectivas del krausismo en América Latina. Un homenaje a Arturo A. Roig», en
Pensares y quehaceres, vol. 4 (2007), pp.97-108.

22 José Marti Obras completas (2 tomos). Ed. critica, La Habana, Centro de Estudios
Martianos (1983), I, p. 108s.
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y ensangrentados con nunca interrumpida, siempre santificada,
opresion? (...) Cuba ha llegado antes que Espafia a la Reptiblica»®.

Para Labra, cuya lectura del krausismo es mas «ortodoxa» —esto es,
mayormente apegada a un organicismo que sutura discontinuidades
y obstaculiza rupturas, reacia a la violencia revolucionaria, siempre
reemplazada por las posibilidades supuestamente inagotables del
reformismo liberal-, la emancipacién de Cuba pasa por la pacificacion de
la guerra actual y por el progresivo desarrollo de politicas autonomistas.
Pasa por un reformismo que atafie también a la politica peninsular, a su
emancipacion respecto de patriotismos castizos, autoritarismos clasistas e
intolerancias de cufio eclesidstico, asi como a la generacion de una opinion
publica soberana y minimamente ilustrada, todavia inexistente. Pasa por
la construccion de una subjetividad dotada de autonomia, comtn a esa
totalidad; pero pasa también por una cierta justificacion de la colonizacion,
entendida en términos de «exteriorizacion» o expansion civilizadora,
basada en la existencia de diferentes grados de cultura, aunque no en
intereses concretos de Estado o de expansion geopolitica. Tal es el sentido
que se recogera en algunas de sus definiciones, las cuales traslucen las
limitaciones y ambigiiedades de la critica krausista del colonialismo

3. El discurso krausista sobre la colonizacion

Cuando hablamos de critica krausista del colonialismo no solo
debemos entender por ello una desmitificacion o una denuncia del
mismo, sino también una reflexién sobre sus condiciones de posibilidad,
en caso de que las tenga. Es en este sentido que Labra definiria la
colonizacién como

«el empefio de aquellos pueblos que después de afirmar un caracter
y de definir su personalidad en el concierto de las sociedades
cultas sienten la necesidad de salir de cauce para difundir su
espiritu y enriquecer su vida, realizando por medio de esta obra
de exteriorizacion el gran trabajo de unir el pasado con el porvenir
y de llevar a tierra nueva y a condiciones propicias el resultado
de las experiencias de siglos, precisamente en el momento de
las concreciones y las sintesis para que el progreso se doble y la
civilizacién se amplie y se determine en formas mas capaces y en
contenido de mayor sustancia y fecundidad»*.

23 Ibid., I, p.113.
24 Rafael M. de Labra : Rafael M2 de Labra, (1997), p. 44.
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Colonizacion es entonces «uno de los modos necesarios de
exteriorizacion de un pueblo; que, por tanto, en su iniciacion y desarrollo,
obedece a la ley general del progreso y a las condiciones caracteristicas e
histéricas (asi internas como externas) del pueblo que la realiza...»”. Se
trata, en fin, de «una obra de exteriorizacion —de difusion de espiritu, de
costumbres, de leyes, de riqueza-, de propagacion de la civilizacion y de
eslabonamiento del pasado con el porvenir»*.

Es en este sentido que para Labra pasa a un segundo término —sin por
ello despreciarlo- el interés nacional o de cualquier indole pragmatica
que el colonialismo pueda reportar en medio del concierto moderno
dibujado por las grandes naciones. En el sentido civilizador de la
colonizacion se juega sobre todo «el interés de la humanidad» y «la causa
del progreso universal»”. De ahi la necesidad de cambiar «el modo de
apreciar la naturaleza, el caracter y el sentido de la colonizacion»?, la cual
debe abandonar «la idea del imperio» y el fin de «la dominacién»?, pues
«no es un mero interés ni una mision especial del Estado, sino una obra
de expansion individual o social, que los gobiernos deben solo acometer
en ciertas condiciones y para ciertos efectos...»*. La Colonia no es, por
tanto «un mercado, ni tiene una vida exclusivamente econdmica, ni sus
individuos pueden dejar de ser ciudadanos, ni sus gobiernos pueden
revestir el caracter de una compatiia de comercio, ni sus ciudades y sus
campos asemejar a un vasto cuartel o un inmenso campamento». Es,
por el contrario, «una sociedad» cuyos individuos y cuyas instituciones
«deben responder al ideal humano»™.

Labra no oculta lo deseable que pueda ser para el mismo
patriotismo liberal que él mismo reivindica, que Espafa recupere la
influencia perdida en América y la represente en Europa, pero siempre
«bajo la luz de los principios del derecho novisimo y de la sociedad
contemporanea»®; un «derecho novisimo» que, a ojos de Labra, bien
podria ser el de Giner y su horizonte krausista. Es decir, aquél que
bajo una impronta ética derivada de la misma naturaleza humana, se
orienta hacia el cumplimiento de los fines de la vida. En palabras del

25 Rafael M. de Labra: La colonizacién en la historia, I, p. 50.
26 Rafael M2 de Labra: Rafael M2 de Labra, p. 65.
27 Rafael M de Labra: La colonizacion en la historia, I, p.29.

28 Ihid., p. 73.
29 1Ibid., p. 75.
30 Ihid., p.89.
31 Ihid., p.86.
32 Ihid., p. 35.
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propio Giner, «el organismo de las condiciones que, dependiendo de la
actividad libre de cada ser racional, son menester para el fin esencial
de todos; o aquel modo de obrar libre de que depende que el fin de
la vida se cumpla; o, finalmente, y valiéndonos de una expresion
mas concisa, la condicionalidad temporal y libre de la vida»®. Es
condicién universal, si bien debe incorporar un cierto historicismo y
acomodarse a multitud de contextos especificos y de circunstancias
concretas®, no justifica, segun el Resumen de filosofia del derecho,

«el fundar en las diferencias etnograficas una diferencia tan radical
de derechos que equivalga a excluirlas de la Humanidad, cuyos
esenciales caracteres poseen todas, pues son variedades de ella.
Lo que constituye la persona no es el grado de cultura, (...) sino la
posibilidad de desenvolverse la conciencia racional en pensamiento y
vida, posibilidad que se da en todas las razas. El derecho fundamental
humanoes, pues, el mismo para todas ellas. La diferencia de desarrollo
intelectual, moral y afectivo toca solo a la facultad de obrar, y puede
unicamente engendrar entre las razas, como entre los individuos, las
naciones y aun las instituciones sociales, una relacion tutelar en que
las mas adelantadas guien a aquellas que lo estin menos, para su bien
y el bien de todos y para el mejor cumplimiento del propio destino.
A este intento responden las misiones de propaganda religiosa,
intelectual, moral, econdmica o industrial, etc, enviadas a los pueblos
salvajes, con objeto de iniciarlos en los primeros rudimentos de la
civilizacion: deber de tutela, inseparable de toda superioridad».

O, como dira a continuacion, «elevacion moral y material de razas
histéricamente decaidas», que nada tiene que ver con «la sordida e
inhumana especulacion» o con el exterminio. Para Giner, grandes son, en
definitiva, «las obligaciones que en este respecto corresponden a las razas
y pueblos mas educados, si quieren mostrarse dignos de la superioridad
que blasonan. La colonizacion deberia ser uno de los mas perfectos
modos de cumplirlos; pero no lo es siempre»® La relacién colonial -habia
dicho en este mismo sentido los Principios de derecho natural-

«es un vinculo de proteccién y dependencia entre dos naciones, que
constituye un caso particular de tutela social. No se halla fundada
esta relacion de superioridad por parte de la metrdpoli en las

33 Francisco Giner de los Rios: Resumen de Filosofia del derecho, 11, pp. 52s.
34 Sobre esta cuestion, cf. por ejemplo Ibid., I, pp. 94-114.
35 Ibid., 11, pp. 176s.
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supuestas facultades absolutas y discrecionales que algunos fildésofos
han afirmado tienen los pueblos mas adelantados sobre aquellos que
no han obtenido el mismo grado de desarrollo. Deben, antes por el
contrario, observarse en esta relacion los principios de toda tutela,
sin convertir la proteccion en tirania, y tendiendo constantemente
a procurar la plenitud de vida propia en la colonia, apresurando
asi el momento de su independencia. Hoy la colonizacion no suele
proponerse atin estos fines, siendo mas bien un sistema de explotacion
organizada que una verdadera tutela fraternal y amistosa»™®.

Giner plantea asi una vision de la colonizacién que toca directamente
algunas tensiones y ambigiiedades fundamentales del organicismo
juridico krausista, empezando por aquellas que delimitan la relacion
entre principios universales esenciales y principios especificos relativos
a épocas, contextos o pueblos determinados, entre la igualdad y la
diferencia, laidentidad y la alteridad. En definitiva, entre derecho natural
y derecho positivo, entendido este lltimo en el singular sentido gineriano
del término: no como un conjunto de leyes facticamente vigentes en un
momento dado, sino como auténtica adaptacion, aplicacion préctica o
realizacion histérica del derecho natural”, como auténtica vida juridica,
en la medida en que ambos son orgdnicamente indisolubles. «Por
eso, tomados los conceptos en su plenitud, derecho natural y derecho
positivo no son sino una y la misma cosa: el Derecho, en la unidad
y homogeneidad infinita, absoluta e inmutable de su naturaleza,
expresada en el gradual, variadisimo y orgéanico desenvolvimiento de
su historia. En otros términos: todo derecho natural es positivo»®, 1o cual
implica distinguir entre hechos juridicos justos —aquellos asimilables,

36 Francisco Giner de los Rios: Principios de derecho natural, p. 272.

37  Por derecho positivo «no ha de entenderse solo el conjunto de las reglas que en cada
época sigue la vida juridica, y menos adn, por tanto, aquella parte de estas reglas que
declaran y sancionan oficialmente los poderes pUblicos, sino toda esa vida juridica, sea de
un hombre, pueblo o institucion...», Francisco Giner de los Rios: Resumen, I, p.169.

38 Ibid., I, p.170. «EI Derecho, de una manera total, indivisa y simultanea —afirma Giner
en la p.168- es permanente y mudable, principio y hecho, siendo abstracto imaginario
en uno solo de esos dos opuestos respectivos, olvidando el otro. No hay un derecho
puramente general, neutro e indeterminado, sobre toda afectividad temporal, fuera y
a distincion de ella; ni, por el contrario, una nuda serie fenomenal de determinaciones
juridicas, heterogéneas e incoherentes, sin fondo esencial y constante». Giner apela a
esta identificacion organicista en polémica con distinciones dualistas que derivaran hacia
reduccionismos un tanto idealistas, a la manera de Hegel, como historicistas, positivistas
o teoldgicos. Cf. p. 174ss. Sobre la tension gineriana entre los derechos natural y positivo,
cf. Elias Diaz: Op.Cit., p.77-82.
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precisamente, al derecho positivo- e injustos o «antinaturales» en tanto
que contrarios al «curso normal» de las «cosas mismas»®. Esta injusticia,
de acuerdo con la perspectiva krausista, bien podria localizarse tanto
en el régimen opresivo instaurado bajo despotismos colonialistas, como
en la supuesta barbarie de aquellos pueblos que viven al margen del
derecho natural. En el primer caso, la colonizacion seria un estado
indeseable; en el segundo seria todo lo contrario, siempre y cuando se
llevara a cabo en términos de «civilizacién», conforme a los principios
del derecho natural.

En sintonia con estos planteamientos ginerianos y en medio de una
borrosa interseccion entre la teoria del Estado y derecho de gentes que los
krausistas no llegaron a desarrollar, Labra justifica la colonizacion siempre
y cuando responda a una labor —incluso un deber- de tutela y pedagogia,
orientada en cualquier caso hacia la emancipacion, pues el destino de
las colonias no es mantenerse eternamente unidas a las metrdpolis, ni
siquiera «por medios y vinculos puramente juridicos, ni con el caracter
de provincias ni menos aun con el de dependencias», sino alcanzar el
grado de madurez necesario para constituirse, «en la ley de la historia»
y «en la hora oportuna», como «naciones libres y robustas»*. De ahi, mas
concretamente, el deber de la metrdpoli espafiola de dirigir a «aquellas
sociedades que hemos traido al mundo y de cuyos primeros pasos somos
responsables, mientras su vida interior no haya adquirido plena robustez
y sus problemas caracteristicos no se hayan resuelto, y el medio en que
viven no haya revestido ciertas condiciones que tardara mucho tiempo en
adquirir»*'. Se trata en definitiva de una tutela analoga a la que el Estado
esta llamado a desempenar respecto de dichos ambitos segtin el esquema
fundamental de la teoria krausista de la sociedad, es decir, garantizando
las condiciones de posibilidad de su misma existencia y del libre desarrollo
de los mismos, sin injerir al mismo tiempo en los fines de ese desarrollo.

En unas lecciones impartidas en la ILE durante el afio académico
1877-78, posteriormente publicadas en su Introduccion a un curso de historia
politica contempordnea (Madrid, Imprenta de Aurelio J. Alaria, 1879), Labra
esbozaba por otra parte una periodizacién elemental de la colonizacion,
cuyo tercer y definitivo periodo «arranca de 1868» y vendria marcado,
entre otros hechos, por «el llamamiento de los diputados coloniales a
la Asamblea Francesa, la Constitucion de Puerto Rico y la insurreccion
de Cuba». En dicho periodo se disputan para Labra dos férmulas
resolutivas de la cuestion colonial: la asimilacion y la autonomia, las

39  Francisco Giner de los Rios: Resumen, I, p.171.
40 Rafael M. de Labra: Rafael M? de Labra, p. 39.
41 Ibid., p.35.
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cuales tienen en comun «la idea de la intervencion de la metrépoli en los
negocios de la colonia hasta el momento de terminar su educacién» y de
que «las colonias no son una mera finca para ser explotadas»; pero «se
diferencian en cuanto a la asimilacion que da por fin el confundirse con la
Madre Patria y la autonomia de una vida propia y relativamente distinta»*.
Los casos francés e inglés serian claros ejemplos, respectivamente, de ambas
férmulas, entre las que no hace falta sefialar cual es predilecta por Labra.
Para éste, el asimilacionismo —preferido entre la opinién conservadora
espafola en relacion con la cuestion antillana- no puede ser menos que
«fuente inagotable de recelos, de reservas, desigualdades y descréditos
para la Madre Patria», los cuales aprovechara siempre el «separatismo»
para precipitar procesos emancipadores que solo tras un previo y gradual
proceso de maduracion pueden consumarse satisfactoriamente. EI deber
tutelar de las metrdpolis, que consiste en proporcionar las condiciones de
posibilidad de la emancipacion colonial, tiene asi un reverso coercitivo. Es
«deber de preparar nuevas agrupaciones sociales de caracter libre, de hecho
independientes, verdaderamente autdnomas», pero también «de no consentir
el desprendimiento de sociedades microscopicas, destinadas a vivir una
vida imperfecta como naciones y a turbar el progreso de la humanidad con
sus pretensiones soberbias y su permanente intranquilidad»*.

Labra -que tantas veces fuera tachado de radical y antiespafiol a
la vista de su abolicionismo, su critica de la situacién antillana y sus
posturas demdcratas y republicanas- no dejo de distinguirse, en realidad,
por un planteamiento de la cuestion colonial caracterizado, sobre todo,
por la prudencia. Cuando critica el colonialismo, no solo esta pensando
en la denuncia de la barbarie institucionalizada en las Antillas, sino
también en las condiciones de posibilidad de la colonizacién en tanto
que proceso legitimo y hasta necesario para el bien de la humanidad.
Si las posturas de Labra resultaron radicales, ello no se debi6 tanto a la
radicalidad real de las mismas como al calado autoritario del medio con
el que chocaron. La precariedad de las instituciones liberales, la escasez
de habitos democraticos y pluralistas, la débil autonomia epistemologica,
politica, moral y religiosa, entre otros lastres de la sociedad espafiola,
tan plomizos aun a pesar de los valiosos flujos krausistas, convertian en
radical y hereje a todo planteamiento minimamente critico de la cuestion
colonial. Quiza las politicas del Sexenio no gozaran, a este respecto,
de condiciones de posibilidad suficientes para emprender reformas
comprometidas, en la linea de las que el propio Labra propuso.

42 1bid., p. 66.
43 Ibid,, p. 67.
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Dicha prudencia se palpa con nitidez cuando las tesis de Labra se
contrastan con las de Marti. Para aquél, la independencia no es la solucién
inmediata a la guerra de Cuba, ya que exige un previo proceso de desarrollo
autondmico, de pacificacién social y de reformismo politico ~también
en la Peninsula, en este tltimo caso, pues no olvidemos que la suerte
de las Antillas nunca fue para Labra una cuestion local. Las objeciones
de Marti a este reformismo tardio invitan sin embargo a sospechar de
este planteamiento. ;No sera un nuevo argumento para legitimar la
dominacion?, ;no estara Labra traicionando su propio ideal republicano
cuando apela a la tutela metropolitana en lugar de reconocer el sentido
democratico de las demandas independentistas cubanas, tal y como
denuncia Marti?, ;no se esconders, tras ese deber de tutela al que apela, un
paternalismo inhibidor de esa misma autonomia que tedricamente quiere
posibilitar? El planteamiento de Labra parece esquivar estas objeciones en
la medida en que se desmarca de toda vision del problema en términos
imperialistas y concibe la salida autonémica como una medida necesaria
pero provisional y en beneficio, siempre, de la colonia; es decir, con el
fin de que pueda gozar de una independencia digna y democratica,
extensible al conjunto de la sociedad antillana y no solo a las élites criollas,
de manera que los habitos de dependencia y autoritarismo implantados
y generados a lo largo de siglos —y especialmente durante las ultimas
décadas- no impidan ni frustren el proyecto de una soberania capaz de
ofrecer las minimas garantias de libertad, igualdad, autonomia, tolerancia
y secularizacion. Otra cosa distinta es que esta visién reformista ni siquiera
fuera viable en un contexto tedricamente favorable como el del Sexenio,
o que las expectativas politicas de éste se vieran frustradas por multiples
razones. En cierto sentido, al menos, adoptaria una postura similar a la
de un critico del autoritarismo hispanico tan reconocido como Blanco
White a proposito de las Revoluciones de Independencia en América. En
algunos de sus escritos a este respecto —algunos, pues nunca dejo de ser un
tanto ambiguo-, este tltimo habia dirigido sus criticas tanto al liberalismo
peninsular por sus reticencias «imperialistas» frente a las demandas de los
criollos, como a la radicalidad de estos ultimos, pero no por escriipulos
«nacionalistas», precisamente, sino por la ausencia de condiciones de
posibilidad para llevar a cabo sus intenciones, dada la permanencia del
viejo tejido institucional colonial, la anarquia reinante en los sectores
populares y el arraigo social de los habitos autoritarios -condiciones éstas
mas bien iddneas para una ulterior reproduccion, a escala nacional, de
la subyugacion colonial anterior. Blanco propondria entonces una salida
pragmatica y de talante historicista, basada en el pacto y la reforma, en
la que la equiparacién de derechos en ambas orillas y la disolucion del
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monopolio comercial daria paso gradualmente a un eventual escenario
independentista. Nada lejos de este enfoque se encuentra Labra cuando
piensa en la autonomia colonial de las Antillas.

Es mas bien en el trasfondo tedrico del discurso de Labra sobre el
reformismo colonial de las Antillas donde se echa de menos un mayor
alcance critico. Mas concretamente, en su justificacion de la colonizacion
en términos de expansion moral y civilizadora, comunes por los demas,
salvo excepciones, a toda la ilustracion europea. He aqui, precisamente,
el esencial matiz: la ilustracion nunca dejé de ser europea, esto es, de
acomodarse a los intereses geopolitico-economicos de Europa —y Estados
Unidos, a partir del siglo XIX-, con el consecuente desdoblamiento de
sus lenguajes y discursos en funcién de sus destinatarios y escenarios.
De ahi la duplicidad de una razén critica universalmente emancipadora,
instrumentalizada, al mismo tiempo, al servicio dela dominacion, colonial
en este caso. De ahi la constante y mutua interferencia entre la apelacion
a la humanidad como sujeto de derechos universales e inalienables, y
su division aprioristica y jerarquizada en «grados de cultura» o estados
civilizatorios que acaban legitimando la discriminacién racial. El propio
Labra no pudo evitar en algunos momentos el empleo de términos como
«razas atrasadas» o «inferiores» a la hora de justificar la colonizacion.
Su arraigo en el organicismo krausista le permite anteponer el derecho
sustancial de la personalidad a toda discriminacion de esta indole, asi
como a declararla provisional y en ningtin caso esencial —el término
«raza», en este sentido, parece identificarse con el de «pueblo» mas
que con una determinada especie antropologica. Esa anteposicion -y
no al contrario, elevando dichos «grados de cultura» a objetivaciones
del Espiritu en la linea del idealismo hegeliano, o a determinaciones
antropologicas en la linea de cierto positivismo de fin de siglo- le impide
justificar el colonialismo y, menos aun, la esclavitud. Sucede mas bien al
contrario, tal y como hemos tenido ocasion de comprobar. Pero no por
ello lleg6 a desenmascarar la complicidad ilustrada entre moralismo y
dominacion, universalismo y eurocentrismo, civilizacion y barbarie.

Por eso su critica al imperialismo norteamericano, a la vista de los
sucesos del 98, tendra un alcance critico muy loable pero limitado. No
le faltaron a Labra razones y motivos para denunciar, en varios de sus
escritos, el intervencionismo voraz y «el monroismo que ahora priva
en la politica imperialista de Norteamérica», la cual pretende «una
especie de Derecho internacional para su uso»*; pero, con una mayor

44 Rafael M?. de Labra: Rafael M2 de Labra, pp.75s. Cf. también las pp.77-81.
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perspicacia, habria identificado a la ilustracion mas radiante entre las
fuentes intelectuales de ese imperialismo.

*34%
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El Marqués de Montealegre de Aulestia: Hermeneuta
de la contrarrevolucion

Victor Samuel Rivera
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RESUMEN

El presente articulo es una presentacién biografica de uno de los
mas interesantes y menos estudiados pensadores politicos del siglo
XX peruano, José de la Riva-Agiiero y Osma, Marqués de Montealegre
de Aulestia (1885-1944). Montealegre, que ha sido el fundador de los
estudios historiograficos y de la critica literaria peruana, es presentado
aqui desde su pensamiento politico, el cual puede ser considerado como
la singularidad monarquica del Perti. Frente a sus antecedentes en el
mismo sentido, esta biografia es un trabajo que toma en consideracion
dos factores que le dan signo de novedad y descubrimiento: estudia el
entorno conceptual y filosofico de la formacion universitaria del personaje
y toma en cuenta la vasta y compleja documentacion privada que se ha
ido imprimiendo en los ultimos cuarenta afios por sus legatarios en el
Instituto Riva-Agiiero de Lima (IRA, Lima).

Palabras clave

José de la Riva-Agiiero y Osma, Marqués de Montealegre,
antiliberalismo, nacionalismo, monarquismo, Charles Maurras

ABSTRACT

This contribution intends to make a biographical outlook of one of
the most remarkable political Peruvian thinkers of the twentieth century,
and certainly one of the most unknown and dismissed, José de la Riva-
Agtiero y Osma, Marquis de Montealegre de Aulestia (1885-1944).
Montealegre was the pioneer of the historiographical studies as well as
founder of the Peruvian literary criticism. The marquis is presented here
from the point of view of his political thought, from which he can be
considered as the Peruvian monarchical singularity. Compared with the
previous works related to the same subject, the present one focuses two
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factors which provides novelty and discovery: it studies the conceptual
and philosophical environment of the character’s university education
and takes into consideration the vast and complex private documentation
which has been printed along the last forty years by the legatees of
Montealegre in the Riva-Agiiero Institute (IRA, Lima).

Key words

José de la Riva-Agiiero y Osma, Marqués de Montealegre,
antiliberalism, nationalism, monarchism, Charles Maurras

José de la Riva-Agiiero es uno de los pensadores antiliberales
y antimodernos mas fascinantes de la historia social del Pert, solo
comparable en su género a sus ancestros Bartolomé Herrera (1808-1864)
y José Ignacio Moreno (1767-1841). Es casi tan desconocido como estos
dos, a quienes muy escasamente se ha considerado dentro de la tradicion
académica en calidad de interlocutores, y no digamos nada de filésofos
(aunque ambos fueron filésofos politicos). A diferencia de los ultimos
personajes, Riva-Agiiero conserva cierto espacio en la historia de la
cultura peruana de su siglo como personalidad intelectual, en parte por
la complejidad de su obra le ha permitido sobrevivir en la memoria social
en calidad de académico no politico, en este caso como iniciador de la
historiografia cientifica republicana y como pionero de la historia de la
literatura peruana. Sus ideas politicas, en cambio, que fueron el centro
de su existencia, no es una exageracion afirmar que han sido suprimidas
virtualmente de la memoria, tanto social como académica. Con la presente
contribucion hemos querido hacer una sintesis de lo que nos proveen
en la actualidad las fuentes disponibles acerca del autor, en particular la
correspondencia privada impresa por el Instituto Riva-Agiiero como parte
de sus Obras Completas, que comenzaron a salir alaluz a inicios de la década
de 1960". Se trata de una historia totalmente atipica, que vamos a centrar
en los aspectos mas antisistémicos y provocadores del pensamiento del
mas terrible de los enemigos conceptuales del liberalismo en el siglo XX.

Para un lector del fin de la modernidad, buena parte de lo que resulta
interesante del pensamiento politico y de la filosofia de Riva-Agiiero
aparece encriptado, oculto en una marana de palabras que han perdido
su significado o lo han simplificado. Se interpone entre él y nosotros una

1 Citaremos en adelante esa edicién como candnica, con las siglas del Instituto Riva-
Agiero por delante (IRA), seguida del nimero del tomo en romanos y luego la paginas o
paginas en arabigos. José de la Riva-Agiiero y Osma, Obras completas. Lima, IRA, XX
tomos (adn incompleta).
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transformacion de los lenguajes sociales y de los codigos de la academia,
especialmente violentados ambos por la Segunda Guerra Mundial,
primero, y por la eficacia del pensamiento tnico liberal después de la
caida del muro de Berlin. Lo primero significd el paulatino ocultamiento
y la simplificacién de las formas de pensar alternativas al liberalismo
vencedor de la Segunda Guerra, cuya complejidad se reduce ahora al
simple rotulo de “antiliberalismo”2 Lo segundo minusvalora la seriedad
moral y argumental en un contexto donde los antiliberales aparecen
como disidentes sin futuro y sus agendas como vejeces o rabietas
nerviosas, esto es, como carentes de contenido conceptual. Para el caso
de nuestro autor, esto se traduce en la pérdida de la memoria social de
los lenguajes politicos del primer tercio del siglo XX, junto con el entorno
social y académico que éstos presuponian para Riva-Agiiero.

El nacimiento y la herencia familiar

Comenzamos ahora con la reconstruccion narrativo-biografica
del pensador politico. José de la Riva-Agiiero y Osma, Marqués de
Montealegre de Aulestia, nacié en 1885, en el seno de una de las mas
rancias familias aristocraticas del Peru de entonces’. Procedia de unalarga
estirpe familiar que lo emparentaba con la alta nobleza hispanoamericana
y es, a no dudarlo, uno de los tiltimos representantes sociales de ésta en
el Peru del siglo XX*. Mantenia relaciones directas de parentesco con la
nobleza titularia peruana, espafiola, italiana y flamenca. Le sonreia el
nacimiento y la fortuna, pues su familia era una de las mds adineradas
del Perti del 900, y heredaria de ella, en su momento, varias haciendas
de nota y una veintena de inmuebles de lo mas exclusivo de la Lima
que lo vio nacer. Era bisnieto del autoproclamado Primer Presidente
de la Republica durante de guerra civil de 1820-1826, José de la Riva-
Agiiero y Sanchez Boquete, ultimo Marqués de Montealegre de Aulestia
en la monarquia peruana’. Riva-Agiiero fue hijo de dofia Maria de las

2 Cf. Holmes, Stephen, Anatomia del antiliberalismo. Madrid, Alianza, 1999, cap. I,
Berlin, Isaiah, La traicion de la libertad. Seis enemigos de la libertad humana. México,
FCE, 2004 (2002).

3 Labiografia ms completa que conozco ha sido bellamente escrita por el protegido de Riva-
Agilero: José Jiménez Borja; José de la Riva-Agiero. Lima, Universo, 1966, 64 pp.

4 Cf. Atienza, Juan de, Titulos nobiliarios hispanoamericanos. Madrid, Aguilar, 1947,
pp. 103, 185.

5 Para este personaje cf. Ravago, Enrique de, EI Gran Mariscal Riva-Agiiero, Primer
Presidente y Procer de la Peruanidad (sucesos y documentos de la independencia). Lima,
Industrial Grafica, 1999, cap. 3.
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Mercedes de Osma, de quien en 1926 tomaria el titulo de Montealegre de
Aulestia, que €l haria registrar para su familia en la Guia de la Nobleza
Espanola. Sobre todo en Espafia, pero habria que decir que en todas
partes fuera de América Latina, fue considerado desde la muerte de su
madre por su titulo nobiliario, como era su deseo. Hijo tnico, perderia
a su padre muy pronto, en 1906. Permaneceria entonces con su madre
viuda y su tia Rosa Julia de Osma, Marquesa de Casa Davila y Sefiora
de Valero. En términos de pensamiento politico una de sus mayores
fuentes de influencia serian las amistades de su madre y su tia, nobles
peruanos emigrados a Espafia durante el régimen liberal de Alfonso XIIL
Residid en su nifiez y juventud temprana en el palacio conocido como de
Ramirez de Arellano, sito en la Calle de Lartiga 459, que hoy es el local
del Instituto Riva-Agiiero, frente a la puerta lateral de la Iglesia de San
Agustin. En 1911 se mudo al balneario de Chorrillos, que seria, mutatis
mutandis, su residencia el resto de la vida.

La familia es determinante en Riva-Agtiero por varias razones. En
primer lugar, se esperaba mucho de ella en términos sociales, por su
alcurnia y sus redes de contactos. Su padre, José de la Riva-Agiiero y
Riglos, era considerado en vida una figura publica, y Enrique de la Riva-
Agtiero, hermano de éste, lo seria hasta la década de 1920. Ambos eran
nietos del fundador de la Republica Peruana, y sus antecesores habian
estado siempre involucrados con asuntos del Estado. De otro lado, estaba
la herencia social del bisabuelo Montealegre, de lejos un ser politicamente
pesado y ambiguo. Aunque habia sido el fundador de las instituciones
republicanas en 1823, se le recuerda también por intentar negociar una
solucién monarquica para el Pert independiente con el dltimo virrey
espafiol, actos que los jacobinos y liberales no dejaron de reprocharle®.
Independientemente de este episodio que a nuestro marqués le costaria
mil disgustos a lo largo de su vida, el bisabuelo termind su larga existencia
lleno de amargura contra la Republica, convertido en un personaje
reaccionario al estilo de Donoso Cortés. Riva-Agiiero sintié siempre
obligacion con esta herencia complicada desde sus obras mas tempranas y
tuvo ante ella, ademads, una actitud muy ambivalente’. Si bien nunca nego6

6 Cf. “El Mariscal Riva-Agilero y nuestra independencia”, en Riva-Agiiero, José de la,
Afirmacion del Per(. Lima, IRA, t. Il, pp. 272-273.

7 Refiere Sanchez con ejemplos “la indisoluble adhesion del historiador a su casta, actitud
que mantuvo con raras excepciones durante toda su existencia”. Sanchez, Luis Alberto,
Conservador no, reaccionario si, ensayo heterodoxo sobre José de la Riva-Agiero y
Osma, Marqués de Montealegre y Aulestia (sic), seguidas de su correspondencia con el
autor. Lima, Mosca Azul, 1985, p. 43, cf. también ibid pp. 44-46.
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directamente el republicanismo del joven gran papa, ya desde 1905 hay
rastros de un interés por reivindicar el ideal mondrquico institucional de
su viejo bisabuelo. Cualquier herencia familiar se acentuaba con su caracter
de hijo tinico. Por parte de su madre tendria proximidad desde muy joven
con activos circulos reaccionarios. Eran amigos de la familia el Conde de
Guaqui, que moriria de diplomatico peruano en Espafia, la Condesa de
Casa Valencia -que era su tia- y Ana (Cuquis) Rabago, ambas peruanas
emigradas. Son los contactos mas interesantes que se pueda imaginar con
el tradicionalismo espafiol y el carlismo del 900. Ricardo Palma, amigo
de sus padres, lo introdujo en una carta a Miguel de Unamuno en 1904
como “liberal”, a pesar de los factores que acabamos de enumerar®. Pero
Montealegre tenia para 1904 apenas 18 afios. Seguramente se consideraba
“liberal” cuando estaba en el colegio. Su “liberalismo” no duraria mucho
0, en todo caso, iba a ser bastante heterodoxo.

De La Recoleta a San Marcos (1896-1902)

Una influencia inicial en la formacién de su pensamiento es sin
duda su ingreso al Colegio de la Recoleta, apenas fundado, en 1896.
Este centro de estudios estaba regentado por los padres de los Sagrados
Corazones, que para comienzos del siglo XX se llamaba también con el
familiar apelativo de “Picpus”. A fines del siglo XIX La Recoleta era el
colegio francés de Lima; una clave interesante, pues se trataba de un
colegio de élite, de un colegio dirigido a la élite politica catolica dentro
de la tradicion francesa, un centro de refugio para el ultramontanismo.
De acuerdo al propio marqués, se ensefiaba en los claustros del colegio
buena parte del (ya caduco entonces en Francia) programa formativo de
la Restauracion. El colegio fue decisivo en algunas lecturas definitivas
en su pensamiento politico. Existe el testimonio de que fue el colegio
el que le facilitd la lectura temprana de Juan Donoso Cortés, Marqués
de Valdegamas’, tan famoso entonces como hoy por su apocaliptico
Discurso sobre la Dictadura®. Donoso era conocido en el ambiente

8 Cf. Carta de Ricardo Palma a Miguel de Unamuno del 19 de diciembre de 1905, en
Kapsoli, Wilfredo (comp.), Unamuno y el Per(. Lima, Universidad de Salamanca/
Universidad Ricardo Palma, 2002, p. 247.

9  Cf. el testimonio de su mejor amigo, Francisco Garcia Calderén en su conferencia José de
la Riva-Agiero, recuerdos. Lima, Santa Maria, 1949, pp. 8-9.

10 Editado en Juan Donoso Cortés, Discursos politicos (Estudio preliminar de Agapito
Maestre). Madrid, Tecnos, 2002, 93 pp. Como introduccion el capitulo correspondiente
de Eduardo Hernando, Pensando peligrosamente. EI pensamiento reaccionario y la
democracia deliberativa. Lima, PUCP, 2000, cap. I1.
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estudiantil por sus discursos parlamentarios en general, que eran un
modelo para la ensefianza de la retdrica forense, pero también por su
postura contrarrevolucionaria, furibunda contra la Revolucion Francesa
y el liberalismo. También habria sido el colegio ocasion para leer (o
conocer) al Conde Joseph de Maistre (1753-1821), sin duda el pensador
mas radicalmente antimoderno que gestara la Revolucion Francesa.

Esinteresante recordar que la historiografia estandar del pensamiento
politico peruano le atribuye al hermeneuta de Chambéry un gran peso
en el pensamiento de Montealegre'. Es momento de afirmar que no hay
indices que nos permitan exagerar la influencia real de la obra del Conde
Joseph de Maistre, que parece no haber sido muy grande. El conocimiento
del idioma francés, que el recuerdo tardio de Montealegre considera
precoz, le permitio leer con fluidez la literatura de ese origen, donde
tempranamente sobresale Anatole France, Alfred Fouillée (1838-1912)
y Emile Boutroux (1845-1921), aunque es probable que leyera a estos
dos ultimos ya en la universidad. La Historia de la Filosofia del primero
fue con certeza su libro de cabecera en las materias alli contenidas™.
La escuela le regald, ademads, grandes comparieros intelectuales, los
famosos hermanos Francisco y Ventura Garcia Calderon, filésofo social
y critico literario, respectivamente. Los tres juntos fueron la base de lo
que se llamaria después “La Generacion del 900”%. Es razonable pensar
que habian leido juntos al reaccionario peruano Bartolomé Herrera,
aunque sea fragmentariamente, pues asi parece haberlo hecho su amigo
Francisco'. En este ambiente leer a de Maistre no era infrecuente, pero
ese solo aserto no basta para darle el peso determinante que se le ha dado
hasta ahora como elemento formativo de la formacion conceptual del
marqués de Lartiga.

Después del colegio curso el bachillerato y los doctorados en Letras
y Derecho en la Universidad de Lima, nombre frecuente entonces de
la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Ingresé a ella en 1902,
al afio siguiente del fin de sus cursos en La Recoleta. Discipulo de una
generacion positivista, antimetafisica y racista, llegé al mundo de las

11 Cf. Basadre, Jorge, “Crénica nacional: José de la Riva-Aguiero”, en Historia. Revista de
Cultura, # 8, 1944, p. 454.

12 Para el 900 estaba disponible en francés en su sexta edicion, Alfred Fouillée, Histoire de
la Philosophie. Paris, Librairie Ch. Delagrave, 1891, 554 pp.

13 Cf. en general Guerra-Garcia, Francisco, “Los Novecentistas”, en Socialismo y
participacion, # 47, 1989, pp. 1-6.

14 Cf. Garcia Calderon, Francisco, EI Per contemporaneo. Lima, Congreso de la Republica,
2001 (1907).
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letras de la auroral mano de Federico Nietzsche, a quien en fecha tan
temprana es razonable pensar que leyd en francés. En el orden de lasideas
filosoficas, el profeta del nihilismo estaba entonces en plena vigencia en
los circulos intelectuales del Occidente; compartia este privilegio tanto
con el pragmatismo americano como con el contingentismo filosofico
francés. En el orden de la politica, sus doctrinas eran afines a la reaccion
politica nacionalista y al aristocratismo antidemocratico. Tanto Nietzsche
como las demas referencias marcan a los estudiantes de su época. Con
toda certeza Riva-Agiiero leyd La Genealogia de la Moral, pero también
El Nacimiento de la tragedia y las Consideraciones Intempestivas. Es un dato
interesante que la primera disertacion universitaria que se conserva
de Riva-Agiiero fuera una critica a Nietzsche”. Es sorprendente que la
ultima de ellas, en 1944, fuera también ostensiblemente una reflexion
nietzscheana, esta vez en torno a la Segunda Intempestiva que, como se
sabe, tiene por tema los usos de la historia y la critica al historicismo™.
No podemos afirmar si leyo otras obras de Nietzsche, pero en cambio
si podemos defender que mantuvo su aprecio por él toda su vida, e
incluso tuvo el atrevimiento —no cabe decir otra cosa- de recomendar
su lectura al Padre Jorge Dinthilac en 1932". Nietzsche parece haber
sido el responsable de su distancia con el cristianismo durante su nifiez,
pero esa influencia parece irse apagando a lo largo de los afios. Lo que
conservo de €l fue, en cambio, su aristocratismo politico y su repudio
voluntarista de la democracia. Por cierto, el retorno de Riva-Agtiero al
cristianismo parece datar de la década de 1910. De esa juventud pristina
puede establecerse un acercamiento a la filosofia de la voluntad de Arthur
Schopenhauer (1788-1860). En su tiempo podia leerse introducciones a
la filosofia de Schopenhuer por autores como Theodor Ribot o Georg
Simmel, nombres socorridos del ambiente sanmarquino de la época’™.

15 Publicada por primera vez como “Un ensayo inédito de Don José de la Riva-Agiiero”, en
Documenta, Afio I, # 1, 1948, pp. 301-316.

16  Un detalle que nadie hasta ahora ha observado. Cf. Riva-Aguero, José de la, “Los estudios
histéricos y su valor formativo”, en Revista de la Universidad Catdlica, t. XIII, # 1, 1945,
pp. 4-20.

17 Cartaal R. P. Jorge Dinthilac SS CC del 6 de agosto de 1932, IRA, t. XV, p. 315.

18 Estaban disponibles en la época (en francés y espafiol) las introducciones de George
Simmel, Schopenhauer y Nietzsche. Madrid, Francis Beltran, 1915, 265 pp. y la de
Theodor Ribot, La filosofia de Schopenhauer. Salamanca, Imprenta de Sebastian Cerezo,
1879, 249 pp.
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Con Alejandro Deustua

En San Marcos Riva-Agiiero fue un alumno predilecto de Alejandro
Deustua (1849-1945)”. Hacia inicios del 900 Deustua hacia suyo el
programa del espiritualismo del filésofo aleman Rudolf Eucken (1846-
1926) y frecuentaba, en no menor medida, también el pragmatismo
anglosajon de William James (1842-1910)%. Fue gran difusor de este
ultimo, entonces en el pinaculo de su fama®'. Es interesante destacar que
Eucken tenia una retérica fuerte de “reaccion” contra el materialismo
liberal y socialista que marcaria a sus seguidores, pero su libro de mayor
circulacion (en francés) data recién de 1911 y hay que excluir cualquier
lectura directa?; James resultaba un remedio util contra el racionalismo
politico y aliment6 a una generacion antikantiana y opuesta al liberalismo
metafisico; tenia ademas una interpretacion de la experiencia religiosa
que permitia incorporarla a la practica social, lo que hacia posible
rescatar ideas de Joseph de Maistre 0 Donoso en un esquema laico. El
Deustua del 900 trajo a Lima también a dos autores que serian claves en
el desarrollo de las ideas politico-filosoficas de Riva-Agiiero. Se trataba
de dos “sicélogos”, segun el lenguaje del 900. Entonces la psicologia era
una disciplina joven, y era frecuente traducir los grandes problemas de
la filosofia politica y las ciencias sociales en términos sicoldgicos. Estos
autores eran Henri Bergson (1849-1941) y Wilhelm Wundt (1832-1920).
En 1900 el segundo era ya extraordinariamente famoso en el ambiente
europeo y el primero ingresaba en la cima de su popularidad. Con
Deustua tendria acceso Montealegre a Materia y Memoria de Bergson®,
mientras que de Wundt conoceria su teoria de los cambios sociales
desde el punto de vista sicolégico. Es interesante anotar que lo que sabia

19 Para una biografia de Deustua, cf. Guerra, Luis Felipe, “Alejandro Deustua”, en Alva,
Hernan (comp.), Biblioteca Hombres del Perd. Lima, Editorial Universitaria, 1965, t.
XXIX, pp. 3-53.

20 Para el “espiritualismo” del 900 cf. Salazar Bondy, Augusto, Historia de las ideas en el
Per( contemporaneo. Lima, 1965, t. I, cap. X.

21 ParaDeustuay el entorno académico de San Marcos cf. Salazar Bondy, Augusto, Historia
de las ideas en el Per( contemporaneo. Lima, 1965, t. I, cap. V1. Cf. también en el mismo
sentido Iberico, Mariano, “La obra de don Alejandro Deustua”, en EI Nuevo Absoluto.
Lima, Minerva, 1926, pp. 24-42.

22 Eucken, Rudolph, Les Grandes Courrants de la Pensée Contemporaine. Paris, Félix
Alcan, 1911, 536 pp.

23 “Con loable puntualidad nos declaraba Deustua el sentido del ensayo de Bergson, Materia y
memoria (Cuestiones 541 a 545 del citado curso)”. Recuerdos de la universidad y de algunos
de sus maestros. IRA, t. X, p. 392. El libro de Bergson: Matiére et Mémoire. Essai de la
relation du corps & I’esprit. Paris, Presses Universitaires de France, 2001 (1902), 280 pp.
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Montealegre de ambos debia estar muy marcado por el magisterio de
Deustua. El propio Montealegre confiesa no conocer a Wundt sino por
un manual de Psicologia que, en realidad, solo fue accesible en espafiol
en la década de 1910.

Los autores que aporta el “espiritualismo” de Deustua son
Eucken, Wundt y Bergson. Los tres son fundamentales para entender
el pensamiento politico de nuestro autor, incluso en su aspecto de
“reaccionario” y —para ajustarse lo mas posible a la realidad- para el
propio Deustua no habia vinculo alguno entre los autores de su docencia
universitaria y la compafia que Montealegre les habia dado. Deustua
detestaba al Conde de Maistre y a Donoso Cortés. Esto se debe a que
Deustua —como por lo demas, todo su entorno- era un “progresista”, esto
es, compartia la perspectiva metanarrativa emancipatoria. Es probable
que no los conociera académicamente hablando. Su postura hostil
contra autores como los citados era una herencia comtn a la ideologia
ilustrada, el neokantismo, el utilitarismo y el positivismo continental,
todas las cuales eran corrientes aceptadas e incluso predominantes en
el San Marcos de su tiempo. Para el profesor de Estética el concepto del
tiempo y la historia que son propios de los metarrelatos era sin mas una
verdad manifiesta de la experiencia humana. Manejamos el concepto de
“metanarrativa” tal y como éste ha sido descrito a inicios de la década
de 1970 por Jean-Francois Lyotard, es decir como una concepcion
cerrada de una historia lineal®. Riva-Agiiero, en cambio, comprendi6
por sus estudios que el tiempo historico tenia un caracter discontinuo,
recogiendo en esto tal vez la herencia de los reaccionarios historicos o
Giambattista Vico, a quien citaria alguna vez?.

Ladiferenciaentre Deustuay Montealegre es fundamental. Orientaria,
como vamos a ver después, la interpretacion politica de los eventos
histéricos por parte del marqués. Riva-Agiiero identifico con agudeza
que la legitimidad imperativa del liberalismo politico depende de una
concepcion metanarrativista de la historia, lo cual hizo que su percepcion
del liberalismo fuera todo lo espiritualista que Deustua hubiese deseado,
pero sin la esperanza progresista de su maestro®. Al contrario de

24 Paraunaintroduccional temacf. Berciano, Modesto, Debate en torno a la postmodernidad.
Madrid, Sintesis, 1998, pp. 16 y ss.

25 Cf. “La historia y su ensefianza”, en Afirmacion del Perd, t. II, pp. 205 y ss.

26 Destaca en esto por su originalidad el haber sido subrayado, en contexto conceptual
diverso, por Antonio Pefia en su “José de la Riva-Agiero, Francisco Garcia Calderon y
Victor Andrés Belaunde, vision y propuesta conservadora”, en Adrianzén, Alberto (Ed.),
Pensamiento politico peruano. Lima, DESCO, 1987, pp. 135-150.
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Deustua, habria identificado el liberalismo metanarrativista como una
herencia comtn del neokantismo, la Ilustracion, el utilitarismo y el
positivismo y lo habria rechazado por razones analogas a las que hacia a
Deustua un “espiritualista”, es decir el contingentismo y el pragmatismo.
Deustua no tuvo la capacidad de percatarse de que Donoso o de Maistre
eran conceptualmente compatibles con James o Bergson del mismo
modo como lo serfan hoy con Richard Rorty o Gianni Vattimo, a saber,
desde el punto de vista de la epistemologia. Riva-Agiiero, en cambio, no
tardo en percatarse de ello, y puso en obra esa relacion en sus textos de
filosofia politica de 19117 y 1912. Deustua y Garcia Calderén intentarian
convencerlo a lo largo de su estancia universitaria en San Marcos de
tamizar el pragmatismo y el espiritualismo a través del republicanista
norteamericano Emerson, esto es, la manera “democratica” disponible
en el 900 para ser un pragmatista®. Su esfuerzo fue inatil.

Eucken, Bergson y Wundt, los “sicologos” de Deustua, no llegaron
solos. En realidad Riva-Agiiero tuvo desde su ingreso en San Marcos
un gran interés en la teoria politica que entonces, bajo la impronta del
positivismo, se incorporaba junto con la filosofia desde la dptica de los
estudios sociales. Entre sus herramientas de trabajo podemos agregar
pronto los libros de los socidlogos positivistas, en particular Gabriel
Tarde y John Stuart Mill; de hecho deben haber sido de las primeras
lecturas “nuevas” de San Marcos. El primero seria decisivo para una obra
que no sera objeto especial de este trabajo, pero que marco la memoria
del Marqués, Cardcter de la literatura del Perii Independiente, de 1905, que
le serviria ese afio para graduarse de Bachiller en Letras. En un inicio
los aportes conceptuales de los autores positivistas se fusionaron con
el conocimiento de la historia literaria. En esto se seguia una tradicion
de estudio de psicologia social a través de las obras culturales que hay
que remontar al ensayista francés Hyppolite Taine. Taine habia sido un
sabio positivista cuya obra quedd muy marcada por la Revolucion de la
Comuna de Paris de 1870, que lo hizo diagnosticar el mal histdrico de
Francia en el jacobinismo y su filosofia. Aunque parezca impresionante,
Taine fue un positivista reaccionario”. Taine era una influencia comun

27 Fundamento de los interdictos posesorios. Tesis para el bachillerato en Jurisprudencia.
Lima, Imp. “El Progreso Editorial”, 1911, 57 pp.

28 Cf. por ejemplo Carta de Francisco Garcia Calderdn del 6 de noviembre de 1908, IRA,
t. XVI, p. 646; Carta de Francisco Garcia Calderon del 1 de septiembre de 1909, IRA
t. XVI, p. 657.

29 Cf. al respecto de la postura contrarrevolucionaria del historiador positivista el ensayo de
Jorge Siles, “Hipolito Taine y la Revolucion Francesa”, en Revista de Estudios Politicos
(Madrid), # 157, 1968, pp. 39-49.
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para el 900, compartida con los Garcia Calderon y Belaunde; los estudios
de historia literaria se realizaban no por interés “estético”, sino por su
utilidad social, a saber, para conocer el “caracter” de los pueblos que la
han compuesto. Estas “historias literarias” eran en realidad estudios de
sociologia politica. El ejemplo insigne es la Historia de la literatura inglesa,
obra de Taine en cinco voliumenes que, ademas, incluia un tomo sobre
John Stuart Mill y el utilitarismo anglosajon®. Francisco Garcia Calderon
empled también este libro de Taine como modelo en la composicion de
una seccion de su Le Pérou Contemporain, que salio a la imprenta en Paris
en 1907°'. Es muy dificil no ver esta impronta en Riva-Agiiero: estudio
del caracter social, historia de la literatura como historia politica y
jacobinismo como mal nacional. El Cardcter de la literatura es una Historia
de la literatura peruana en clave de Taine.

Nacionalistas y arielistas

Para 1905 Riva-Agiiero se habia convertido en un joven intelectual
famoso, perono era el primero de los de su grupo en alcanzar notoriedad.
El afio anterior su amigo Francisco habia impreso De Litteris, un conjunto
de ensayos enla linea de Taine y el contingentismo francés, una mezcla de
literatura y ensayo social, pero que tenia una particularidad: un prélogo
de José Enrique Rod¢, un espaldarazo internacional. Hay que recordar
que el escritor uruguayo Rodé venia de consolidar su fama a través de
la obra Ariel?, una metafora sobre la identidad y el destino de América
Latina; para el 900 resultaba una obra impactante, que ofrecia una
interpretacion politica de América Latina frente a la creciente influencia
de los Estados Unidos, entonces recién llegado al mundo de los imperios
ultramarinos, pues se habia apoderado alevosamente de los restos del
Imperio Espariol en 1898. El respaldo de Rod6 a Garcia Calderdn debe
haber estimulado el padrinazgo de la obra de Riva-Agiiero por parte
de Ricardo Palma, que se apresurd a presentar a Riva-Agiiero como
el lider de su grupo, en lo que no le faltaba razén®. Dado el peso de
Rodo y la cercania entre Garcia Calderén y Montealegre, la Generacion
del 900 heredo el calificativo de “arielista”. Es un adjetivo desacertado,

30 Taine, Hyppolite, Histoire de la Literature Anglaise. Paris, Hachette, 1873, 5 v. (traduccion
castellana de época, Historia de la literatura inglesa. Madrid, La Espafia Moderna, s/f, 5 v.).

31 Cf. el estudio de José Vasquez “Lo constante en el ideario politico de José de la Riva-
Agliero”, en Boletin del Instituto Riva-Agiiero, vol. 21, 1994, pp. 241-269.

32 Rodd, José Enrique, Ariel (Edicion de Belén Castro). Madrid, Cétedra, 2000 (1902), 231 pp.

33 Cf. Carta de Ricardo Palma a Miguel de Unamuno del 19 de diciembre de 1905, en
Kapsoli, op. cit., p. 241.
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pues Riva-Agiiero estaba personalmente muy lejos del idealismo del
uruguayo y se consideraba cercano, mas bien, a los autores positivistas
franceses de fines del XIX y comienzos del siglo XX que venia de leer en
la universidad. De hecho, una seccion importante del epilogo de la obra
de 1905 esta dedicada a mostrar la precariedad del arielismo como un
idealismo ingenuo y a sostener, por el contrario, la relevancia de una
concepcion de la vida social orientada de manera pragmatista®. Garcia
Calderén publicaria pronto Profesores de Idealismo®. Consecuente con
su vision alternativa, Montealegre preparaba su tesis de historiografia
La Historia en el Peri (1910)%, simultaneamente con su tesis de filosofia
politica Concepto del Derecho (1912)¥. El primer libro seria la tesis que
le daria el grado de Doctor en Letras; el segundo le daria acceso al de
Doctor en Jurisprudencia. No es posible sostener que estos dos libros
sean algo “arielista” o “idealista”; mas bien son obras racionalistas y de
realismo social.

El principal interlocutor peruano de Riva-Agiiero entre La Recoleta
y la tesis de 1910 fue Francisco Garcia Calderon, de tal modo que el
pensamiento politico de ambos y sus fuentes son analogos hasta esa
fecha, pero luego los intereses de ambos comenzaron a variar de manera
sensible. Desde 1905, Montealegre iba dejando sus modelos de trabajo de
sociologia e historia politicas basados en Tarde y Taine, y se sentia mas
y mas interesado en profundizar en la filosofia politica. No sabia como
proceder, sin embargo. Desde 1906, cuando inicié las investigaciones
para las tesis de 1910 y 1912, iba a ponerse en disputa el referente mas
basico de los novecentistas juveniles, el folleto de Ernest Renan ;Qué
es una Nacién?*® En un sentido genérico, los novecentistas eran todos
nacionalistas a partir de esta deuda. El texto de Renan es una clave para
entender el pensamiento del 900 que muchas veces ha sido olvidada por
la historiografia®. Se ha resaltado mucho su contexto histdrico-social de

34 Cf. Cardcter de la Literatura del Per( Independiente, IRAt. I, pp. 297-299.

35 Garcia Calderdn, Francisco, Profesores de Idealismo. Paris, Ollendorf, 1908.

36 Riva-Agiiero, José de la, La Historia en el Perd. Lima, Imprenta Barrionuevo, 1910, 555 pp.

37 Riva-Agiiero, José de la, Caracter de la literatura del Per( independiente. Lima, Libreria
Francesa Cientifica Galland, E. Rosay editor, 1905.

38 Renan, Ernest; Qu’est-ce qu’une Nation? (Introduction de Toland Breton. Suivi de
Préface aux Discours et Conferences et Préface a Souvenirs d’Enfance et de Jeunesse).
Paris, Le Mot et le Reste, 2007 (1882), 48 pp.

39 Cf. Giusti, Miguel, “La irrealidad nacional”, en Boletin del Instituto Riva-Aguero, # 18,
1991, pp. 91-105. Giusti, tal vez con cierta premura, emplea la distincién de Lyotard
entre pequefios y grandes relatos, asi como la tesis de éste de que los metarrelatos han
terminado para dar por concluida la empresa de pensar filos6ficamente la nacionalidad.
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herederos del desastre de la guerra con Chile de 1879, también llamada
“Guerra del Pacifico”, pues todos nacieron en el ambiente terrible de
la derrota. Esto es exacto, pero no es suficiente®. Este hecho les hizo
simpatica la retorica nacionalista y habria que decir incluso chauvinista
de Manuel Gonzalez Prada, un anarquista anticlerical que escribia con
frases sueltas y discursos incendiarios llenos de amargura por la desgracia
militar en la Guerra®. Se ha sefialado antes con suficiencia la influencia
de Gonzalez Prada en la concepcion nacional de Riva-Agiiero”. Todo
eso es verdad. Pero se ha olvidado la historiografia que Riva-Agiiero o
Garcia Calderon habian sido educados en un colegio francés.

Para Francia la cuestion de la nacionalidad estaba en la agenda del
dia, marcada también por la impronta de la guerra, pero no de la nuestra,
sino de la suya; para el caso, la Guerra Franco-Prusiana de 1870, una
tragedia politica justamente sobre la cual Renan habia escrito el folleto
citado de 1882. Renan, lejos de la retdrica altisonante y los destellos
amargados de Gonzalez Prada, propone un nacionalismo liberal; esta
lejos de basarse en el chauvinismo, y parte mas bien de la mas serena
idea de la ciudadania; para Renan la nacion es obra de la colaboracion
voluntaria de ciudadanos libres con un interés compartido, definiéndose
lanacién como un proyecto historico contingente. Las ideas nacionalistas
de Montealegre, marcadas mas por Renan que por Gonzalez Prada,
parecen haberse ido modificando a partir de la lectura de Marcelino
Menéndez y Pelayo, un critico literario espafiol cuyas obras consultd
para la composicion de 1905%.

Marcelino Menéndez y Pelayo debe ser la influencia intelectual espafiola
mas relevante de Montealegre, al menos en lo relativo al pensamiento
politico. Menéndez Pelayo no era s6lo ni principalmente un critico literario.

¢ Quién le ha dicho a Giusti que una nacion se funda en un gran relato?

40 Para el aspecto sociopolitico de la crisis de la guerra de 1879 y las referencias sociales
del Per( de 1885, afio del nacimiento de Montealegre cf. Palacios, Raul, “El Perd hacia
1885. Afio del nacimiento de Riva-Aguero”, en Boletin del Instituto Riva-Agiero, # 13,
1984-1985, pp. 191-208.

41 Sobre el ideario nacionalista y la retdrica politica del personaje cf. Calcagno, Miguel
Angel, EI pensamiento de Gonzalez Prada. Montevideo, Universidad de la Reptblica,
1958, especialmente pp. 30 y ss. Sobre la posicién ante el nacionalismo de Gonzélez
Prada cf. Caracter de la literatura, IRAt. | pp. 242 y ss. Cf. también Tamayo, Augusto,
Dos rebeldes. Lima, Libreria e Imprenta Gil, 1946, pp. 19-35.

42 Cf. Vasquez, José, “Lo constante en el ideario politico de José de la Riva-Agtiero”, en
Boletin del Instituto Riva-Agtiero, vol. 21, 1994, pp. 241-269.

43 Sobre el autor en general cf. Gonzalez Piedra, Juan, Vida y obra de Menéndez y Pelayo.
Madrid, Publicaciones Espafiolas, 1952, 30 pp.
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Era también en realidad uno de los politicos reaccionarios espafoles
mas notorios de su tiempo, autor de un texto que seria decisivo para la
interpretacion de la historia politica, tempranamente deudora de la huella
de Taine, a la que sustituiria en los textos posteriores. Mantuvo con este
personaje escueta pero intensa correspondencia®. Menéndez era autor
de la Historia de los Heterodoxos Espafioles®, un libro del tipo de psicologia
del cardcter y el antijacobinismo de Taine, pero marcado, a diferencia
del anterior, de una honda vena religiosa y tradicionalista. Estamos
seguros de que la lectura de la Historia de los Heterodoxos es ligeramente
posterior a la redaccion del Cardcter y, con toda certeza, la linea de ese
libro marcaria la composicion de los libros posteriores de 1910 y 1912.
Menéndez y Pelayo ocuparia el lugar que hasta entonces habia sido
territorio de Taine y Renan. El antijacobinismo positivista adquiria como
telén de fondo el nacionalismo espafiol y aun el tono reaccionario de
Menéndez. Hay que anotar que mas adelante, en 1919, Montealegre
viajaria a Santander, antiguo lugar de residencia de su maestro, con la
finalidad de incorporarse a la Sociedad de Menéndez y Pelayo, entonces
recién fundada®. Lograria que esta sociedad patrocinase un optisculo
impreso en Santander en 1921, El Perii Historico y Artistico”.

Riva-Agiiero hacia 1908-1912

En 1910 salia de la imprenta La Historia del Peril. Riva-Agiiero tenia
25 afos. Llevaba tiempo intentando definir su ideas respecto de lo que él
mismo llamaba “Derecho filosofico” (esto es, filosofia politica)®. Hasta
entonces habia tomado sus ideas mas basicas de Donoso y Nietzsche
primero —en el colegio-, y estaba fascinado con la idea de hacer una
interpretacion metafisica de la politica con los medios que le habia
heredado Deustua en la universidad: Bergson, Wundt y Eucken. Lo
que habia a su alcance en materia filosofica era bastante pobre. Tenia las
historias de la filosofia de Hoffding y Fouillée” y las ya mencionadas

44 Cf. Pacheco, César; “Menéndez Pelayo y Riva-Aguero. A propésito de su epistolario”, en
Boletin del Instituto Riva-Agiiero (Lima), Afio I11, # 15, 111, 1958, pp. 9-59.

45 Cf. Menéndez y Pelayo, Marcelino, Historia de los heterodoxos espafioles (Edicion
preparada por Enrique Sanchez Reyes). Santander, CSIC, 1948, 6 v.

46  Cf. http://www.sociedadmenendezpelayo.es/historia.htm.

47  El Per( historico y artistico, influencia y descendencia de los montafieses en él.
Santander, Talleres Tipograficos Martinez, 1921, 202 pp.

48 Cf. Carta de Francisco Garcia Calderdn del 10 de marzo de 1910, IRA, t. XVI, p. 665.

49  Es notorio que Hoffding y Fouillée influyeran a través de manuales, cf. Hoffding, H.,
Filosofos contemporaneos (traduccion, estudio critico del autor y notas de Eloy Luis
André). Madrid, Daniel Jorro, 1909, 252 pp. Fouillée, Alfred, Historia general de la
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obras de Ribot o Eucken, que eran textos generales, pero no parece haber
tenido mucho mas. De Wundt, de quien tomaria muchas ideas para
Concepto del Derecho, no habia leido sino una introduccion general. Es
notorio que dio mucha importancia a esta bibliografia menor, a la que
hay que sumar la introduccién a la psicologia de Guido Villa® y textos
generales de teoria juridica que podemos pasar por alto®. Pero, como
sea, ya Riva-Agiiero habia hecho su propia sintesis con los elementos
disponibles. Esto se prueba por un interesante debate epistolar con su
profesor Deustua entre 1909 y 1911 cuyo tema central era la naturaleza
del régimen politico y su fundamentacion filosofica. En esas fechas,
que coinciden con la composicion de las tesis de 1910 y 1912, Deustua
tenia una residencia diplomatica en Roma que fue la ocasion para el
intercambio de correspondencia. Deustua debia estar preocupado por
la evoluciéon de las ideas del joven Montealegre, que ya se parecian
bastante mas en ese tiempo a las de su bisabuelo amargado y los amigos
de su mama que a las de Ricardo Palma. El material intercambiado por
ambos es de por si objeto para un libro y demuestra que Riva-Agiiero
era ya para 1908 un convencido antiliberal. Si habia algo —-mucho- de
liberalismo y utilitarismo en 1905, la situacion habia cambiado ya para el
viaje de Deustua y tanto La Historia en el Perii como Concepto del Derecho
serian libros filosoficamente marcados por la teologia politica de Donoso
y el voluntarismo de Nietzsche. Finalmente, las lecturas escolares iban a
imponerse sobre las fomentadas por Deustua.

Serfa incorrecto decir que el pensamiento politico de Montealegre
no recibi6 la impronta de otros estudios de la universidad. Después de
todo, Deustua no fue ni mucho menos el tnico profesor del marqués
de Lartiga. Una vez concluidos los estudios de la Facultad de Letras,
Montealegre prosiguié los cursos de Derecho, que tenian, hay que
decirlo, una presencia significativa del liberalismo en su version
positivista y utilitaria. Debi6 leer a los socidlogos positivistas, a quienes
en realidad conocia ya desde los tiempos de la Facultad de Letras; sin
duda el mas preponderante era Herbert Spencer. Pero debi6 enfrascarse
en una lectura bastante mas exhaustiva de los libros de John Stuart Mill,
en particular los ensayos On Liberty y Considerations on Representative

filosofia. Buenos Aires, Libreria “El Ateneo” Editorial, 1951, 666 pp.

50 Guido Villa, Psicologia contemporanea (Edicion cuidadosamente revisada y corregida
por su autor y traducida por U. Gonzalez Serrano). Madrid, Libreria de Fernando Fé y
Séenz Jubera hermanos, 1902, 589 pp.

51 Cf. Ramos, Carlos; “José de la Riva-Agiero y el derecho privado: La influencia
historicista”, en Boletin del Instituto Riva-Agiiero # 21, 1994, pp. 173-188.
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Government. Mill era para el 900 el mas significativo representante de
la Escuela Liberal inglesa y sus textos constituian parte fundamental
en la ensefianza de teoria politica impartida por los hermanos Luis Felipe
y Manuel Vicente Villaran (1849-1945). Para esa época, el liberalismo de
John Stuart Mill era mucho mas exitoso que el de sus rivales, a los que el
positivismo de fines del siglo XIX habia estigmatizado. Las alternativas
del liberalismo utilitarista, el contractualismo francés del siglo XVIII y las
diversas versiones del liberalismo a priori kantiano, eran presa facil de la
critica antimetafisica del positivismo. Este esquema es reflejado en las lineas
de filosofia politica del marqués en su texto de 1912 Concepto del Derecho,
como vamos a tener oportunidad de comprobar. La racionalidad social
va a ser concebida por Riva-Agiiero siempre en términos del principio de
utilidad. La obra de 1912 puede ser considerada, en esa medida, como un
tratado utilitarista.

Es notorio, durante la composicién de los libros de 1910 y 1912, que
el esfuerzo principal del investigador fue orientado a la historia antes
que a la filosofia politica. En alguna medida con la influencia de Taine
y Menéndez y Pelayo, el de 1910 intentaba ser ya de alguna manera un
texto de pensamiento politico nacionalista en un sentido diverso al de
Renan. Para el lector atento, se trata de un texto de historiografia politica
y, para los canones de su entorno, también de un texto sobre el “caracter”
peruano. En la composicién se acusa la impronta de la historiografia de
la Restauracion tanto como del historicismo aleman. Sabemos que habia
tomado especial empefio para la composicion del texto en la lectura de
Fustel de Coulanges y Theodor Mommsen que, para efectos de nuestros
intereses, es suficiente con mencionar. Su tesis de 1910 constituiria la
partida de ingreso de la historiografia en el Perti y significaba ademas el
ingreso al desarrollo de los estudios histdricos que la Escuela Histdrica
Alemana habia alcanzado en Europa desde mediados de siglo XIX
a partir de la obra de Leopoldo Ranke®. Significaba el ingreso de la
historia luego del fracaso (o el éxito) de la historia totalizante de Hegel™.

52 En general, cf. Avendafio, Jorge, “Manuel V. Villaran”, en Alva, Hernan (comp.),
Biblioteca Hombres del Perd. Lima, Editorial Universitaria, 1965, t. XXIX, pp. 55-97.

53 Para una introduccion sobre el significado de la Escuela Histérica Alemana de la época
universitaria de Riva-Aguero cf. André, Elois Luis, La mentalidad alemana. Ensayo de
explicacion genética del espiritu aleman contemporaneo. Madrid, Daniel Jorro, Editor,
1914, cap. VIII, pp. 441y ss., especialmente pp. 452-455.

54  Cita inexcusable es la de Meinecke, Friedrich, El historicismo y su génesis (Traduccion
de José Mingarro y San Martin -Libro Primero- y Tomés Mufioz Molina -Libro Segundo).
México, FCE, 1982 (1936), 524 pp. Sobre las consecuencias y el desarrollo de la Escuela
Histdrica Alemana a través de Ranke cf. Zermefio, Guillermo, La cultura moderna de la
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Para Riva-Agtiero la historia era en realidad una comprension filoséfica
de la finitud, y la finitud del hombre era la politica. La historia era, pues,
pensamiento politico y nunca mera historia.

Entre 1906 y 1912 sobresalen los estudios sobre el Inca Garcilaso
de la Vega, cuyo inicio, sin embargo, debe remontarse a los afios de
composicion de la tesis de 1905, esto es, a su adolescencia. Ya en 1906
salié de la imprenta una “Primera parte” de un Examen de los Comentarios
Reales de Garcilaso, en realidad un anticipo de su tesis de 1910%°. Pronto
se publicaria un segundo fragmento y el Estado imprimiria el conjunto
como libro independiente en 1908%. Los estudios tempranos sobre el
Inca acercaron al joven historiador a la arqueologia, asi como al estudio
de lo andino en general, incorporado pronto en su concepto de nacion.
Como consecuencia de sus estudios sobre Garcilaso y luego de la obra de
otros cronistas, el marqués irfa adquiriendo amistad con los estudiosos
Julio C. Tello y Max Uhle y se adheriria al mismo tiempo a la Asociacion
Pro-indigena de Dora Mayer y Pedro Zulen. Estos datos son relevantes
pues muestran que el joven pragmatista y contingentista en filosofia iba
desarrollando un concepto de lo nacional y el nacionalismo bastante mas
complejo que el que pudieran haberle ofrecido las frases destempladas
de Gonzalez Prada o el asociacionismo liberal de Renan. La agenda de
lo andino quedaria incorporada en términos de identidad historica, que
hay que comprender en el entorno general de fuentes que hemos citado:
Taine, los historiadores restauracionistas y Menéndez Pelayo.

Mientras Montealegre intentaba ensayar una concepcion filosofica de
la politica con Bergson y Wundst, el conocimiento histdrico se le revelaba
como una fuente para la concepcién de la racionalidad. Las instituciones
funcionaban bajo el principio de utilidad, pero su origen debia buscarse
en la psicologia de los pueblos que, a su vez, solo podia conocerse a
través de los estudios histdricos. La racionalidad social, la sociologia
de las instituciones se convertia de pronto en un saber hermenéutico
cuya eficacia debia orientar al pensador politico a la elaboracion del
pasado. Bergson y Wundt ensefiaban lo que hoy llamariamos el caracter
“efectual” del pasado, esto es, que el pasado era historicamente activo

historia. Una aproximacion teérica e historiografica. México, El Colegio de México,
2004 (2002), pp. 77y ss.

55 “Examen de la Primera parte de los Comentarios Reales (fragmento de un ensayo sobre
historiadores peruanos)”, en Revista Histdrica (Lima), 1906, t. I, pp. 515-561.

56 Examen de la Primera Parte de los Comentarios Reales de Garcilaso de la Vega
(Fragmento de un ensayo sobre historiadores peruanos). Lima, La Opinién Nacional,
1908, 139 pp.
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en las dinamicas sociales, incluso si éste era olvidado, como en el caso
de la prehistoria andina del Perti. Aunque Montealegre interpretaria lo
anterior con elementos de Bergson y Wundlt, las premisas generales no
eran nuevas: eran las mismas del nacionalismo francés contemporaneo;
mutatis mutandis, se trataba del ideario de L’Action Francaise de Charles
Maurras (1856-1948).

Charles Maurras y I’Action Francaise

Una parte significativa del nacionalismo que Riva-Agiiero iba
gestando desde 1905 y que lo habia llevado a ser un especialista en el
Inca Garcilaso y un interesado en el mundo andino iba a traducirse en los
términos del maurrasianismo de L’Action Frangaise. El propio Montealegre
se ha encargado de hacernos saber que conocia las tesis nacionalistas
de Maurras en 1907, esto es, cuando estaba en la ruta la composicion
de sus teorias y su historia politica del Perti. Dice en 1941 que “Por el
sabido retraso peruano no vine a conocer el sistema de Maurras hasta
después de 1906”7, Para 1906 Francisco desempefiaba en Paris trabajo
diplomatico y Ventura era un activo agente literario; este tltimo era muy
cercano a los monarquistas, en particular a Maurice Barres. En Paris,
los hermanos Garcia Calderdn leian, e incluso frecuentaban el circuito
social del movimiento, una de cuyas caracteristicas fue su acendrado
monarquismo. En 1910 un grupo de literatos maurrasianos amigos
de Ventura visitd Lima, donde serian atendidos por Riva-Agiiero®.
Es una historia aparte el vinculo personal del propio Montealegre con
Maurras, que parece haber sido desgraciado; es altamente probable que
se encontraran entre 1913 y 1914 en Paris, donde fue Montealegre de
vacaciones luego de haber concluido su segundo doctorado de 1912 con
la tesis de Derecho. Por desgracia, Montealegre tenia una gran afinidad
por los emperadores europeos, Guillermo y Francisco-José, y la Gran

57 Sobre Maurras cf. Giocanti, Stéphane, Maurras. Le Chaos et I’Ordre. Paris, Flammarion,
2006, 575 pp.

58 Cf. laentrevista de Alfonso Telado citada, p. 13.

59 Para las citas de las obras de la correspondencia de Montealegre vamos a seguir un orden
canonico segun la version del Instituto Riva-Aguero (IRA), desde el tomo XII al XX de
las Obras Completas, cuya impresion comenz6 en 1962, pero aln se haya incompleta;
las referencias indicaran cuando sea el caso el nombre de la edicion, IRA, el tomo, en
nlmeros romanos, y la pagina o péaginas correspondientes en arabigos, en ese orden.
Corregiremos por nuestra cuenta los errores en nombres de personajes, fechas y otros
detalles. Para nuestro tema, cf. Carta de Charles Lesca al Marqués de Montealegre del 9
de febrero de 1935, IRAt. XVIII p. 624.

120



El Marqués de Montealegre de Aulestia: Hermeneuta de la contrarrevolucion

Guerra de Francia contra ellos estaba cerca. El poeta nacionalista Maurras
era personalmente un antialeman recalcitrante. La situacion adversa
debe haber cerrado una amistad tan favorecida por el proceso de las
ideas®. Riva-Agiiero parece haber intentado mantener infructuosamente
el contacto con Maurras, a quienes mandd hacia 1917 su La Historia
en el Perti y muy probablemente también un texto de historia literaria
que lo haria muy famoso, su Elogio del Inca Garcilaso®, discurso de 1916
que era también la cumbre de sus estudios sobre el tema; el Elogio fue
innumerables veces reimpreso a lo largo de su vida y es atin una pieza
literaria peruanista.

Consideramos que, hacia la sustentacion de Concepto del Derecho, en
1912, concluye lo mas esencial de la formacion del pensamiento politico
de Montealegre, una variopinta influencia de Donoso, Nietzsche,
Taine, los filosofos contingentistas franceses, Menéndez y Pelayo y
Charles Maurras. De éste ultimo tomaria (con cierta discrecion) la tesis
monarquica. En 1905 aparece ya defendida en Cardcter de la Literatura,
pero es mas en calidad de defensa de peso ambivalente de la memoria
del bisabuelo reaccionario. Es cuestion de una lectura sin prejuicios
comprender la magnitud de lo que esto significaba en 1905, pero también
de lo que iria a significar conforme el voluntarismo nietzscheano del
adolescente iba madurando con influencias como Menéndez Pelayo y
Maurras. La tesis de historia de 1910 tenia un monarquismo declarado.
En realidad el monarquismo estaba también presente, aunque de manera
mas velada, en la tesis de teoria politica de 1912. El periodo entre un
texto y el otro resulta ser decisivo en la historia politica de Riva-Agtiero,
del “joven” Riva-Agiiero. Con apenas veinticinco afios fue encarcelado
en el primer gobierno de Augusto Leguia; estuvo preso un par de dias
por apoyar publicamente la liberacion de un grupo de golpistas de la
derecha popular y religiosa del Partido Demdcrata. Es curioso que la
historiografia al uso siempre haya tomado este episodio como el acto
de participacion politica civil de un intelectual liberal. En realidad Riva-
Agiiero, el maurrasiano, el mondrquico, apoyaba en 1911 la amnistia
para un grupo de golpistas conservadores. Su argumento central era
una apologia al golpe de Estado contra el gobierno constitucional, que

60 Cf. mi Victor Samuel Rivera, “Traspiés por el Kaiser. Charles Maurras y José de la Riva-
Agliero”, en Socialismo y Participacion (Lima), # 105, 2008, pp. 163-180.

61 Sobre el envio de los libros cf. Carta a Francisco Garcia Calderén del 7 de marzo de
1917, IRAt. XVI pp. 718-719. Sobre el Elogio, éste fue impreso por primera vez en la
Revista Universitaria, Afio XI, Vol. I, 1916, pp. 333-412.
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consideraba justificado en situaciones excepcionales®. Lo hizo, es verdad,
con una retorica utilitarista basada en los derechos del “individuo” y la
“utilidad social”®®. Pero es engafiarse ver alli un pensamiento “liberal”.
El articulo trata de la “legitimidad de la insurreccién”® y de evitar “el
irreparable abismo”® social de la democracia. Es dificil no ver aqui
rastros de la lectura de Donoso Cortés. La teoria del Estado de Excepcion
se consagraria meses después en Concepto del Derecho®. La juventud
entusiasta liber6 a Riva-Agiiero, que devino asi en su lider: en su lider
anticonstitucional y golpista, incluso si esta juventud no tenia idea de
quién era Donoso Cortés.

En 1912 el intelectual y lider politico de veintiséis afios terminé de
redactar su libro de filosofia politica. Iba a sustentar su tesis en el tltimo
trimestre de ese afo, y resolvid hacer una tour peruana el trimestre
anterior, que le quedaba libre. Los detalles del viaje estan demasiado
bien contados por Ratil Porras Barrenechea para que podamos aportar
algo aqui®. El nacionalista maurrasiano debia desear un contacto mas
intenso con el pais que tanto criticaba Manuel Gonzalez Prada sin
haberlo jamas conocido. Desde junio, subiendo la cuesta de los Padres
Salesianos del Cuzco, tomaria unos apuntes cuya solucion conocemos
ahora como los Paisajes Peruanos, una descripcion del trayecto hacia
Lima en estilo modernista. Montealegre planeaba un libro de viajes y
Rubén Dario era entonces su modelo literario®, un modelo generacional,
aunque Riva-Agiiero no parecia demasiado satisfecho con el estilo
logrado. En 1918 publicd una seccion del proyecto de libro en el primer
ndmero de la revista de Victor Andrés Belaunde Mercurio Peruano bajo
el nombre actual del conjunto®. A lo largo de la década de 1920 irfan
apareciendo otros fragmentos bajo distintos titulos, aunque la obra no
veria la luz en su forma actual hasta 1955. Escrita plenamente desde
la filosofia politica espiritualista, acusa la impronta de la ideologia
maurrasiana y del voluntarismo politico. Como obra literaria se le hacia

62 “La amnistia y el gobierno”, originalmente en El Comercio, 12/09/1911, pp. 5-6.
Reimpreso en IRA, t. X1, pp. 9y ss.

63 Cf.IRA, t. X, pp. 12-13.

64 Cf.ibid. p. 12.

65 Cf.ibid. p. 14.

66 Cf. Concepto del Derecho, IRA, t. X, p. 129.

67 Cf. Radl Porras Barrenechea, “Estudio preliminar”, en Riva-Agiero y Osma, José de la,
Paisajes Peruanos. Lima, Santa Maria, 1955, 202 pp.

68 Sobre el aprecio a Rubén Dario cf. Carta del Marqués de Montealegre a Zoila Aurora
Caceres de 1931, IRAt. XIV, pp. 21-24.

69 “Paisajes Peruanos”, en Mercurio Peruano, Afio I, Vol. I, # 1, pp. 20-31.
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complicada y nunca terminé de valorarla, incluso hay testimonio de
que para mediados de la década de 1910 era un proyecto que ya habia
abandonado. El marqués se hubiera sorprendido si alguien le hubiera
dicho que seria mas recordado en la posteridad por lo que seguramente
no era para €l sino un divertimento imperfecto y trunco. Procede
también de ese tiempo una resefia bastante poderosa contra la obra de
teorfa mas importante del sociologo Mariano Cornejo, Sociologia™, que
fue impresa en el diario EI Comercio y acusa el dominio de las materias
de Cornejo a través de la ensefianza de Deustua. “En esa época éramos
todos bergsonianos”, comentd una vez”. El joven lider maurrasiano
fue con las marquesas madre y tia a Europa; las sefioras van a visitar
a los emigrados Rabago, Casa Valencia y Guaqui, el intelectual va a
su tragico encuentro con Maurras, de quien escribiria alguna vez que
fue su “maestro luminoso””% La Gran Guerra aceleraria el regreso, que
se haria por el Pacifico. En Espafia el joven prodigio fue recibido por
Miguel de Unamuno en 1914 y, lo mas interesante, dejo ejemplares de
sus obras entre los amigos de las marquesas, que lo integraron pronto
como miembro de la Academia Real de la Historia.

De regreso en Lima en 1915, el lider maurrasiano se asocié a
Victor Andrés Belaunde y otros amigos de San Marcos para fundar un
movimiento politico nacionalista. Ya sabemos lo que eso quiere decir: un
partido nacionalista al estilo de L’Action Frangaise aunque, sin duda, no
un partido monarquista, dadas las circunstancias. Falto de cuadros, su
partido se fusiond con elementos de las juventudes conservadoras de lo
que por paradojas de la historia politica se llamaba “Partido Democrata”
(esto es, pierolista). La historia del Partido Nacional Democratico ha
sido ya exhaustivamente narrada por Pedro Planas”. El marqués redact6
los estatutos, cuyo original conserva el Instituto Riva-Agiiero y que
fue impreso para su distribucién publica™. Los comentaristas siempre

70 Laobrade Cornejo fueimpresaendostomosy constituia las notas parael curso correspondiente.
Cornejo, Mariano, Sociologia General (Con un prélogo del excelentisimo sefior Juan de
Echegaray). Tomo |. Madrid, Imprenta de los hijos de los hermanos Hernandez, 1908, 517
pp.; Sociologia General (Con un prélogo del excelentisimo sefior Juan de Echegaray). Tomo
11. Madrid, Imprenta de Prudencio Pérez de \elasco, 1910, 545 pp.

71 “Epoca hubo en que todos los redactores del Mercurio (...) nos sentiamos con jabilo
bergsonianos”. Recuerdos de la universidad y de algunos de sus maestros, IRA, t. X,
pp. 392-393.

72 Cf. Carta a Charles Lesca del 7 de enero de 1937, IRAt. XVIII, pp. 625-626.

73 Cf. Planas, Pedro, El 900. Balance y recuperacion. Lima, CITDEC, 1994.

74 La*“Declaracion” (no los estatutos) fue redactada por el propio Riva-Agliero, como consta
en los cuadernos 142 y 143 del archivo del Instituto Riva-Agliero, que conserva su obra.
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encuentran este texto muy progresista y liberal; lo tinico que nosotros
podemos afiadir es que el documento puede y debe ser leido sobre la base
de las influencias sociales y académicas del periodo de composicion de
los textos de 1910 y 1912, viendo detras a Taine, a Maurras, a Menéndez
y Pelayo y a los personajes que poblaban la imaginacién de su autor
que, sea como fuere, no podia dejar de vivir en el Pert1 institucional de
1915. Ya desde ese afio mantiene amistad con su primo, el historiador
espafol Marqués de Castelbravo, y la relacién con el liberal Unamuno,
inaugurada en 1904 a instancias de Palma, desaparece en cambio por
completo. Si algo quedaba del liberal de 1905, es imperceptible. Es
manifiesto que los afios posteriores al retorno de Europa son dedicados,
junto al estudio del Inca Garcilaso, a la investigacion genealdgica, pues
Riva-Agiiero, en 1918, iba a iniciar la causa legal por los titulos de su
madre y su tia, esto es, sus propios titulos de Castilla. Ese afio contrat6
para los tramites entre la Grandeza de Espana al abogado Ignacio
Corujo. El trabajo de genealogia lo llevaria a componer un ensayo en
ese sentido, que intentaria después publicar sin éxito en el Boletin de
la Sociedad de Menéndez y Pelayo entre 1919 y 1920. En este contexto se
produce la instauracion de un régimen popular que deja fuera de juego
a los partidos tradicionales del Perti, incluido el suyo propio. Augusto
Leguia, el mismo que antes lo habia encarcelado, instaura el régimen que
se llamaria del “Oncenio” por su duracion de once afos (1919-1930)7. En
agosto de 1919 Riva-Agiiero, con justo temor de represalias contra él del
ahora poderoso autocrata, se autoexilia en Europa con las marquesas.

La gran estadia europea (1919-1930)

Fundada la Sociedad de Menéndez y Pelayo el mismo afio de su
exilio, Riva-Agiiero va con las marquesas a Santander y San Sebastian,
estableciendo una serie de relaciones con los miembros de la sociedad cuyos
detalles no son relevantes para nuestro cometido. Entabla en ocasion de
ese viaje amistad con los escritores conservadores Carmelo de Echegaray,
Luis de Escalante, Miguel Artigas (1887-1947) —entonces secretario de la
Sociedad-, Eduardo de Huidobro y Mateo Escagedo (1854-1934), éste tiltimo

En este archivo hay tres copias mecanografiadas idénticas al texto de 1915. Sobre el
folleto, cf. Partido Nacional Democratico. Declaracion de principios y estatutos. Lima,
Imprenta “La Opinién Nacional”, 1915, 45 pp.

75 Sobre el Presidente Legufa en general y sobre el Oncenio en particular cf. Capufiay,
Manuel, Leguia. Vida y obra del constructor del gran Perd. Lima: Compafiia de
Impresiones y Publicidad Enrique Bustamante y Ballivian, 1951, 279 pp.
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su correveidile infatigable. Logra la membresia recién en 19227, como
consecuencia de la publicacion de su EI Peril historico y artistico. Ese periodo
en Santander es fundamental, pues es también de introduccion en el circuito
de la nobleza espafiola vinculada a los emigrados peruanos amigos de su
madre. Es también el periodo de su enlace con los reaccionarios espafoles.
El vinculo se produce a través de los Condes de Dofia Marina, que eran
amigos de los Casa Valencia y Castelbravo, y por ellos al Conde de Cedillo
y el Marqués de Cerralbo. Hacia 1921-1922 conoce también a Juan Vasquez
de Mella”. Este tlltimo era posiblemente el pensador tradicionalista espafiol
mas relevante de esa época, y conservaria con €l una intensa amistad hasta
su muerte, en 19287, Durante los afios de su amistad con Vasquez de
Mella consolida su vinculo con el tradicionalismo hispanico, tanto a través
de las amistades de la Sociedad como a partir del circulo del Marqués de
Cerralbo, al que Vasquez de Mella pertenecia. De 1921 data su amistad con
los marqueses del Saltillo y Lozoya, tercero de Valdeiglesias, Quintanar y de
las Marismas del Guadalquivir, algunos de los cuales estaban directamente
vinculados con el carlismo™.

Aunque la historiografia lo haya ignorado hasta hoy, los
tradicionalistas y carlistas espafioles fueron los mejores amigos de
Montealegre, en el sentido mas pleno de la expresion. Fueron mucho
mas sus amigos que Garcia Calderén o Belaunde, lo cual en parte se
explica por su comunidad de ideas. En 1921 se instala, por unos meses, en
Paris®, para luego tomar residencia definitiva en Roma, desde 1922 hasta
1929. Como bien ha sefialado ya Jorge Basadre, se trata de un periodo
curioso porque el hasta entonces obsesivamente productivo intelectual
limefio deja virtualmente el trabajo académico. No faltan articulos para
periddicos y notas breves, muchas de ellas irremediablemente perdidas,
pero no hay ningun trabajo fundamental; de hecho tampoco hay rastros

76 Cf. Carta de Eduardo Huidobro, IRAt. XVII, p. 227.

77 Cf. la entrevista de Alfonso Tealdo a Riva-Aguiero “Don José de la Riva-Agtiero. Una
extraordinaria cultura en un espiritu valiente”, en Turismo (Lima), julio de 1941, Afio
VI, # 62, p. 13; cf. también la nota necrolégica “La Condesa de Dofia Marina”, de 1930,
reimpresa en Por la Verdad, la Tradicion y la Patria. Tomo I. Lima, Imprenta Torres
Aguirre, 1937, p. 87.

78 Sobre el pensamiento de Véasquez de Mella cf. Lira, Oswaldo SS.CC., Nostalgia de
Vasquez de Mella. Fundamentos de la Tradicion Politica Hispanica (Con prélogo de
Miguel Ayuso). Buenos Aires, Ediciones Nueva Cristiandad, 2007, 310 pp.

79 Sobre las redes carlistas en ese tiempo cf. Ferrer, Melchor, Breve historia del legitimismo
espafiol. Madrid, Ediciones Montejura, 1958, pp. 100 y ss.

80 Cf. Carta de Carlos Concha del 6 de agosto de 1921 (desde Nueva York), IRA, t. X1V,
p. 707.
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de lecturas ni de actividades relevantes. Escribe Basadre: “Diez afios
pasaron sin que publicara ningtin otro libro”®". No es ésta la ocasién para
hurgar en esa década de silencio, de seguro una experiencia terrible de su
vida intima. Su madre moriria en 1926, seguida por su tia, la Marquesa
de Casa Davila, en 1930. La estancia europea se ve interrumpida en
ocasion doble del problema de la herencia y la crisis mundial de 1929.
Durante el régimen del Oncenio hubo intentos serios por acercarse al
intelectual exiliado, toda vez que —a nuestro juicio- la tendencia ideoldgica
del régimen era cada vez mas parecida a los ideales del marqués, y habia
favorecido a otros intelectuales reaccionarios como el poeta José Santos
Chocano®. Por presion de los profesores de San Marcos, es nombrado
catedratico en 1928%, y luego investigador oficial en nombre del Estado
para los archivos documentarios europeos. En realidad se tuvo la idea de
ofrecerle el rectorado de la universidad hacia el fin de la década, pero este
tiempo marcaria también el colapso del Oncenio. No queda claro si declin6
al cargo por horror contra Leguia o si simplemente llegd demasiado tarde
para asumir la oferta, pues el marqués se embarco para Lima mientras un
golpe militar terminaba con la Belle Epogue del “Japiter del Pacifico”, que
es como se llamaba a Leguia. La crisis del 29 fue implacable, y fue bajo su
oscuro patrocinio que los afios siguientes verian la mayor efervescencia
ideologica que sufriera el Perti después de las guerras civiles que siguieron
a la caida del Antiguo Régimen. En 1931, el retornado Riva-Agiiero
es nombrado alcalde de Lima, y en 1933 asume la jefatura del gabinete
ministerial bajo la dictadura del General Oscar Benavides. Después del
episodio de su encarcelamiento en 1911, es posible que ninguna otra
etapa de su vida haya sido tan recordada como este periodo de la historia
peruana, que va de 1930 a 1936. El periodo se inicia en su regreso de Roma
y se prolonga hasta la candidatura a la presidencia de su antiguo profesor
de liberalismo utilitarista en la universidad, Manuel Vicente Villaran,
que Riva-Agiiero encabez6 como lider del bloque de derechas “Accién
Patriotica”. Riva-Agiiero ofrece durante este tiempo un palacete de su
propiedad en el Jirén de la Union para el uso del partido fascista local, la
Unidn Revolucionaria, partido construido sobre la imagen plebiscitaria del
caudillo militar Luis Sanchez Cerro, el que habia depuesto al presidente

81 Cf. Basadre, Jorge, “Cronica nacional: José de la Riva-Agliero”, en Historia. Revista de
Cultura, #8, 1944, p. 451

82 Cf. el libro de Chocano, Apuntes sobre las dictaduras organizadoras y la gran farsa
democractica. Lima, La Opinion Nacional, 1922, 206 pp.

83 Cf. Carta de José Galvez, IRAt. XVI, pp. 428-429; se adhieren los profesores “Elguera,
Sanchez, Porras, Rodriguez Pastor, Tello, Basadre, Maduefio y Galvez”.
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Leguia. A nivel de su activismo politico internacional, como vamos a
ver, hay que extender este periodo mas o menos hasta 1942. El marqués
moriria poco después, en 1944.

El Discurso de La Recoleta

En contra de lo que se pudiera pensar, el Montealegre que
regresaba de Europa en 1930 no estaba interesado en la politica
practica. En realidad, no estaba ni siquiera interesado en la vida
publica, ni en la academia o la investigacion. Era un resignado
ontoldgico. Pero es este Montealegre de la década de 1930 el pensador
reaccionario que alcanzaria la fama de ser —como piensa Basadre- el
Bartolomé Herrera del siglo XX. Volvi6 a Lima sin interés en el pafs,
enamorado de Roma, lugar de residencia de donde venia de haber
sido nombrado correspondiente de la Academia de las Bellas Letras
de Barcelona®. En la ciudad de los papas llevaba hasta entonces
una vida social disminuida: sus actividades mas relevantes eran las
sociales, de la mano de un circulo de nobles emigrados de Europa
Oriental y Rusia pensionados por la casa reinante italiana; se dedicaba
fundamentalmente a la genealogia e incursionaba escasamente en los
periddicos, daba tés para la Princesa Ratziwill y hacia caminatas con
su tia la Marquesa de Casa-Davila por la Via Sixtina.

El retorno de Montealegre al Perti en 1930 fue suibito e inesperado. Fue
empujado por la crisis econémica mundial y la herencia de sus parientes,
pues sus tios Enrique de la Riva-Agiiero y la Casa-Davila fallecieron uno
tras otro ese afo®. Un afio después lo encontramos como alcalde de
Lima. Esta fecha coincidiria con los desdrdenes que la crisis econémica
generaba en Espafa, donde la monarquia seria sucedida por el régimen
jacobino e igualitarista de la II Republica Espafiola. Hay testimonio en
carta a Francisco Garcia Calderdn del peso terrible que le significo este
evento, que estimul6 dos fendmenos biograficos interesantes; de un lado,
su adhesion militante al movimiento reaccionario espafiol y, por otro,
su interés en recuperar actitudes comprometidas con la imagen politica
heredada de su juventud en el Pert. En ocasion de estos fenémenos
se intensifica la correspondencia politica en general y su interés por
la praxis. Hay un intensisimo intercambio epistolar en ese sentido
con Victor Andrés Belaunde®, pero atin mayor si cabe con la nobleza

84 Cf.IRA, t. XIV, p. 261.

85 Sobre que regresa a administrar su herencia y la crisis econémica mundial cf. Carta al Dr.
Carlo Faelli del 13 de noviembre de 1932, IRAt. XVI p. 7.

86 Se interesd mucho por el asunto de lo nacional en un contexto de fisuras con los vecinos
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espafiola, en particular con sus amigos los marqueses del Saltillo y Lozoya
que pronto, como los intelectuales del circulo de Santander, pasarian a la
resistencia antirrepublicana®. Reaparece como tema de interés el problema
de la naturaleza del régimen politico y la pertinencia de la monarquia, el
tema oculto de sus libros de 1910-1912; el marqués se suscribe a la revista
maurrasiana espafiola Accién Espaiola®®. Este es el contexto del discurso
mas famoso de Riva-Agtiero, el Discurso de La Recoleta de 1932.

Hacia el Discurso de La Recoleta hay un auténtico giro en la vida
politica del marqués. Es un discurso destinado a un grupo de exalumnos
del colegio pero el texto, sin que su auditorio de recoletanos lo supiera,
estaba en realidad dirigido de cara a la contrarrevolucién europea, esto
es, a Accion Espafiola y L’Action Frangaise; lo que en Lima era un articulo
de periddico, seria rapidamente distribuido en Espafia y reimpreso como
folleto contra la Reptiblica®. Como nunca antes, en el texto de 1932 se
confiesa publicamente suscriptor de la contrarrevolucién. Un elemento
singular es la adhesion al ultramontanismo, esto es, al tradicionalismo
religioso de sus amigos de la nobleza espafiola. Ese mismo afo
Montealegre se incorpora como profesor a la Universidad Catdlica,
lo que era en realidad un acto politico. San Marcos era la universidad
mas prestigiosa del Pertl y continuaria siéndolo durante décadas; la
Universidad Catolica de 1932 era apenas un instituto pequefio que
funcionaba en un local prestado del colegio Recoleta®, eso si, del
mismo colegio del Discurso de La Recoleta. Adherirse a esa institucion era
parte de una suerte de ofensiva contrarrevolucionaria. Ese mismo afio
entablaria por propia iniciativa contactos con los espafioles Ramiro de
Maetzu y Eugenio Vegas Latapié, los lideres del equipo de maurrasianos
que rodeaban a sus amigos tradicionalistas, los marqueses Saltillo,

que no es el caso desarrollar aqui. Cf. por ejemplo la conferencia de circulacion restringida.

87 Sobre la correspondencia con Lozoya existe una compilacion de Renzo Astorne y Hugo
Pereyra. “Del epistolario de Riva-Agliero. Cartas del Marqués de Lozoya”, en Instituto
Riva-Aguero: Cuadernos del Seminario de Historia 12. Lima, IRA, 1980.

88 Cf. Badia, Javier, La revista Accion Espafiola, aproximacion historica y sistematizacion
de contenidos, Pamplona 1992; cf. también Radl Morodo, Accién Espafiola, origenes
ideoldgicos del franquismo, Madrid, Tucar, 1980.

89 Fue impreso originalmente en el diario EI Comercio (Lima), del 5 de septiembre de
1932. A partir del recorte, lo imprimi6 Peman, director de la revista Ellas por indicacion
de Saltillo. Cf. IRA, t. XVIII, p. 217. En Espafia impreso como folleto, Un discurso
notabilisimo del doctor José de la Riva-Agiiero y Osma. Conmovedora retractacion de un
pensador peruano. Madrid, Huelves y Cia, 1932, 19 pp.

90 Cf. Dintilhac, Rvdo. Padre Jorge, Cdmo nacid y se desarroll6 la Universidad Catélica del
Per(. 30 afios de su vida (1917-1946). Lima, Lumen, s/f, pp. 22 y ss.
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Quintanar y Lozoya y el ya viejo entonces Conde de Dofia Marina, un
futuro patrocinador de la Falange Espafiola. No mucho después, en 1933 y a
instancias de Saltillo, se adheriria a la organizacion protofascista Renovacion
Espariola en calidad de titulo de Castilla, en el plan de lograr la union de las
derechas contra el régimen de la Republica®. Estos afios ven aparecer en
escena los grandes partidos de masas peruanos, el APRA, la UR y el Partido
Comunista, evento cuya interpretacion historial tiene en Montealegre tintes
apocalipticos, en cuyo horizonte hay que situar la lectura (o la relectura)
del Conde de Maistre, Louis de Bonald y Bartolomé Herrera. La fama del
Discurso de 1932 le atraeria pronto la simpatia de amplios sectores del clero
peruano, en un ambiente de profunda politizacion religiosa y antirreligiosa.
De hecho, el Discurso de 1932 seria llevado a la imprenta en el Perti por la
presion de estos sectores ultramontanos.”

El contexto del Discurso de 1932 tuvo una inesperada consecuencia, que
fue el aglutinamiento politico del clero y los sectores religiosos en torno de
Riva-Agiiero. Los obispos ultramontanos y el ultramontanismo del Perti en
general vieron en él la defensa de los derechos politicos de la Iglesia. Este
es el origen de la fundacion del segundo partido politico patrocinado por
Montealegre. En este caso se trata de “Accion Patridtica”, cuya vida seria
bastante escasa. Aunque se recuerda con este membrete la candidatura
de Manuel Vicente Villaran de 1936 a la presidencia, debe verse aqui un
bloque de unién de las derechas al estilo peninsular de Accién Espariola,
como era en efecto el proyecto del marqués®. De hecho, intent6 coordinar
en este sentido con los propios espafioles, en particular con Ramiro de
Maetzu, entonces el lider intelectual del maurrasianismo espafiol*. Como
estaba ocurriendo en la Espafia de Azafia, Riva-Agiiero sofiaba con un
bloque contrarrevolucionario, fusién del ultramontanismo y el fascismo,
y en el caso peruano, de los sectores clericales que lo apoyaban con la UR
local, pero el proyecto fracaso, los liberales de derecha impusieron de lider
al utilitarista Villaran y la Union Revolucionaria postuld por su cuenta.
Riva-Agiiero deslindaria después €l mismo con la UR”. El plan de la unién
de las derechas, en suma, termind en un fiasco®.

91 Montealegre firma una carta de unién de las derechas tradicionalistas con Antonio
Goicochea, el Marqués de Quintanar, Maetzu y Marqués del Saltillo, Carta al Marqués
del Saltillo del 21 de marzo de 1933, IRAt. XVIII, p. 236.

92 Cf. Carta al Conde viudo de Dofia Marina del 8 de febrero de 1933, IRA, t. XVIII, p. 814.

93 Cf. Carta al Marqués del Saltillo del 16 de abril de 1936, IRAt. XVIII, pp. 349 y ss.

94 Cf. Carta a Ramiro de Maetzu del 17 de octubre de 1936, IRAt. XIX p. 47.

95 Cf. Carta a Luis Flores del 30 de mayo de 1937, IRAt. XVI p. 195.

96 Cf. Receso de Accidn Patridtica, en IRA, t. XI, pp. 265-266.
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En la practica, el Riva-Agiiero de la década de 1930 habia devenido
en un activista del fascismo. Habia sido hasta entonces admirador de
Mussolini, como lo habian sido Garcia Calderén o Mahatma Gandhi,
pero los acontecimientos del periodo posterior a 1929 le darian a este
apoyo un giro ontologico radical. A raiz de la crisis mundial de 1929
interpretd el conjunto de los movimientos nacionalistas europeos como
un movimiento historico de reaccion universal. Es muy probable que
hasta antes de la caida de la monarquia espafiola en 1931 Montealegre no
hubiera entrevisto la posibilidad real de una inversion reaccionaria de los
eventos historicos. Como sabemos, sin embargo, el marqués contaba con
un bagaje conceptual que le permitia hacer una hermenéutica histérica
cuya fuente de sentido estaba en la recuperacion del pasado. Era una
recuperacion a través de los estudios histdricos, pero era también un
camino para la interpretacion de las practicas sociales efectuales llevado
por una teologia u ontologia politica. Al parecer, el marqués considerd
que la crisis de 1929 marcaria el evento de la contrarrevolucion y el fin
del liberalismo politico. Esto explicaria su pronta adhesion o militancia
a partir de 1930 en organizaciones como Accion Espafola, Renovacion
Espanola o L’Action Francaise, que estan en el nudo de la composicion
del Discurso de La Recoleta. El admirador de Mussolini devino entonces
militante del evento, posiblemente de una manera analoga a otros
pensadores antimodernos de la época, con quienes suscribiéo un
manifiesto conjunto en favor del lider del tradicionalismo laico, Charles
Maurras”. Entre 1931 y 1932 hace imprimir una version recortada de
los Paisajes Peruanos y reimprimio el libro de 1921 EI Perii Historico y
Artistico. Paisajes Peruanos y el Elogio del Inca Garcilaso pasarian en 1933
a ser impresos en lengua inglesa —caracteristicamente- en calidad de
“propaganda nacionalista”. En este contexto se sittla una secuencia
de discursos y actividades a favor del nacionalismo global, el mas
interesante de los cuales fue una apologia de Mussolini, que lanz6 en
1937 desde la Universidad Catolica con el patrocinio editorial de su
revista universitaria®.

Desde el punto de vista del pensamiento politico, hay un interés
manifiesto en el Riva-Agiiero de la década de 1930 por revestir su accién
practica con el lenguaje del tradicionalismo religioso, esto es, el de sus

97 Cf. Carta a Charles Lesca al Marqués de Montealegre del 6 de diciembre de 1936, IRA
t. XVIII, pp. 624-625.

98 “Origenes e influencia del fascismo”, en Revista de la Universidad Catdlica, tomo V,
Afio VI, # 30, pp. 1-19. Para la nota de patrocinio de la Pontificia Universidad Catdlica,
cf. ibid. p. 1.
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pares en la nobleza espafiola. Como me concedera el lector facilmente
luego de la enjundiosa precision histérica con que he querido documentar
esta afirmacion, las lineas directrices de las ideas del marqués en los afios
30, sin embargo, no eran nuevas; eran el mismo conjunto de referencias
de su adolescencia escolar y su juventud universitaria. Su monarquismo,
por ejemplo, era ya una posicion declarada en privado desde fecha tan
temprana como 1907, como consta en la correspondencia con Francisco
Garcia Calderdn” y solo una cierta dejadez en los referentes del propio
autor explica que se perciba a veces esta diferencia de énfasis con un
cambio en las lineas directrices del pensamiento. El hecho es que
Montealegre llevd sus consecuencias al extremo en un contexto de
extremos. En medio de la crisis econdmica mundial de 1929 adquiria un
significado inusual el surgimiento o la consolidacion social de propuestas
reaccionarias o antiliberales de diversa indole durante la década
subsiguiente. Es notorio que estas propuestas correspondian, ademas,
con formas nacionalistas maurrasianas. La explicacion historiografica
al uso suelda este activismo frenético, obsesivo y repentino, luego de
afios de inactividad y retiro, con un fenémeno religioso o, incluso, un
acceso de “fanatismo” senil, demas esta decir, un hecho desconectado de
la labor intelectual anterior'®.

El hermeneuta de la contrarrevolucion

De acuerdo a la version tradicional de la biografia de Montealegre,
el marqués se habria convertido a la religion mas o menos hacia 1932,
cuando hizo el Discurso de la Recoleta; un hasta entonces desconocido celo
mistico lo habria llevado a la militancia ultramontana y al compromiso
con la resistencia politica clerical contra el nihilismo, entonces un
fendmeno frecuente. Con este expediente se asocian varios hechos
biograficos contemporaneos: su paso de San Marcos a ser profesor de
la Universidad Catdlica ese mismo afno, sus menciones a de Maistre
y a Bartolomé Herrera, entre otras cosas. Es lo que podemos llamar
“la hipdtesis pia”. Pero esta premisa cuadra mal cuando se la utiliza
para articular otros hechos concomitantes, como su vinculo con el
maurrasianismo universal, su suscripcion a Accion Espafiola y su apoyo
esos anos a Charles Maurras. Con su adhesion a Renovacion Espafiola

99 Cf. Carta de Francisco Garcia Calderdn del 13 de mayo de 1907, IRAt. XVI, pp. 616-619.
100 Cf. Alarco, Luis Felipe, “José de la Riva Agiero”, en Alarco, Luis Felipe, Pensadores
Peruanos. Lima, Sociedad Peruana de Filosofia, 1952 (1951), p. 86.
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debe asociarse también su apoyo incondicional a la Italia de Mussolini'”,
a la que secundaria incluso en sus extralimitaciones, como la invasion del
Imperio Etiope en 1935'. Lo que pensamos nosotros -y es a todas luces
mas légico- es que Montealegre extrajo consecuencias hermenéuticas del
relativismo y el contingentismo historico y las aplico a la interpretacion
efectual de los eventos de su tiempo. La razén fundamental del cambio
de actitudes y la rudeza del estilo clerical de la década de 1930 se
relacionaria a la adopcidn de una actitud hermenéutica frente a la crisis
universal de 1929 en adelante. Las herramientas serian las mismas de sus
afios de aprendizaje; solo el contexto serfa otro. La hipotesis pia debe ser
sustituida por una hipodtesis hermenéutica.

Sihacia 1932 hubo un cambio en Montealegre, éste no fue por causa de
religion, sino como una consecuencia de su propio pensamiento politico,
que le sirvio de pauta para hacer una hermenéutica politica de su tiempo.
Desde las tesis en filosofia politica y en historia y sus polémicas de fines
de la década del 900 es simple y sencillamente un hecho factico que Riva-
Agtiero eraun pensador que veia los regimenes modernos desde su limite.
Para comenzar, era monarquico y aborrecia el régimen republicano'®.
Pero en su juventud debe haber recibido, junto con las invectivas
antijacobinas de Taine y Menéndez Pelayo, también la interpretacion
de la historia liberal que hoy reconocemos como el “metarrelato de la
emancipacion”, que es muy probable haya recibido de John Stuart Mill
y de Alexis de Tocqueville. Debe haber creido entonces en una suerte
de posicion hermenéutica tragica, en la que la agenda reaccionaria esta
siempre camino del fracaso por el avance arrollador del progreso de la
historia de la libertad (a la manera ilustrada) y en donde, por lo tanto,
nadahay que hacer aparte de resignarse o rezar. Pero en 1929 lleg6 la crisis
econdmica mundial, que podia leerse como una crisis del liberalismo.
Esa crisis habia originado la caida de su bienamada monarquia espafiola,
pero también habia significado la aparatosa catastrofe del régimen de

101 Cf. su folleto de apologia a Mussolini Dos estudios sobre Italia contemporanea. Lima,
Libreria e Imprenta Gil, 1937, 54 pp.

102 Cf. Italia, Ginebra y las sanciones (1935), en IRA, t. XI, pp. 201-204.

103 Escribe por ejemplo al Marqués del Saltillo durante el régimen de Azafia: “Tengan
cuidado con la republica; si dura, aun con agrarios a lo Gil Robles, los deslizara de nuevo al
mejicanismo salvaje. Ciento quince afios de luctuosa experiencia y los montones de ruinas
materiales y morales que aqui vemos, nos dan a los conservadores americanos el derecho de
exhortar a nuestros hermanos mayores para que capitalicen pronto el resultado de elecciones
providenciales. De otro modo, las seudo derechas sin instituciones que las amparen, se
desgranan poco a poco... (etc.) esa ridicula peruanada”. Carta del Marqués de Montealegre
de Aulestia al Marqués del Saltillo del 6 de junio de 1934, IRAt. XVIII, p. 285.
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Leguia, el Oncenio, un proceso popular democratizador basado en
ideas liberales. De buenas a primeras el maurrasianismo de su juventud
parecia una opcion viable universal; en contraste, el metarrelato de la
emancipacion liberal aparecia como una falsedad de la imaginacion que
se estrellaba contra el evento. Estamos ante lo que podemos llamar el
“giro hermenéutico” de Montealegre. Los elementos del nacionalismo
acumulados en la historia de su pensamiento adquirieron la dimensién
de un evento global. El nacionalista y pesimista que habia renunciado a
la vida publica durante una década tenia motivos, tomados del evento,
para regresar a la praxis. De pronto, se habia producido la “conculcaciéon
de 1789”1%, “Por fin la reaccidon ha triunfado en todas las lineas”'®, “la
contrarrevolucion anhelada” —que antes parecia imposible- estaba al fin
teniendo lugar como evento'®.

Montealegre debid haber creido sinceramente durante estos
afios de crisis del mundo liberal que la experiencia historica efectiva
habia demostrado la falsedad de las pretensiones metanarrativistas
del liberalismo. El lenguaje de la reaccién espiritualista de su
etapa universitaria adquirirfa una dimension hermenéutica como
transvaluacion e inversion de la historia universal liberal, lo que
significaba también su fragmentacion en envios diversos y, por ende, una
oportunidad para un pensamiento radical de lo nacional. Se trataba de
una experiencia historica que destruia la idea misma de la emancipacion;
era el evento hermenéutico, la apertura de un nuevo evo histérico en
que el pasado olvidado regresaba ontologicamente. Es sintomatica la
publicacién de sus lecciones de historia peruana para un curso dictado
en la Universidad Catodlica en 1937; su examen detallado revelaria
claramente una agenda de nacionalismo politico, de consolidacion
del sentido histdrico con los patrones de la psicologia colectiva y la
hermenéutica bergsoniana del 900'". Si confrontamos esta hipotesis
con el lenguaje furibundo de los discursos (solo uno de los cuales es el
Discurso de La Recoleta), el conjunto de todas sus actitudes, su activismo
frenético, su vuelco a escribir adquiere una justificacion; el evento del
fin del liberalismo estaria teniendo lugar. Después de una década de
resignacion, Montealegre ve el liberalismo como un cadaver que “yace

104 Cf. Origen, desarrollo e influencia del fascismo”, p. 18.

105 Ibid., p. 2.

106 Ibid., p. 3.

107 Cfr. la secuencia de “Civilizacion tradicional peruana. Lecciones | a 1117, en Revista de la
Universidad Catolica del Pera (Lima), Tomo V, # 33, 1937, pp. 410-437 en los nimeros
34, 36 y 37 de la antedicha revista.
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hoy putrefacto” y sus doctrinas le parecen “un putrido pantano”'™; sus
discursos refieren una y otra vez la necesidad de corregir “los errores
de nuestros tatarabuelos”, los cuales habrian consistido, justamente,
en el dogma del liberalismo, en una metanarrativa de la emancipacion
y el “progreso” universales. De alli a escribir para Mussolini no habia
distancia. Pero también podemos confrontarlo con sus expresiones sobre
la historia, que expone en términos de ciclos finitos'®.

Durante el periodo inmediato a la crisis econdmica Montealegre
apoyd publicamente todas las expresiones locales de antiliberalismo
y antibolchevismo. En el Perti fue protector del partido fascista Union
Revolucionaria, asi como de los procesos nacionalistas de otros paises,
como la expansion imperial italiana, el gobierno nacionalsocialista de
Alemania, la invasion japonesa a la China, entre otros fenémenos que
abreviaremos, por no ser relevantes para la exposicion de conjunto
del pensamiento politico del marqués. En mérito de su activismo en
la “reaccidon que triunfa en todas las lineas” fue galardonado a la vez
sucesivamente por el Papa, por el régimen del canciller Hitler, por el
Caudillo de Espafia y por el Emperador del Japon, cuyo pais visitd para
hacer propaganda a la causa de la reaccion universal en 1938"°. Estos
fendmenos ocurren entre el Discurso de la Recoleta y el final de la Guerra
Civil Espafiola (1936-1939)!". Es notorio que Montealegre no acertd en
sus diagnosticos sobre la naturaleza de la historia y la comprension de
los fendmenos politicos derivados de la crisis econémica de 1929. No
estaba prevista la dictadura de Franco ni la derrota del nacionalismo
europeo. El contingentismo, tal vez quepa recordar, trata acerca de la
contingencia, no sobre la necesidad.

Hacia la década de 1940 resuelve recapitular sobre la concepcion
filosoficadelahistoria, enel contextodel caracter paradéjicoquetomaba
la historia europea. Una prueba tangible de ello es su intervencion
como miembro fundador de la Sociedad Peruana de Filosofia en

108 Cf. la entrevista de Alfonso Tealdo a Riva-Agiiero “Don José de la Riva-Agtero. Una
extraordinaria cultura en un espiritu valiente”, en Turismo (Lima), julio de 1941, Afio VI,
#62,p. 13.

109 Sobre la relacién entre contingencia, racionalidad e historia cf. “La historia y su
ensefianza”, en Afirmacion del Perd, t. 11, pp. 205 y ss.

110 Cf. la respuesta de aceptacion al embajador de Su Majestad Imperial del Japén en Carta
del Marqués de Montealegre al Embajador N. Fujimura del 30 de junio de 1938, IRA, t.
XVI, pp. 269-270.

111 Sobre la Guerra Civil cf. Héricourt, Pierre, Pourquoi Franco a vaincu. Paris, Editions
Baudiniére, 1939, 317 pp.
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19412 y la conferencia de historia de 1944 que ya hemos citado al
tratar sobre la influencia permanente del irracionalismo de Nietzsche
y su diagnostico del mundo liberal'®. Para el observador imparcial,
es evidente que la militancia febril del marqués se reduce desde 1942,
cuando se hace manifiesto que la contrarrevolucion universal iba a ser
aplastada por la fuerza conjunta de Stalin y la democracia americana.
A partir de entonces, con excepciones, se dedica al estudio erudito
de la literatura francesa. Por otra parte, el proceso espafol fue
adverso a su interés, que era el restablecimiento en el trono de Don
Alfonso XIII. Madrid se rinde ante la contrarrevolucion en 1939 y las
multitudes ovacionan al caudillo providencial de Espafa. Es notorio
que Riva-Agiiero, que estaba en Europa durante la liberacién, y que
habia contribuido publicamente de muchas maneras en el proceso
(incluso con su dinero), se nego6 a asistir al desfile triunfal de las
tropas nacionalistas. De hecho, se rehusd a publicar nuevos ensayos
reaccionarios y conferencias nacionalistas del periodo anterior. En
lugar de ir a Madrid al desfile franquista, el marqués se encerr6 en
Suiza, en el pais simbolo de toda neutralidad europea posible. Era
evidente que el desfile triunfal no le interesaba por una razon: sin el
rey el triunfo nacionalista no parecia el mismo. Es manifiesto también
que Riva-Agiiero hace mas timido su vinculo politico y de amistad
con la nobleza espafola que, casi sin excepciones, habia dejado la
causa del Rey para momento mas oportuno. Don Alfonso XIII fallecio
en 1941, cuando Montealegre estaba ya en Lima.

Iniciada la Segunda Gran Guerra, y mientras ésta no parecia
desfavorable a lo que sin duda el marqués consideraba una
oportunidad que le daba el destino a a la causa de la reaccion universal
contra el liberalismo, Montealegre permanecié en Europa; pero todos
conocemos la historia de la Segunda Guerra Mundial. Durante los
afios mds terribles regresé a Lima. El marqués de Lartiga se dedica
a componer critica literaria francesa, en parte para distraerse del

112 Cf. la resefia redactada por Francisco Miro Quesada y Victor Andrés Belaunde;
“Inauguracién de la Sociedad Peruana de Filosofia”, en Mercurio Peruano, Afio XVI,
Vol. XXIII, # 171 (1941), pp. 307-344. Es notorio el grado de participacion y las
responsabilidades asumidas por Riva-Agiiero entonces.

113 Cf. Riva-Aguero, José de la, “Los estudios historicos y su valor formativo”, en Revista de
la Universidad Catolica, t. X111, # 1, 1945, pp. 4-20.

114 En 1942 inicia la publicacion de una serie de ensayos de ese tipo con “Algo de la antigua
literatura francesa, de Ronsard a Malherbe”, en Revista de la Universidad Catdlica del
Pert (Lima), Tomo X, # 2-3, 1942, pp. 91-122.
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contexto, pero también, entre otras razones, por sus renovados
vinculos con L’Action Frangaise, que tan dramaticos debian parecerle
hacia 1942, pues Maurras estaba entonces al servicio de Europa, de la
Europa que estaba siendo destruida. Es una paradoja increible que el
ultimo libro que Riva-Agiiero imprimiera en vida fueran los Ensayos
de literatura francesa', un compendio de articulos sobre poesia de la
época clasica de la literatura de Franciaé.

Epilogo

Para una aproximacion exclusivamente historica al personaje,
estamos ante la figura de un Cesare Papini o un Charles Maurras
peruano. Detras de su invalorable y compleja obra de ensayos y trabajos
académicos hay dos marcas basicas que definen su caracter: hombre de
grandes intuiciones y luchas infernales con el absoluto, era del inestable
y terrible caracter del primero, pero también un nacionalista reactivo
militante y cultor del pasado como el otro; su vinculo con el infierno
era también una bofetada angustiosa a las puertas del cielo. Murié
en 1944, partidario entonces, como buen espiritu tragico, del bando
perdedor de la Segunda Guerra. Sus aliados de un par de afios atras
lo traicionaban ante la inminente incomodidad de la prensa con los
antiguos vencedores; sus amigos peruanos pactarian con el enemigo,
sus familiares habian muerto.

Modernos, ignorantes, oportunistas, flato de los vaivenes del
pasajero trafago del interés, los politicos ya lo habian olvidado en sus
banquetes, lo habian excluido ya de las fotos. El 22 de septiembre de
1944 agonizaba Riva-Agiiero; languidecia con medio cerebro muerto en
un sillon del departamento 310 del Hotel Bolivar; habia vivido alli casi
desde el comienzo de la Gran Guerra en compariia de su amanuense
suizo, Everardo, que dormia en el vecino departamento 309. Se
reconciliaba con Dios y recibia el consuelo por los ayes de una repentina
Lima multitudinaria en lagrimas: su Lima, una Lima espafiola, opulenta
y culta, estamental, poblada por condesas y marqueses, recamada
de cupulinas y cruces y adornada de balcones de cedro cerrados por
ventanas de rejilla moria de historia en su tiltimo rezo'”. Tenso, solitario,
sin parientes, con notables sintomas de nerviosismo desde la década de

115 Riva-Agiero, José de la, Estudios sobre literatura francesa. Lima, Lumen, 1944, 162 pp.
116 Aunque es de opinion diversa Aurelio Miro Quesada, cf. Miro Quesada, Aurelio,
“Prélogo”, en Obras Completas de José de la Riva-Aglero, IRAt. 11, pp. XIV y ss.

117 Para detalles del entierro, cf. VVAA, Homenaje a Riva-Agiiero. Lima, IRA, 1955.
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1940, su muerte fue precedida por cuatro dias de agonia, victima de un
mortifero derrame cerebral, sin duda el resultado de interpretaciones
divergentes frente al destino de Europa y, por qué no decirlo, del Perta'™®.
El Montealegre que vive, el que es objeto de anamnesis ahora, por cierto,
habla siempre desde la hondura del tiempo.
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118 Sobre la muerte de Montealegre nos remitimos al relato de Teodoro Hampe, “La muerte
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RESUMEN

En este trabajo haremos una exégesis del texto principal de Clemente
Palma, El porvenir de las razas en el Perti (1897). Ello nos ofrecerd elementos
de interpretacion sobre un texto que narra y justifica la exclusion y el
racismo en el Perti de fines del siglo XIX.
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ABSTRACT

In this work we will make an analysis of the principal text by
Clemente Palma, El porvenir de las razas en el Perii (1897). This study will
give us elements of interpretation of a text that develops and justifies
racism in Peru at the end of the nineteenth century.

Key words

Clemente Palma, racism, nineteenth century, Peruvian philosophy.

1.1 La tesis!

La tesis de Palma’ recoge elementos conceptuales coloniales,
decimondnicos y leboneanos y los enhebra de manera tal que construye
un aparato argumental que lo lleva a deducir un sistema de exclusion

1 Fue sustentada ptblicamente en la Universidad de San Marcos en 1897 y le otorgo el
grado académico de Bachiller en Letras.

2 Una lectura desde el psicoanalisis atribuye el discurso de Palma a un intento de evitar sus
complejos raciales: “Es por eso que la pluma de Clemente Palma hace prodigios para intentar
ganarse su lugar en una clase social que lo tiene en jaque debido a su apariencia”, Jorge Bruce,
Nos habiamos choleado tanto, Lima, Universidad San Martin de Porres, 2007, p 75.

139



RuséN Quiroz AviLa

antropolégica para la sociedad peruana como condicion sine qua non
para su posible permanencia como tal. Teoriza sobre una estructura
social que plantea claramente un orden étnico y la manipulacion de
los grupos sociales subsumidos a un relato éticamente superior como
serfa el progreso. Su busqueda de homogenizacion como forma de
sostener la comunidad nacional lo va a llevar a postulados que agendan
practicas violentas’> La idea de una nacién homogénea, al modo
planteado por Gustave Le Bon, es la premisa principal para que se dé
tal modo de organizacion moderna. Esa comunidad imaginada excluye
violentamente a sus no integrantes.

Es decir, las particularidades deben ser resueltas por una meta
superior cuya ausencia significaria el colapso como colectivo. La tension
social posible se resolvera por directivas cientifico-politicas. La primera,
por su propia dindmica, y tal como lo explicita en su tesis, corresponde
al orden natural del mundo; la segunda requiere de acciones politico-
sociales que sigan el orden de la naturaleza. Eso es lo que reclama Palma
como la senda a seguir por los gobiernos.

“Baste decir que, a semejanza de lo que sucede con los animales, es
necesario, para mejorar una raza, fusionarla con una raza superior,
en condiciones tales que ésta no pueda ser absorbida por aquélla; que
no haya un antagonismo profundo entre ellas, porque entonces no
resulta la combinacion sino el hibridismo, un hibridismo* que traduce
los defectos de ambos componentes; que la irrupcion de la raza
superior bien sea paulatina, bien sea violenta, se haga en el momento
histérico mas conveniente; que la ingerencia (sic) de la sangre sana
sea continua; que siga operando sobre las primeras generaciones de
mestizos y que el medio donde se desarrollan sea constante” .

Mas alla del planteamiento de una agenda gubernamental,
deberfamos detenernos en el esquema ideoldgico que rodea su

3 Por ello la actualidad de este nudo gordiano social en nuestro pais: “La ideologia racista
esta tan arraigada en el seno de las relaciones sociales de los peruanos que su violencia
discriminatoria suele pasar desapercibida”, Bruce, Op. Cit., p 75.

4 Enelsiglo XIX'y gracias a los estudios de Charles Darwin, se consider¢ al hibridismo
como explicable cientificamente. Y los organismos hibridos que se mezclan, que se tenian
perfectamente estériles, no lo son necesariamente. Es decir, su combinacion era posible,
y aunque tenia limites no siempre era defectiva. Notamos que Palma hace esa diferencia
entre combinacion per se e hibridismo como un proceso més bien nefasto.

5 Palma, Clemente. El porvenir de las razas en el Per(. Tesis de 1897 publicada en Solar
Ne 3, Lima, 2007.
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pretension. Ello no varia mucho de las interpretaciones sobre la situacion
de los procesos raciales que se tenia en toda Latinoamérica, region recién
independizada y que estaba en una inevitable reconfiguracién de sus
modelos de nacionalidad® y la renovacion de sus conciencias colectivas.
En las paginas siguientes analizaremos en tres partes la tesis: el titulo, el
esquema racial y sus intermitencias filosoficas.

1.2 El titulo

Como se podra deducir de las implicancias semanticas del titulo, este
es prescriptivo y subraya la problematica que intenta resolver Palma. En
primer lugar, debemos entender que el titulo anuncia o pretende saber el
futuro de las razas en el Perti. Su definicion supone manejar elementos
suficientes para conjeturar un escenario futuro y si esos componentes
se detectan, entonces, podremos plantear su realizacion. Como son
metodoldgicamente monistas, las ciencias fisico-naturales son las que
pautean el sentido de la realidad y se tornan imprescindibles para el
control de las fuerzas de la naturaleza y, por extension, de la sociedad en

6 Uno de los casos mas emblematicos en América Latina es el de Domingo Faustino
Sarmiento y su tentativa de modernizar Argentina, con su feroz bipolaridad
Civilizacion y Barbarie. Pero donde expone sus ideas radicales sobre la raza es
en Conflicto y armonias de las razas en América (1883). En este libro predica la
inmigracion europea como la avanzada para el desarrollo y la modernizacion. Ya para
ese entonces habia dicho que los males principales de los paises latinoamericanos
se daban por la herencia espafiola y el mestizaje indigena, es decir por un conflicto
fundamentalmente racial. En el caso de su profundo antihispanismo, era mas bien
una posicion generacional post-independencia (que poseia todo un andamiaje teorico,
ciertamente), aunque la comparacion con las colonias anglosajonas del Norte era
constante y configuradora, siempre desfavorable para las ex colonias espafiolas.
Deduce que el mestizaje de dos razas inferiores, una, espafiola en plena decadencia,
que no fue capaz de aniquilar a la poblacion conquistada; y la otra, la indigena,
llena de taras esenciales, no iban a dar sino como resultado una sociedad atrasada
y antimoderna. Convierte al problema racial en el nudo gordiano, desplazando las
interpretaciones meramente climéticas o teldricas. En esta obra, aparte de una serie
de autores europeos y norteamericanos, aparecen mencionados Le Bon y Mantegazza,
a quienes sigue sin mayor critica. Estos dos ya han sido sefialados en la tesis de
Palma. Sarmiento hace uso, por ejemplo, de una forma recurrente de legitimarse
cientificamente y ello es la craneometria, es decir, el tamafio y volumen del craneo,
indicador de una supuesta superioridad racial. Este método también lo habia usado
Le Bon. Ver: Domingo Faustino Sarmiento, Conflicto y armonias de las razas en
América. Buenos Aires: La cultura Argentina, 1915. Esta obra es citada por Javier
Prado para describir lo de las razas peruanas. La polémica de Sarmiento con Alberdi
no evitd entre ellos un acuerdo supuestamente modernizante: la inmigracion selecta 'y
sistematica europea.
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su conjunto. Entonces es posible saber el porvenir de las razas en el Perti
si describimos sus caracteristicas y las explicamos desde la biologia, ya
que estarian subsumidas en ella.

Eso es lo que hara Palma. La tesis principal es lanzada sin mas en el
exordio. El género humano esta dividido en razas superiores e inferiores
y el mestizaje selectivo garantizard la pervivencia de la humanidad.
Si es asi, entonces, en una nacién en proceso de construccion, como es
el caso del Pert, la seleccion dirigida por el Estado tiene que cumplir
rigurosamente los estandares técnicos que se han implementado en la
zoologia. El hombre es al fin y al cabo un animal y responde totalmente
a las leyes de la naturaleza. Escribe en su tesis la direccién politica
que tendria que asumirse para el éxito del proyecto: “Es preciso que
el legislador y el monarca, a modo de patrones de un fundo agricola,
tengan la mirada fija en los cruzamientos de un pueblo, que dirijan su
trabajo a conservar integras las fuerzas mentales y las energias psiquicas
de la comunidad vastisima encomendada a sus cuidados”.”

Ello fija los lineamientos politicos que deberia encauzar el gobernante,
paradoja historica, evidentemente, apenas afios después de la Guerra
del Pacifico, cuyos mayores responsables fueron los politicos peruanos.
Involucrado en la idea de una nacién homogénea y homogenizante no veia
mas que una salida: la eliminacion de los sectores poblacionales que tendrian
caracteristicas negativas para el proyecto de nacion. Palma tiene bien claro
que el Perti posguerra necesita una reconstruccion y como parte de ello le
urge una regeneracion moral y social. Entonces bajo esa perspectiva habria
que usar los modelos que ofrecen y establecen 6ptimas moralidades. Asi
inicia toda una larga lista de valoraciones negativas de las razas que habitan
el pais. Por demolicién antropoldgica demuestra que ninguna de ellas sirve
como regeneradora del pais; por lo tanto, antes que su propia destruccion
sea inevitable, hay que convocar a la raza adecuada. Lo que veremos a
continuacion serd justamente el relato y las representaciones que recrea
Palma para justificar y resolver el problema de la nacion peruana.

1.3 El esquema racial Palmista

La estrategia palmista estd definida claramente por su objetivo
compactamente conservador, premoderno y fuertemente racista.
Entendemos el racismo®, como se habra podido deducir de lo avanzado,
como una ideologia que atribuye diferencias fundamentales y radicales

7 Palma, Op. Cit.

8 “En el racismo, a diferencia de otros modos de jerarquizacién social, las diferencias
son naturalizadas, es decir, son vistas y postuladas como sustanciales e insuperables”,
Portocarrero, Gozalo, Racismo y mestizaje, otros ensayos. Congreso del Per(i 2007.
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entre los seres humanos y que ello genera superioridad de un grupo sobre
otro. Presupone una identidad diferencial que la vuelve determinante y
establece un patrén dominante e intensamente excluyente entre grupos
de seres humanos, a los cuales se denomina razas.

“En el Pert, las principales razas que han constituido el alma
del pueblo, han sido y son: 1° la india, raza inferior, sorprendida
en los albores de su vida intelectual por la conquista; raza que
representaba probablemente la ancianidad de las razas orientales’,
que era, por decirlo asi, el desecho de civilizaciones antiquisimas,
que pugnaban por reflorecer nuevamente en un ricorsi lento y sin
energia, propio de una decrepitud conducida inconscientemente en
las venas; 2° la raza espafiola, raza nerviosa, que vino precisamente
en una época de crisis, de sobreexcitacion en su sangre, de actividad
desmesurada, y que por lo tanto tenia que obrar mas tarde con
las energias gastadas, con el cansancio nervioso y la debilidad
moral que sucede a los periodos de mayor gasto; raza superior,
relativamente a la raza indigena, pero raza de efervescencias y
decaimientos, raza idealista y poco practica, raza turbulenta y
agitada, raza mas artistica que intelectual, de caracter vehemente
pero no de cardcter enérgico, voluble e inestable; 3° la raza negra,
raza inferior, importada para los trabajos de la costa desde las
selvas feraces del Africa, incapaz de asimilarse a la vida civilizada,
trayendo tan cercanos los atavismos de la tribu y la vida salvaje;
4° la raza china, raza inferior y gastadisima, importada para la
agricultura, cuando la Reptblica abolid la trata de negros, raza
viciosa en su vida mental, completamente abotagada la vida
nerviosa por accion del opio, raza sin juventud, sin entusiasmos, de
un intelectualismo pueril a causa de su misma decrepitud; y en la
que el cardcter de raza por el régimen despotico se ha hecho servil y
cobarde y 5° las razas mestizas que han provenido del cruzamiento
de las tres primeras razas, que si bien representan desde el punto
de vista intelectual una superioridad sobre el indio y el negro, son
insuficientemente dotadas del caracter y del espiritu homogéneo
que necesitan los pueblos para formar una civilizacion progresiva:
les falta esa fuerza de unidad que es necesaria para constituir el
alma de una nacionalidad”."

9  Afines del siglo XIX estaba difundida la tesis del origen oriental, principalmente chino,
de los indios peruanos.
10 Palma, Op. Cit..
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Las practicas culturales que se desarrollan con el sentido anterior
se reflejan en los conflictos aparecidos en la construccién de la nacién
peruana como tal y en los conocidos discursos homogenizantes que
se rastrean desde la Independencia. Palma revalida el racismo con la
adopcién de los codigos ideoldgicos del positivismo biologicista. Desde
esa concepcion la ya consistente institucionalidad racista peruana
se retroalimenta y conduce a una nueva configuracion retérica que
rearticula el topico naturalista implementando nuevas estrategias.

Estas estrategias de etnocentrizacion, desplegadas durante toda la
etapa virreinal" y continuadas por la generacién de Palma, maniobran y
ejecutan el proyecto antimoderno bajo nuevas apariencias de sofisticacion
terminoldgica y la disquisicion desde las nuevas disciplinas cientificas,
pero semanticamente mantienen la representacion excluyente.

Podemos recordar que la matriz esquematica moderna de lo racial®
proviene de Linneo, quien divide al Homo sapiens en:

1. Homo europeus: Blanco, sanguineo, apasionado; cabello rubio;
gracil, fino, ingenioso, lleva ropas; se rige por leyes e instituciones.

2. Homo americanus™: Rojizo, excitable, recto; pelo negro, liso y grueso;
ventanas de la nariz dilatadas; cara pecosa; imberbe; tozudo, alegre;
libre; se pinta con lineas curvas rojas; se rige por costumbres.

3. Homo asiaticus: Cetrino, melancolico, grave; pelo oscuro, ojos
pequefios, inexorable, avaro, se viste con ropas anchas, voluble.

4. Homo afer: Negro, apatico, libertino; pelo negro, crespo, piel
aceitosa, nariz simiesca; labios gruesos; perezoso, indolente; se rige por
lo arbitrario.

5. Homo monstruosus, primates que podrian existir.

11 Falta hacer una historia del racismo peruano que nos permita sistematizar las lecturas
respecto a sus origenes. Ver: En: Callirgos, Juan Carlos. El racismo: la cuestion del otro
(y de uno). Cap. 4, en Blanco y Negro, DESCO, Lima, 1993. pp. 57-213. Por otro lado,
una lectura psicoanalitica del racismo peruano se encuentra en el sugerente libro de Jorge
Bruce. En ese texto pone a la discriminacion como una profunda patologia nacional y que
entrampa su reconocimiento como comunidad.

12 Linneo no usa el concepto de raza sino de variedades. La especie Homo sapiens esta
dentro de la familia de los primates. Ver: Eduardo Bitlloch, “Ciencia, Raza y Racismo
en el Siglo XVI111”, Ciencia Hoy, Revista de Divulgacion Cientifica y Tecnoldgica de la
Asociacion Ciencia Hoy, Volumen 6 - N° 33 — 1996, Argentina.

13 Cornelius de Paw en Investigaciones filoséficas sobre los americanos (1768-1769)
concebia la idea de la diferencia bioldgica y ontolégica de los indios americanos: (...)
“una especie degenerada del género humano, perezosa, impotente, sin fuerza fisica,
sin vigor, sin elevacion del espiritu”. Citado en, Lucia Boia, Entre el angel y la bestia,
Barcelona, Editorial Andrés Bello, 1995, p 82.
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Ese origen naturalista del esquema linneano aplicado al género
humano trajo, como sabemos, extremas consecuencias. Se asocia
lo fisonémico a lo moral. El cuerpo responde a supuestos valores y
conductas. La forma que tenga y el color que le corresponda a la persona
enuncian su construccion interna. Tal esquema se convirtié en candnico y
fue consolidandose al estudiarse al hombre como tal dentro del discurrir
de la historia natural. Pero es con Georges-Louis Leclerc de Buffon
(1707-1788) que el esquema naturalista se perfecciona con los siguientes
elementos: (a) el clima, que explica el color de la piel, (b) la alimentacion
y (c) las costumbres. Estas ideas buffonianas son procesadas por los
positivistas y los primeros espiritualistas peruanos en el siglo XIX.

Para los historiografos', el racismo, entendido como una practica
social, comprende la hispana Limpieza de Sangre (s. XIV-XVII), las
taxonomias naturalistas (s. XVII-XVII) y el racismo cientifico (s. XIX). Este
ultimo es la configuracion que envuelve a Palma. El punto de partida de
la discriminacion hispana es que ya no se baso en cuestiones religiosas
sino que impuso un nuevo sistema de segregacion universalizable por
la raza. El origen étnico distinto (moro o morisco y judio) al espafiol era
considerado impuro, por lo tanto perjudicial. Incorpora un referente
de discriminacion que opera para garantizar la exclusién de sectores
poblacionales que puedan desplazar la hegemonia politica y discursiva.
Luego, con la taxonomia naturalista, se contribuye a significar y relacionar
lo cientifico con la practica social y el constructo mental. Delinea y norma
el orden de la naturaleza con el ser humano incluido y explicado. Kant no
escapa, aun desde su ideologia ilustrada, a esta posicion: “La humanidad
existe en su mayor perfeccion en la raza blanca. Los hindtes amarillos
poseen una menor cantidad de talento. Los negros son inferiores y en el
fondo se encuentra una parte de los americanos”."s

Es Gobineau quien claramente sostiene que el mestizaje
es degenerativo y que si no se le detiene, llevaria al final de la
civilizacion. Esta idea parte de una vision estamental jerarquica que
tiene a la raza blanca como superior. En su Ensayo sobre la desigualdad
de las razas humanas, publicado en 1853 y 1855," describe, a través

14 Un excelente articulo que resume y eshoza esta trayectoria histérica es el de Max Hering
Torres, “Razas: variables historicas”, Revista de estudios sociales N° 26, abril 2007, pp.
16-27, Bogota, Colombia.

15 Kant, I., Physische Geographie. En Kants Werke, Vol. IX Berlin: Walter de Gruyter; citado
por Hering, Op. Cit., p 8.

16 Ver: Conde De Gobineau, Ensayo sobre la desigualdad de las razas humanas, Editorial
Apolo - Barcelona, 1937.
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de estudios comparativos, la inferioridad de las razas y el liderazgo
que le corresponde a la raza blanca aria para evitar el derrumbe de la
civilizacién humana. Los pueblos conquistados del mundo lo habian
sido por dominio de la raza blanca, incluyendo a los mexicanos y
los peruanos (incas). Esa constatacion histérica era prueba clave
de la hegemonia racial”. Lo racial determina la civilizacion, por lo
tanto es crucial, ya que como organismo vivo, tiene un proceso de
decadencia. Es el mestizaje el gran culpable de ese desmoronamiento
de la sociedad, siendo el componente racial una triada jerarquizada:
la blanca, superior y racional; la amarilla, apatica; y la negra, simbolo
de completo declive e incapaz de razonamiento.

Es importante el sefialamiento de Gobineau de la raza aria,
la germanica, como el modelo de civilizacion'®. Ciertamente este
pensador racista abominaba del concepto de patria y nacion como
puntos de partida de unificacion, ya que podian implicar unos
lazos mas fuertes que la sangre. Ciertamente esa teorizacion de la
raza tuvo inevitablemente que ser antiliberal y antidemocratica. Es
mas, la democracia es vista como signo decadente?. Planteada la

17  Este texto recibe, desde América Latina, una fundacional y licida respuesta del haitiano
Anténor Firmin en 1885, quien cuestiona el eurocentrismo y la seudociencia que lo
avala como discurso. Ver: Joseph-Anténor Firmin, The Equality of the Human Races:
(positivist Anthropology), Translated from the 1885 French edition by Asselina Charles,
Urbana-Champaign, University of Illinois Press, 2003.

18 Sobre este punto de la construccion del ario germanico como patron de la civilizacion
se considera a los relatos literarios alemanes como horizontes de prefiguracion. Este
mito de la raza aria surge en la etapa romantica, por lo tanto, en la exaltacion de la
nacion. Ver: Esteban Tollinchi, Romanticismo y modernidad, ideas fundamentales de
la cultura del siglo XIX, Rio Piedras, Editorial de la Universidad de Puerto Rico,
1989, p 841.

19  Gobineau, Le Bon y Chamberlain, este Gltimo més conocido en el siglo XIX, fundan el
racismo cientifico. La constitucion de una comunidad de la sangre, selecta, de raigambre
historica antigua y poderosa, tenia que mantenerse dominante en el orden social. Esta
corriente reaccionaria cuestiona la viabilidad del proyecto moderno. Sin embargo, a
diferencia de Gobineau, que abominaba del mestizaje, el inglés Chamberlain si estaba
convencido de la posibilidad de un mestizaje positivo entre razas selectas y apuesta
finalmente por un pangermanismo. Esto tenia que llevarse a cabo necesariamente como
higiene social pero su teleologia seria la pervivencia de lo ario. Este autor habia leido al
Conde de Gobineau en las estanterias de su padre politico, Wagner, amigo ideoldgico y
difusor del galo. Esta linea es clave para comprender el espectro ideoldgico posterior
del nazismo. Ver: Jean Touchard, Fascismo y racismo, Historia de las ideas politicas,
Madrid, Tecnos, 1981.
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plataforma anterior podemos ver que las propuestas raciales® de
Palma no son creacion propia ni proponen nada nuevo al asunto en
la época decimondnica. Sin embargo, sus supuestos, deudores de las
operaciones conceptuales decimonoénicas racistas, no dejan de ser
constantemente homogenizantes y de influir en la agenda politica
nacional:

(...)Alma colectiva que en realidad no existe, porque ella se forma
cuando, después de muchos cruzamientos y selecciones, se ha
llegado a constituir una raza homogénea que responda a un solo
interés, a un solo ideal, a una sola aspiracion; cuando el espiritu
nacional palpita con la misma intensidad en la vida mental de los
hombres, cuando se agitan a impulsos de tres elementos comunes
que, como dice Le Bon, son las caracteristicas de la unidad de alma
en la vida colectiva de los pueblos: la igualdad de intereses, la de
sentimientos, la de creencias. Y como cada raza siente en lo intimo de
su actividad bullir exigentes los intereses, sentimientos y creencias
propios de ella, resulta que, mientras no se haga la fusion de ellas en

20

Una critica desde la propia academia sanmarquina proviene apenas afios después
cuando Numa Pompilio Llona, en su tesis El progreso social y la raza (1909), dice: “Los
apologistas de la raza redactan la sentencia de muerte para las razas débiles, el exterminioy
la persecucion sin tregua de los denigrados cuya podredumbre seria contagiosa; es preciso
impedir los cruzamientos, que la sangre haria que es la buena sangre, dice Gobineau,
la Gnica que sostiene el edificio de la sociedad llegue a contaminarse porque entonces
los rebafios humanos y no las naciones, viviran adormecidos en su nulidad, como los
bufalos rumiantes en las estancadas aguazales de las marismas pontinas. Nada mas tragico
ha podido concebirse. Que en nombre de la ciencia se pretendia destruir la humanidad
porque no tiene sangre aria, felizmente, es la mayor locura”. Para esa posicion enérgica
frente al gobinismo, cuyo debate era de espectro mundial, Llona se basa en las ultimas
investigaciones cientificas que van surgiendo para contradecir la cada vez mas influyente
teoria de la raza superior aria. Usa el evolucionismo para argumentar contrariamente a
los ap6logos del racismo. Luego de un brillante paseo desde Buffon, Linneo, Cuvier,
Gobineau, Le Bon y Chamberlain, a quienes desmonta con solidez, concluye que es una
cuestion de dominio cultural y que autorelata retéricamente su supuesta supremacia. \Ver:
Saetonne, Numa P. (1909). EI progreso social y la raza. Tesis para optar el Grado de
Bachiller. Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Lima, Perd. Afios después la
vision extrema del racismo permanece en la academia universitaria, como con el caso del
famoso educador Alejandro O. Deustua: “El Per(i debe su desgracia a esa raza indigena,
que ha llegado, en su disolucién psiquica, a obtener la rigidez bioldgica de los seres
que han cerrado definitivamente su ciclo de evolucién y que no han podido transmitir
al mestizaje las virtudes propias de razas en el periodo de su progreso (...)". Citado en
Nelson Manrique, “Algunas reflexiones sobre el colonialismo, el racismo y la cuestion
nacional. Introduccién”, La piel y la pluma, 1993, Lima, Casa Sur, pp 11-28.
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el Pert1, encima del lazo ficticio de la unidad nacional estara la accion
profunda e invencible de las aspiraciones sordas de raza.”!

1.3.1 Los indios

En la tesis, Palma enfoca sus formulaciones al pregonar la fuerza
de las leyes de la naturaleza que deciden el futuro de las razas en el
Perti. A pesar de su mayoria estadistica a fines del s. XIX, los indios estan
condenados a desaparecer. Admite la gran base poblacional del indigena
y que ésta forma el grueso de los habitantes peruanos. Pero la aceptacion
de su mayoria numérica mas bien significa un obstaculo mayor para
la forja de la nacionalidad peruana. Pasa a describir las supuestas
debilidades del indio peruano:

1. Débil

2. Precoz sexualmente.

3. Fanatico.

4. Supersticioso.

5. Timido.

6.  Cobarde.

7. Servil.

8. Incapaz de razonamiento.
9. Sin aspiraciones.

10.  Alcoholico.

11.  Simulador e hipdcrita.
12.  Inadaptable.

13.  Tendencia a lo sutil y pequefio.
14.  Tristes y melancélicos.
15.  Consume hojas de coca.

Estas caracteristicas que Palma atribuye a los indios peruanos
aseverarian un conjunto de referencias conflictivas para una nacion que se
imagina todo lo contrario. Su degradacion moral y social es consecuencia
de su inferioridad racial. Entonces es contraproducente mantener y
menos aun auspiciar la permanencia de un sector de la sociedad que
arrastra al colapso a toda la comunidad. Ni siquiera la instruccién puede
salvarlos de ser una tara, dice leboneanamente. Es asi que esta es indtil,
ya que esa patologia del alma colectiva le es intrinseca y los cambios en
ella operan durante cientos de afios. La instruccién apenas cambiaria lo
superficial. No transforma esencialmente.

21 El porvenir de las razas en el Per(, p 142.
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Es interesante cdmo Palma diferencia los logros del Tawantisuyo

como gestados por individuos como Manco Capac y los Incas
restantes?; es decir, habria una diferencia en reconocer los avances en
la civilizacion hechos por los Incas como tales y los Indios. Reconoce
la labor hecha por la realeza imperial incaica mas no la de los indios
comunes y corrientes.? Es decir, no es un logro de una cultura sino de
unos cuantos prohombres.

“No fueron los indios, miseros avejentados, los que crearon ese imperio
relativamente prdspero, fue el espiritu de un hombre misterioso,
de un sabio legislador, que quiza tuvo en su sangre algunas gotas
de sangre aria, que quiza fue extranjero, que quiza surgié de esa
misma raza desgraciada como una flor exdtica, como una de
esas inexplicables anomalias de la naturaleza que hace brotar
un intelectual entre una generacion de idiotas, y un idiota en una
generacion de intelectuales.” (Cursivas nuestras)

La atribucion de un abanico defectivo e innegociable desconoce como

interlocutor valido a todo ese sector.

“En resumen, la raza india es una rama degenerada y vieja del tronco
étnico del que surgieron todas las razas inferiores. Tiene todos los
caracteres de la decrepitud y la inercia para la vida civilizada. Sin
caracter, dotada de una vida mental casi nula, apatica, sin aspiraciones,
es inadaptable a la educacion, la que podria transformar, ya que no los
caracteres esenciales de raza, siquiera los secundarios. El progreso de las
naciones, mas que la inteligencia, lo hace el caracter, y a este respecto el
abismo que separa a la raza india de las razas perfectibles es enorme.””

1.3.2 Los esparioles

Los considera superiores a los indigenas pero en franco proceso de

degeneracion. Esto tltimo por desgaste histdrico (la lucha con los moros)

22

23

24
25

Nelson Manrique atribuye principalmente el origen a una nocién de racismo colonial
que se disemina, atraviesa el siglo X1X peruano, hasta la actualidad. También atribuye la
separacion antagénica Inca-Indio a Sebastian Lorente. Ver: Nelson Manrique, Op. Cit.
Respecto a una lectura anéloga esta el texto de Cecilia Méndez, Incas si, Indios no:
apuntes para el estudio del nacionalismo criollo en el Perd, IEP, Lima, 1996, Documentos
de Trabajo N° 56. Para la antropdloga la exaltacion incasica y el desprecio a lo indigena
configuraban dos tipos de indigenismo, asi como era una estrategia de apropiacion del
relato de la aristocracia indigena para neutralizar su posible sentido politico moderno.
Palma, Op. Cit.

Palma, Op. Cit.
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y el mestizaje con la cultura arabe africana: “Fisicamente el espafiol
conquistador es fuerte, nervioso, sano aparentemente, pero con los
vicios de raza que resultaron de su cruzamiento con la raza africana,
que, por ocho siglos, vivi6 en Espafia”.

Dice de ellos que son sofiadores, pomposos, exaltados, poco
intelectuales, nostalgicos, volubles, pasionales: “Raza eminentemente
pasional, no tiene dominio suficiente sobre si misma para sujetar su
vida a la norma del deber. El deber, el orden no tienen para la raza
espafiola mas objeto que ser infringidos”. Para Palma, el demostrar
el cardcter oscilante de los espafioles es una caracteristica en tanto
ayuda a penetrar en la interpretacion del criollo peruano.

1.3.3 Los negros

Respecto a ello sigue la candnica e incuestionable posicion de la
inferioridad de este grupo social para legitimar su dominio y poder
politico y discursivo:

“Desde la constitucion fisica (rostro de simido, brazos y dedos
largos dispuestos para la aprehension, cabello lanudo, mamas
desprendidas, incisivos prolongados, drganos sexuales grandes)
hasta las formas de la actividad psiquica y organizacion de la vida
social, todo revela alli una inferioridad indiscutible, un abismo casi
insalvable entre el boschman y el sajon o latino, distancia psiquica
y fisiologica mayor que la que existe entre aquél y el antropoide.
Esta raza inferior fue importada al Perti por Vaca de Castro, en
1555, para el trabajo de agricultura en la costa cuya rudeza no
podia soportar la debilidad de los pobres mitayos.”

Reconoce el vigor fisico para justificar su explotacion. También
describe su lujuria y fanatismo como vicios inherentes y, los
considera como mas adaptables a “la accion civilizadora de las razas
indoeuropeas”.*

Por eso, concluye: “La raza negra es una raza inferior porque no
retine las condiciones de intelectualidad y caracter que la sociologia
asigna a las razas perfectibles y predispuestas para constituir una
nacionalidad prospera”.

26 Recordemos que Bruce le da una lectura desde la psicologia respecto al propio origen
negro de Clemente Palma.
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1.3.4 Los chinos

Palma sostiene que los chinos” son la raza mas deplorable y que su
presencia es una clara indicacion del declive social. La manera como
iguala las diferencias culturales a decadencia son todo un catdlogo
de occidentalizacion. Es decir, el canon con el cual define la cultura
es absolutamente Occidental. A sabiendas de una nocién evolutiva
del género humano, hemos visto la procedencia naturalista de esto;
entonces hay una cuspide, representada por los modos de organizacion
de Occidente y la monopolizacion de los valores civilizatorios. Asi,
todo proceso distinto es jerarquizado como degradante en tanto no
corresponda a su referente. Por ello para justificar la descalificacion usa
toda una bateria de caracteristicas?®, mecanismos a usanza en estos casos,
con los cuales identifica la supuesta inferioridad.

Lo que sigue pinta completamente la ideologia de Palma:

“Frente a las costas de la América, y hacia el lado donde el sol
agoniza, hay un imperio vastisimo, el imperio mas vasto de la tierra,
en el que vejeta estipidamente una de las razas mas viejas y mas
inttiles, que cuenta los millones de habitantes por centenares y que,
sin embargo de ese gran poder colectivo que debia resultar por la
acumulaci6n de tantas energias individuales, es débil como una tribu
infantil, débil como un gigante baldado y decrépito, incapaz de todo
esfuerzo, incapaz de toda iniciativa y de toda actividad: es el imperio
chino. Raza de una imaginacion extravagantemente hiperbdlica, de
un espiritu eminentemente sutil, ha pasado rozando todas las formas
del pensamiento filosofico sin llegar a ser una raza intelectual.”

El impacto de la inmigracion china en el Perti le lleva a descripciones
como las siguientes:

“De alli que la sangre china, no renovada en tantos siglos, sea una
sangre impura, enferma. El chino lleva en sus venas los gérmenes
de repugnantes enfermedades que prueban lo que digo: esas

27 El primer grupo de chinos en el Perd, al cual se le denomina culies, llega en 1849, para
trabajar en la costa peruana en las plantaciones de cafia y algodon, y reemplazar a los
esclavos liberados de origen negro. La ley de inmigracion era empujada por los hacendados
costeros y cuya cabeza era Domingo Elfas, el gran amigo de Lorente. Hasta 1879 se calcula
que llegaron més de 100 mil chinos.

28 Las condiciones econémicas y sociales en el Per( decimonénico no eran las
adecuadas para un inmigrante europeo pero si para uno chino o japonés. Ver: Chikako
Yamawaki, Estrategias de vida de los inmigrantes asiaticos en el Per(, Instituto de
Estudios Peruanos, 2002.
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enfermedades son la tisis, la lepra y la elefantiasis, enfermedades que,
como es sabido, son hijas de los vicios de sangre y de la debilidad y
de la degeneracion de las razas. El organismo moral del chino no
puede ser superior; y en efecto, ni la inteligencia, ni el caracter de esta
raza revelan un vigor mayor.”

Los chinos son considerados por Palma como el mas bajo estrato
social y el mas perjudicial para la convivencia colectiva.

“La raza asiatica importada al Perti muy posteriormente, ya en la
época de la Republica, no pudo felizmente cruzarse con las razas
mestiza y mulata. Su tipo repulsivo, su torpeza para adoptar el
idioma espafiol, su paganismo en las creencias, y mas que todo eso,
cierta instintiva repugnancia o desprecio alejo a los naturales del
contacto sexual con estos infelices. La raza china que vino al Perti era
aun mas degenerada de la que he descrito anteriormente. Aparte de
que salié para la inmigracion de las castas inferiores mas abyectas
y pasivas, tenia un vicio asesino: la pasion del opio, pasion propia
de razas enfermas, que sumerge a los individuos de un letargo
constante, en un esttpido ensuefio en el que sucumben las fuerzas
fisicas y la actividad mental. Para formarse una idea de la miseria de
esta raza, basta penetrar a una de esas pocilgas, en que se agrupan
y se estrechan monstruosas cantidades de chinos. Alli, donde sélo
pueden vivir comodamente diez individuos, se retnen y viven ciento
cincuenta, en una promiscuidad repugnante en la que estrangulan
a la naturaleza. Entre las nubes de humo del opio, de ese veneno
de la inteligencia, no se persigue sino una masa vaga de hombre de
pesadilla revolcandose con ansias epilépticas sobre los jergones y el
suelo, los ojos fijos en un ensuefio extravagantemente hermoso que
creen ver dibujarse en un punto del espacio: dando gritos roncos,

mientras otros, movidos por una excitacion enfermiza se entregan a
infames contubernios sexuales, a un monstruoso androginismo.”

1.3.5 Los mestizos criollos

El permanente mestizaje en el Pert, segtin Palma, produjo, a pesar de
las razas inferiores, un grupo de individuos que recogia tanto las virtudes
como los vicios pero que se iba diferenciando conforme la predominancia
racial. Ademas, la debilidad de lo indigena y lo negro hizo que la raza
superior, la espafola, tuviera mayor presencia en el caracter final:

El mestizo resulté mas o menos dispuesto a la vida civilizada segtn
que por sus venas corria en mas o menos cantidad la raza superior. En
la misma medida era natural que se observara la ley de atavismo con
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respecto de los defectos y virtudes de las razas correspondientes. Se
acercaba a la india, y el mestizo era concentrado, timido, cobarde; a la
espafola, y era expansivo, audaz, valiente.

Entonces explica que las causas principales del mestizaje fueron: i)
Baja densidad demografica, ii) Una geografia compleja y enorme vy iii)
Pasividad de las razas inferiores. De ello el criollo peruano tiene, luego
de su mestizaje, unas caracteristicas que lo distinguen:

1.Bondad de genio, entiéndase como solidaridad, tendencia al
heroismo, hidalgo, leal.

2.Espiritu artistico.

3.Espiritu de desorden y anarquia, de heredad espafiola y negra.

4.Falta de caracter, vehemencia de las pasiones, sensualidad y
fanatismo; resultado de su origen multirracial.

Luego de haber presentado los elementos que componen el mosaico
de los criollos comienza a plantearse el porvenir del Perti como proyecto
de nacion. Para ello desconoce como integrantes de ese proyecto a los
indios, porque aparte de ser un obstaculo naturalizado habria que
ejecutar acciones de exterminio. Su existencia es un verdadero atascadero
para la posibilidad real del pais.

“Los elementos intitiles deben desaparecer, y desaparecen. A medida
que la civilizacion vaya internandose en la sierra y las montanas,
el elemento indigena puro ira desapareciendo, como sucede en los
Estados Unidos con los pieles rojas. El empuje lento de la civilizacion
ird exterminando, poco a poco, esta raza infeliz, inepta e incapaz
del desarrollo de mentalidad y voluntad propios de las verdaderas
naciones. Habria un medio para ayudar la accidn evolutiva de las
razas: el medio empleado por los Estados Unidos; pero ese medio
es cruel, justificable en nombre del progreso, pero censurable en
nombre de la filantropia y del respeto a la tradicidn, algo arraigados
ambos en el espiritu peruano: ese medio es el exterminio a cafionazos
de esa raza inutil, de ese desecho de raza. Con otro caracter menos
idealista y mas practico, con una superabundancia de poblacién
superior con que cubrir el vacio que dejaria esa raza infortunada, que
de todos modos representa un recuerdo historico, indudablemente
que ese seria el medio mas expeditivo.””

Después de descartar como integrantes de una comunidad nacional
al indio, hace lo mismo con lo negro, que acabara extinguiéndose por

29 Palma, Op. Cit.
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absorcion. Y los chinos también desaparecerian por su incapacidad de
adaptacion o si el gobierno peruano los expulsa.

Entonces los criollos quedan como los indicados para la conduccion
del Perti y los llamados a controlar el sistema de convivencia, ademas de
plantear las direcciones politicas. Como hemos visto, Palma reconoce que
hay algunas deficiencias en el caracter del criollo que deben ser resueltas
necesariamente para el progreso. O sea, aceptada la hegemonia criolla
y desterrada la inclusion de otros grupos sociales, entonces habria que
mejorar los abismos en el caracter del criollo. Si asumimos que el caracter
se forma con el mestizaje, y hemos mostrado que las razas peruanas que
cohabitan el pais carecen de virtudes para el progreso, entonces hay que
buscarla en una raza extranjera.

“Por qué la Republica Argentina y hasta Chile son hoy naciones
florecientes? Por el cardcter. ;Y por qué tienen caracter? Porque
los elementos inferiores de raza entraron en poca cantidad en la
constitucién de su pueblo actual, y los superiores en mas cantidad:
en oleadas benéficas ha recibido la Republica Argentina la sangre
italiana, inglesa, francesa y espafola. La Argentina es hoy una
cosmopolis de todas las sangres superiores. Ellas se han fusionado,
han formado un todo, algo heterogéneo, pero esa heterogeneidad
en nada dafa la unidad del espiritu nacional que cubre como una
sdbana todas las cabezas. En cambio hay en la Argentina mas caracter
que inteligencia, y eso basta para que la nacion se constituya, se
engrandezca, y sea considerada como la tnica nacién civilizada de
la América del Sur”(...)®.

“Es asi, por cruzamientos sucesivos con las razas superiores que se
forman los pueblos grandes. Chile, en grado inferior, ha pasado por
igual proceso étnico: la raza inglesa ha influido poderosamente en la
formacion del elemento civilizado: la mayoria de las familias chilenas
son de origen inglés, como se observa por los apellidos. El gaucho tiene
menos de esa sangre, pero en cambio no se ha cruzado con el negro.”

Armado el tinglado solo le queda sugerir la inmigracién como politica
de Estado para el progreso del pais, condicion forzosa, segtin Palma, que
decidiria el progreso. Transcribo la arenga final, que es impresionante:

“La raza criolla en su valor de raza mediana, de raza inteligente y
artistica, esta en excelentes condiciones para cruzarse con alguna

30 Palma, Op. Cit.

154



Hermenéutica de “El porvenir de las razas en el Pert”

raza que le dé lo que le falta: el caracter. En mi humilde concepto,
sefores, creo que €l puede darselo la raza alemana. El aleman es
fisicamente fuerte: vigorizara los musculos y la sangre de nuestra
raza; es intelectual, profundamente intelectual: dard solidez a la vida
mental de nuestra raza, armonizara, en el cerebro de los escogidos,
el sentimiento artistico, herencia de la raza latina, con el espiritu
cientifico de los germanos; es sereno, enérgico, tenaz: sera contrapeso
a la vehemencia, debilidad e inconsistencia de los criollos. Es la raza
alemana, en mi opinion, la que mas beneficios hara en nuestra sangre
desequilibrada; es la raza alemana con sus admirables condiciones
de energia, moralidad y orden la que crearia, al cruzarse con la
criolla, una generacion equilibrada, dotada de caracter, de menos
sensibilidad, pero con mas respeto a la ley y al deber.”

Con ello queda claro que la legitimacion de lo criollo como lo
hegemonico opera en términos de potente exclusion y determina el
espacio sobre el cual el campo de batalla sociopolitico depende del relato
y el discurso que lo modela.

Vemos entonces, para concluir, que Clemente Palma se inserta dentro
del topico naturalista, aunque no lo agota y recoge la retdrica positivista
para seguir ajustandose a la justificacion de la clase peruana criolla
dominante. Este modelo epistémico es ademas uno de indole moral cuya
jerarquizacion respondid primero a un orden natural teologico y luego a
un orden natural cientifico. En ambos casos se prioriza un sector social-
cultural sobre los otros.

Es denodadamente colonial. De una dominacion blanca, europea,
peninsular, cuyos paradigmas configuraron la ordenacion de las culturas
sujetadas, encarnadas en los individuos nacidos y reconocidos como
europeos, se pasd al mismo sistema social con cambios de los actores
dominantes, en este caso, la clase criolla peruana, reconocidos ellos
mismos como ciudadanos, que mantenia rasgos de color de piel y el
mismo tdpico de explicacion del Perti. El discurso y las argumentaciones
de Palma estdn plagados de una tradicion autoritaria, excluyente y
marcadamente racista. Tanto es asi que llega a plantear el uso de sistemas
de exterminacién racial como politica de Estado. Esta posicion no es
individual, sino mds bien representativa de todo un sector que desde
la Conquista hispana vio en los métodos de violencia el mecanismo de
exterminio por excelencia. Es decir, hay un modo de comportamiento
constantemente fundamentalista que privilegia un tipo de cultura sobre
otra y busca su sujecion, cuando no su desaparicion.

La reinsercion de Palma en el debate contempordneo permite ir
desanudando la trama del discurso sobre la nacionalidad peruana y sus
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multiples conflictos que se van destrabando en el analisis. Esta relectura
y repensar sus controversiales escritos permiten polemizar directamente
con un representante de un sector atin ahora hegemonico a nivel politico,
economico y simbdlico. El racismo de la tesis palmista supone una fuente
hegemonica de produccion de conocimiento y periferiza otros puntos.
Da un orden de aprehension y de procesamiento. Constituye un poder
que margina y establece una relacién de dependencia perpetuando un
estado colonial del pensamiento. Ello origina como consecuencia una
naturalizacion de la subordinacion, un estado de exclusion discursiva, y
con ello hegemoniza las acciones posibles.

Elesquema de discriminacion subsiste anivel discursivoy de practicas
sociales y estd instalado en los espacios letrados y de este modo reproduce
los patrones excluyentes manteniendo la continuidad del discurso
colonial. Plantear, a través del estudio de esta tesis, una sistematizacion
y relectura de los estados discursivos peruanos para demostrar que los
sectores vulnerables y la pobreza no solo persisten por cuestiones socio-
econdmicas sino también por un sistematico sojuzgamiento discursivo
y una colonialidad del discurso y del imaginario. Por ello se procurara
desinvisibilizar y reconocer los patrones segtin los cuales la asimilacién
de los conceptos y pulsiones discursivas se insertan constantemente en
la historia peruana como consecuencia de la construccion persistente de
un discurso excluyente, colonialista, logocéntrico y persistentemente
racista. El horizonte filosofico que sirve de plataforma conceptual para
que Palma teorice sobre lo racial muestra la genealogia que permite
legitimar ideologicamente el aparato de exclusion.
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Valor y experiencia valorativa en los escritos
de Augusto Salazar Bondy.
Momentos de su reflexion axiologica

Adriana Maria Arpini
CONICET, Argentina

RESUMEN

Consideramos que la reflexion sobre los valores constituye un eje
tedrico-epistemoldgico en torno al cual se articulan otros temas propios
de la reflexion de Augusto Salazar Bondy (Lima, 1925 - 1974), tales como
sus concepciones acerca del hombre, la educacion y la autenticidad de
la praxis filosofica latinoamericana. Dado que estos temas encuentran
sustento filosofico en aquella reflexion, se hace necesaria una detenida
consideracion de las principales tesis axioldgicas del fildsofo peruano, asi
como de los matices y desplazamientos que se advierten en su produccion.
Para ello consideramos oportuno esbozar cierta periodizacion de sus
escritos axiologicos, teniendo en cuenta las diferentes acentuaciones que
es dable reconocer en la evolucion de los mismos.

Palabras clave

Valor, experiencia valorativa, lenguaje valorativo, dominacion,
liberacion.

ABSTRACT

We believe that the reflection on values is a theoretical and
epistemological axis, around which other issues are articulated in
the reflection of Augusto Salazar Bondy (Lima, 1925 - 1974), such as
their conceptions of man, education, authenticity of Latin American
philosophy of praxis. These items are living in that philosophical
reflection, so we need a careful consideration of the main axiological
thesis of the Peruvian philosopher, and theirs nuances and movements.
We consider appropriate to propose a periodization of his axiological
writings, taking into account the different accents that can be recognized
in the evolution of the same.
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INTRODUCCION

Los escritos sobre temas axioldgicos producidos por Augusto Salazar
Bondy entre 1959 y 1970 fueron reunidos por el autor enun volumentitulado
Para una filosofia del valor, publicado en 1971. Dos trabajos posteriores: Valor,
cultura y sociedad (publicado en Expreso, Lima, 13 de agosto de 1972, p. 23)
y Dominacion, valores y formacion humana fueron publicados en 1974, en un
volumen de la revista Textual dedicado a recordar la figura y la obra del
filésofo peruano. Este tltimo fue posteriormente recogido en el volumen
Dominacién y Liberacién: Escritos 1966 — 1974 (Lima, UNMSM, Facultad
de Letras y Ciencias Humanas, Fondo Editorial, 1995). Sin embargo, el
tratamiento dela cuestionno se circunscribe a estos escritos exclusivamente,
sino que impregna la totalidad de su produccion, particularmente la que
esta referida a cuestiones de filosofia practica e historia de las ideas. Los
matices y desplazamientos en la forma de explicar la cuestion axiologica
surgen de la propia praxis filosofica del autor, es decir de una actitud
constante de bisqueda de respuestas a situaciones concretas, asi como de
una vision critica de la realidad sociocultural y autocritica de las propias
posiciones tomadas. Consideramos pertinente sefialar dos inflexiones
importantes en la evolucion del pensamiento axioldgico salazariano. La
primera, puesta de manifiesto por el mismo autor, se produce en 1965, y
permite diferenciar los escritos anteriores a esa época, en los que predomina
un punto de vista fenomenoldgico-ontologista —que son objeto de anlisis
del primer apartado—, de los posteriores, en los que utiliza la metodologia
analitica con el proposito de abrir nuevas perspectivas de comprension de
la problematica de los valores —que son considerados en los apartados dos
y tres—. Los textos en los que predomina el enfoque fenomenoldgico son: La
jerarquia axioldgica (1959), Valor y objeto en estética (1959), El factor estimativo
y antropoldgico en ciencias sociales (1961), La axiologia de Francisco Romero
(1964). Hay que mencionar también otro texto, no directamente dedicado
a temas axioldgicos, pero si relevante como marco epistemoldgico de
estos temas; se trata de Irrealidad e idealidad, texto publicado en 1958 con la
incorporacion de algunas consideraciones que completan el texto original
de la tesis doctoral, presentada en 1953. Su analisis acerca de EI problema
del valor en el primer Wittgenstein (1965) puede considerarse su escrito mas
relevante para comprender el transito de la perspectiva fenomenologica
a la analitica. Sin embargo, el cambio de perspectiva comienza a gestarse
con anterioridad en su estudio sobre Tendencias contempordneas de la filosofia
moral britdnica (1961).
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La mayor parte de los trabajos compilados en Para una filosofia del
valor incorporan el analisis del lenguaje como criterio epistemologico-
metodoldgico para el tratamiento de diversos problemas: Una hipétesis
sobre el sentido valorativo (1965), El problema del sentido del lenguaje valorativo
en la axiologia contempordnea (1966), Objetividad y valor (1966), La experiencia
del valor (1967), La dificultad de elegir (1967/1968), La plurivocidad de ‘bueno’
(1967), Razon y valor: el problema del fundamento en el debate axioldgico (1968),
Implicaciones axiolégicas en la fundamentacion de las ciencias humanas (1968),
La exigencia estimativa (1969). El enfoque analitico permite, segtin Salazar:

“Rigorizar el pensamiento y evitar muchas dificultades artificiales
y soluciones equivocadas que son el resultado de los planteos de
corte ontologico-especulativo, si se lo toma como una via metddica
con multiples perspectivas, no excluye pasos teéricos més audaces y
penetrantes en el sentido de una determinacion dntica y del anclaje

7”1

real de la problematica del valor”".

La ultima afirmacion anticipa la segunda de las inflexiones antes
mencionadas, que se produce en el lapso 1969 - 1970 y puede ser
caracterizada como una nueva mirada sobre las cuestiones axioldgicas.
Mirada que surge como resultado de haber asumido tantolas problematicas
de la dependencia y la alienaciéon, como la necesidad de explicitar la
relacion de éstas con la cuestion de los valores, a fin de impulsar una
praxis filosofico-politica liberadora. Los textos que evidencian esta torsion
del pensamiento salazariano son Confusiones axioldgicas (1969) y Notas sobre
la mostracidén del sentido estimativo (1971). Cabe tener en cuenta que estos
trabajos son contemporaneos de la polémica desatada a propdsito de la
publicacion del volumen titulado ;Existe una filosofia de nuestra América?,
seguida por la incorporacion de la problematica de la “cultura de la
dependencia” como una tematica filosofica especifica. No es ajena a esta
perspectiva una revision de los propios criterios epistemoldgicos, que ha
quedado plasmada, en parte, en un articulo donde recupera ensefianzas
gaosianas: Un tema de Gaos: abstraccion y verdad (Dianoia, 1970). Ala Gltima
etapa de la produccién axioldgica del peruano corresponden escritos
publicados en forma pdstuma, en los que la cuestion del valor es analizada
en relacion con los problemas de la cultura, la dominacién y la educacion:
Cultura y dominacién y Dominacion, valores y formacion humana. Las tesis
axioldgicas que alcanzan expresion mas acabada en esta etapa favorecen
una mejor comprension de la produccion salazariana posterior a 1969/70.

1 Salazar Bondy, Augusto. Para una filosofia del valor (P.F.V.), “Introduccion”, Santiago de
Chile, Editorial Universitaria, 1971, 11.
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En sintesis, proponemos diferenciar tres etapas: en la primera
predomina el punto de vista fenomenolégico y comprende los escritos
producidos entre 1958 y 1964; en la segunda prevalece el analisis del
lenguaje valorativo y la revision critica de los resultados mas relevantes
de la filosofia moral britanica y del primer Wittgenstein, e incluye
trabajos producidos entre 1965 y 1969/70 aproximadamente; en los
escritos posteriores a 1969/70 la cuestion de los valores y la valoracion
es puesta en relacion con la problematica de la “dominacién”, entendida
como problema medular de toda comprension axiologica.

1. Fenomenologia del valor (1958 - 1964)

Atenderemos en este apartado a los escritos salazarianos producidos
entre 1958 y 1964, en los que predomina una concepcion fenomenolégica
del valor. Consideramos que la relevancia de estos escritos ha sido
insuficientemente sefialada en beneficio de la perspectiva analitica®. Por
nuestra parte sostenemos que la segunda inflexion en el pensamiento
axiologico del peruano —que comprende los textos producidos a partir
de 1969- puede enfocarse mas adecuadamente si se profundiza en los
problemas planteados en los primeros escritos.

1.1. El valor como cumplimiento del ser

En un trabajo acerca de La jerarquia axiolégica, presentado en el IV
Congreso de la Asociacion Interamericana de Filosofia, reunido en
Buenos Aires en 1959, Salazar presenta el tratamiento del tema en el
marco de una teoria del valor como cumplimiento del ser, segtin la cual:

“El valor no es una instancia con contenido dntico propio, ni
independiente de los entes valiosos, sean cuales fueren sus modos
de constitucion y sea cual fuere la region del ser a la que pertenecen,
sino justamente la realizacion, el acabamiento ontoldgico de tales
entes, variables de acuerdo con su constitucion propia”.

Seglin este criterio se pueden jerarquizar tanto los seres como
los valores. Los primeros se ordenan de acuerdo al rango que les
corresponde por su cumplimiento, atendiendo o bien a las notas
intrinsecas inherentes a los objetos como tales, en cuyo caso se habla

2 Cfr. Sasso, Javier, La ética filosdfica en América Latina. Tres modelos contemporaneos.
\enezuela, Centro de Estudios Latinoamericanos Rémulo Gallegos, 1987; Jorge Gracia et
alter, El andlisis filoséfico en América Latina. México, Fondo de Cultura Econdmica, 1985.

3 Salazar Bondy, Augusto, “La jerarquia axiologica”, en: P.FV., Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1971, 166.
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de “modos objetivos” de ordenacién jerarquica; o bien subordinando
el ente a otra instancia, principalmente el hombre, dando lugar a los
“modos subjetivos”. Estos pueden, a su vez, ser considerados desde
dos perspectivas: una tiene en cuenta la funcion que el objeto cumple
en relacion con el sujeto —se trata del cumplimiento del ser-para que
adviene al ente por su relacion con el hombre-; la otra surge cuando
lo valioso entra en el horizonte de la conciencia por una constelacion
de fines cuya raiz estd en el sujeto mismo -lo valorado aqui es el sujeto
tal como quiere vivirse en el futuro-. Seria posible, segtin el autor,
alcanzar un punto de vista superador e integrador de las jerarquias
objetivas y subjetivas si se atiende a la significacién ontolégica del
ente que es centro regulador de las jerarquias: el hombre. “Si se funda
la superioridad humana sobre bases ontologicas (y no meramente
psicoldgico-antropoldgicas), toda reduccion de cualquier otra entidad
a la suya podria ser interpretada como una promocion del ser...
Hombre y mundo resultan ligados de este modo por lazos solidarios
en la perspectiva del ser”*.

Por lo que hace a la jerarquia de los valores, advierte Salazar la
necesidad de evitar la atribucién de valor a los valores mismos y la
confusion del valor con lo valioso. Para ello propone un principio de
jerarquia que siendo inherente al valor, no pueda ser tomado como
valor. Tal es la caracterizacion del valor como cumplimiento del ser.
“Tal tesis —dice—, al establecer que el ser en su consumacion funda en
todos los casos el valor, hace posible explicar los desniveles dnticos
que remiten a estadios de cumplimiento del ser”>. Hay varias maneras
de cumplimiento del ser, de donde surgen las diferentes clases de
valor: 1) los valores que puede poseer cualquier ente considerado en
si mismo, como valores que afectan a la exterioridad o apariencias:
valores estéticos; o como valores que resultan del cumplimiento
en la realidad: valor real de la verdad ontoldgica; 2) los valores
humanos que implican el cumplimiento del ser del hombre o de otro
ente en relacion con el hombre: hedonisticos, vitales, economicos,
sentimentales, teoricos, religiosos, juridico-politicos, sociales, éticos;
en conjunto fundan el valor humano; 3) los valores del hombre y de
los demas entes, en su doble modo de valores de la irrealidad y de
la realidad, son jerarquizados segtin una escala unitaria que es la del
cumplimiento del ser en cuanto tal, cuyo horizonte es la universalidad;
4) la distincion entre valores medios y fines, de todos y de partes,

4 lbidem, 174.
5  Ibidem, 175.

161



ADRIANA MARTA ARPINT

es incorporada a la consideracién anterior en cuanto funciones que
cumple el ente en orden al cumplimiento del ser.

La exposicion de Salazar acerca de la jerarquia del ser y de los
valores, asi como la concepcion misma de valor que subyace a la
jerarquizacion, son pasibles de diferentes objeciones, algunas de las
cuales son sefialadas por el mismo autor en el momento de presentar
el texto para su edicion de 1971. Pero antes de considerar dichas
objeciones, es conveniente poner en relacion este texto con otros de la
misma época, a fin de lograr una mejor comprension de la concepcion
fenomenologico-ontologica del valor a la que se adscribe nuestro
autor en los mismos.

Efectivamente, al tratar sobre el valor de lo bello -tomado como
concepto genérico que cubre toda la gama de lo evaluativo estético-,
Salazarllega ala conclusion de que el objeto alcanza condicion de estético
por ingreso al plano de la expresion. La expresividad sin mediacion del
objeto y por el objeto hace patente al ente en su manifestaciéon mas plena
y amplia. El objeto se ofrece como una instancia insustituible, término
final de una proyeccion espiritual que lo consuma empujandolo mas alla
de los limites del aqui y ahora facticos. Pero se trata de una trascendencia
en la irrealidad. Es decir que el objeto bello presenta el status ontologico-
fenomenologico de la no-realidad:

“Un irreal con base sensorial, en el que se da el cumplimiento
ideal de la finalidad ideal intrinseca de un ente por trascendencia
de una carencia a una plenitud, por acabamiento en lo inmediato,
sin efectividad alguna”®.

No se trata de considerar que el valor es indiferente al ente,
tampoco de reducirlo a alguna instancia psiquica o trascendente, mas
aca o mas alla del objeto mismo, sino de buscar el fundamento del
valor estético en el ente tal como se da en cuanto objeto estético. Se
trata, dialécticamente, del paso de lo inexpresivo a la expresion, de lo
oculto a lo manifiesto, de lo dependiente a lo libre, de lo circunscrito
a lo abierto, de lo informe a lo integrado segtin una legalidad télica
que apunta a la universalidad concreta del paradigma. El transito de
una carencia a un acabamiento implica un trascender del objeto, que
perfila al valor como cumplimiento del ente.

6 Salazar Bondy, Augusto, “Valor y objeto en estética”, en: PFV,, 184 - 185. El texto fue
publicado originariamente en la revista Literatura, N° 3, Lima, 1959.
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2.2, EL VALOR COMO MEDIDA DE LA TRASCENDENCIA: UN PUNTO DE
COINCIDENCIA CON LA AXIOLOGIA DE FRANCISCO ROMERO

Por otra parte, un estudio que Salazar dedica al pensamiento axiologico
del pensador argentino Francisco Romerc’, le da motivos para reafirmar
las tesis ontologistas acerca del valor: “Para Romero —dice Salazar-, el valor
puede ser comprendido gracias al concepto del trascender, o sea, como
una funcién del ser”. De modo que el peruano hace suyas afirmaciones
del argentino en el sentido de que hay “una correspondencia estricta entre
metafisica y axiologia”, y que “[e]l valor ... en cada instancia —entidad o
actividad- es la dignidad que le corresponde por la trascendencia que
encarna”. Esto en el marco de la afirmacion del status objetivo del valor, que
no puede ser considerado como un hecho subjetivo, ni como una propiedad
particular. Sin embargo, a diferencia de la concepcion scheleriana —con la
que se halla emparentada la idea romeriana de la persona y del espiritu-,
no habria lugar para el pluralismo de las materias axiologicas, ya que de
acuerdo con la tesis central de Romero, que vincula valor y trascender, nos
encontramos frente a un monismo axiologico. Esto es asi en la medida en
que el valor corresponde a la positividad del ser que es la trascendencia,
lo que implica su unidad de esencia y de principio. Esta afirmacion queda
corroborada, también, por la caracterizacion de la propia posicion ética
que, seglin el argentino, es material y formal al mismo tiempo. Material
por cuanto la actividad ética tiene un fin concreto, la proyeccién hacia la
trascendencia y su colaboracién con ella. Formal, por cuanto es posible
formular un precepto ético fundamental que reza: “Obra de modo que la
direccion de tu acto coincida con la direccion esencial de la realidad”. Por
ende —concluye Salazar—, cuando Romero alude al fin concreto, se refiere a
una instancia ontolégica universal que funda también el principio formal
de la accién®. Hasta aqui Salazar expone el pensamiento axioldgico de
Romero en su principal vertiente.

Sin embargo, reconoce que en ciertos textos de su primera etapa
de produccidn, el filésofo argentino se expresa a favor del pluralismo

7 Salazar Bondy, Augusto, “La axiologia de Francisco Romero”, en: PF.V., 278 a 289.
El texto fue publicado por primera vez en el volumen Homenaje a Francisco Romero,
Buenos Aires, Universidad de Buenos Aires, 1964.

8 Ibidem. 286 — 287. Las obras de Francisco Romero sometidas a analisis por Salazar Bondy
son: Papeles para una filosofia, Buenos Aires, Losada, 1945; Teoria del hombre, Buenos
Aires, Losada, 1952; “Trascendencia y valor”, en: Filosofia contemporanea, Buenos
Aires, Losada, 1944; “Humanismo y educacion”, en: Ortega y Gasset y el problema de la
jefatura espiritual, Buenos Aires, Losada, 1960; Filosofia de la persona, Buenos Aires,
Losada, 1944; Qué es filosofia, Buenos Aires, Columba, 1953.
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axiologico, colocandose en el horizonte de la influencia scheleriana. Habria,
entonces dos orientaciones que imponen alternativamente sus motivos,
una vinculada a la tradicion de la metafisica clasica, en la que ser y valor
confluyen, revitalizada con la idea dinamica de la “trascendencia”; y otra
enmarcada en el objetivismo idealista, que partiendo de Edmund Husserl,
encuentra expresion cabal en Max Scheler y Nicolai Hartmann. Ahora bien,
tal dualismo, de no hallar solucion en una instancia superadora resultante
de una reflexion sistematica, debe decidirse —en opinion de Salazar- a favor
de la orientacion monista, por ser la mas afin a su reflexion en la etapa
de madurez, tal como queda expresada en Teoria del hombre, donde los
motivos monistas desplazan a los elementos pluralistas. En efecto, Romero
no llego a escribir el volumen sobre ética que proyectaba, de modo que su
concepcidn axioldgica no alcanzo expresion sistematica. Pero, el examen del
tema a través de los diversos textos en los que quedd plasmado, permite
afirmar que el concepto de “trascendencia” constituye la clave de la misma:
todo lo real tiende a trascender, a salir de si, sin dejar de ser lo que es; y
ese impulso es mayor cuanto mas alto es el estrato de lo real, llegando a
ser absoluto en el “espiritu”. Asi el valor queda definido como “la medida
de la trascendencia”. En este punto la reflexién de Francisco Romero se
aproxima a la realizada por Salazar Bondy en su etapa fenomenoldgica.
Para una mejor comprension de la misma es necesario considerar otro texto
del peruano: Irrealidad e idealidad™, que constituye, a nuestro juicio, el marco
epistemolodgico de su concepcion del valor en esta etapa.

1.3. La objetividad del valor como posibilidad ideal

En el texto antes mencionado, Salazar sostiene que la importancia
ontoldgica y gnoseoldgica de la irrealidad deriva de que buena parte de
la vida espiritual humana se desenvuelve en contacto con entes irreales,
como el arte, la religion, la mitologia, el derecho, incluso la actividad
cientifica, todos y cada uno de los actos y situaciones del existir cotidiano.
Pero ;cual es su significacidn filosofica?, ;cuales los limites de su vigencia
ontoldgica y sus relaciones con el mundo real?, ;qué funcion desemperia
en el existir humano?, ;qué problemas plantea la distincion entre el ente
irreal y el ideal? Para responder a estas preguntas el autor comienza por
analizar los resultados mas importantes de las investigaciones sobre

9  Cfr. Francisco Romero, Teoria del hombre, op.cit.; Cfr. Ricardo Maliandi, “Axiologia
y fenomenologia”, en: Victoria Camps, Osvaldo Guariglia, Fernando Salmerén (eds.),
Concepciones de la ética, Madrid, Trotta, 1992. Pp. de73 a 103.

10 Salazar Bondy, Augusto, Irrealidad e idealidad (I.1.), Lima, Universidad Nacional Mayor
de San Marcos, 1958.
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el tema llevadas a cabo por Edmund Husserl, Nicolai Hartman y Jean-
Paul Sartre. Realiza, luego, consideraciones criticas sobre los argumentos
aducidos para sostener la diferencia de ambos tipos de objetos, y concluye
en la exigencia de unificarlos, mostrando la identidad de su estructura
objetiva fundamental y de su comportamiento frente al conocer.

A diferencia de los objetos reales, que son existentes, tanto los objetos
ideales como los irreales son considerados no-existentes. Los objetos ideales
se caracterizan porque son intemporales, inespaciales, universales, no
tienen conexion causal, no son dados a la experiencia sensible sino que su
conocimiento es aprioristico, no son simples correlatos intencionales de los
actos —es decir que su ser no se agota en el ser pensado- sino que poseen
una trascendencia estricta por respecto a las vivencias en las cuales estos
objetos son mentados y eventualmente intuidos. Ademas, para Husserl los
objetos ideales, en cuanto esencias, se ofrecen a una intuicién apodictica. La
evidencia apodictica—evidencia en sentido estricto—es una conciencia doxica
posicional que da adecuadamente su objeto excluyendo el ser de otra manera.
Es decir que en la intuicién esencial el sujeto tiene acceso a un mundo de
estructuras a priori de contenidos y relaciones validas universalmente, cuyo
modo de ser se diferencia radicalmente de la contingencia y la facticidad
propiadelmundoreal. Dadala invariancia de su estructura éntica, los objetos
ideales son también necesarios. De este modo se establece la distincién entre
contingencia real y necesidad ideal. Sin embargo, para Hartmann es posible
afirmar una necesidad y una contingencia especiales relativas a la esfera del
ser real y a la del ser ideal. Por lo que hace a la esfera de lo ideal, a diferencia
de la de lo real, ella estd escindida en una pluralidad de sistemas paralelos,
por donde se introduce la contingencia del ser ideal, como lo demuestra
la existencia de varias geometrias. La necesidad del ser ideal queda, en
esta perspectiva, reducida a ciertas estructuras y relaciones internas, y no
vale para la esfera en su totalidad. Consecuentemente Hartmann niega la
existencia de una intuicion esencial, pues ningun criterio puede garantizar
que el sujeto cognoscente se halle en posesion de una auténtica evidencia
objetiva, libre de intromisiones de elementos extrafios a la objetividad
y capaz de certificar la verdad del conocimiento. Con esto no se niega la
certidumbre propia del conocimiento ideal, sdlo la certidumbre absoluta
del saber eidético. Queda, pues, abierta la posibilidad de la ilusion''. Esta

11 Cfr. 11, 30 - 45. Los textos de Husserl en los que se apoya el andlisis salazariano son:
Ideas I, Trad. de José Gaos, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1949; Investigaciones
l6gicas, inv. 1, Trad. de M. Morente y J. Gaos, Madrid, Revista de Occidente, 1967 y
Meditaciones cartesianas, § 34, Trad. de José Gaos y Miguel Garcia-Bar6, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1986. Los textos de Hartmann son: Zur Grundlegung der
Ontologie y Mdglichkeit und Wirklichkeit, traducidos al espafiol como Ontologia 1 y 11,
respectivamente, Trad. de José Gaos, México, Fondo de Cultura Econémica, 2° ed. 1986.
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divergencia de opiniones en cuanto a la necesidad, contingencia y
evidencia esencial constituyen el punto neuralgico de la ontologia del
ser ideal y el punto de partida para la revision que realiza el peruano
acerca de la distincion entre ser ideal y ser irreal.

Los objetos irreales se caracterizan por ser intencionales, es decir
que su ser no reposa en si mismo sino que se agota en la intencién de
una vivencia, nace y muere con ella, es un ser para mi, y en este sentido
un ser impropio. No son, por tanto, objetos propios de conocimiento,
consecuentemente no es posible fundar en ellos la verdad o falsedad
de un aserto. A pesar de que carecen de ser en si, poseen segun
Hartmann la propiedad de ser por si. Esto los acerca a los entes ideales
que se caracterizan por poseer autonomia —es el caso de la ‘idealidad
independiente’ de Hartmann'?-. Si se hace hincapié en la espontaneidad
y libertad de que goza la conciencia en la constitucion de los entes irreales
en general, entonces se puede ir mas lejos todavia —afirma Salazar- y
considerar que en el mundo de lo irreal toda sintesis entitativa es creada;
es decir que ocupa una posicion intermedia entre la sintesis a posteriori
(constituida a través de la experiencia perceptiva) y la sintesis a priori
(constituida por la intuicion intelectual).

Ademas, los entes ideales e irreales presentan ciertos caracteres
comunes: son independientes del tiempo y del espacio y carecen de
individualidad. Esto es mas facil de aceptar respecto de los entes
ideales que de los irreales, sin embargo los entes irreales carecen de
individualidad rigurosa, pues tanto por su ambigiiedad como por su
pobreza esencial les falta la determinacién cabal que es condicion de la
individualidad. No tienen identidad singular, sino solo aquella que les
cabe en sus diversos niveles de determinacion: la identidad de la especie.
Tampoco estan sujetos a conexiones causales.

En resumidas cuentas, dentro de esta linea de pensamiento la
diferencia entre idealidad e irrealidad “es claramente establecida por el
hecho de que los objetos ideales poseen una trascendencia, un ser en si
que funda su caracter de objetos de conocimiento, y una legalidad estricta
que la intuicion hace patente..., en tanto que estos caracteres faltan en los
objetos irreales””. Precisamente esta afirmacion es puesta en entredicho
por Salazar Bondy, cuya investigacion viene a demostrar la unidad del
ser ideal material y del ser irreal puro. Para ello muestra, en primer lugar,

12 Hartmann distingue la ‘idealidad adherente’ de la ‘idealidad independiente’; a ésta
pertenecen los entes ideales que no se presentan como inherentes a alguna cosa o que no
reposan sobre ella como su esencia, tales los entes I6gicos, matematicos y los valores.

13 L1, 67.
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que el enfrentamiento entre el ser en si de lo ideal y el ser intencional de
lo irreal no puede ser aprobado por el examen de los modos de dacion de
ambos, pues esos actos son coincidentes; en segundo lugar, la apelacion
a la correspondencia con la realidad de los entes ideales no puede servir
de hilo conductor para determinar su ser en si, pues falta en buena parte
de ellos; el recurso a la invariancia de las determinaciones ideales y a
la variacion de las estructura irreales se muestra ineficaz al comprobar
que éstas presentan un nticleo esencial y un margen irreal; por tltimo,
la apelacion a la necesidad de las conexiones eidéticas y la contingencia
de las estructuras objetivas irreales se muestra insostenible porque las
conexiones materiales, tanto en el orden de las esencia morfologicas
—estudiadas por las ciencias descriptivas- como en el de las exactas —
estudiadas por las matematicas—, carecen de auténtica necesidad interna
y deben ser consideradas como contingentes. La estricta necesidad
vale solo para las relaciones analiticas, carentes de toda determinacion
de contenido, y que por lo tanto son aplicables igualmente a materias
ideales y a las supuestas materias irreales. Si, ademas de esto se toma
en cuenta que los principales rasgos de los objetos ideales pertenecen
también a los objetos irreales, entonces es necesario concluir que
conforman un solo tipo de objetos: los entes no-reales. La extrafeza que
esta conclusion puede acarrear se debe a “una sobrevaloracion de los
resultados cognoscitivos que las ciencias matematicas y eidéticas son
capaces de obtener del tratamiento de su contenido objetivo en el modo
de los enunciados de validez aprioristica. Cuando se toma conciencia
de que estas ciencias tienen su punto de partida en una definicion libre
de sus objetos, ya no puede parecer extrafio que aprehension de objetos
ideales y vivencia imaginativa sean parientes y que, correlativamente,
sus objetos lo sean igualmente”™. Por otra parte, la independencia de
la realidad no significa necesariamente la no correspondencia de la
estructura objetiva con el mundo real; pues ésta no puede ser anticipada
y ha de definirse en una ulterior verificacién experimental.

En actos tales como la abstraccion, la generalizacion, la ideacion,
aquellos que en base a contenidos perceptivos se intuye un objeto artistico,
aquellos en los que se constituyen entes matematicos, especulaciones
filosoficas, elaboracion de imagenes mentales y de ficciones, creacion
artisticaen general, lo central y determinante es “la proyeccion intencional
a un contenido objetivo tomado como posible... La conciencia de lo no-
real como tal es un momento original presente en todas estas vivencias y

14 11, 127.
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separable de sus varias derivaciones y complementaciones: es el intuir la
consistencia de un ente como una posibilidad, entre infinitas, de estructuracion
objetiva”'. En este tipo de vivencia, la conciencia suspende toda posicion
de existencia, se convierte en un mirar neutro dirigido a la consistencia
del objeto, a su estructura en cuanto posibilidad de ser. Nada existencial
corresponde a la conciencia neutra por el lado del objeto, puesto que
la existencia es indiferente. En unos casos la conciencia los aprehende
a través de la experiencia, en otros se proyecta hacia ellos elaborando
espontaneamente los datos de las estructuras ya aprehendidas, pero en
ambos casos la objetividad es descubierta como una posibilidad ideal mas
dentro de la totalidad inagotable de posibilidades que ofrece el ser. De
ahi que sea falso afirmar que a los entes no-reales les corresponde un
ser simplemente intencional. Al contrario, una posibilidad ideal puede
ser aprehendida en multiples actos; una vez fijada puede ser reiterada
indefinidamente en el conocimiento y, sila mirada se aparta de ella, puede
aguardar en si misma hasta ser nuevamente objeto de conocimiento. Su
ser es, pues, tan auténtico como el de los entes reales.

En relacién con la abstraccion —entendida como categoria que exige
un correlato, es decir que, a diferencia de lo concreto, lo abstracto remite
a lo incompleto y no integramente determinado de ciertos entes—, los
objetos no-reales no pueden identificarse sino por referencia a un
correlato concreto, aquello en relacion con lo cual estan en defecto. Dicho
en otras palabras “un ente no-real es posible en tanto que deja abierta ...
la complecion de su consistencia en otro ente que pertenece a distinto
nivel pero que estd vinculado esencialmente al primero”*.

En sintesis, la unificacion de idealidad e irrealidad se muestra
concordante con la descripcion de las vivencias por la que todo contenido
objetivo considerado con abstraccion de su existencia es un ente no-
real, exista o no exista un correspondiente en la realidad, en cuyo caso
se trataria de la verificacion de la existencia y no de la vivencia del ser
ideal. La tinica distincion valida es la que se funda en la diferenciacion
de las estructuras formales analiticas y las materiales sintéticas; se
puede eventualmente llamar a las primeras ideales, pero como una clase
especial en el dominio de la no-realidad.

A la luz de estos resultados, es posible redondear la concepcion
fenomenoldgica — ontologica del valor que Salazar suscribe en la primera
etapa de su produccion. En efecto el valor es una clase de ente cuyo
status ontologico-fenomenoldgico consiste en la no-realidad. El valor es

15 LI, 130.
16 LI, 136,
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susceptible de ser aprehendido mediante una peculiar intuicién en la
que se presenta la consistencia del ente como posibilidad ideal. Esto es
como apertura o proyeccion —trascendencia- hacia un correlato concreto,
por referencia al cual encuentra su complecion en otro nivel, sin que ello
implique mutacion o pérdida de su esencia. En otras palabras se trata de
un trascender en que el valor se manifiesta como cumplimiento del ente.

Segun la clasica teoria de los objetos, éstos se dividen en dos grupos.
Por una parte estan aquellos que se caracterizan por el ser; entre ellos se
encuentran los objetos reales y los ideales. Por otra parte estan aquellos
que no pueden caracterizarse por el ser y suelen ser denominados como
irreales; entre estos se encuentran los valores, de los cuales solo puede
decirse que valen. Ahora bien, a diferencia de esta concepcion tradicional,
Salazar sostiene que tanto los entes ideales como los irreales pertenecen al
ambito de la no-realidad, lo que no implica menoscabo de la objetividad
de estos entes. Su objetividad es caracterizada como posibilidad.

Con tal concepcion el filésofo peruano se hace eco de una filosofia del
valor que, en la primera mitad del siglo XX, constituyd una de las vias
mas originales para la resolucion de problemas morales: el objetivismo
axiologico, cuyos antecedentes se encuentran en Franz Brentano y
Edmund Husser], y alcanza expresion acabada en Max Scheler y Nicolai
Hartmann. Uno de los conceptos centrales de esta orientacion axioldgica
es el de “intencionalidad”, introducido por Brentano para caracterizar
la conciencia, de modo que todo acto psiquico esta siempre dirigido
a un correlato objetivo, aunque no sea real. También para Husser], la
intencionalidad es la base de una ciencia de las esencias. En este contexto
el valor es caracterizado como correlato intencional del acto valorante.
Sin embargo, esta orientacion de la filosofia del valor recibid duras
criticas, tanto de existencialistas como de cientificistas, que atacaban
la pretension de fundar los principios morales a partir de la intuicion.
Efectivamente, como ha afirmado Ricardo Maliandi, “el recurso a la
aprehensién emocional-intuitiva de los valores era, sin duda, ingenuo e
insuficiente para garantizar la validez intersubjetiva de tales principios”**.

17  Cfr. Franz Brentano, Psicologia desde el punto de vista empiricoy Origen del conocimiento
moral, trad. de Manuel Garcia Morente y Xavier Zubiri, en: Julidn Marfas, La filosofia
en sus textos, vol. II, Barcelona, Labor, 1950; Edmund Husserl, Ideas relativas a una
fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica, trad. de José Gaos, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1949; Max Scheler, Etica, nuevo ensayo de fundamentacion de
un personalismo ético, trad. H. R. Rodriguez Sanz, Madrid, Revista de Occidente, 2 vols.
1941 - 1942; Nicolai Hartmann, Ontologia | y 11, trad. de José Gaos, México, Fondo de
Cultura Econémica, 1954.

18 Ricardo Maliandi, “Axiologia y fenomenologia”, Op. cit., 73.
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Salazar Bondy se hace cargo de las insuficiencias de una teoria
fenomenoldgica del valor y, sobre todo a partir de sus estudios acerca de
la filosofia moral britanica, buscara formas alternativas de superar esas
insuficiencias sin renunciar a los resultados positivos que una ontologia
del valor puede aportar. Las objeciones que el mismo Salazar formula
—anotadas a pie de pagina en la edicién de 1971 de los trabajos que hasta
ahora hemos analizado- son las siguientes: En primer lugar objeta la
concepcion del valor como realizacién o acabamiento ontoldgico de los
entes, porque se produce la identificacion semantica entre los términos
valorativos y la nocién de cumplimiento del ser, la cual no se libra del
argumento de la reiteracién ni de la falacia reduccionista —siempre es
posible calificar de bueno al cumplimiento del ser, y la derivacion del valor
a partir del cumplimiento ontoldgico cae bajo la guillotina de Hume-.
Ademads, es necesario evitar las aporias que obstaculizan el esclarecimiento
axioldgico y la confusion entre cuestiones semantico-axiologicas y de
fundamentacién para no caer en pseudoproblemas. No obstante, es posible
un aprovechamiento de las tesis expuestas traduciendo las implicaciones
ontolodgicas del intento de jerarquizar los valores a través del concepto de
cosa buena en su género; desde una perspectiva normativista combinada con
un punto de vista critico-trascendental sobre el fundamento. Estos son los
elementos sobre los cuales trabaja nuestro autor en los escritos producidos
entre 1965 y 1969. Alrededor de esta tltima fecha se produce la segunda
inflexion en su pensamiento axiolégico, cuando Salazar busca superar las
insuficiencias del analisis 16gico mediante una concepcién de los valores
como trascendentales de la accion, concepcion que no resulta ajena una
revision critica y reformulacion de los principales motivos del objetivismo
axioldgico. De este asunto nos ocupamos en el siguiente apartado.

2. Analisis del lenguaje valorativo (1965 - 1970)

2.1. La filosofia moral britinica y el primer Wittgenstein

Tendencias contempordneas de la filosofia moral britanica fue escrito por
Salazar en 1961 y puede ser considerado como un preambulo indicativo
de la tonalidad predominante en su produccién axioldgica comprendida
entre 1965 y 1970. Se trata de un extenso trabajo dedicado a estudiar
las principales teorias axiologicas que, apoyandose en el andlisis del
lenguaje, se desarrollaron en Gran Bretafia durante el siglo XX a partir
de la obra de G. E. Moore, Principia Ethica —publicada en 1903-, teniendo
en cuenta tanto la vertiente objetivista como la subjetivista.

El filésofo de Cambridge considera que si bien el problema ancestral
de la ética consiste en determinar en qué consiste la “buena conducta”,
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poco se ha reparado en que el componente principal de esta expresion
es el término ‘bueno’ y que, por lo tanto, la determinacion del uso de
esta palabra es condicion fundamental para la construccion de una ética
filosofica. Quedan asi definidos dos ambitos problematicos: por una
parte, una cuestion ético-valorativa jen qué consiste lo intrinsecamente
bueno?; por otra parte, una cuestion practica, ;qué debemos hacer?
Moore combate las posiciones subjetivistas y naturalistas, asi como
las metafisicas, y sobre la base del andlisis del lenguaje ético extrae la
evidencia de que los enunciados valorativos tienen un referente objetivo.
Conrespecto ala primera problematica, Moore establece el concepto de lo
‘intrinsecamente valioso’, es decir de lo ‘bueno en si mismo’, cuyo valor no
depende del sujeto valorante ni esta condicionado por las circunstancias;
se trata de lo que podriamos calificar como autarquia de la cosa valiosa.
Su status ontoldgico es el de una propiedad simple que solo se conoce
por intuicion directa. No puede ser reemplazado por ninguna propiedad
descriptiva, ni interpretado en términos de propiedades naturales, de lo
contrario se incurriria en el principal vicio l6gico que invalida a casi todas
las teoria axiologicas, la falacia naturalista. Tal falacia consiste en reducir
los valores a otras propiedades, como el placer, el interés o la adaptacion
al medio, confundiéndolos con éstas y estableciendo una equivalencia
entre ellas y el valor, con lo cual se cambia subrepticiamente el asunto de
la axiologia. Esto sucede tanto en las axiologias naturalistas como en las
metafisicas que intentan reducir el valor a una instancia supraempirica.
Ahora bien, a partir de estas premisas Moore extrae una conclusion
paraddjica en cuanto a la esencia del valor, pues por una parte lo valioso
no es una cualidad intrinseca como lo son las propiedades naturales del
objeto, pero por otra parte, en cuanto depende de ellas y solo de ellas, le
corresponde el status de lo intrinseco.

Con respecto al problema practico de cudl es la conducta moralmente
buena, Moore sostiene que ésta se determina de acuerdo con las
consecuencias que de ella se deriven, con lo cual se coloca en la linea
del utilitarismo. Se trata de un utilitarismo ideal pues siendo el “valor
intrinseco’ elemento explicativo tltimo, la conducta humana debe
propender a realizar el mayor bien intrinseco en el mundo. Ahora bien,
no existen evidencias definitivas acerca de cual sea la accion correcta en
cada caso; en esto estamos sujetos a la probabilidad y a la determinacion
aproximativa mediante la elaboracion circunstancial y gradual de los
datos disponibles.

Entre los intuicionistas britanicos que, con variaciones, siguen la
linea de Moore —Hastings Rashdall, John Laird, A. C. Ewing-, es este
ultimo quien tiende un puente entre las doctrinas como las de Moore y

171



ADRIANA MARTA ARPINT

los utilitaristas, de un lado, y las de los deontdlogos, de otro. A diferencia
de los intuicionistas, Ewing no cree que el concepto de lo bueno sea
irreductible, ya que puede ser reducido al concepto de deber ser (ought),
de modo que “bueno es aquello respecto de lo cual debemos tener una
actitud positiva”®.

Los deontologos —entre los que se cuentan H. A. Pichard® y Davis
Ross- son también objetivistas y afirman que los predicados morales
como bueno, justo, recto, son determinaciones que existen por si, aunque
no son propiedades naturales ni pueden derivarse de ellas. El criterio
para la evaluacion moral de la conducta consiste en la adaptacion a la
norma, al principio del deber. Dicho principio se aprehende directamente,
con la fuerza de evidencia que tiene el conocimiento intelectual. La
validez de los enunciados morales no se obtiene por inferencia, sino
que es percibida inmediatamente en la intuicién. Atendiendo a sus
lineamientos generales, el deontologismo es deudor de la ética kantiana
en cuanto considera que no es el bien logrado, sino la estructura legal
de la conducta lo éticamente importante. Mientras que el concepto de
lo bueno es equivoco y se presta a variaciones, la intuicion ética logra
mejores resultados cuando se refiere a lo correcto y al deber. De ahi que
puedan sostener el objetivismo ético sin necesidad de asegurar un status
objetivo para los valores. Esto explica, también, una disparidad sefialada
por Salazar, en la medida que afirman la tesis objetivista en ética e
interpretan de modo subjetivo los fendomenos y enunciados estéticos, sin
cuidarse de la coherencia sistematica en el dominio del valor.

En abierta oposicion a las concepciones objetivistas se encuentra
el subjetivismo, corriente que entronca con la tradicion empirista
britanica y que tiene en Bertrand Russell uno de sus mas caracterizados
defensores. Russell” sostiene que los deseos confieren valor a las cosas,
interpretando el valor como una cualidad relativa al sujeto. Asi, lo bueno
moral resulta una secuela de las vivencias experimentadas por el sujeto
antes que una propiedad de determinadas acciones. Lo bueno y lo malo
pertenecen al dominio de las vivencias y no al de las verificaciones
facticas. Es un error hablar de juicios morales verdaderos o falsos, pues
ellos no son susceptibles de verificacion, aunque en un escrito de 1954

19 Ewing, A. C. The Definition of Good, New York, The MacMillan Co., 1974: 112 - 117.
Citado por: Salazar Bondy, A. “Tendencias contemporanea en la filosofia moral britanica”,
en: PRV, 237.

20 H. A. Pichard fue el primero en defender el punto de vista deontologista en su articulo
“Does Moral Philosophy Rest on a Mistake?” (1912), Citado en: PFV., 138.

21 Russell, B. What | Believe. New York, E. P. Dutton, 1926.

172



Valor y experiencia valorativa en los escritos de Augusto Salazar Bondy.
Momentos de su reflexion axiologica

Russell® acepta la existencia de proposiciones éticas susceptibles de ser
consideradas verdaderas o falsas; sin embargo —sefiala Salazar—, se trata
de enunciados empiricos acerca del comportamiento social o0 humano
comun, definiciones de términos éticos o proposiciones derivadas. En
ningtin caso se trata de enunciados de valor en sentido estricto. No
obstante, el mismo Russell no considera que de sus afirmaciones pueda
deducirse la negacion del deber y del bien, pues ellas no anulan el
concepto de obligacion, solo exigen interpretarlo en términos nuevos, esto
es, en términos de vivencias personales. Hacerse cargo de los deseos y
trabajar sobre ellos es condicion para el éxito de la educacion moral y la
orientacion de la conducta social. Pero lleva a diferenciar tipos de deseos:
algunos son egoistas y otros mas generales, impersonales y generosos, lo
cual genera no pocos problemas en la posicion subjetivista.

Por su parte, Alfred ]J. Ayer rechaza tajantemente el objetivismo
y descalifica al subjetivismo. Define su posicion filosofica como un
empirismo radical y, dentro de ese marco, la teoria del valor es denominada
unas veces como emotivismo axiologico, otras como nominalismo o
escepticismo axiolégico, o bien imperativismo®. En la perspectiva del
analisis del lenguaje, Ayer muestra que los enunciados de valor en
tanto son significativos son enunciados cientificos ordinarios; si no los
son, se trata de simples expresiones de emociones que no pueden ser
ni verdaderas ni falsas. Asi queda puesta en entredicho la existencia de
genuinas proposiciones sintéticas de tipo moral. Dentro de este planteo
los conceptos éticos y axioldgicos son inanalizables e irreductibles a
conceptos empiricos; son pseudoconceptos. Los enunciados de valor tienen
funcién emotiva y retdrica. Estan destinados a provocar ciertas emociones
y reacciones en el oyente y estimular la accién. De las tesis del emotivismo
axioldgico de Ayer se desprende que todo intento de justificar una teoria
metafisica acerca de la existencia de un mundo de valores, diferente del
mundo de los hechos, parte de un analisis psicologico o socioldgico de
los conceptos, los cuales requieren de una investigacion 16gico-lingiiistica
con miras a su esclarecimiento y depuracion. Si bien esta posicion radical
significé una saludable reaccién contra las exageraciones especulativas
y las confusiones del psicologismo, sin embargo implicé un abandono
casi total del uso comtn del lenguaje valorativo. Dentro del mismo
ambiente del analisis 16gico-lingfiistico han surgido intentos de superar
el emotivismo axioldgico y abrir nuevos cauces a la reflexion ética.

22 Russell, B. Human Society in Ethic and Politic. (1954). Traduccion al espafiol: Etica y
politica en la sociedad humana. Buenos Aires, Hermes, 1957.

23 Ayer, A. J. Language, Truth and Logic. New York, Dower, 1936. Traduccion al espafiol:
Lenguaje, verdad y logica. Buenos Aires, EUDEBA, 1965.
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Los nuevos planteamientos éticos surgen bajo la influencia de
la filosofia lingiiistica de cepa wittgensteiniana. Los investigadores
que se destacan en el periodo de posguerra son: Stephen Toulmin, de
Cambridge, asi como P. H. Nowell-Smith y Richard Hare, de Oxford.
Toulmin intenta responder a la pregunta: ;qué clase de argumentacion
podemos aceptar como valida en respaldo de las decisiones morales?*.
En su revision del objetivismo, el subjetivismo y el emotivismo, Toulmin
encuentra que ninguna de esas posiciones ha abordado el problema de la
validez racional ética. No se han preguntado qué se quiere decir cuando
se afirma que un argumento es una “razon valida” para la accion moral.
Las tres posiciones parten de una premisa falsa, aunque de ordinario no
formulada, que consiste en afirmar que si hay una contradiccion entre dos
personas, debe haber por lo menos una propiedad de algun tipo sobre
la cual se contradigan; de otro modo el juicio no va mas alla del estado
psicoldgico del sujeto hablante. Pero, aunque es cierto que alli donde hay
un desacuerdo ético entre las personas existe una contradiccion, aquello
sobre lo que se contradicen no es algo fisico o psicoldgicamente ‘concreto’
o ‘susbtancial’. La contradiccion que se plantea es la existencia o no de una
‘buena razén’ para llegar a una determinada conclusion ética mas bien que
a otra. Por tanto, en lugar de complejos sistemas interpretativos, Toulmin
aboga por la modesta tarea de descripcion de los conceptos morales en
vistas a obtener mejores resultados para entender la experiencia ética y
juzgar sobre la validez de nuestras decisiones. Su aporte consiste en la
recuperacion de las categorias de validez logica y verdad que habian sido
desterradas de la filosofia moral por la critica neopositivista.

Por su parte, tanto Nowell-Smith como Richard Hare contribuyen
desde el analisis del lenguaje al esclarecimiento de confusiones morales y
de la l6gica de los imperativos, respectivamente. Sin embargo, en tltima
instancia, en el momento de responder a la pregunta ;qué debo hacer?, o de
decidir los principios prescriptivos de la conducta, ambos autores remiten
a la intervencién activa de los sujetos singulares, en cada circunstancia
concreta de su vida, de acuerdo con sus propias convicciones®. Por
esta razon —segun Salazar- los principios morales pierden fuerza de
conviccion, aunque no queda anulada la posibilidad de una universalidad
de aceptacion. También hace notar el peruano la necesidad de cobrar

24 Cfr. Toulmin, Stephen. An Examination of the Place of Reason in Ethic. Cambridge
University Press, 1960. Version en espafiol: El puesto de la razén en la ética. Traduccion
de I. F. Ariza, Madrid, Alianza, 1979.

25 Cfr. Nowell-Smith, P. H. Ethics (1954); Hare, Richard, The Language of Morals. Oxford,
Oxford, University Press, 1964. (Primera edicion: 1952).
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conciencia de los limites inherentes a toda filosofia logica, que son los
limites historicos de los lenguajes mismos; de lo contrario la critica ética
basada en el analisis corre el riesgo de conceder vigencia universal a
conclusiones que son validas solo para determinados lenguajes.

En sintesis, los principales rasgos de la filosofia moral britanica
senalados por Salazar son: 1) El interés dominante porla practica concreta,
al punto que una teoria resulta objetable si la practica cotidiana, por
ingenua que sea, la desmiente; 2) La aspiracion a adoptar en el ambito de
la filosofia moral procedimientos tan seguros como los de la metodologia
cientifica; 3) La oposicién a las fundamentaciones metafisicas; 4) La
preocupacion por el analisis del lenguaje desde una perspectiva logica; 5)
La atencion a las motivaciones hedonistas y utilitaristas de la practica.

El status del valor habia sido caracterizado por Salazar, desde
la perspectiva ontoldgico-fenomenologica, como realizacion o
acabamiento de los entes de acuerdo con su constitucion propia,
cuya objetividad se descubre como posibilidad. Sin embargo esa
caracterizacion resulta limitada por la imposibilidad de superar la
confusion semantica entre los términos valorativos y la nocién de
cumplimiento ontolégico, quedando expuesta a caer facilmente en
la falacia naturalista. Después de haber profundizado en las teorias
axiologicas britanicas que se apoyan en el analisis del lenguaje, Salazar
emprende una redefinicion de sus propias posiciones. Para ello utiliza
los procedimientos mas seguros del analisis del lenguaje valorativo,
sin dejar de prestar atencion a la practica cotidiana y evitando los
supuestos metafisicos. Es un momento de exégesis y clarificacion, que
le permite despejar el camino para llegar a propuestas creadoras, a
través del dialogo con otros pensadores, clasicos o contemporaneos, a
partir del reconocimiento de la propia historicidad.

Un texto clave para comprender la transformacion de la concepcion
salazariana de los valores es el que dedica a analizar El problema del
valor en el primer Wittgenstein®. Alli examina un conjunto de aforismos
del Tractatus Logico-Philosophicus¥, los que van del § 6.4 al § 6.421. Los

26 Eltexto de Salazar fue publicado por primera vez como anexo en el libro Lecturas filoséficas,
Seleccidn, introduccion y notas por Augusto Salazar Bondy. Lima, Arica, 1965. EI mismo
afio se publicd en The Philosophical Review, vol. LXXIV, N° 1, la Conferencia sobre
ética que Ludwig Wittgenstein habia pronunciado en 1929, (Cfr. Wittgenstein, Ludwig.
Conferencia sobre ética. Con dos comentarios sobre la teorfa del valor. Introduccién de
Manuel Cruz, Traduccion de Fina Birulés. Barcelona, Paidds, 1989).

27 Wittgenstein, Ludwig. Tractatus Logico-Philosophicus. Traduccion de Tierno Galvan.
Madrid, Revista de Occidente, 1957.
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mismos se ocupan del tema del valor y de la ética, motivo por el cual
podrian considerarse una excepcion sin mayor peso dentro de una obra
que es preponderantemente 16gica y la epistemoldgica. Sin embargo,
Salazar toma en cuenta elementos biograficos y contextuales para
apoyar su analisis. Por un lado, anota ciertos rasgos de personalidad
destacados por los bidgrafos y amigos de Wittgenstein, tales como el
sentido del deber, las fuertes preocupaciones morales y la estimacion
de la bondad del caracter de las personas. Por otro lado, resalta sus
preferencia intelectuales entre las que se destacan, ademas de Gottlob
Frege, Bertrand Russell y Heinrich Hertz, el fuerte impacto producido
por la lectura de Schopenhauer, la atraccion por el pensamiento moral y
religioso de Tolstoi, lalectura de los Evangelios durante la Primera Guerra
y la inclinacion por las resonancias misticas de Platén, San Agustin y
Kierkegaard. Segtin esto, Salazar sostiene que los parrafos donde se hace
referencia a cuestiones axioldgicas no son secundarios, sino dominantes
en el pensamiento de Wittgenstein y estan enraizados en vivencias muy
profundas. Esta afirmacion se refuerza reparando en otros parrafos del
Tractatus, como el del Prélogo, donde sentencia que “todo aquello que
puede ser dicho, puede decirse con claridad; y sobre lo que no se puede
hablar, mejor es callarse”. También la carta a Russell, donde dice: “...El
punto principal es la teoria de lo que puede ser expresado (gesagt) por
medio de proposiciones, esto es, por el lenguaje (o lo que viene a ser lo
mismo, aquello que puede ser pensado), y lo que no puede ser expresado
por medio de proposiciones sino solo mostrado (gezeig); cosa que, creo,
constituye el problema cardinal de la filosofia”%. En la progresion hacia
el reconocimiento de que hay cosas que no pueden decirse pero que se
muestran, ocupan un lugar muy importante los aforismos sobre el valor
y la ética, pues en ellos se trata de algo que no puede decirse®.

Como resultado del comentario analitico a los paragrafos del Tractatus
ya mencionados, Salazar destaca en primer lugar que lo ético no es nada
factico y por consiguiente no pertenece a lo que puede ser dicho en
proposiciones; no existen proposiciones morales. En segundo lugar, que
lo ético concierne a lo valioso, es decir a lo que es superior o inferior en
dignidad, lo cual contrasta con la condicion propia de los hechos —de
‘lo que ocurre’ y del ‘ser asi’-, que es la causalidad. Por lo tanto el valor

28 Wittgenstein, Ludwig, Cartas a Russell, Keynes y Moore, Madrid, Taurus, 1979. Citado
por Ascombe, G. E. M., An Introduction to Wittgenstein Tractatus, p. 161. (Edicion
espafiola: Introduccion al Tractatus de Wittgenstein, Buenos Aire, Ateneo, 1977).

29 Cfr. Wittgenstein, Ludwig. Conferencia Sobre Etica. Op. cit. Incluye las notas de
Waismann sobre sus conversaciones con Wittgenstein en 1930.
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resulta entendido como lo no causal, lo necesario. En tercer lugar, lo
ético, como sentido del mundo, no puede expresarse. Sin embargo esto
no quiere decir que Wittgenstein anule la ética, pues el dominio de lo
decible no es el tnico y aquello que no puede decirse no carece por ello
de una funcién importante. La ética, como la logica, es trascendental.
Precisamente la posibilidad de reconocer un paralelismo entre 16gica y
ética constituye la médula del analisis salazariano.

Efectivamente, segtin Wittgenstein, la 16gica es a priori, precede a toda
experiencia, no describe el mundo, no trata de hechos, sus proposiciones
son tautoldgicas, no dicen nada, no tienen sentido (sinnlos) —aunque no
son sinsentido (unsinng)-; son pertinentes para la inteleccion del mundo:
exponen su estructura y tienen que ver con lo que no es accidental, sino
necesario. Cuando decimos algo del mundo, sin hablar delaldgica, ésta se
muestra. De igual modo, todo lo referente al valor y al sentido del mundo
cae fuera del mundo; cabria decir en analogia con las proposiciones de la
légica, que si bien los enunciados morales no dicen nada, ello no implica
que son sinsentido. Por tanto, concluye Salazar, “Wittgenstein no parece
negar la posibilidad de que también la moral se muestre”™.

Ahora bien, el peruano se pregunta si la ética sirve para la inteleccion
de la fabrica del mundo de la misma manera que la 16gica. En este punto el
paralelismo parece menos consistente, pues la ética concierne a la voluntad
y el mundo es independiente de ella. Sin embargo, existe la posibilidad
de pensar que siendo, para Wittgenstein, la voluntad ética algo distinto
de un fenémeno psicologico y pudiendo cambiar, si no los hechos, si los
limites del mundo, hay una funcién de lo ético respecto del mundo que se
vincularia con su caracter trascendental. En sintesis, para Salazar

“[L]os elementos destacados... permiten dirigir la atencidn critica,
por un lado a los supuestos basicos de que parte todo el planteo
aqui desarrollado, que son, a saber: la inexistencia de valores como
parte del mundo, la inexpresabilidad de aquello que no es un hecho
y la existencia de una voluntad ética no inmanente al mundo; y
por otro, la originalidad y fecundidad del planteo axioldgico de
Wittgenstein, que descarta a la vez las tradicionales tesis objetivistas
y las subjetivistas sin, por eso, derivar hacia una posicién emotivista:
como trascendental el valor escapa a todas estas explicaciones y pide
otro género de interpretacion filosofica.” 3

30 Salazar Bondy, Augusto. “El problema del valor en el primer Wittgenstein. A propésito
del Tractatus Ldgico-Philosophicus, 6.4 — 6.421”, en: PEV., 224,
31  Ibidem, 226.
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Estas conclusiones permiten avanzar hacia una concepcion del valor
como categoria a priori de la accion que, aunque inspirada en el Tractatus,
se aparta, sin embargo, de la interpretacion segtin la cual Wittgenstein no
busca transformar el mundo sino a si mismo, de modo que la voluntad
llegue a coincidir con la totalidad. Efectivamente, si ‘bueno’ y ‘malo’
no son propiedades en el mundo, sino predicados del sujeto, y si el
mundo es algo dado independiente de la voluntad, entonces el puente
del sujeto con el mundo es la renuncia, no el compromiso. “Cambiar los
limites del mundo” —como dice en el Tractatus— no significa modificar
algo en el mundo, sino cambiar la vision que el sujeto tiene del mundo
hasta alcanzar aquella coincidencia, aquel acuerdo con el mundo en
que parece reposar la felicidad. Para Salazar, en cambio, la felicidad no
surge de la mera aceptacion de lo que es tal como es, o de la vida tal
como se presenta. Existen condiciones que hacen posible la vida plena,
pero también existen aquellas en que la vida se ahoga. En estos casos
es necesario transformar las condiciones de posibilidad de la vida. Ello
implica un momento critico no ajeno a instancias valorativas que tiene
que ver con ‘lo bueno’ y ‘lo justo’.

En didlogo con Wittgenstein, Salazar establece una concepcion del
valor como categoria a priori de la accion, pero se diferencia de aquél por
cuanto afirma que tales categorias cumplen una funcion critica que no
se limita a la dimension del conocimiento, sino que impregna todos los
modos de relacionarse el hombre con el mundo: el conocer, el obrar, el
gozar, el juzgar. Ademas, la critica impulsa a la accion transformadora con
el designio de una mas plena realizacion de los valores. Esta diferencia
con Wittgenstein es fundamental para comprender el transito a la tercera
etapa —como veremos en el apartado tres-.

Salazar sostiene que lametodologia analiticahasido bien aprovechada
en los estudios axiologicos, permitiendo avances importantes y abriendo
nuevas perspectivas en el campo de la filosofia, las ciencias sociales,
el derecho y la pedagogia, pues en la medida que permite “rigorizar
el pensamiento”, evita dificultades artificiales que surgen de planteos
metafisicos. Los asuntos que el peruano examina echando mano del
analisis filosofico pueden separarse en tres grupos tematicos: el primero,
relativo a la experiencia del valor, comprende la diferenciacién entre
conciencia constativa y conciencia valorativa, el concepto de cosa buena
en su género y la distincion de niveles de la vida valorativa. El segundo
involucra el reconocimiento de la utilidad para el discurso valorativo de
la aplicacion de la falacia naturalista. El tercero abarca el esclarecimiento
de confusiones relativas a la plurivocidad de ‘bueno’y a la complicacién
entre los problemas semantico-axiologicos y los de fundamentacion
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del lenguaje valorativo. Como resultado de esta elucidacion se abre
paso la consideracion definitiva del valor como categoria o condicion de
posibilidad del obrar humano.

2.2. La experiencia del valor

La investigacion acerca de la experiencia del valor tiene como
referente la vida valorativa cotidiana y se mueve en un plano anterior a las
interpretaciones y a las cuestiones de fundamentacion. En el dmbito de la
cotidianidad, cuando se habla de conciencia valorativa se hace referencia
a un marco mas amplio, el de la experiencia humana consciente, donde
quedan comprendidas tanto la conciencia valorativa como la constativa.
Esta diferenciacion es puramente analitica y no implica incompatibilidad
entre ambas. La conciencia constativa es descrita como:

“...un darse cuenta y un dar cuenta de lo que ocurre tal como ocurre,
o de lo que es tal como es, o de lo que se presenta o aparece, tal
como se presenta o aparece, comprendiendo en este darse cuenta
y dar cuenta intenciones objetivas de todo tipo: relaciones, estados,
situaciones, propiedades, actos y otros fenémenos pertinentes”*.

Tal como se desprende de esta definicion, la conciencia constativa se
presenta como neufra; mientras que el rasgo caracteristico de la conciencia
valorativa es el compromiso:

“El sujeto [que valora] esta siempre a favor o en contra del objeto,
se inclina hacia €l o lo rechaza. Esta respuesta afectiva y activa de
la conciencia hace que en la valoracion el sujeto tenga siempre un
partido tomado, aunque se mantenga en el mero nivel de los actos
sin correlato exterior”®.

En toda experiencia valorativa se distinguen por lo menos tres
elementos: un sujeto, un objeto y uno o mas actos que los ligan. Estos
actos son: la atribuciéon de valor, la realizacion, la preferencia y la
postergacion, la eleccion.

Laatribucidon devalor es un acto complejo en el que intervienen distintos
factores que no pueden ser considerados en abstracto ni aislados de las
situaciones concretas en las que se produce. Analiticamente se lo puede
estudiar como un acto primario que consiste en otorgar un determinado
valor a un objeto o instancia cualquiera conocida por el sujeto. Se

32 Salazar Bondy, Augusto, “La experiencia del valor”, en: PFV., 17 - 18.
33 Ibidem, 18.

179



ADRIANA MARTA ARPINT

requiere la presencia de por lo menos un objeto —presente, pasado o
extrafio en el tiempo, real o imaginario- que cae bajo la consideracion
de la conciencia constativa. A la base de la atribucién hay un momento
cognoscitivo en que el sujeto toma nota del objeto con el mayor detalle
de rasgos y circunstancias, y un momento valorativo en que el sujeto
expresa la atribucién formulando un juicio predicativo. La presencia
de un juicio abre la posibilidad de la verdad o la falsedad, tanto de los
enunciados constatativos como de los estimativos. Pero también quedan
abiertas las posibilidades de engafiar, encubrir o disimular acerca del valor
atribuido. Para saber cuando un objeto es considerado bueno, es necesario
conocer las caracteristicas que le hacen ser tal por referencia a un patrén
o0 modelo valorativo, poniendo en juego lo que Salazar llama concepto de
cosa buena (en su género). La correspondencia entre el objeto y el criterio
valorativo se denomina correspondencia fictico-axiologica. Es posible, por
otra parte, incurrir en un error valorativo ya sea porque se posee una
representacion falsa del objeto —error de conocimiento—, ya sea porque se
aplica indebidamente el patrén valorativo —error propiamente valorativo—
, dando lugar a la ilusioén, la falsificacién o la mistificacion. Los afectos
—placer, agrado, alegria, molestia, etc— acompafian como elementos
concomitantes y en la mayoria de los casos motivan la valoracion.

Todas las vivencias de atribucion de valor se caracterizan porque
se oponen polarmente, es decir que a una vivencia de atribucion
positiva corresponde, en el otro extremo, una negativa. Entre ambos
extremos pueden darse atribuciones graduadas de valor, para las que
se utilizan términos tales como ‘excelente’, ‘regular’, ‘mediocre’, y
otros por el estilo. Una experiencia de atribucion solo puede variar si
varia el objeto, o el conocimiento del sujeto sobre el objeto o sobre el
patron de valoracion referido al objeto. Lo anterior queda sintetizado
en el principio de no indiferencia o principio de oposicion estricta de los
polos y grado en la atribucion de valor, que reza: “Si alguien atribuye un
valor positivo o un determinado grado de valor a un objeto, no puede
atribuirle el valor negativo correspondiente u otro grado de valor al
mismo tiempo y en el mismo respecto”*. Cuando un sujeto pretende
que los demas coincidan con la valoracion por €l realizada aparece un
factor de exigencia que se manifiesta subjetivamente por la atraccién o
autoridad que el objeto ejerce sobre el sujeto, y objetivamente como una
postulacion de validez universal. Ante el desacuerdo puede darse una
discusion alimentada por el deseo de establecer la verdad y la creencia en

34 Ibidem, 32.
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la posibilidad de convencer al otro. El elemento de exigencia reconocible
en los actos valorativos es lo que Salazar llama normatividad y contribuye
a profundizar la diferencia entre conciencia constativa y valorativa.

La realizacion del valor es un acto valorativo que involucra una accion
transformadora del mundo exterior. Esa accion puede adoptar las mas
variadas formas, incluso abstenerse de actuar puede, en algunos casos,
producir una consecuencia valiosa. La realizacion, por tanto, comprende
“todas las intervenciones en la realidad, conscientemente ejecutadas, por
las cuales se alcanza un fin o se produce una consecuencia valiosa”®.
Lo caracteristico de la realizacion es la existencia de una prolongacion
exterior del acto, es decir, una modificacion en el mundo referida a un
objeto presente o en trance de efectuarse en el futuro inmediato, por la
decisién voluntaria y consciente de intervenir en el mundo. Implica, por
parte del sujeto, el conocimiento del objeto actual y del objeto posible, asi
como la consideracion implicita o explicita de los medios y circunstancias
propicias para el logro del fin perseguido.

Salazar distingue entre actos de realizacion en sentido propio o fuerte,
que se da cuando interviene un factor volitivo, y los actos de realizacion
en sentido impropio o débil en los que el factor volitivo esta ausente.
También hay realizaciones auténticas e inauténticas. En el primer caso
el sujeto reconoce como positivo el valor que ejecuta, mientras que en
el segundo se procede a la ejecucién aunque falte tal reconocimiento,
comportando incluso un elemento de engafio.

Cuando dos o mas objetos son apreciados comparativamente por
un sujeto en una vivencia de valor, cuyo resultado es encontrar mejor
o0 mas perfecto a uno en detrimento de otro, se estd frente a un caso de
preferencia y postergacion. Esta experiencia valorativa se caracteriza por
estar siempre dirigida a varios objetos o a un mismo objeto bajo distintas
circunstancias, por tanto requiere de tantas atribuciones de valor
cuantos objetos se consideren. Salazar aclara que los términos ‘preferir’
y ‘postergar’ en sentido fuerte significan aquello que es digno de ser
preferido o postergado, es decir, conllevan un elemento de normatividad
que los diferencia de lo que Von Wright llama ‘preferencia intrinseca’, la
cual se presta a confusion pues cabria la posibilidad de que exprese una
mera informacion psicologica®.

35 Ibidem, 37.

36 Von Wright, Georg Hentik, The Logic of Preference. An Essay. Edimburg, at de University
Press, 1963. VVéase el analisis que Salazar realiza sobre este temaen los § 4.32, 4.33y 4.34
de “la experiencia del valor”, en: PFV., 42y ss.
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En los actos de preferencia y postergacion desempefian una funcion
importante la polaridad y la gradacién propias de los actos de atribucion.
Los juicios en que se expresa la preferencia —'x es mejor que z' 0 ‘z es peor
que x'- son asimétricos (si se afirma que ‘x es mejor que z’ no se puede
afirmar que ‘z es mejor que x’) y transitivos (si ‘x es mejor que z' y ‘z es
mejor que y’, entonces ‘x es mejor que y’). Los actos de preferir y postergar
estan en labase de toda jerarquizacion u orden de prioridades entre valores;
aunque no siempre las preferencias se traducen en jerarquias, ya que éstas
comportan un elemento de permanencia que puede estar ausente en el
acto de preferir. La indiferencia, que es una vivencia en que la valoracion
queda suspendida, se opone tanto a la preferencia como a la postergacion.
El conflicto de valores se diferencia de ambas ya que supone un momento de
equivalencia que no estd presente necesariamente en el preferir.

La eleccion valorativa “es la operacion por la cual, de un conjunto de
posibilidades reales de accion respecto de una o mas instancias objetivas,
se realiza conscientemente una y se descartan las demas sobre la base de
vivencias de preferencia”?. Esta experiencia supone tanto a la preferencia
como a la realizacion -sin confundirse con ninguna de ellas-, ya que
requiere una decision de la voluntad y una intervencion efectiva en la
realidad. Para que haya una eleccion propiamente dicha es necesario
que los objetos o los actos a que se refiere sean igualmente realizables.
También en este caso se mantiene el principio de oposicion polar estricta,
pues no es posible elegir al mismo tiempo y respecto dos instancias, una
positiva y otra negativamente valorada. El conflicto de valores se da
cuando la eleccién recae sobre dos preferencias contradictorias que se
anulen mutuamente; en estos casos es necesaria una eleccion que rompa
la equivalencia, lo que implica una intervencion decisiva de la voluntad.

El concepto de cosa buena esta presente, de manera explicita o implicita,
en todas las experiencias estimativas, desde la mas simple atribucion hasta
lamas compleja eleccion valorativa. Dicho concepto comprende el conjunto
de propiedades o caracteristicas que son las que hacen buena la cosa del
género en cuestion. Cabria discutir si el concepto valorativo se apoya en
conceptos constativos ordinarios o si la estimacion es condicion de la
seleccion de las notas que describen al objeto. En todo caso, al concepto
de cosa buena (en su género) corresponde un patrén o modelo valorativo
que sefala cuales son los caracteres que el objeto debe reunir para ser
considerado bueno. En la mayoria de las valoraciones el factor intelectual
interviene mediante la aceptacion y uso de patrones valorativos.

37 Ibidem, 49.
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Hasta aqui la diferenciacion analitica de los principales tipos de
comportamiento estimativo -atribucion, realizacion, preferencia o
postergacion y eleccion-— aparece de manera unitaria dentro de un mismo
nivel. Sin embargo el analisis se complejiza al plantear la pregunta por el
origen del patron o modelo valorativo vinculado a todas las experiencias
valorativas. Entonces es necesario distinguir niveles de la vida valorativa.
Por una parte estan aquellas vivencias en las que se sigue una pauta ya
establecida, fijada por experiencias anteriores, a las que Salazar llama
valoraciones derivadas o segundas. Por otra parte, existen valoraciones que
se realizan en ausencia de un patron preexistente y suponen una decisiva
participacion de la espontaneidad del sujeto; son valoraciones originarias,
primitivas o protovaloraciones. Entre ambas es posible distinguir otro nivel,
el de las wvaloraciones criticas, que consiste en introducir variaciones
parciales o generales en los patrones existentes.

Las valoraciones derivadas pueden ser aprendidas por el sujeto, lo
que implica que éste llega a participar de ellas de manera consciente,
voluntaria y con conviccion. También pueden ser transferidas, cuando no
hay conciencia del proceso de incorporacion de los patrones valorativos,
es decir que no hay aprendizaje en sentido estricto. Pueden, por tltimo,
ser imitadas cuando falta la conviccion por parte del sujeto, quien se deja
llevar por el modo usual de valoracién.

Las protovaloraciones, de las que son ejemplos las revoluciones
artisticas o morales surgidas como consecuencia de una nueva idea de
lo bello o de lo bueno, pueden ser libres cuando se producen con cierta
independencia de las consecuencias que se deriven deellas, especialmente
las de tipo social. En cambio, cuando existe la intencién consciente de
establecer un nuevo patrén mas o menos estable y comunicable, se trata
de una valoracion de formulacion de patrones. Es necesario recordar que
la distincion es sdlo analitica, pues toda protovaloracion comporta un
elemento esencial de libertad sin el cual careceria de originalidad.

Entre las valoraciones criticas cabe diferenciar una amplia gama de
matices, entre ellos la aclaracion o interpretacion del patrén valorativo, la
modificacién o introduccion de variantes en un patrén preestablecido, la
composicion de un nuevo patron a partir de la revision de otros existentes;
la alteracion, que se da cuando la variacion se introduce por ignorancia,
inadvertencia, o bien con la intencion deliberada de engafiar; la adaptacion
se produce cuando un patron existente se aplica a situaciones nuevas.

En suma, los aportes de Salazar al analisis de la experiencia del
valor son:

-La diferenciacion entre conciencia constativa, caracterizada como
una contemplacion neutra del mundo, y la conciencia valorativa, cuyo
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rasgo definitorio es el compromiso, es decir la aceptacion o rechazo
del mundo por el sujeto, ntcleo central de la praxis.

-La especificacion de experiencias valorativas con diferentes grados
de complejidad: la atribucion de valor, la realizacion, la preferencia
y postergacion y la eleccion valorativa. Todas ellas estan sujetas a un
principio de oposicidon estricta y ostentan un momento intelectual, a
través del concepto de cosa buena en su género, que es un indice de la
insercion de la realidad objetiva en la valoracion.

-La vida valorativa se desenvuelve en diferentes niveles: las
valoraciones derivadas o segundas, caracterizadas por la aceptacion
de un patrén o modelo valorativo; las valoraciones originarias
o protovaloraciones, cuya especificidad radica en la formulacion
de nuevos patrones; las valoraciones criticas, que consisten en la
modificacion parcial o general de patrones existentes.

Ahora bien, la utilizacion en la comunicacion cotidiana de términos
y enunciados valorativos requiere profundizar el analisis del lenguaje
valorativo a fin de superar confusiones reiteradas historicamente por las
teorias axiologicas, ya sean de corte objetivista o subjetivista.

2.3. El sentido del lenguaje valorativo. La ‘guillotina de Hume’

En el debate axiolégico se han enfrentado, historicamente, las
posiciones objetivistas y las subjetivistas, desembocando en la
formulacién de nuevas posiciones como el emotivismo o las teorias
analiticas contemporaneas. La polémica en el interior de éstas ha puesto
en descubierto otras oposiciones: entre naturalistas y no naturalistas;
reduccionistas y no reduccionistas; y el intuicionismo afirmado por unos
y negado por otros.

Ahora bien, Salazar sefiala que el punto débil, compartido por
subjetivistas y objetivistas, intuicionistas y emotivistas, es la idea de que
hay que concebir al valor como una propiedad o como una instancia ontica,
sea sui generis, sea comun a diversos dominios. De esa manera resultan
cautivas del habito de privilegiar las formas descriptivas del lenguaje.

“... la tendencia a buscar un valor que sea cosa, esencia o cualidad es
causa de los mas persistentes errores en la axiologia ... ha habido un
vicio que podemos llamar descriptivista, en el cual de un modo u otro
han caido la mayoria de las teorias del valor”*.

38 Salazar Bondy, Augusto, “El problema del sentido del lenguaje valorativo en la axiologia
contemporanea”, en: PFV., 69.
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Esta observacion critica se inscribe en la linea de lo que se ha dado en
llamar ‘guillotina de Hume'. Efectivamente, en el Tratado de la naturaleza
humana®, el representante del empirismo habia criticado como abusiva
la falacia naturalista, sefialando la imposibilidad de derivar el ‘deber ser’
del “ser’. El analisis 16gico del valor refuerza esta objecion y restablece el
principio del razonamiento estimativo que impide extraer conclusiones
de tipo normativo basadas en premisas en indicativo (descriptivas).

A fin de evitar una recaida en la ‘guillotina de Hume’, Salazar
diferencia los componentes del lenguaje valorativo a la manera de una
estratificacion semantica. Esos componentes son:

a)Primer momento constativo, que informa sobre las vivencias o

actitudes del sujeto;

b)Segundo momento constativo, que informa sobre las caracteristicas,

propiedades, situacion o estado del objeto que se juzga;

c)Momento expresivo, en que las frases valorativas sirven para

exteriorizar estados, tendencias, deseos y actitudes del sujeto;

d)Momento operativo, por el cual el sujeto acttia sobre los demas
provocando de alguna manera sus actitudes;

e)Momento normativo, que da el cardcter especifico al lenguaje

valorativo.

Los diversos momentos se presentan como una diversidad organica
y no como mera agregacion, es decir que se apoyan e implican
mutuamente. Asi, el momento e) no puede darse sin los demas, los
presupone y necesita, pero es irreductible a los demas. Por este motivo —
sostiene Salazar— resultan fallidos todos los intentos de tratar al lenguaje
valorativo como un caso de lenguaje psicoldgico descriptivo o emotivo.
El momento e) es a la vez irreductible y dependiente.

“... podriamos decir que lo que un término o enunciado valorativo
comunica es algo que no se concibe sin los estados del sujeto y las
propiedades de una cosa, pero que tampoco se reduce a lo que se dice
cuando se habla de tales estados o propiedades... Puede evitarse la
tentacion ontologista sin caer por eso en ninguna forma de nihilismo
axiologico. La recta actitud analitica consiste en tratar de determinar
qué es lo que comunica el lenguaje valorativo, sin presuponer algtin
tipo de respuesta y tomando las necesarias precauciones contra toda
forma de reificacion ilegitima del valor”*.

39 Hume, David, Tratado de la naturaleza humana, Traduccién de Vicente Vigneira,
Madrid, Espasa Calpe, 1923.

40 Salazar Bondy, Augusto, “El problema del sentido del lenguaje valorativo en la axiologia
contemporanea”, en: PEV., 74-75.
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Otra conclusion extrae Salazar de su analisis del lenguaje valorativo
y es que, si bien el analisis lingiiistico es un instrumento importante
dentro de la moderna axiologia, sin embargo representa un obstaculo
para acceder a la problematica propiamente critica:

“Cabe completar el enfoque y las conclusiones de la moderna
axiologia semdntica con una reflexion critica que aborde, con una
metodologia quiza diversa pero no incompatible con el punto de
vista analitico, las cuestiones de fundamentacion”*'.

Congruente con estas conclusiones Salazar propone una hipotesis
sobre el sentido valorativo. Teniendo en cuenta, por una parte, las
criticas a subjetivistas, objetivistas, emotivistas e intuicionistas; y por
otra parte, la distincion entre valoraciones derivadas y protovaloraciones,
sostiene que en un enunciado estimativo (del tipo “X es bueno’) hay algo
que permanece fuera del ambito semantico propio de los enunciados
descriptivos (del tipo ‘X posee a, b, ¢, ... n cualidades’), algo que es
anterior a la comprobacion de una correspondencia factico-axiologica e
incluso al establecimiento del patrén valorativo, que se hace patente en
un juicio originario en el que hay una cabal intencién valorativa:

“Valorar no es en esencia describir, ni probar objetividades, como
no es informar sobre estados de animo, expresarlos, provocarlos o
prescribirlos, sino que es reconocer y comunicar una exigencia de
aceptacion o rechazo, de avenencia o desavenencia, que trasciende
lo factico. El valorar apunta, pues, a una necesidad. Pero puesto que
tampoco es posible intuir ni deducir esta necesidad, reconocer la
exigencia es como aceptar un supuesto, o para decirlo un poco al
modo kantiano, un postulado de la praxis”*.

¢En qué consiste la exigencia estimativa? Al afirmar ‘X es bueno’, el
término ‘bueno’ comunica la exigencia normativa de adoptar una actitud
favorable con respectoa‘X’; podria traducirse comodebe tenerse una actitud
favorable a X'. ‘Debe’ es el meollo de la definicién. Implica, segtin Salazar,
una forma de imperativo que se puede caracterizar kantianamente como
incondicionado y universal. En el &ambito axioldgico, incondicionado equivale
a exigir sin restriccion la adopcion de una actitud favorable y universal
implica que el enunciado pretende ser valido para todos los sujetos.

El “debe’ se utiliza para comunicar tanto una exigencia estimativa
como una obligacién moral. En el caso de la obligacion la exigencia se

41 Ibidem, 73.
42 Salazar Bondy, Augusto, “Una hip6tesis sobre el sentido valorativo”, en: P.F.V., 84.
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refiere a una conducta que comporta la intervencion deliberada del sujeto
en el mundo; mientras que en el caso de la exigencia el ‘debe’ se refiere
genéricamente a todo tipo de conductas de aceptacion, activas o pasivas.
La postulacion de la exigencia estimativa es necesaria para comprender la
praxis, pero si esto se hace de manera acritica se corre el riesgo de recaer
en una metafisica especulativa. Por ser diferente de toda otra forma de
lenguaje, no constituye una propiedad o determinacién 6ntica traducible
en lenguaje informativo, ni una exteriorizacién de actitudes, tampoco se
accede por via congnitiva o emotiva. Cabe la posibilidad de que tenga
sentido mostrativo, en el sentido que apunta Wittgenstein.

Efectivamente, ya se sefiald que después de analizar los paragrafos
del Tractatus dedicados a la moral, Salazar concluye de acuerdo con
Wittgenstein que hay algo mas de lo que decimos y exteriorizamos, algo
que en rigor no es decible pero que se muestra en nuestras palabras (cfr.
§ 2.1.). En relacién con el analisis semantico-axioldgico, aquello que es
propiamente el ntcleo de los enunciados valorativos, que no puede ser
definido, ni traducido, ni deducido, y que, sin embargo es indispensable
para comprender nuestras acciones cotidianas y la praxis social en
general, esta vinculado a la funcién mostrativa del lenguaje. A través del
‘bueno’y del ‘debe’ se dicen varias cosas acerca de los objetos en cuestion
y, ademas, se muestra el valor.

Puede sefalarse, concisamente, que los primeros escritos de
Salazar Bondy acerca de la problematica del valor se inscriben dentro
del marco del objetivismo axiologico de corte fenomenologico. Pero, a
diferencia de la concepcién tradicional predominante, insiste en que la
objetividad de los valores, en cuanto pertenecientes al ambito de la no-
realidad, consiste en su posibilidad. En un segundo momento, después
de reconocer las ventajas de la filosofia analitica para superar las
insuficiencias del objetivismo y de aceptar la imposibilidad de obtener
conclusiones normativas a partir de premisas descriptivas (guillotina de
Hume), nuestro autor concluye que si bien los enunciados normativos
dependen semdnticamente de momentos constativos, expresivos y
operativos, sin embargo son irreductibles a cualquiera de ellos. Postula
la hipétesis de que en los enunciados estimativos hay algo que cae fuera
del ambito semantico de la descripcion, que se muestra como exigencia de
aceptacion o rechazo y que funciona como un postulado incondicionado
y universal de la praxis. No obstante advierte la necesidad de avanzar en
un planteamiento critico para evitar errores de fundamentacion.

2.4. Fundamentacidn del valor

El problema de la fundamentacién del valor, aun cuando ha sido
extensamente considerado por la axiologia contemporanea, no esta
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completamente a salvo de incurrir en errores. Uno de los mas frecuentes
consiste en la confusion entre problemas de fundamentacion y problemas
de sentido del lenguaje valorativo.

Fundamentar implica encontrar las razones sobre las cuales se asienta
un sistema conceptual. En el &mbito de la axiologia, la fundamentacién
consiste en buscar la respuesta a preguntas del tipo: ;cdmo se funda o cdmo
se valida un enunciado de la forma: ‘X es bueno’? La busqueda de respuestas
ha conducido a diferentes confusiones. O bien se reduce el sentido a la
fundamentacion, cuando se intenta responder la pregunta por el sentido
dando razones del uso de los enunciados; o bien se reduce el fundamento
al sentido, cuando se intenta responder la pregunta por el fundamento
recurriendo a la definicién de los términos del enunciado.

La necesidad de deslindar con claridad ambas cuestiones —de
fundamentacion y de sentido- se hace patente en el caso de las
protovaloraciones; pues al tratarse de vivencias de creacion, el sujeto sabe
qué quiere significar cuando atribuye un valor, pero puede no tener
certeza acerca de cudles son las razones por las que su atribucion sea
valida para todos. En el caso de las valoraciones derivadas, la preexistencia
del patrén valorativo permitiria sefialar el consenso como criterio de
fundamentacion, aunque bien visto, se esta transfiriendo a otro nivel el
problema de la fundamentacion.

Diferentes teorias se han ocupado del problema, dando lugar a una
variedad de respuestas. Asi, las teorias hedonistas cierran la cuestion
remitiendo a la polaridad placer-dolor, agrado-desagrado, o instancias
psicologicas similares, pero en ningtin caso tiene la fuerza necesaria para
servir de fundamento a una exigencia universal e incondicionada. El
ontologismo —de cuyos postulados basicos Salazar se hizo eco en la etapa
fenomenoldgica- fundamenta el valor apelando a la estructura del ser
o al orden de la naturaleza, pero resulta —ahora— descalificada, ya que
sucumbe a la guillotina de Hume y comete la falacia reduccionista al
confundir ‘bueno’ con una propiedad del objeto. Tampoco el racionalismo
es aceptado ya que o bien es intuicionista, o bien fundamenta el valor
por referencia a instancias onticas. El convencionalismo y el consensualismo
resultan igualmente insufucientes, pues no superan la barrera de la
exigencia incondicionada y universal.

El punto de vista critico-trascendental —sostenido por Salazar—
subraya la funcion de las instancias axioldgicas en la constitucion
del mundo de la praxis. Al modo como los trascendentales logicos y
fisico-naturales hacen posible los objetos en general y los del mundo
fisico, fundando la idea del mundo,

“... asi también es menester un trascendental de la accion si la praxis
humana ha de ser considerada objetiva. El valor seria precisamente
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este trascendental, es decir, una instancia categorial gracias a la cual
hay un mundo racional, un orden de las acciones e interacciones
humanas que podemos entender.”*

La idea de racionalidad de la prictica puede verse més claramente
mediante la nocidn de entendimiento. Cuando un sujeto entiende lo que
otro le dice, se establece entre ellos una relacion racional en el sentido mas
amplio y mas solido, pues comparten una realidad que los trasciende. Si
hablar de objetividad tiene el sentido de una instancia que nos trasciende,
que es independiente de nosotros y de la cual participamos, entonces la
idea de entendimiento se liga con la de objetividad.

Al plantear las cuestiones de la objetividad del valor, la racionalidad
de las valoraciones y la independencia frente al sujeto de aquello que
predicamos en los juicios de valor, se ve que es posible hablar de un
mundo objetivo de la praxis. El lenguaje cotidiano recurre a ‘buenc’,
‘malo’, ‘bello’, etc. cuando quiere sancionar un orden (objetivo) de la
accion, frente a la multiplicidad (subjetiva) de los sentimientos y deseos.

“No es posible, en consecuencia, buscar en el mundo los valores —
reitera Salazar—. No es posible encontrar como parte de lo objetivo
instancias susceptibles de nombrarse asi. Lo que ocurre mas bien
-y en esto reside el giro copernicano de este planteo- es que hay
mundo, hay objetos de la praxis, porque operan las instancias que
convenimos en llamar valores. Pero estas instancias no pueden ser
consideradas cosas, esencias, entes del mundo, sino que cumplen la
funcion de categorias gracias a las cuales hay objetividad practica y,
en consecuencia entendimiento de los sujetos respecto del mundo de
la accion. Gracias a los valores hay entendimiento social, en el doble
sentido de acuerdo social, didlogo de personas, y de comprension
de lo social -lo cual, dicho sea de paso, es muy importante para la
fundamentacion de las ciencias humanas. Los valores no pueden,
pues, tomarse como objetivos sino como condiciones de posibilidad
de lo objetivo, social y humano.”*

Tres reparos pueden hacerse a esta tesis critico-trascendental: la
primera consiste en sospechar que las categorias pueden ser objeto
de predicacion valorativa (vigencia del argumento de reiteracion); la
segunda reconoce que siempre han resultado fallidos los intentos de

43 Salazar Bondy, Augusto, “Razén y valor: el problema de la fundamentacion en el lenguaje
axioldgico”, en: P.EV., 140.
44 lbidem, 141-142.
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inventariar categorias, y entonces con mayor razén habria que desconfiar
de categorias que se proponen como marco de la historia; la tercera
considera la imposibilidad de responder a las cuestiones urgentes de
la practica, como las que se plantean cotidianamente sobre la bondad
o maldad, correccién o incorrecciéon de las practicas. Frente a ellas
responde Salazar:

1)El argumento de la reiteracion no se aplica, ya que las categorias de
valor no tienen cardcter objetivo, son previas a la objetividad practica.

2)Si se acepta la nocion de categoria no debe ser en perjuicio o con
ignorancia de la dindmica histdrica en el concepto de lo objetivo.

3)Un punto de vista trascendental no pretende sustituir la indagacion
concreta, la experiencia particular del mundo y de la vida, por una
férmula abstracta. Asi como la causalidad en el mundo de la ciencia, el
valor concurre a la organizacién del mundo como mundo practico.

En efecto, el lenguaje filosofico, como habla constituyente, es un
lenguaje categorial o trascendental. Su relacion con el lenguaje objetivo
(que comunica lo objetivo) es la que se da entre lo constituyente y lo
constituido. Podemos llamarlo arque-objetivo, y a lo trascendental arque-
objetividad. Esto implica que cualquier supuesta instancia trascendente a
la experiencia no es necesariamente arque-obijetiva, sino que solo lo son
las que funcionan como condicion de posibilidad de la experiencia. No
es que estén situadas mas alla de los limites de la experiencia, sino que
son previas u originales y fijan los propios limites de la experiencia. Esto
es lo que en Kant, Husserl y Wittgenstein se entiende por trascendental.
Salazar sostiene que “[Clabe aplicar, mutatis mutandis, la distincion
de los conceptos de objetivo y arque-objetivo al terreno de la praxis y
especificamente de la valoracion.”*

Asi, queda esbozado el perfil de una interpretacién de los valores
como condiciones de posibilidad de la accidn, cuyo status puede ser
conocido y enunciado. Se trata de considerarlos como una instancia
constituyente de la praxis humana racional, es decir, de una praxis que
debe ser calificada de objetiva. Si bien la praxis se mueve en el ambito
de la objetividad, el valor que la hace posible no es objetivo, sino que le
corresponde el status de una arque-objetividad.

Al proponer una teoria critico-trascendental de los valores, Salazar
Bondy apela a terminologia propia de la filosofia critica, asi por ejemplo,

45 Salazar Bondy, Augusto, “Objetividad y valor”, en: PFV., 150.
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define a los valores como categorias trascendentales y se apoya en la nocion
de entendimiento. Sin embargo, si bien reconoce la filiacién de su planteo
con el punto de vista trascendental, aclara que

“no debe entenderse como reiteracion de ningtin planteo filosofico
histdrico, aunque se nutra de la tradicion del pensamiento critico.
Exige mas bien una concepcion abierta y dindmica de las instancias
categoriales evaluativas entendidas como principios constitutivos de
la vida humana.”*

El hecho de concebir los valores como trascendentales significa que
deben ser entendidos como instancias previas a cualquier experiencia
valorativa y fijadora de sus limites. Pero esto no debe conducir al
error de considerar que las categorias valorativas son abstractas y
absolutas, con lo quedaria cerrada toda posibilidad de intervencion
original del hombre en la realidad, es decir, toda posibilidad de cambio
histdrico. Por el contrario, hemos comprobado que Salazar reclama una
concepcion abierta y dinamica de los valores. Segtin esto, los valores son
concebidos

“

. como condiciones de posibilidad de un mundo en proceso,

garantia justamente de constitucion de tal mundo en y por el proceso
de la vida.”¥

En sintesis, los valores son categorias a la manera kantiana o
wittgensteiniana en cuanto condiciones de posibilidad del obrar, pero
ademas son histdricas. Aquello que esta contenido en los términos
valorativos, si bien funda a priori la racionalidad del obrar, se gesta
histéricamente. De ahi que no resulten ajenos a la problematica del
valor los problemas de la alineacién, la dominacion, la autenticidad del
ejercicio de la filosofia y la formaciéon humana, con lo cual se anticipa una
nueva inflexion en el pensamiento axioldgico salazariano.

2.5. Dos comentarios

Un escrito de Salazar, titulado La dificultad de elegir, fue incorporado
en el volumen El andlisis filosdfico en América Latina (1985). En el estudio
introductorio y de presentacion del texto, sostiene Jorge Gracia que el autor
peruano “formado en la tradicion continental, comienza a interesarse por

46 Salazar Bondy, Augusto, P.F.V., “Introduccién”, 14.
47 Salazar Bondy, Augusto, “Razon y valor: el problema de la fundamentacion en el debate
axioldgico”, en: P.EV., 142.
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los autores analiticos a principios de la década de los sesentas... Su muerte
prematura le impidi6 desarrollar con mayor profundidad su pensamiento en
esta direccion”*. Si bien coincidimos con la primera parte de la afirmacion,
intentaremos demostrar, en el proximo apartado, que en los afios posteriores
a 1969 el pensamiento salazariano se orienta en un sentido diferente, que
recoge como insumo tedrico-metodolégico a la filosofia analitica, pero que
su objetivo apunta al examen critico de los valores en el marco de la cultura
de la dominacion. Enlanueva inflexion que Salazar imprime a la concepcion
de los valores, la critica es asumida como funcion social de la filosofia; esto
es, como una tarea filosofica ineludible consistente en una reflexion sobre
los problemas del conocimiento, de la praxis moral, de la creacion artistica y
la existencia cotidiana que permite ver de otro modo las cosas, entenderlas
y asumir un compromiso frente a ellas *.

Por otra parte, Javier Sasso ha considerado que la “ruptura” de Salazar
con la fenomenologia a favor de la filosofia analitica es “el acontecimiento
principal de la existencia filosdfica de Salazar Bondy” *. La propia confesion
de Salazar en el Prélogo de PEV. y su aceptacion de la tesis de la guillotina de
Hume —que introduce una discontinuidad entre el orden del ser y del valer
al rechazar todo intento de fundamentar lo axiolégico en el cumplimiento
ontologico—, llevan a Sasso a sostener que se produce un “desplazamiento
(radical) de escenario ético ... ya no se trata de una doctrina que gira en torno
de valores cuya ordenacion objetiva se trata de captar, ahoralo que hay esante
todo un conjunto de actuaciones éticas donde los agentes estan comprometidos
en favor o en contra de determinadas opciones: estas opciones pueden ser
originarias o derivadas, pero en ambos casos la participacion decidente del
sujeto se ha vuelto esencial”. Por esta via —segtin Sasso- Salazar habria caido,
quizas en contra de sus intenciones en “una variante del no-cognitivismo
conciliable incluso con un neoemotivismo sofisticado”; posicion que se
apartarfa de la posibilidad de una fundamentacion racional del valor®.
La afirmacién de Sasso podria sostenerse siempre y cuando se juzgue la
racionalidad de los enunciados de valor segin una inexorable logica
bivalente, como la aplicada a los enunciados denotativos, que conlleva una
concepcion del valor como categoria logica. Sin embargo, la 1dgica de los

48  Gracia, Jorge, Eduardo Rabossi y otros, El anlisis filoséfico en América Latina. México,
Fondo de Cultura Econémica, 1985, 469.

49  Cfr. Salazar Bondy, Augusto, Iniciacion Filosofica. 4° ed., Lima - Perd, Editorial
Arica, 1969.

50 Sasso, Javier, La ética filosofica en América Latina. Tres modelos contemporaneos.
Caracas - Venezuela, Centro de Estudios Latinoamericanos Rémulo Gallegos, 1987, 13.

51 Ibidem, 1542 22.
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enunciados no agota la racionalidad de la argumentacion®. Salazar no cayo
en la posicion reductiva de negar la racionalidad del valor en nombre de
la logica. Antes bien, al descartar las tesis objetivistas, evitando al mismo
tiempo derivar hacia el emotivismo, se plantea la exigencia de otro género
de interpretaciones filosdficas.

Ya hemos visto que en la perspectiva de Salazar, el analisis lingfiistico, no
obstante ser considerado un instrumento de primerisima importancia para
los estudios axiolégico, impide penetrar en la problematica propiamente
critica. De ahi la necesidad de completar este enfoque con una reflexion
critica que permita abordar las cuestiones de fundamentacion del valor.
El punto de vista critico-trascendental hace plausible la superacion de
los problemas planteados por otras teorias axioldgicas y salvaguarda, al
mismo tiempo, la racionalidad del orden valorativo, la historicidad de las
experiencias estimativas y la posibilidad de modificar e incluso crear nuevos
patrones de valoracion. Todo ello es asumido en la produccion salazariana
de los tltimos afios —a partir de 1969- como veremos a continuacion.

3. Valor, cultura y praxis filoséfica

3.1. La cultura de la dominacion

Para comprender mas acabadamente lamanera en que la problematica
de los valores es modulada en las ultimas producciones del peruano,
es conveniente explicitar algunas circunstancias contextuales que estan
presentes en el anverso de su entramado discursivo. En 1969 Salazar
Bondy es convocado a integrar la comision que tendria a su cargo la
Reforma de la Educacién en el Perti. Dicha reforma constituia una pieza
del programa politico de Velasco Alvarado, representante del régimen
militar reformista que accedi6 al poder en 1968, el cual puede ser
considerado como una variante del populismo militar latinoamericano.
Aunque Salazar mantenia una posicion politica divergente de la del
régimen en el poder, acepta participar en la reforma educativa, tarea a
la que se aboca decididamente, convencido de que la misma contribuiria a
la conquista de otros objetivos relativos a un cambio estructural®. Por otra

52 Cfr. Muguerza, Javier, La razdn sin esperanza. Siete ensayos y un problema de ética.
Segunda edicion, Madrid, Taurus, 1977.

53 Cfr. Arpini, Adriana, “Educacion y liberacion en Augusto Salazar Bondy”, en: Cronicas
del terrufio, Revista del Centro de Integracion Territorial, N° 3, Mendoza, CINTER,
1998, 132-136. También: “Teoria y préctica de una reforma educativa latinoamericana.
El pensamiento educativo de Augusto Salazar Bondy”, en: Alternativas. Publicacion
Internacional del Laboratorio de Alternativas Educativas, (105 a 136), Afio IV -V, N° 4,
Universidad Nacional de San Luis. Diciembre de 2002.
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parte, en el mismo afo, se publico la primera edicion de ;Existe una filosofia
de nuestra América?, pequefio optsculo que desaté una aguda polémica en
torno a la existencia de una filosofia en / de América Latina y a la autenticidad
y originalidad de la misma —asunto que retomaremos mas adelante—.

Cabe tener presente que la actividad publica de Salazar en la vida
politica peruana se remonta a los inicios de la década del sesenta, con
la formacion del Movimiento Social Progresista, del que fue uno de
sus principales ideodlogos. Dicha actividad esta encuadrada, de un
lado, por la experiencia de la Revoluciéon Cubana, y de otro, por la
incorporacion de los analisis acerca de la realidad social latinoamericana
realizados por los tedricos de la dependencia, cuya critica a las teorias
convencionales del desarrollo significo una toma de posicion acerca de
la cuestion de ‘lo nacional’ en el marco de las relaciones de produccion
y del conflicto de clases. Todos estos factores contribuyen a explicar el
progresivo desplazamiento en la acentuacion acerca de la problematica
del subdesarrollo, la dependencia y la dominacién que se advierte en
los escritos posteriores a 1969. Asi, el término ‘dominacion’ deja de ser
un calificativo de la cultura o la filosofia, para convertirse en el nticleo
sustantivo de una problematica axioldgicamente marcada.

En su analisis de la problematica cultural, Salazar advierte que al definir
y caracterizar el término ‘cultura’ suele no tomarse en cuenta el aspecto
normativo implicito en el mismo. Asi, por ejemplo, cuando se habla de
“facilitar el acceso a la cultura del mayor ntimero posible de personas’, se
esta suponiendo que tal acceso es deseable o, dicho con mayor precision,
que ‘acceder a la cultura es bueno’, con lo cual el enunciado cobra sentido
valorativo. Por otra parte, en esas definiciones, la nocién de cultura suele
aparecer despojada de determinaciones histéricas y contextuales, como si
solo hubiera una forma de entenderla y ésta fuera neutral. Un examen mas
detenido permite reconocer que tal afirmacion lleva implicita una cierta
precomprension de cultura. Esto es, un patrén o modelo valorativo de
acuerdo con el cual se diferencia lo que es superior o inferior, lo que es mas
y lo que es menos culturalmente hablando. Ese patron se identifica, por lo
general, con la cultura occidental, europea, urbana e industrial. “Tal cultura
—sostiene Salazar— tiene el caracter de una cultura de la dominacion” . Existe,
sin embargo, la posibilidad de entender la cultura como expresion creadora
y dinamica de los individuos y los grupos que, a través de bienes, nociones
y comportamientos, se exteriorizan y autoconfiguran en la historia. En este
caso no se habla en abstracto de ‘1a’ cultura, sino de una determinada cultura

54 Salazar Bondy, Augusto, ¢Existe una filosofia de nuestra América?, México, Siglo
XXI, 1968.
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y de una cierta valoracion y compromiso con respecto a ella. En este sentido
es posible “hablar a plenitud de una cultura de la liberacion”™.

Al reconocer el aspecto valorativo-normativo del concepto de

‘cultura’, se admite la posibilidad de hablar de procesos de expansion
o realizacién de las formas culturales de existencia humana —individual
o colectiva—; o bien, por el contrario, de limitacién, empobrecimiento o
frustracion de las mismas. No es posible, por tanto, hacer una descripcion
neutral de la condicion cultural de los grupos sociales sin perder de vista
que se trata de un hecho histoérico y social. Salazar entiende que:

“Lo social es la organizacion de un mundo comutn con vigencias
compartidas... es una comunidad de sentido gracias a la cual puede
lograrse una comunidad de experiencia para los hombres. ... Solo
hay sociedad porque cada uno pone en juego su imagen de la vida,
con sus valores y fines, buscando incorporarla, por la armonizacion
o lucha, al proyecto total del grupo. Lo que es bueno y lo que es
malo, lo que beneficia o perjudica... forman parte de la lectura de
la realidad social. La sociedad como tal no solo admite ser definida
echando mano de nociones valorativo-normativas sino que exige ser
caracterizada a base de ellas.”

Ahora bien, atn reconociendo que la neutralidad, a la manera de

las ciencias naturales, no es admisible en el ambito de la cultura y la
sociedad, ello no implica abandonarse a la pura subjetividad y descartar
la objetividad como base del conocimiento del mundo.

“En sentido objetivo [la cultura] supone la existencia de un conjunto de
ideas, valores y modos de comportamiento, relacionados dinamicamente
entre si, a través de los cuales un grupo social expresa su situacion
histdrica, su modo de responder al desafio del medio en que se
halla instalado.”*

55

56
57

Salazar Bondy, Augusto, “Definicién y concepto de cultura”, en: Educacion y cultura
(E.C.). Buenos Aires, Blsqueda, 1979, 11 a 15.

lbidem, 19.

Salazar Bondy, Augusto, “Cultura y dominacion”, en: E.C., 25. En este articulo Salazar
responde a un articulo de Angel Rama, “Las voces de la desesperacion”, publicado en
El Expreso, Lima, 14 de diciembre de 1972. En dicho articulo, el uruguayo reprocha,
tanto a Salazar Bondy como a Darcy Ribeiro, el haber caido en un desaliento romantico
coincidente con la vision negativa de América Latina que oscurece y escamotea la
realidad, y que coincidiria con la difundida por la oligarquia extranjerizante. La respuesta
de Salazar Bondy consiste en demostrar que la dominacion es un hecho objetivo, que va
acompafiada de grados diversos de alineacion, de la que pueden ser presa también las
elites mejor dotadas intelectualmente.
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Si la vida del grupo se encuentra afectada en su estructura basica,
padeciendo deficiencias o desequilibrios en su desarrollo, o si por el
contrario se desenvuelve en equilibrio y sin trabas, la cultura propia
de dicho grupo presentara los rasgos significativos correspondientes.
Las condiciones materiales de desarrollo y la cultura se encuentran
mutuamente articuladas. Asi, la situacion de subdesarrollo que
caracteriza a los paises de América Latina y el Tercer Mundo, donde
prevalecen relaciones de dominacién interna y externa, con profundos
desequilibrios sociales, falta de integracion e incapacidad para afirmar
un poder de decision propio, se expresa a través de lo que Salazar
denomina cultura de la dominacion. Sus caracteres evidentes son: la
tendencia imitativa, la falta de vigor creativo, la inautenticidad de sus
productos, la desintegracion, desequilibrio y polarizacion de valores.

‘Dominacion’ significa una relacion entre hombres o entre grupos
por la cual un determinado hombre o grupo tiene sobre otros un poder
que le permite decidir sobre su vida y, sin destruirlo, ponerlo a su propia
disposicion, anexarselo, arrebatarle parte de su ser. El concepto de
‘dominacién’ se vincula con el de “alienacion’. En sentido antropoldgico
el dominado no dispone de si mismo, otro dispone de €l. Pero ademas, en
esta relacion muchas veces el dominado acepta su condicién, consiente
la superioridad del dominador y, de este modo, mantiene la relacion.
Existen distintos tipos de dominacion: de clase, de grupos, de naciones,
de género, segtin el rol; hay también formas simples y complicadas de
dominacion, formas extremasy violentas y formas leves aunque no menos
profundas, que toman el aspecto de beneficencia protectora. La sujecion
y la alineacién son efectos de la dominacion, que se generan, se afirman
y se propagan a través de mecanismos psicoldgicos, institucionales y
culturales, movilizados por la propaganda. También los valores pueden
traducir y consolidar la dominacién. De ahi la estrecha relacion que se da
entre dominacién, valores y formacion humana, pues:

“... aquello en lo cual se funda la dominacion es aquello mismo en
lo cual se funda la formacion humana y se fundan los valores ... es
aquello por lo cual puede reconocer una exigencia auténtica o caer en
la trampa de una exigencia inauténtica ... aquello que da sentido a la
dominacion es que el hombre puede ser mas o menos, puede lograrse
o malograrse, puede perder su ser o liberarse.”

58 Salazar Bondy, Augusto. “Dominacién, valores y formacién humana”, en: E.C., 79.
También en: Dominacion y liberacion. Escritos 1966-1974. (D.L.). Edicion de Helen
Orvig y David Sobrevilla. Lima, Fondo Editorial de la Facultad de Letras y Ciencias
Humanas de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 1995, 141-152.
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Paradojicamente, la cultura latinoamericana, tomada en su conjunto,
refleja fielmente la situacién de dominacion. En este sentido, resulta una
expresion auténtica de inautenticidad*. Mas alla de la diversidad de culturas
enraizadas en tradiciones diferentes, o de la especificidad de cada region, o
aun de las disimiles caracteristicas nacionales, la dificultad para promover la
union de los grupos que constituyen la comunidad latinoamericana radica
en las desigualdades sociales; es decir, en una profunda oposicién de clases
por la que resultan discriminadas y marginadas grandes masas iletradas,
mientras se alimenta, por otrolado, una cultura de élite refinada y divorciada
dela cultura popular. Tal desequilibrio se encuentra directamente vinculado
a las oposiciones existentes en la base social y econdmica de los paises
latinoamericanos. Incluso el lenguaje, que por su indole simbdlica traduce
la vida de un grupo social y la comunica, opera como medio de difusion y
consolidacion de las formas defectivas de existencia. Pero, al mismo tiempo,
las pone al descubierto, vehiculizando voces liberadoras. Para que esto
ocurra es necesario que:

“por efecto de esa mutacion generadora de vida, de ese salto dialéctico,
se supere la polarizacion cultural, la oposicion de la creacion de las
élites y de la masa en un profundo movimiento de estimulacion de las
virtudes creadoras de la sociedad en conjunto. Tal movimiento... no
puede prosperar sino enraizado en una firme base de transformaciones
estructurales, sociales y econdmicas de esa sociedad, es decir de
transformaciones susceptibles de provocar una reordenacion total de
la existencia colectiva y una real integracion de la sociedad.”®

El salto hacia lo universal puede gestarse en la mas oscura opresion,
como efecto de una concientizacion acerca de la crisis cultural. Salazar
utiliza el concepto de Leopoldo Chiappo, cultura en emergencia, para
referirse al trance en que, en un mismo movimiento, una cultura vive
y expresa una crisis, eclosionando como novedad humana. En este
trance, quienes han sido beneficiados con los mejores frutos culturales,
estdn en condiciones de promover la toma de conciencia y contribuir
a una nueva valoracion de la vida; de no ser asi quedan atrapados en
la inautenticidad y la esterilidad. Una praxis filoséfica auténtica forma
parte de ese emerger de una cultura inédita.

3.2. Valoracién y praxis filoséfica

Al preguntar acerca de la existencia de una filosofia auténtica
de nuestra América, Salazar se propone, por una parte, examinar

59 Cfr. “Cultura y dominacion”, Op. cit., 31.
60 Ibidem, 38.
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retrospectivamente como ha sido el pensamiento hispanoamericano y si
ha presentado rasgos de originalidad, autenticidad o peculiaridad. Por
otra parte, se hace cargo de la cuestion normativa prospectiva acerca de
como debe ser una filosofia hispanoamericana auténtica.

Es bien conocida la conclusion a la que arriba Salazar como resultado
del examen retrospectivo. Efectivamente, se inclina por afirmar la
inexistencia de una filosofia auténtica y original. Concede que ella
presenta rasgos peculiares, aunque las mas de las veces éstos son
superficiales o meramente folkldricos. Estas afirmaciones desatan una
encendida polémica que tuvo como uno de sus principales interlocutores
a Leopoldo Zea®. No nos ocuparemos en este lugar de seguir los pasos de
la polémica y de sus muchas derivaciones. Intentaremos comprender de
qué manera esa conclusion esta relacionada con la concepcion axiologica
y con la praxis filosofica que propugna el peruano.

“Tal como nosotros la entendemos -dice Salazar Bondy-, una
filosofia es varias cosas: es analisis, es iluminacidn, es unificacion de
la experiencia del mundo y de la vida; entre estas cosas es también
la manifestacion de la conciencia racional de un hombre y de la
comunidad en que éste vive, la concepcion que expresa el modo como
la agrupacion histdrica reacciona ante el conjunto de la realidad y el
curso de la existencia, su manera peculiar de iluminar e interpretar el
ser en que se encuentran instaladas.”®

Pero la filosofia puede fallar en su funcion, en lugar de expresar lo
propio de la vida de una comunidad puede desvirtuarlo o encubrirlo.
En este caso es una filosofia inauténtica, un pensamiento mixtificado.
Salazar apela a la teoria critica de las ideologias para explicar que esto
sucede cuando la filosofia se constituye como un pensamiento imitado,
como una transferencia superficial y episddica de ideas, principios
y contenidos tedricos propios de los proyectos existenciales de otros
hombres, que no pueden repetirse en razon de las diferencias historicas
y de las distintas valoraciones, muchas veces contrarias a las de las
comunidades a las que se intentan aplicar. “La ilusion y la inautenticidad
prevalecen en este caso y se pagan con la esterilidad”. En otras palabras,

61 Cfr. Zea, Leopoldo, La filosofia americana como filosofia sin mas. México, siglo XXI,
1969. Sobre este punto puede verse nuestro trabajo “La polémica entre Augusto Salazar
Bondy y Leopoldo Zea. Una revision critica del Historicismo en América Latina”, en:
Otros discursos. Estudios de Historia de las ideas latinoamericanas. Mendoza, Facultad
de Ciencias Politicas y Sociales, U. Cuyo, 2003. (45 - 70)

62 Salazar Bondy, Augusto, ¢ Existe una filosofia de nuestra América?, Op. cit., 113.
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la filosofia, que en una cultura plena constituye la cima de la conciencia
y la autoafirmacién, en cuanto conciencia mistificada se transforma en
un conocimiento enajenado y enajenante, en un pensar sin sustancia ni
efecto en la historia.

Ahorabien, estasituaciénnoesexclusivadelospaiseslatinoamericanos,
sino que es compartida por las comunidades del Tercer Mundo y se
explica por la condicién estructural de subdesarrollo, dependencia y
dominacion que ha prevalecido historicamente en esos paises. Pero esta
situacion no es necesaria, sino histdrica y puede revertirse:

“...lafilosofia mejor que otras creaciones espirituales, por su condicion
de foco de la conciencia total del hombre, podria ser esa parte de la
humanidad que se empine sobre si y que vaya de la negatividad del
presente a formas nuevas y superiores de realidad. Pero para ello
tiene que poseer determinadas valencias susceptibles de conectar la
teoria pensada con toda la realidad vivida y operar de un modo tal
que, por una utilizacién eficaz y prudente de los recursos historicos
disponibles, produzca en las dreas adecuadas de la vida social las
reacciones dialécticamente mas fecundas.”®

La filosofia es entendida como compromiso con el hombre, no con
la idea abstracta de hombre, sino con los hombres concretos, en sus
circunstancias sociohistoricas especificas. En esta concepcion se juega
un punto de vista epistemologico en el que es dable reconocer laleccién
de José Gaos. En 1970 la revista Dianoia publicé un trabajo de Augusto
Salazar Bondy titulado Un tema de Gaos: abstraccion y verdad, donde se
explicita el didlogo entre el maestro y el discipulo a proposito de la
validez a priori de ciertos enunciados cognoscitivos y de los grados
de verdad y certeza que corresponden a diversas ciencias y formas
de saber. La tesis de Salazar afirmaba que la validez a priori de los
enunciados tiene su origen en el papel que desempena la estructura
analitica de los enunciados. Para Gaos, en cambio, lo decisivo
era la abstraccion. Es decir que validez e invalidez, subjetividad y
objetividad del conocimiento dependen, segtin su postura, del grado
de abstraccion con que las diferentes disciplinas toman sus objetos. La
intersubjetividad de las realidades abstractas no apela a nada personal
o individual, no compromete al sujeto concreto en su ser diferente, lo
deja indiferente y por tanto capaz de participar en lo que es comun. De
ahi que en la cima de la piramide de los conocimientos se encuentren
las matematicas, porque sus objetos son abstractos. Muy lejos de éstas

63 Ibidem, 124-125.
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se encuentran las ciencias del hombre, porque sus objetos son menos
abstractos. Siguiendo a Gaos:

“La filosofia... se sitta en las antipodas de las ciencias exactas pues
su tema es inseparable de la realidad en su plena integracion y de los
hombres singulares que son el foco de la experiencia filosofante.”®

Por tanto las ciencias histdricas y espirituales se atienen a lo concreto
y no pueden alcanzar el grado de intersubjetividad fundada a priori,
porque la realidad humana es plural y temporal. De ahi que, sin dejar de
ser conocimiento, la filosofia tenga para Gaos el caracter de una confesion
personal. Puesto que el filésofo no abstrae nada; sus formulaciones, los
filosofemas, no pueden ser ajenos a su propia realidad vital. Asi el objeto
de conocimiento compromete al sujeto, lo presupone y lo reclama.

Sinllegaral extremo deotorgaralafilosofiaun caracter exclusivamente
autobiografico, la leccion de Gaos esta presente en el dialogismo interno
de la produccion salazariana de los tltimos afos, y conjugada con una
concepcion critica de las ideologias, permite comprender por qué cuando
el conocimiento filosofico pretende la universalidad de la abstraccion,
abandona el compromiso con la vida y se convierte en un saber enajenado
y enajenante. Mientras que manteniendo el compromiso por el cual
sujeto y objeto de conocimiento se encuentran unidos, la filosofia llega a
ser una manifestacién auténtica; y puede serlo incluso si se trata de una
situacion defectiva, denunciandola y potenciando las energias capaces
de superarla.

En esta linea se inscribe la propuesta programatica que Salazar Bondy
presenta en el Simposio sobre Filosofia Latinoamericana realizado en
agosto de 1973 en San Miguel, Argentina. Propuesta que, como bien ha
demostrado David Sobrevilla, tuvo un papel protagénico en la gestacion
del movimiento de filosofia de la liberacion®. En la misma explicita su
concepcion de la cultura de la dominacién, de las causas estructurales de
la misma y de la situacion defectiva de la filosofia en esas condiciones.
Pero al mismo tiempo reconoce que esa situacion general no es total ni

64 Salazar Bondy, Augusto, “Un tema de Gaos: abstraccion y verdad”, en: Dianoia, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1970, 166.

65 Sobrevilla, David, “Los escritos de Salazar Bondy sobre dominacion y liberacion”,
en: Salazar Bondy, Augusto, D.L. Op. cit. 53 a 63. Es necesario aclarar, como hace
Sobrevilla, que a pesar del rol protagénico del peruano en la gestacion de la filosofia de
la liberacion, no debe atribuirsele la paternidad de la misma, pues en ese movimiento se
dieron influencias extrafias al pensamiento de Salazar, como las de Heidegger y Levinas,
y se aceptd cierta comprension de la ‘cultura popular’ de la que no participaba el peruano.
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cerradamente determinante, sino que hay aspectos o coyunturas en las
cuales se presenta la posibilidad de una emergencia. Por lo tanto es posible
proponer una praxis filosofica orientada a cancelar la dominacion, “en el
sentido de lo que se puede llamar una filosofia de la liberacién, que es lo
opuesto a la filosofia de la dominacién”.%

La praxis filosofica liberadora contempla una dimension critica
que con el concurso de los instrumentos de la epistemologia, del
analisis lingiiistico, de la critica historico social se aboque al analisis
y diagndstico de la situacion vital de los paises de América Latina;
un replanteo de las cuestiones seculares de la filosofia, que permita
abordarlas en sentido problematico; y como resultado de lo anterior,
una reconstruccion del pensamiento filosofico comprometido con la
opcion vital de cancelar la dependencia.

En sintesis, desde la perspectiva de la dominacién, la problematica
axiologica adquiere modulaciones especificas vinculadas a la
caracterizacion de la cultura de la dominacion y a las exigencias de una
praxis filosofica auténtica. En este marco las experiencias valorativas,
simples o complejas, pueden resultar alienadas. Es el caso de las
valoraciones derivadas que, ademas, se realizan de acuerdo con patrones
o modelos valorativos extrafios. Cualquiera sea el valor que se trate o
la dimension existencial que afecte, se presenta como una abstraccion
cuyas derivaciones son la indiferencia, la frustracioén, la esterilidad. Otro
es el caso de las experiencias valorativas auténticas, que implican una
toma de conciencia de la situacion estructural de dominacién, en tanto
forma defectiva de ser; asi como una critica de los patrones valorativos
vigentes, que legitiman y justifican dicha situacién, haciendo viable la
emergencia de energias creadoras capaces de proponer nuevos patrones
valorativos cuya objetividad no es actual sino posible; esto se traduce
como posibilidad liberadora. Lo dicho acerca de la experiencia valorativa
puede afirmarse mutatis mutandi de la praxis filosofica.

Conclusiones

El analisis de la concepcion salazariana del valor, a través de los
distintos momentos de su desarrollo, permite confirmar hipétesis y
enunciar conclusiones. En primer lugar corroboramos que la labor
tedrica y practica de Augusto Salazar Bondy constituye una respuesta
critica al proceso modernizador dependiente que se implement6 en

66 Salazar Bondy, Augusto. “Filosofia de la dominacion vy filosofia de la liberacion”, en:
D.L.,153a157.
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América Latina desde principios del siglo XX y que hacia 1960 manifiesta
sus insuficiencias. Dentro de este marco general, la reflexion sobre los
valores constituye un eje tedrico y epistemologico que sirve de sustento
a la concepcién antropologica, a la preocupacion por la educacion y a
las consideraciones acerca de la autenticidad de la praxis filosofica
latinoamericana.

Los escritos axioldgicos analizados presentan diversas acentuaciones
tedricas y desplazamientos, a partir de los cuales es posible establecer
una periodizacién, dando cuenta de una reflexién atenta a las
contradicciones de la situacién socio-historica. Asi, sefialamos una
primera etapa que comprende los escritos producidos entre 1958 y 1964,
caracterizada por una perspectiva de analisis fenomenologica, segtn la
cual el valor es entendido como realizacion o acabamiento ontolégico
de los entes valiosos. Su status ontologico — fenomenologico es el de la
no-realidad. Los valores son aprehendidos mediante una intuicién en la
que la consistencia del ente se presenta como posibilidad ideal. Es decir la
objetividad del valor consiste en su posibilidad. Una segunda etapa se
abre con los estudios acerca de la filosofia moral britanica y el analisis
pormenorizado de los paragrafos del Tractatus que Wittgenstein dedica
al analisis del valor y de la ética. Esta etapa abarca los textos producidos
entre 1965 y 1969. Como resultado de esas incorporaciones tedricas
Salazar estudia las limitaciones de la concepcion fenomenologica y
propone una caracterizacion del valor como categoria a priori, que
funciona como postulado incondicionado y universal de la praxis,
pero que se constituye historicamente. A ello contribuye el analisis de
la experiencia del valor que permite, por un lado, diferenciar entre
conciencia constativa y conciencia valorativa; por otro lado, reconocer
al menos cuatro momentos de la experiencia de valor: la atribucion, la
realizacion, la preferencia / postergacion y la eleccion. Es central en esta
etapa la distincion entre niveles de la vida valorativa segtn se trate de
valoraciones primarias, secundarias o criticas. El valor es constitutivo de
la praxis humana racional y, en cuanto es condicion de posibilidad de la
experiencia, le corresponde el estatuto de arque-objetividad. Ahora bien,
la historicidad de las practicas estimativas y la posibilidad de modificar
y de crear nuevos patrones valorativos, introducen las problematicas de
la alienacién, la dominacion y la autenticidad, que son trabajadas por
Salazar en la produccion posterior a 1969. En la tltima etapa el analisis
gira en torno a las relaciones entre valor, cultura y praxis filosofica.
Asi, Salazar caracteriza la cultura de la dominacion como aquella
que se ajusta a patrones valorativos extranos, pero que despojados
de sus determinaciones histdricas y contextuales, se presentan como
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universalmente validos. De este modo, las valoraciones alienadas y
alienantes obstaculizan la posibilidad de un grupo humano de decidir
su propio proyecto de vida e implementar los medios para llevarlo a
cabo. Es decir, se dificulta la definicion de la propia personalidad
histérico-cultural, lo que constituye una forma de alienacion que Salazar
denomina “cultura de la dominacién”. Sin embargo, para nuestro autor,
cabe también la posibilidad de hablar de culturas en emergencia, cuando
una comunidad se hace consciente de su situacion, expresa su crisis de
inautenticidad y se abre a nuevas posibilidades de realizacion humana.

En el analisis de las condiciones contextuales, Salazar considera
aspectos como el subdesarrollo —que alude especialmente a los
condicionantes de tipo econdmico—, la dependencia —referida sobre todo
al establecimiento de relaciones politicas asimétricas entre paises- y la
dominacién —entre cuyas caracteristicas destacan componentes ético-
sociales, tales como la dificultad de un grupo humano para definir sus
propios objetivos y planes de vida, y los inconvenientes para superar los
obstaculos que le impiden su realizacion si acaso logran ser definidos-—.
Dadas estas condiciones contextuales en relacién a los valores de una
cultura, es posible hablar, en sentido positivo de su realizacion, y en
sentido negativo de su no realizacidén, mixtificacion o enajenacion. El
sustento tedrico de estas afirmaciones se encuentra en una peculiar
conjuncion de la concepcion del valor como categoria a priori del obrar,
histéricamente configurada, y la idea de posibilidad como objetividad
del valor. El analisis del lenguaje valorativo funciona como andamiaje
teorico-metodologico que permite develar las formas impropias o
enajenadas de valoracion.
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LA EXPERIENCIA DEL ABSURDO EN CAMUS Y BATAILLE *

Augusto Salazar Bondy

Importancia del tema del absurdo en la filosofia contemporanea.
Definicién del absurdo como contradiccion de instancias. Absurdo y
sinsentido.

Una época de crisis como la nuestra es propicia a la emergencia del
absurdo, a la toma de conciencia de él. Se quiebran nuestros principios.
Se muestran ineficaces, la realidad no se acuerda con ellos. Lo que
esperamos no se realiza.

El suelo firme donde pisamos humea. Los hombres se comportan
de manera distinta a la que consideramos segura. Todos son casos de
oposicion que sacan un sinsentido, un absurdo.

-Camus y Bataille en Francia. L. Chestov, filosofo ruso, también debe
ser citado.

Camus ha dedicado su ensayo El Mito de Sisifo al examen de la
experiencia del absurdo. Como sefialé en otra ocasion, el hilo conductor
es el analisis del suicidio.

-El suicidio. Problema filosdfico actual.

(Por qué se suicida un hombre? Un hombre se suicida cuando la vida
ha perdido su sentido para él. Pérdida de sentido-absurdo. Lo importante
para Camus aqui es esta revelacion de la pérdida de sentido.

(Cual es la estructura de esta experiencia que conduce eventualmente
a la muerte?

-El mundo pierde su rostro familiar, se produce un divorcio entre el
actor y su decorado, un exilio de su propia existencia.

*  Este es uno de los borradores hechos por Augusto Salazar Bondy previos a sus articulos
y trabajos sobre Camus hechos en 1953-1954. Son apuntes, por eso lo fragmentario del
texto, que redactaba para sus clases en la Escuela de Filosofia en la Universidad Nacional
Mayor de San Marcos. Nos permite acercarnos a la construccion del discurso de uno
de nuestros filésofos mas importantes. Agradecemos a la sefiora Helen Orvig Vda. de
Salazar por facilitar estos apuntes (N. del D.)
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Ejemplos de esta experiencia, que podemos encontrar a cada paso en
nuestra vida cotidiana:

¢La actitud absurda es definitiva? Su negacion no es provisional pero en
la actitud que asume el absurdo hay, la mismo tiempo que un no, un si.

¢Por qué se dice no, porque se considera injusticia el destino, la
condicién humana, por qué morir irreconciliado?

Hay pues una fuente de valor afirmada en el seno del absurdo. Y
esta fuente de valor, hace que aunque los actos sean sustituibles, y todo
esta permitido al hombre absurdo, no por eso, nada esta prohibido. Yo
no puedo matar, porque matar si traiciona mi exigencia. Y yo no puedo
matar, porque matar es negar esa fuente que me permite reconocer la
injusticia.

-La rebelion, la de este hombre que reconoce sus limites estudiado

por Camus en L Homme revolté, se convierte asi también en una

actitud colectiva, en un lazo que me une a los demas.

-Yo me rebelo, luego nosotros somos.

-La rebelién que nace del absurdo pone a luz una instancia llena

de sentido, y que me trasciende en cuanto histdrico, la naturaleza

humana, mi ser hombre. Redescubrimiento de la naturaleza
humana.

-Ella sefiala los limites de la actitud absurda y permite enjuiciar desde

las certezas que me otorga la historia de la rebeldia.

La historia de la rebeldia en sus principales momentos: metafisica
con Sade, Nietzsche; estética con Rimbaud y los surrealistas; y politica,
con la revolucion francesa, el nazismo y la revolucion rusa, enjuiciada
por Camus desde este mirador y que arroja como resultado una traicion
de sus exigencias. Rebelandose contra el mal, la injusticia, la muerte, el
hombre europeo ha caido en ella.

Dando curso a la exigencia de liberacion, ha transpuesto los limites
que marca el no de la rebeldia y ha hollado la naturaleza humana.

¢Cuales son estas exigencias éticas? El rechazo de la opresion, el
crimen, la injusticia, la busqueda de la liberacion.

Gran dilema: si luchamos contra el crimen, contra la violencia,
tenemos que comentarla, si no lo hacemos somos complices de ella; nos
conformarnos.

Este dilema se personifica en Kaliayev, el terrorista ruso que Camus ha
hecho personaje de su tltima pieza: Los justos, cuya actitud era matar por
la libertad y el amor a los hombres, y morir ofreciéndose en holocausto
por su propio crimen. Kaliayev es el simbolo de los asesinos inocentes,
del hombre contemporaneo.
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Pero es este descubrimiento de la naturaleza humana una actitud fiel
del absurdo. Ha sacado con ella Camus las verdaderas consecuencias del
absurdo. No puede afirmarse. En realidad desde el principio Camus ha
estado fuera del absurdo. Describir rechazo del mundo como una injusticia
es suponer un valor y asi apartarse de la atmosfera del sinsentido.

Y en realidad Camus no sucumbe a una contradiccion sino que sigue
sus impulsos mas sinceros. Su interés central, lo que atrae al pensador, es
la solidaridad humana, la vida de la fraternidad, y ella, aceptada esta ya
fuera del absurdo. La experiencia del absurdo le ha servido tan solo de
lugar de aparicion de esa instancia decisiva y fundamental creadora de
valores que es el hombre.

Pero contra esta direccidn, no es acaso una revancha del absurdo, la
contradiccion viva encarnada del asesino inocente.

Georges Bataille

En él es también central la experiencia del absurdo.
Diferencias con Camus:

a) Su tratamiento fuertemente tenido de derivaciones irracionales,
perceptible en el estilo de sus ensayos: aforismos, ideas inconclusas,
parrafos sacudidos de explosiones emocionales. Pone en cuestion el
valor discursivo de la razon: el silencio.

b) Conclusiones proyectadas en el sentido de una asuncion de tono
mistico del absurdo.

¢Cual es la raiz de esta experiencia del absurdo? Bataille descubre en
la base del hombre una contingencia, un ser azaroso, radical.

“Lo que soy, y todos somos, es un acontecimiento improbable,
ligado y dependiente de una cadena improbable de hechos. Yo soy un
accidente irremplazable e injustificado que me destaco de un universo
extrafio que me ignora”.

“Si considero mi venida al mundo -dice en La experiencia interior- ligada
al nacimiento y Iuego a la conjuncion de un hombre y una mujer, y aun al
instante de la conjuncion- una probabilidad tinica decidio la posibilidad de
este yo que soy; en tltima instancia, la improbabilidad loca del inico ser sin
el cual, para mi, nada existiria. La mds pequeria diferencia en la cadena de la
que soy termino y en lugar de mi dvido de ser yo, no habria para mi mds que
la nada, como si estuviera muerto” (p. 90)

Pero que soy, este ser irremplazable, tnico en su improbabilidad:
Bataille, recurriendo a una suerte de explicacion corpuscular, muestra la
endeblez del ser en que consiste.
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Soy una sintesis inestable, caediza, como lo es todo ser. Lo que se llama
un ser no es nunca simple, y si posee una unidad durable, ella nunca es
perfecta. En su seno, todo ser esta minado por la division de los elementos
que lo componen. Empleando imagenes tomadas de la conciencia Bataille
describe asi esta intima inconsistencia en que consiste:

“Lo que eres- dice- depende de la actividad que liga los elementos sin niimero
que te componen, de la intensa comunicacion de estos elementos entre si. Son
contagios de energia, de movimiento, de calor o transferencias de elementos,
lo que constituye interiormente la vida de tu ser orgdnico. La vida que no se
sitiia nunca en un punto particular: ella pasa rapidamente de un punto al
otro (0 de muiltiples puntos a otros), como una corriente o como una suerte
de chorro eléctrico. Asi, alli donde quisieras captar tu sustancia intemporal,
no encontrards sino un resbalamiento, los juegos mds coordinados de tus
elementos perecederos”. (p. 123)

Pero esta vida no permanece en el interior de cada ser, sino que se
vierte al exterior. El torbellino que me compone, choca contra otros
semejantes y conforma el vasto cuadro de la agitacion universal. Mi
vida consiste, justamente, en este intercambio infinito de energias y
elementos.

El dato paraddjico es que esta inestabilidad que constituye al hombre
es en cada caso una pretension de autonomia. Las partes del todo
pretende conservar su autonomia, y por ello ponen en peligro el todo
que las trasciende. El hombre, aislado, conjuncion eventual de elementos,
quiere y afirma su autonomia.

Pero tiene ademas la nostalgia del todo que lo trasciende. Afirma
su autonomia, pero no puede dejar de pretender serlo todo, en una
busqueda radical de independencia.

Cada ser quiere convertirse en una instancia auténoma, en un ipse,
como lo llama Bataille, y al propio tiempo quiere apropiarse de la
totalidad que lo trasciende, quiere ser la autonomia total del universo.

Hay asi un desafio y una voluntad de dominio del cosmos en esa
instancia azarosa que surge un dia, por azar, en la naturaleza.

Estos dos momentos, la autonomia y la pretension de la universalidad
son constitutivos del hombre; sin ellos renuncia a su ser, pero son
opuestos irreconciliables. Si el hombre guarda su autonomia, su ser
separado no puede convertirse en todo. Si alcanza el todo, anula su ser
ipse, su originalidad irremplazable.

En el seno del hombre yace pues una contradiccion insuperable que
lo hace absurdo, que lo convierte en un ser imposible.

En Bataille, a diferencia de Camus, el absurdo reside en la médula
misma del hombre, no es algo exterior o resultado de su confrontacion
con otra cosa.
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El hombre es pues, un ser imposible. Lo importante es que esta
vocacion imposible es la humanidad misma, y sin renegar de su ser
autentico, sin caer en el empobrecimiento de su ser, el hombre no puede
apartarse de esta senda de absurdo.

El descubrimiento de esta naturaleza auténtica, herida de
imposibilidad y su aceptacion lleva al hombre que emprende esta via a
la experiencia interior.

EXPERIENCIA PARA EL EXTERNO DEL HOMBRE
(Letra ilegible)

(...)Es la experiencia donde se toma conciencia de la insuficiencia
radical del ser humano; eso implica un desgarramiento y la angustia de
la imposibilidad vivida. Los estados privilegiados a este respecto son
aquellos donde la insuficiencia se hace patente en su plenitud.

Por eso es la risa el mejor vehiculo de esta suerte de conversion
metafisica. Enlarisa descubro la imposibilidad, descubro la insuficiencia
de los entes que aparecian firmemente asentados en el ser. La risa
abre brechas en el ser, lo desgarra y muestra el abismo de nada que lo
constituye. Es la risa llena de contenido metafisico del humor negro. La
risa que conduce al vértigo, a la angustia y al fin de la cual balbuceamos
estas palabras llenas de misterio, nada absolutamente.

Bataille describe asi su acceso a esta experiencia por la risa:

“Hace quince afios (quizds un poco mds), volvia de no sé donde, tarde en
la noche. La Rue de Rennes estaba desierta. Viniendo de Saint Germain
atravesaba la rue de tour...tenia en la mano un paraguas abierto y creo
que no llovia. (Pero no habia bebido: lo digo, estoy seguro). Tenia abierto
este paraguas sin necesidad (sino de aquella de la que hablo mds adelante).
Era muy joven entonces, cadtico y lleno de embriagueces vacias: una ronda
de ideas inconvenientes, vertiginosas, pero llenas ya de preocupacién, de
rigor y crucificantes, me daban vueltas... En este naufragio de la razén, la
angustia, la decadencia solitaria, el abandono, la mala ley encontraban su
parte. La fiesta volvia a comenzar un poco mds lejos. Lo cierto es que esta
comodidad y al mismo tiempo “lo imposible” encontrado, estallaron en
mi cabeza. Un espacio constelado de risas abrid su abismo oscuro delante
de mi. Al atravesar la rue du Tour, cai en esta “nada” desconocida, de
un golpe... negaba esos muros grises que me encerraban, rodaba en una
suerte de encantamiento. Reia divinamente: el paraguas descendido sobre
mi cabeza me cubria (me cubri expresamente de este sudario negro). Reia
como jamas quizds se habia reido, el fondo fino de cada cosa se abria, puesto
al desnudo, como si estuviera muerto”. (p. 49)
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La experiencia interior en la risa participa de los caracteres del éxtasis
mistico. Desgarrando el fondo del propio ser desgarrando ast el ser, se
alcanza, mediante la angustia el dominio de lo desconocido. Es una
angustia que si deja de ser tal, sin anular el desgarramiento (y todos
los estados negativos, la vergiienza, el miedo, etc.) llega a producir el
arrobamiento de la experiencia mistica.

“Yo ensefio el arte de convertir la angustia en delicia” -dice Bataille- pero
la angustia que se hace delicia es todavia angustia. No es la esperanza.

Esta risa desveladora de la insuficiencia puede alcanzar a todo.
Un personaje importante —un ministro- puede ser descubierto en su
insuficiencia: quitele la silla cuando va a sentarse.

En buena cuenta la carrera de la busca del todo, de la trascendencia
es siempre la de ir poniendo o de lado, subordinando lo que torna
insuficiente. Evolucion de la familia al imperio.

Si representamos por una piramide el conjunto de instancias que se
subordinan, podemos pensar que una especie de ola de risa desciende
del vértice a la base y hunde a los que estan debajo en la insuficiencia.
Pero esa ola puede revertir, puede montar de la base al vértice, llegar a
lo que esta mas encumbrado. Si llega a alcanzarlo -dice Bataille- es la
agonia de Dios en la noche negra.

-La experiencia pura- que también llama Bataille el extremo de lo
posible, la operacion soberana, la operacion comica, tiene pues, los
caracteres del éxtasis religioso pero niega toda trascendencia. No es la
vida en Dios lo que se busca y alcanza en ella, sino el vacio de la nada,
una instancia desconocida en que nos perdemos y que perdemos al
desgarrarnos. Bataille cree, por el contrario, que foda trascendencia
mentaina- en especial la divina- es una escapatoria falsa, que la asuncion en
la inmanencia pura de lo que somos es la tinica realidad, la tinica salida
(sin salida) del hombre.

Hemos dicho que la experiencia interior es angustia y delicia, no
esperanza. Toda esperanza debe ser olvidada. La realizacion de nuestro
ser imposible debe ser actual y no remitirse al futuro.

-Critica del proyecto. Ser sin tregua. Rechazo del proyecto mas
mentiroso: la salvacion personal.

-Por eso rechaza- a pesar de las semejanzas- la ascesis cristiana. Lo que
se busca y se alcanza en la experiencia es la realidad instantanea, tinica
de nuestro ser. Pero esa realidad debe dar cuenta de nuestra pretension
contradictoria al todo. Y no debe cercenar nuestro ser. El mistico busca
la salvacion y se posterga, asi traiciona la exigencia del ser absurdo que
somos; y sacrifica ciertas partes de su ser a otras.

Es todo nuestro ser, todos nuestros aspectos humanos, incluso los
mas repugnantes, los que debe aceptarse para ser el hombre entero que
pedia Nietzsche. Todos deben tener su parte en ese ir al extremo de lo
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posible donde confundiéndose con la nada el hombre se entrega a una
fiesta absurda, que semeja las bacanales antiguas.

En esta direccidn, Bataille ha hecho una critica de la moral tradicional
en su libro Sobre Nietzsche, donde pretende dar cumplido acabamiento a
las ideas del filésofo aleman.

Opone una moral de la cima, una moral del mal, (que es el bien) que
es alcanzada por el hombre libre en su entrega al sinsentido de su ser, y
la moral del bien, que es una moral que suscita al hombre y remite sin
firmeza su ser actual a un ser futuro, una moral del esperanza, que es la
huida del hombre, y asi, una moral del mal.

(Titulo con letra ilegible)

La experiencia del absurdo del hombre asumido conduce asi a vivir
como muriendo, a ver el ser como transido de nada, y a sufrir gozando en
este abismo. Conduce a la crisis de nuestros conocimientos mediatizados,
trascendentes siempre de nuestra realidad, culminando en un no saber
de lo desconocido. En la noche del ser. Por la aniquilacién del ser, Bataille
trasciende asi el ser imposible que lo constituye. Pero esta trascendencia no
es nada independiente de la inmanencia sino que se confunde con ella.

En ultima instancia, el ser pleno y la pura nada se confunden.

jOh cima de lo comico! -dice Bataille en Sobre Nietzsche que tengamos
que huir lo vacio (la insignificancia) de una inmanencia infinita,
entregandonos como locos a la mentira de la trascendencia pero esta
mentira aclara con su locura la inmanente inmensidad: “Esta no es ya el
puro sin sentido, el puro vacio, ella es ese fondo, el ser pleno, ese fondo verdadero
delante del cual la vanidad de la trascendencia se disipa”.

-lanada conduce asi al ser verdadero y el sinsentido se muestra como
el verdadero sentido. (letra ilegible)

- El absurdo es hipostasiado y convertido en el ser. Se ha hecho una
reconstruccion del sentido.

- Las dos posiciones sobre al absurdo: la negacién anticipada, no
asuncion en Camus. La negacion final, preparada en Bataille.

- Puede haber un autentico pensamiento que se nutra y permanezca
en el Absurdo. El silencio.
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El rol que le corresponde a la mujer en la sociedad es el que
determina su educacion

Tesis
Leida por Esther Festini
Enla
Facultad de Letras*
Lima, noviembre de 1901

Seiior Decano:
Seiiores Catedrditicos:
Seiiores:

Importancia excepcional tiene para mi la presente actuacion, en la
que me atrevo a demandar de vosotros el honroso grado de Bachiller en
Letras, si es que juzgais el trabajo a que voy a dar lectura digno de vuestra
ilustracion y de las lecciones que he recibido en esta honorable facultad.

Nada de nuevo podré decir respecto del tema que me propongo
desarrollar y acerca del que hay distintas teorias; porque convencida estoy
de lo arduo del problema y de la deficiencia de mis conocimientos; pero
toda vez que el reglamento me impone el deber de presentar una tesis sobre
cualquiera de las materias que comprende la ensefianza de esta facultad,
voy a sostener el principio de que “el rol que corresponde a la mujer en la
sociedad, es el que determina su educacion”: Pero, sefiores, antes de dar
principio a la tarea que me he propuesto, confio en que escucharéis, con la
benevolencia que os caracteriza, mi humilde trabajo, y que, disimulando
los defectos de que es natural que adolezca, vedis en €], inicamente, el
fruto del esfuerzo intelectual de una discipula, que no tiene sino votos de
gratitud para cada uno de vosotros.

Para determinar la educacion que corresponde a la mujer tendria que
hacer el anlisis psicoldgico de todas sus facultades; pero como tienen que
ser limitadas las dimensiones de este trabajo, solo me concreto a examinar
las causas fundamentales de su psicologia, y los rasgos psiquicos generales
que caracterizan a la mujer, de donde deduciré la educacion que se le debe
dar segun la influencia que ella tiene en la sociedad.

*  Tesis sustentada en la Facultad de Letras de la Universidad Mayor de San Marcos.
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Lo que la mujer es psicologicamente, lo que ella es, sea en general
0 en termino medio, en un pais o en un momento dado, depende de
dos causas fundamentales: primero, de su condicion social, tal cual lo ha
hecho la historia, porque su caracter y sus disposiciones provienen en
gran parte de los hdbitos que resultan de su educacion tradicional y de
sumodo de vivir en el medio; y en segundo lugar, y mds profundamente,
de su naturaleza fisica.

Sobre el primer punto, el factor social, conocida es por la Historia
la condicién de la mujer en el pasado, y de qué modo esa condicion se
ha modificado por el transcurso de los siglos, y con ella el caracter de la
mujer. I ha pasado por una doble evolucién, por dos series paralelas
de transformaciones, a saber: transformacion de la condicion social de
la mujer, llegando al estado actual, sin que éste parezca inmutable, y
transformacion de la naturaleza femenina o formacion gradual del
caracter, tal como predomina hoy en ella, sin que pueda decir que estd ya
fijado ni que sea inalterable.

En esta doble evolucion, se puede ver que a medida que los dos sexos
se diferencian mas y mas por los progresos de la civilizacidn, se acenttia
entre ellos la division del trabajo; division que alguna vez ha sidonula, y lo
que es aun, en las sociedades salvajes, en las que la mujer comparte todos
los trabajos del hombre, cazadora como €1, o guerrera, esta consagrada a
las mismas fatigas y a las mismas penas; por consiguiente, si en el curso
de los afios, la mujer ha llegado a ser mas diferente que el hombre, al
mismo tiempo se ha hecho su igual, particularmente ante el Derecho.
Pero para que la diferencia social sea un progreso, es necesario que haya
igualdad en la diversidad, que de los dos sexos , no sea sojuzgado el
uno por el otro, sino que concursen de acuerdo, cada uno a su manera,
a la obra comun, la prosperidad social, pues siendo el organismo social
un compuesto de elementos separados, de individuos relativamente
independientes, la union social, la unidad no podra ser perfecta, real, ni
propiamente moral, sino es obra de voluntades libres, de seres con plena
conciencia de su deber y su responsabilidad.

No se puede poner en duda que la manera como ha sido tratada la
mujer durante los siglos es la que ha debido influir prodigiosamente sobre
sus disposiciones intelectuales y morales; asi pues, independiente de lo
que ella era por efecto de su naturaleza primitiva, se podra comprender
lo que ha llegado a ser en el tiempo y hereditariamente, porque si la
herenciano eslasola causa, pues la hija no hereda solamente de su madre,
por ella tiene fijados, sin embargo, las caracteres adquiridos. La seleccion
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y la educacion han hecho el resto; la educacién como se ha querido que
ella sea, desarrollando las cualidades consideradas como esenciales a su
sexo, con exclusion de las disposiciones inversas, la seleccion haciendo
sobresalir siempre, a los ojos de los hombres, las cualidades miradas por
ellos como mas apreciables, sobre todo en la mujer elegida para casarse.

(Cuadles seran, después de lo que precede, estas cualidades?
Cualidades o defectos segun el grado. En lo fisico, primero, una cierta
debilidad muscular y menor desarrollo del cuerpo, resultante de una
vida mas sedentaria; en lo moral, el gusto de la vida interior y las
ocupaciones del hogar, la timidez o menor valor que el hombre, una
voluntad mas paciente que osada, la aficion por los detalles y cosas
pequefias, el deseo de agradar al hombre, puesto que todo depende de
él, la obediencia y la docilidad acerca del que tiene la fuerza, lo que no
la excluye de la inflexibilidad en el mando, si ella puede indemnizarse
sobre los inferiores, una gran penetracion para adivinar el pensamiento y
la voluntad del que dispone de ella, aunque sea solo para adelantarsele,
una gran habilidad para dulcificarle si €él es de caracter duro, encubrir
sus sentimientos, si en ello tiene gran interés.

He alli, algunos de los rasgos que no sorprendera encontrar en el
caracter de la mujer, que si ellos han sido, por decirlo asi, sus armas en la
lucha por la vida, a la vez han asegurado su defensa social.

Intelectualmente, ;cOmo se esperara encontrar en la mujer, encerrada
enelgimnasio, enel castillo feudal, el mismo desarrollo mental, las mismas
facultades tan fuertes como en el hombre, ocupado constantemente en
los negocios privados o publicos? Siempre ella, presa entre el desdén y
al adulacidn, siendo estos malos consejeros tanto el uno como el otro,
ha desarrollado los dones brillantes y superficiales de su espiritu, las
facultades de asimilacion y adaptacion (como la memoria) mucho mas
que las de razonamiento y combinacion.

II

La condicion en que la mujer se ha encontrado en el pasado no ha
sido un hecho sin causa; desde su origen y después, ha dependido de su
naturaleza misma, de su constitucion fisica, de su funcion esencial, de su
destino necesario.

De una manera general, es el sexo mismo, con todo lo que de él
se deriva, lo que subordina a la mujer, por la situacién desventajosa y
dependiente en que €l la coloca.

Respecto de los detalles de diferencias anatdmicas secundarias
entre el hombre y la mujer y de la importancia de estas diferencias, los
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antropologistas no estan acordes. La mayoria de las inferioridades que
son innegables, no tienen significacion real; sin embargo, todos declaran
unanimemente que la mujer es menos bien organizada, menos vigorosa
que el hombre, lo que se traduce, dice el dr. Varigny, en todos sus aparatos,
en sus tejidos y en sus funciones, pero todo esto no impide que la mujer
pueda realizar el ideal humano, en su esfera, lo mismo que el hombre en
la suya, puesto que la mision de ambos es sustancialmente diferente en la
propagacion de la especie, y en su diferencia de fines hay necesariamente
que reconocer las diferencias de organismo, que no implican superioridad
de uno a otro, sino relativa igualdad en la formacion intelectual y moral
de la descendencia, por lo que seria absurdo concluir diciendo que la
mujer no es sino un hombre detenido en su desenvolvimiento.

Si es ridiculo ver en la mujer un nifio, no es hacerle una injusticia
convenir en que ordinariamente ella queda mas tierna de espiritu que
el hombre, mas viva de corazén, mas ardiente de sentimientos, mas
impulsiva. He alli, quizas, la explicacion de la extrema sensibilidad de
sus impresiones, que le es tan caracteristica.

La conservacion de la especie, que es el fin de la naturaleza fisica y la
razdén fundamental de las diferencias organicas, no requiere solamente
organos y funciones, sino también instintos y facultades apropiadas. El
hombre es naturalmente protector, lo es también la mujer con respecto
al nifio, pues, su misma debilidad la liga a €l con lazos de una fuerza
indecible; y a esta disposicién afectiva de la sensibilidad se unen las
disposiciones mentales correspondientes: la intuicion, la adivinacion de
las necesidades del nifio, el sentido de lo inexpresado, sentido que no se
limita a un objeto sino que se extiende a la maternidad en general. Aqui
esta, natural y sencillamente explicada, la unién de los dos elementos
que constituyen el factor fisiologico de la mujer; poder psiquico que
la impulsa haciéndola fuerte y protectriz con relacién al nifio, y débil,
respecto del hombre, cuyo apoyo le es indispensable.

III

La subordinacion social de la mujer como consecuencia de su
naturaleza fisica no es chocante sino a titulo de hecho brutal, no corregida
por la division del trabajo, ni suavizada por la justicia, agravada al
contrario por esa competencia monstruosa entre los sexos que son
hechos para colaborar en la unién y no para combatirse. Ella nada tiene
que pueda humillarla, pues es precisa la diferencia en la unidad, la
subordinacién de partes, igualmente necesaria en un todo organico, la
familia, ntuicleo, célula elemental de la sociedad.
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Por consiguiente, la educacion que se debe concebir para ella, esla que
la naturaleza ha hecho, evitando agraviar las diferencias y esforzandose
mas bien en aminorarlas en todo lo que lo permita; educacion a la vez
que la levante y la eleve, asegure todo el desenvolvimiento que necesitan
sus facultades intelectuales, descuidadas por tanto tiempo, y que sin
embargo no la haria perder en nada lo que constituye su gracia y su
principal encanto. La educacion debe aproximarla al hombre en razén y
dignidad, hacerla merecedora de su respeto, sin que sea por esto mismo
digna de su amor. Es a lo que debe tender el progreso social, no tomando
en cuenta las debilidades de la mujer para reprocharselas ni aprovecharse
de ellas, sino para remediarlas cultivando todas sus facultades, lo que la
privaria de lo que la naturaleza la hubiera dotado.

No debe el hombre temer fortificarla: al hacerlo, es para la sociedad,
para la familia, para si mismo, en fin, para que él trabaje; y serfa muy
pusilanime si temiera empequefiecerse al elevar a su companera.

Ella, a su vez, estaria muy mal inspirada, si olvidara el veredicto
de la naturaleza, al respecto de si: la naturaleza ha hecho su parte, tan
bella, a los mismos como la del hombre a condicion que no sea la misma,
perderia la mujer la igualdad posible, aspirando a la otra, y seria la
primera victima, si por reclamar la justicia destruyera el amor.

Es claro que la educacion de las nifias debera desde luego fortalecer
en ellas todo lo que pueda contrapesar su debilidad nerviosa, su
emocionabilidad tan viva para cometer, su sensibilidad al control de la
razon. La mente y el corazon no se oponen necesariamente.

Cada sexo se inclinara siempre mas de un lado; pero la educacion
puede y debe procurar el amor en la mujer, la razén y la justicia por
regla, y adherir a la fria razon del hombre las alas del amor.

IV

En cuanto al sentimiento religioso, todo el mundo esta de acuerdo
al reconocer que en la mujer tiene una vitalidad y profundidad
singulares. Muy concreto, es verdad, toma frecuentemente las formas
mas candorosas, las menos racionales, las mas pueriles, diria, si todo
lo que es sincero y que hace bien al corazén humano, no fuese digno
del respeto profundo. La mujer pone en efecto todo su corazon en este
sentimiento supremo, su debilidad y sus temores vagos, como todas las
ternuras de su alma.

Asi, la parte de la educacion sin ser nula, estd muy lejos de ser
preponderante en este punto. La fuente de €l estd en lo mas profundo
del alma, en la necesidad de amor y de adoracion, en la necesidad de
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apoyo, en el sentimiento de la debilidad humana perdida, por decirlo
asi, en medio del misterio de las cosas y buscando un sostén que le
falta en cualquier parte.

La forma decretada de la fe religiosa, credos, ritos, ella los acepta y
no los discute, ella se adhiere con su ardiente instinto de conservacion,
su fe gana en vivacidad, todolo que hacen perder alhombre la necesidad
de critica, la ciencia, la filosofia y la disputa. “Las mujeres -dice
Renan- se resistiran siempre en materia religiosa a los razonamientos
y a la critica. Podemos decir lo que queramos, ellas no nos creeran y
tendremos entonces que cambiar de dictamen. Lo que es con nosotros,
sin nosotros y a pesar de nosotros, lo inconsciente en una palabra, es la
revelacion por excelencia”.

Alli hay un rasgo de la naturaleza femenina de una importancia
incalculable; una fuerza que reglamentar, que disciplinar y poner en
armonia con la razon, la verdad cientifica y la justicia, porque no es, diga
lo que quiera Renan, una superioridad para la fe, esta desprovista de
razény de critica, sino una fuerza respetable por dos razones: la primera
porque ella es indestructible y que se lo tendria en contra, si no se le
sabe conciliar porque “la mujer querra siempre religiosamente, lo que
ella quiera y odiara de muerte lo que turbe su fe y su amor”.

Laeducacion delamujernodebe, pues, ni puede serirreligiosa, porque
ella no dejaria una religién sino por otra aunque fuera radicalmente
contraria; ella seria religiosa, esto es pasionista, mistica y creyente, hasta
en la irreligion, siendo incapaz de ese estado de serenidad critica que no
es quizas sino otra faz de la indiferencia, sobre el misterio de la vida y del
destino. La mujer no sera indiferente sobre esto. La segunda razon es que
la fe, la menos toda fe razonable, es como el amor, que hace en el fondo
un gran bien, es una dulzura para el corazdn, alguna cosa que ennoblece
y levanta la vida, dandole un fin mas alla de si misma, un horizonte que
la sobrepase. Todo lo que debe conducir a aconsejar que en la educacion
femenina, jamas debe hacerse vacilar la fe, porque sin ella, el corazén se
marchita, la razon se extravia y por fin se pierde.

\Y%

El hombre y la mujer son los seres que moran y forman la humanidad
y esto, o nada significa, o significa tanto que la mujer como el hombre son
una persona, y tiene toda la dignidad como él, con el derecho del deber y
a la verdad, al desenvolvimiento de su razén y de su plena humanidad.
En la divisién del trabajo, bien se podria ver un criterio de progreso,
pero mas seguro criterio de este mismo progreso es el grado de respeto
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obtenido por la mujer, la dignidad que se le reconoce, la igualdad moral
que le aseguran la opinion, las costumbres y las leyes.

De la naturaleza fisica y psicoldgica de la mujer, se deduce
necesariamente la manera como debe ser en todo caso educada. La
educacion debe prepararla para la vida moral completa, es decir, para
el deber y la responsabilidad, no ensefiandole a agradar y obedecer
simplemente, sino inculcarle un espiritu de subordinacion voluntaria
y de sacrificio, sin doblegarla a la sumision por violencia. Su misma
debilidad, si es que ella existe, no es una razon para privarle de la verdad
y cultura racional, por reducirle a habitos comodos al otro sexo. “Cuanto
mas débiles son, de mas importancia es fortalecerlas”, dice Feneldn.

Ahora bien, lo que verdaderamente fortifica la vida moral son los
principios, la cultura del juicio, la iniciaciéon de un ideal que la razén
abarque libremente y que la voluntad persiga con sus riesgos y peligros.

El espiritu de la mujer no esta en seguridad mientras permanezca
cerradoalasideas generales. Que llegue un tiempo en quela preocupacion
y el uso, tnicos lazos que la contienen hayan vacilado, ;Qué principio
de conducta y de fe le quedaria entonces? En este sentido se expresa
muy bien Madame Remunat y estas palabras se aplican de una manera
sorprendente a nuestros tiempos, en que tantas han sido movidas en las
costumbres y en la conciencia. Las mujeres, en efecto, aunque se diga
lo contrario, aprovechan bien la emancipacion universal. Ellas leen los
periddicos, van a los espectaculos, oyen todo, hablan de todo libremente,
respiran el espiritu del ambiente, es decir, el espiritu critico. Que se
juzgue o no excesiva esta libertad, ya ella no puede retroceder, no queda,
sino pues, prepararlas por la educacion. Estoy acorde, sin vacilar, con
Stuart Mill, en que moralmente, al menos, el principio de subordinaciéon
de un sexo al otro debe ser reemplazado por un principio de perfecta
igualdad, no admitiendo privilegio de un lado, ni incapacidad del otro.
Por tanto, las mujeres deben ser educadas tan bien como los hombres,
aunque no de la misma manera, pero si con un cuidado igual.

Es un funesto error mirar la civilizacion como la obra exclusiva de los
hombres. Parece que es una ley capital de la sociologia que cuanto mas lejos
sellevela division del trabajo en una sociedad, la solidaridad es mas estrecha.
Asi, cuando las mujeres son mas dependientes y el hombre cree que las
puede gobernar mejor, es entonces, cuando ellas tienen una influencia mas
profunda. Sheridan esta muy cerca de la verdad cuando dice: “Las mujeres
nos gobiernan, tratemos de hacerlas perfectas; cuanto mas luz tengan ellas,
iluminados seremos; de su cultura depende nuestra sabiduria”.

Este gran pensamiento de Sheridan se sintetiza en la leyenda que
el Gobierno Francés ha hecho grabar en la medalla conmemorativa
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de la fundacion de la “Ensefianza Secundaria de las Nifias” - “La
Republica educa a la virgenes, futuras madres de los varones”. El mismo
pensamiento ocupaba a M. Staél, cuando dijo a Napoleon: “que para
formar ciudadanos, se necesitaban madres”.

¢Por qué motivo los hombres han olvidado en el transcurso del
tiempo, o concebido mal su propio interés hasta el extremo de descuidar
la educacién de aquellas que llevan su nombre y disponen de su honor?
En la vida privada, ;Quién no sabe que es imposible al hombre separar
su causa de la de su esposa? ;Cémo guardara €l su dignidad, si ella falta
a su honra? ;Podra ser desinteresado, si ella es lo contrario? ;Cumplira
él todo su deber si ella no le ayuda? ;Qué de esposas han sometido faltas
graves solo por halagar la vanidad o subvenir al lujo de mujeres ligeras
o frivolas! Y si esto es verdad, también lo es que otras, por el contrario,
dan a sus esposos todo su valor, lo sostienen moralmente, hasta el
punto que ellos hubieran retrocedido ante el sacrificio si espontanea y
generosamente ellos no hubieran reclamado su parte.

Esto no es menos verdadero en la vida publica. “Los hombres
mismos, dice Fenelon, que tienen toda la autoridad en ptiblico, no pueden
establecer por sus deliberaciones, ningtin bien efectivo, si no los ayudan
las mujeres a ejecutarlos”. Es que segtin la formula de Condorcet, “los
hombres hacen las leyes, las mujeres las costumbres”.

He alli cdmo la mujer concurre con el hombre a formar las sociedades.
Dice Edy Duinet: “Ellas llevan en su travesia no solamente sus hijos, sino
los pueblos”.

Por tal consideracion hoy en el Perti, menos que en ningtin otro pais,
puede contestarse con la educacion superficial y puramente decorativa
que se da a las mujeres de las clases elevadas de la sociedad. El pais
tiene demasiada necesidad de ellas, y si ellas no son muy rectas en el
cumplimiento de sus deberes, sus hermanos, sus esposos, sus hijos
no lo seran, si ellas no estan a la altura de su misién, tampoco ellos
desempefiaran bien la suya. Lo esencial es que las mujeres sean lo que
deben ser en el hogar domestico, que hagan reinar la paz, el orden y la
dicha; todo lo que mantiene a la familia unida, prospera y honrada; alli
esta sobre todo su rol social.

Mas para cumplirle mejor, la mujer necesita educarse, es decir
desarrollar todas sus facultades morales, intelectuales y fisicas, pues la
verdadera educacion, es la que tiene por objeto: “Dar al alma y al cuerpo
toda la belleza y la perfeccion de que son susceptibles”, es mas bien dicho,
el completo desarrollo fisico, subordinado a un fin moral mas elevado que
el simple ejercicio de sus facultades. La mujer, que por su misma exquisita
sensibilidad que hace predominar en ella, sobre todas sus facultades, la
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del corazon que siente y la voluntad que quiere, estd mas predispuesta y
mejor dotada que el hombre bajo el punto de vista moral.

El sentimiento religioso y el amor, en todas sus manifestaciones,
especialmente el amor maternal, es lo que predomina mas en ella. Como
ya lo he demostrado anteriormente, el sentimiento religioso se halla
arraigado en lo mas profundo del alma de la mujer, ella necesita creer y
esperar, ella busca apoyo y consuelo por su misma debilidad més alla de
lo que sus facultades fisicas le permiten ver; y en verdad no es posible
imaginarse a la mujer, férvida y creyente, pues la mujer atea pareceria
un fenémeno odioso. El amor maternal, el mas santo, el mas abnegado
de los amores, nace y crece junto con la nifia, hasta llegar a ser mujer;
(donde podra encontrarse, algo mas grande, mas sublime, mas digno de
admiracion que una madre? jElla se olvida de si, ante los mas pequefios
sufrimientos del débil ser nacido de sus entranas; ella es capaz de los mas
heroicos sacrificios por evitar una lagrima, por no ver un signo de dolor
en el rostro amado. Cudntos ejemplos no nos presenta la Historia de la
sublime abnegacion de las madres; sin embargo, estoy persuadida de
que el verdadero centro de la mujer es el hogar; creo que no perdera nada
de su fina sensibilidad, que hace su encanto, el dia que abiertos para
ella todos los caminos, nutrido su corazon con sabias ensefianzas que
la hagan fuerte y la sostengan en medio de las rudas luchas por la vida,
desarrollada su inteligencia por una vasta ilustracion, pueda ser ella no
solo lamadre y esposa sino un ser titil para la sociedad, compartiendo con
el hombre todos los trabajos, realizando lo que dice Madame Remusat,
que el verdadero destino de la mujer esta comprendido en estos dos
términos: “ser esposa y madre de ciudadanos”.

Si la educacion de nuestros tiempos ha tornado un gran desarrollo,
se debe en gran parte, debo hacerlo notar a que han mostrado en todo
tiempo lo que valen y lo que pueden como institutoras y pedagogas.
No es demas hacer mencion de lo que dice Madame Necker de Sassure
sobre la educacion que debe darse al sexo femenino; ella ha tenido el
doble mérito de asignarle al destino de las mujeres un ideal elevado y
determinar con precision los medios de alcanzarlo; ella pide que no se case
a las nifias sino mas tarde, cuando hayan tenido tiempo de convertirse
en espiritus ilustrados, criaturas inteligentes, y que no solamente hayan
adquirido un conjunto de pequefios conocimientos, sino una instruccion
solida que las prepare a cumplir los deberes de la sociedad y maternidad
que haga de ellas las primeras institutrices de sus hijos, que en fin, las
encamine hacia una perfeccion personal a la que no acabaran de llegar,
sino por los esfuerzos que es considerado como uno de los mas ardientes
apostoles de la educacion de la mujer, que quiere y pide la comunidad
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y la igualdad de la educacion. El esta, desde luego, en un error, cuando
suefia con la identidad perfecta de los sexos, pues olvida el destino
particular de la mujer y el caracter especial de su educacion; sin embargo,
da las siguientes razones muy poderosas para apoyar su teoria sobre la
igualdad de la educacion: primero, las mujeres deben ser instruidas para
educar a sus hijos, de los cuales son sus institutoras naturales; segundo,
para que sean dignas comparieras de sus esposos, a fin de que interesen
en sus negocios, tomen parte en sus preocupaciones, vivan en fin de su
vida, he alli la verdadera felicidad conyugal; tercero, es necesario que
se instruya para que no apague por su ignorancia esa llama del corazén
y del espiritu, que estudios anteriores han desarrollado en sus esposos,
y que puedan entretenerlos por la comunidad de conversaciones y de
lecturas; opina, por ultimo Condorcet, que es preciso, porque es justo,
que los dos sexos, tengan derecho a la instruccion: “Por otro lado, hay
escritores célebres, que niegan el derecho de las mujeres, a esa igualdad
en la instruccion. Tayllerand llega hasta discutir los derechos politicos
de la mujer, a los cuales es opuesto, pues, dice que la felicidad de ellas,
su verdadero destino, su misma naturaleza fisica, les impide entrar en la
arena politica. Mirabeau a su vez “quiere que la mujer, sea s6lo mujer;
su rol -dice el gran orador- es el del velar con solicitud en las épocas
peligrosas de la primera edad y encadenar a sus pies, todas las fuerzas
del hombre, por el poder irresistible de sus debilidades”.

(Qué seria de una sociedad donde las mujeres poco razonables no
fueran sostenidas en el orden sino por la resistencia autoritaria de los
hombres?

No es solamente por la mujer, sino por el progreso social, que hay
que educar a todas, ya sean hijas del pueblo, o de la clase elevada, en
el amor a la Patria, en el espiritu nacional, con el sentimiento de su
responsabilidad en el pais, de lo que ellas puedan y deban ser, segtin el
rango donde estén colocadas.

Para terminar este ligero estudio, diré de acuerdo con la opinién de
Tayllerand, que en cuanto a los derechos politicos, no voy hasta el punto
de encontrar a la mujer apta para ellos, por no estar suficientemente
preparada; como si la creo muy capaz por sus facultades intelectuales,
de adquirir una instrucciéon completa al igual del hombre, desempefiar
las profesiones liberales y entrar en el ejercicio de los derechos civiles,
respecto de lo cual juzgo aplicable al Perti la queja de Glastone en
Inglaterra: “En eso hay algo menos que justicia; -pues efectivamente,
conocedora la mujer de sus derechos civiles, no es justo privarles de su
ejercicio, poniendo todavia a la casada en condicion inferior a la soltera
mayor o viuda, a pesar de la superioridad de su mision social”.
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Es innegable que en el estado actual de nuestras sociedades, el ejercicio
de los derechos civiles pugnaria con el orden regular de la familia, de las
instituciones y del Estado; porque no podria conciliarse la subordinacion
natural de la mujer en la formacién de hogar con la independencia,
condicién esencial del Derecho politico; y si cualquiera de esos elementos
se hubiera de subordinar al otro, de la lucha resultaria la disociacién, que
comenzando en la familia terminaria en el Estado. Si se excluyera de la
ciudadania a la mujer casada, por evitar ese peligro, surgiria otra colision
mas formidable en la transicion de las jovenes en la vida publica, pues
ellas tendrian que escoger entre la mision social de madre y el rol de
ciudadana. El desarrollo del feminismo tal vez avanzara hasta deslindar
esos inconvenientes; pero yo reduzco mi doctrina a que la Mujer Peruana
debe esforzarse, no por ser ciudadana, sino por formar ciudadanos.

He dicho.
Lima, 20 de Noviembre de 1901
V.B.
SALAZAR ESTHER FESTINI
LIMA, A 30 DE NOVIEMBRE DE 1901
Informen los distinguidos doctores Rodriguez, Fuentes y Labarthe

sobre si la tesis de la Srta. Festini merece insertarse en los anales
universitarios.

SALAZAR VILLAFAN
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La filosofia andina del P. Josef Estermann
Quito: Abya-Yala, 1998; 359 pp

David Sobrevilla
Prof. Emérito de la U. de San Marcos

El P. Josef Estermann, misionero, filésofo y tedlogo suizo, ha escrito el
libro Filosofia andina. Estudio intercultural de la sabiduria autoctona andina'
como una forma de “dar voz y expresion a los que fueron acallados por
el ruido triunfador de las concepciones importadas e impuestas por la
fuerza” (8), como un deber de ‘devolucién’ “de lo propio, maltratado,
negado y supuestamente extinguido” (Id.), como una “protesta contra
la situacion escandalosa del pueblo andino que sufre las consecuencias
de la globalizacion” (Id.). Opta para ello por un enfoque intercultural al
que entiende como una actitud comprometida y como una reflexion sobre
las condiciones y los limites de un dialogo (o “polilogo’) entre culturas.
Entiende que la verdadera interculturalidad rechaza las pretensiones
supraculturales y el etnocentrismo del pensamiento filosofico occidental,
pero asimismo niega la supuesta inconmensurabilidad total entre las
culturasy laindiferencia ética entre ellas predicada por el postmodernismo.
Al mismo tiempo, como es conciente de no ser un hombre andino, no
puede ni pretende ser un sujeto del pensamiento filoséfico andino, sino
que —al haber vivido durante muchos afios en el seno de la cultura andina-
se ve a si mismo como su intérprete y portavoz.

Para el autor la filosofia intercultural no se entiende a si misma
como una corriente mas entre otras; se ve antes bien como una cierta
manera de hacer filosofia. Su tema principal es la interculturalidad
considerada como una relacion sui generis entre las distintas culturas.

1 Quito: Abya-Yala, 1998; 359 pp. Posteriormente, el autor ha publicado una edicion
aumentada con el subtitulo significativamente cambiado, Filosofia andina. Sabiduria
indigena para un nuevo mundo. (La Paz: SEAT, 2006), que no hemos podido conseguir,
por lo que utilizamos la primera edicion.
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Dicha concepcién no pretende reemplazar las filosofias contextuales e
interculturadas con una filosofia supracultural, sino articularlas de una
manera no reduccionista ni hegemonica (30). La filosofia intercultural
ha surgido sobre la base de dos experiencias fundamentales: 1. de la
creciente conciencia de la condicionalidad cultural (culturo-centrismo)
de la tradicién dominante de la filosofia occidental, y 2. de las tendencias
actuales —en si contradictorias- del proceso acelerado de la globalizacion
cultural por medio de una supracultura econémica y postmoderna por
un lado, y el incremento de los conflictos y guerras por razones étnicas y
culturales por el otro. La filosofia intercultural toma un camino intermedio
entre estos dos extremos: la absorcion del concepto de ‘filosofia” por la
nocion occidental (dominante) de filosofia y la incomunicacion total en un
solipsismo cultural que es predicado por el postmodernismo. Al seguir este
camino intermedio, la cuestion de qué seria la ‘filosofia’ recién se define a
través de un dialogo dialdgico entre los pretendientes a hacer filosofia.

Seguin el P. Estermann, juzgada desde la perspectiva de la filosofia
occidental, la filosofia andina no califica como filosofia: no surgi6
en Jonia, no es un pensamiento con una racionalidad metodica y
sistematica determinada, no es una ciencia en sentido estricto, no conoce
la separacion ilustrada entre filosofia y religion, saber y salvacion, teoria
y praxis, y no responde a la exigencia de una logica exclusivista. Mas si
no aceptamos la ecuacion realizada por el colonialismo entre filosofia y
filosofia occidental, entonces la situacion cambia.

El autor determina el adjetivo ‘andino’ en la expresion ‘filosofia
andina’ sobre la base de tomar en cuenta un conjunto de aspectos
geograficos (el espacio montafioso de Sudamérica que es conocido como
la parte ‘serrana’ del continente), topograficos (la region montafiosa
situada entre los 2,000 y los 6,900 metros de altura, region en parte
poblada hasta los 4,800 metros), culturales (en esta zona se habla el
quechua, el aymara y el espafiol y en ella se ha desarrollado una gran
variedad de culturas historicas, con experiencias artisticas regionales
y formas organizacionales peculiares) y étnicos (alli vive el ‘hombre
andino’ o el “pueblo andino’).

El filosofo suizo opta en este trabajo por una concepcion ‘no purista’ de
lo’andino’-por oposiciénalas pretensiones del ‘indigenismo’ o ‘incaismo’
militante. Lo ‘andino’ es (como también lo ‘incaico’ historicamente
visto) un fendmeno multicultural y multiétnico y hasta sincrético. No
entiende la ‘filosofia andina’ como un fendmeno netamente historico (en
el sentido de un periodo del pasado), sino como un pensamiento vivido
y vivo en la actualidad. Para el P. Estermann las concepciones filosoficas
incaicas forman parte de la ‘filosofia andina’ en la medida en que el dia
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de hoy siguen vigentes, “a través de una corriente subterranea de la (in-
)conciencia colectiva” (62) [sic].

Las fuentes para el estudio de la filosofia andina son segtn el
autor prefilosoficas o, mejor dicho, extrafilosoficas. Metodica y
hermenéuticamente sostiene que la filosofia siempre llega tarde y que
presupone una preconcepcion y prehermenética anteriores a cualquier
intento de conceptualizacion. A este respecto encuentra cuatro niveles:
1. la realidad ‘cruda’ como un supuesto ‘objetivo’ y previvencial. 2. La
experiencia vivencial de esta realidad por el hombre andino o runa —aqui
se trata de un primer nivel hermenéutico que en cuanto tal contiene ya
una cierta interpretacion del mundo. 3. La interpretacion conceptual y
sistematica de esta experiencia vivida. Y 4. la reflexion e interpretacion
histérica de esta filosofia originaria. El fildsofo y tedlogo suizo afirma
que su intento toma en cuenta los niveles segundo y tercero.

El sujeto filosofico es el propio runa en tanto que el filésofo profesional
sélo es el portavoz o ‘partero’ de este pueblo: su voz.

Un problema de dificil solucion es el de la inconmensurabilidad de
conceptos en las diversas culturas. Con respecto a esta situacion, el autor
afirma que no hay que buscar conceptos comunes sino mas bien recurrir
a ‘equivalentes homeomorficos’ que constituyen una tercera forma de
equivalencia, mas alla de la univocidad y la equivocidad. La busqueda de
equivalentes homeomorficos se lleva a cabo mediante encuentros ‘reales’
entre personas de las diferentes culturas (interculturalidad vivida).

A continuacion trata el P. Estermann de la racionalidad andina. Sefiala
que entiende por ‘racionalidad’ “un cierto modo de concebir la realidad”,
“una manera caracteristica de interpretar la experiencia vivencial”, “un
modelo de representar el mundo”. En su opinion hay un gran ntiimero
de racionalidades y no solo la griega: la medieval, la china, la africana,
la postmoderna, etc. La racionalidad es “la ‘16gica’ (no necesariamente
‘raciomorfica’) inherente a una cierta estructura sociocultural, dentro
de ciertas coordenadas espacio-temporales” (89). El autor sostiene que
la racionalidad andina presenta simbolicamente el mundo mediante el
ritual y la celebracion, muestra la relacionalidad de todo con todo, y no
concede una preferencia al ver —como sucede en el Occidente- sino que es
emocio-afectiva (101). Esto significa que el runa andino siente la realidad
antes que la conoce o la piensa.

Conforme a lo anterior, la concepcion andina de la ciencia consiste en
el conjunto de la sabiduria colectiva acumulada y trasmitida a través de
las distintas generaciones.

La racionalidad andina se expresa en una serie de principios que
constituyenla‘logica andina’ (su racionalidad sui generis). Estos principios
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dan lugar a una serie de manifestaciones ‘materiales’ en la cosmologia
(‘pachasofia’), antropologia (‘runasofia’), ética (‘ruwanasofia’) y teologia
(‘apusofia’) andinas. Segtin Estermann podemos hablar de una ‘logica’
andina entendiendo esta expresiéon como poniendo de manifiesto la
estructura basica del pensamiento andino.

La racionalidad andina se revela —como ya se dijo antes- en el principio
de la relacionalidad del todo con el todo. Otros rasgos caracteristicos
de la racionalidad andina son que es simbolica, afectiva e integradora.
Existen algunas semejanzas entre el principio de la relacionalidad y
algunas ideas propuestas dentro de la filosofia occidental —como la ley
de la proporcionalidad elemental de los entes de Empédocles, la doctrina
emanentista del neoplatonismo, ola concepcionleibniziana delasmoénadas-
,porloqueesimportante enfatizarlas diferencias. Primero, larelacionalidad
andina no es consecuencia de un monismo o de una emanacion. No,
el ‘todo’ de la relacionalidad andina no es una totalidad ‘analitica’ sino
un todo explicito y concreto. Segundo, la relacionalidad andina no es
un principio meramente légico; es mas bien un principio ‘inferencial’
u ‘ontolégico’. Tercero, los ‘equivalentes homeomorficos’ occidentales
entienden la relacionalidad bajo la categoria de la sustancialidad; en
cambio, la relacionalidad andina no es algo exterior, posterior, causal o
accidental de los relata. Negativamente dicho: el principio andino de la
relacionalidad sostiene que no puede haber ningtin ente carente de
relaciones o absoluto; y positivamente expresado: este principio afirma
que cada ente o acontecimiento se halla inmerso en multiples relaciones
con otros entes, acontecimientos, estados de conciencia, sentimientos,
hechos y posibilidades. No obstante, el autor puntualiza que pese a ser
la relacionalidad andina ‘esencial’ no es necesaria: esto es, que los nexos
relacionales no son de naturaleza imprescindible.

La relacionalidad del todo se desagrega y manifiesta en una serie de
principios derivados o secundarios: el principio de la correspondencia,
el de la complementaridad y el de la reciprocidad. El primero dice
en forma general que los distintos aspectos, regiones o campos de la
‘realidad’ se corresponden de una manera armoniosa. El principio de la
complementariedad sostiene que ninglin ente o acontecimiento existen
monadicamente, sino teniendo siempre un complemento. Y el principio
de la reciprocidad posee una vigencia universal, corresponde a la justicia
cosmica y afirma que todo acto promovido por un agente en favor de un
receptor, debe ser recompensado por éste en la misma medida.

A continuacion pasa el P. Estermann a desarrollar una “fenomenologia
andina” en el sentido de ofrecer una interpretacion ‘racional’ de las
manifestaciones concretas de la l6gica andina. Ante todo se refiere a la
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pachasofia o cosmologia andina. Aclara el significado etimoldgico de la
palabra “pacha” y que existe tanto en el quechua como en el aymara.
Se la podria traducir con el vocablo griego “cosmos” o con la palabra
“relacionalidad” que, como se dijo antes, expresa la caracteristica
fundamental de la racionalidad andina. Y “juntando el aspecto de
“cosmos” con el de la “relacionalidad” podemos traducir (que siempre
es “traicionar”) pacha como “cosmos interrelacionado” o “relacionalidad
cosmica” (145). La pachasofia es la cosmovision andina que procura una
presentacion simbolica del cosmos interrelacionado mediante distintos
ejes cardinales. Estos ejes son: uno espacial entre el arriba (hanag) y el abajo
(uray) y entre la izquierda (llog’e) y la derecha (pafia); y otro temporal entre
el antes (iawpaq) y el después (quepa). Se trata de dualidades que no son
oposiciones sino polaridades complementarias. Un tercer eje ordenador
es la polaridad sexual entre lo femenino (warmi) y lo masculino que se
da tanto en el “arriba” (sol y luna) como en el “abajo” (varén y mujer).
La filosofia andina rechaza la naturaleza jerarquica del orden c6smico: el
principio de la reciprocidad impide que las relaciones entre los distintos
estratos y elementos sean vistas jerarquicamente. No hay jerarquias sino
correspondencias.

Recurriendo al estudio del dibujo y la descripcion del Altar Mayor
del Qorikancha realizados por Joan de Santa Cruz Pachacuti examina el
autor la concepcidn andina del universo como “casa” -le son evidentes las
dificultades hermenéuticas aqui existentes (p. 151 y 155), pero aclara que
no utiliza el dibujo como base o fundamento de su propia interpretacion
sino como una referencia hermenéutica. “Pacha”, nos informa el profesor
suizo, es la base comun de los distintos estratos de la realidad —que no se
dan separadamente; se presentan antes bien como aspectos diversos de
la misma realidad. Estos estratos son el hanaq pacha, lo que estd arriba, y el
kay pacha, lo que esta abajo, el espacio de la vida; y el uray (o ukhu) pacha,
la region de los muertos, que esta mas abajo todavia. El P. Estermann se
ocupa con todo detalle de la contraposicion entre el hanaq pacha y el kay
pacha-mencionando solo fugazmente el uray pacha- entendiéndolos como
el macrocosmos y el microcosmos que se corresponden en multiples
formas. A este eje vertical se agrega la contraposicion horizontal entre lo
femenino y lo masculino que son complementarios. El autor enfatiza que
el acceso preferencial del hombre andino a esta etnografia pachasofica
no es el conocimiento teérico, tampoco la meditacion, ni el empefio ético,
sino la presentacion celebratoria productiva y simbolica. El puente o
punto de cruce, una chakana, entre estos dos ejes posee una prioridad
ontoldgica sobre los extremos conectados o relacionados. Ademas hay que
tener en cuenta los fendmenos de transicion o chakanas secundarias sea
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en direccion horizontal (relacion de complementariedad) o en direccion
vertical (relacion de correspondencia). La prioridad ontoldgica de la
chakana principal sobre los extremos evita que en el pensamiento andino
surja la pregunta que ha agobiado al pensamiento occidental de “;qué es
lo que mantiene unido al mundo en lo mas profundo?” (Goethe).

El autor se ocupa de muchos otros temas en relacion a la pachasofia,
asi por ejemplo de la ecosofia andina segtn la cual el hombre andino no
ve a la naturaleza desde un punto de vista econdmico sino ecoldgico,
no la concibe en una relacién de oposicién a si mismo, sino que la
entiende como formando él mismo parte de ella. La ecosofia se muestra
también como una ética: el ser humano no puede abusar de la naturaleza
sino que tiene que obedecer a la relacionalidad ordenada en ella. Otro
tema importante en la concepcién andina es el del tiempo. El fildsofo
suizo recuerda que “pacha” significa en quechua tanto “espacio” como
“tiempo”, y que a éste se lo considera en forma cualitativa como un
“antes” y un “después” y que hay tiempos “densos” y otros “flacos”.
Otro rasgo del tiempo en la concepcion andina al respecto es que no se
lo piensa unidireccionalmente; mas bien se lo concibe en forma ciclica:
el futuro se halla realmente atras y el presente adelante, pero también
viceversa. En los Andes existe la idea de cinco ‘épocas’ o ciclos clasicos:
el tiempo primordial y el de la creacion, el de los antepasados, el de los
Incas y la Conquista, el periodo moderno y el futuro. Cada ciclo termina
en un pachakuti o cataclismo cosmico luego del cual el universo (pacha)
‘vuelve’ a su estado cadtico para luego reordenarse nuevamente. Dado el
caracter ciclico del tiempo no cabe hablar de un progreso y si de un cierto
pesimismo estructural. Por ello el P. Estermann rechaza el discurso que
se ha venido sosteniendo a propdsito de la utopia andina: lo que hay en
el Ande es en verdad una “antiutopia” o una “utopia retrospectiva”.

A continuacién pasa el autor a presentar la runasofia o concepcion
antropoldgica andina. Encuentra que ésta considera al hombre como
una “chakana” celebratoria, es decir, como un puente césmico mediador
entre los distintos estratos de la pacha: “La tarea y capacidad basicas
del runa consisten en el poder de ‘presentacion’ simbdlica del cosmos
mediante las formas rituales y celebrativas” (198). El hombre andino no
se piensa asi como un sujeto desprendido del cosmos sino que ‘define’
su identidad en y a través de ‘relaciones’. La proposicion basica de la
runasofia andina es —variando la frase cartesiana- celebramus ergo sumus.
“La identidad’ (idem: ‘lo mismo’) andina es justamente ‘relacionalidad’
entre ‘heterogeneidades’ (heteros: ‘otro’, ‘ajeno’). Una persona es ’si
misma’ en la medida en que se relaciona con ‘otra” (202-203). Es
importante agregar, segin el autor, que no es el hombre como individuo
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el que refleja el universo en la celebracion sino el sujeto colectivo: “El
ayllu es la ‘célula de la vida’, el ‘atomo’ celebrativo y ritual, pero también
la base econdmica de subsistencia y trueque interno” (203).

El autor completa su presentacion anterior refiriéndose a como piensa
el hombre andino la sexualidad (o mejor: la ‘sexuidad’) en tanto es un
fendmeno que forma parte del orden césmico poniendo de manifiesto en
forma muy sintética y expresiva el principio de la complementariedad
—de alli que la homosexualidad no sea (re)conocida en el mundo andino,
pues una persona homosexual seria aquella carente de complemento.
Asimismo toca algunos rasgos de la psicologia andina —que no ve al
ser humano como una psique dentro de un cuerpo sino como un ser
colectivo que pone en relacion lo heterogéneo-; y la concepcion andina
de la salud y enfermedad, que se refieren al cuerpo colectivo: tienen que
ver con las relaciones interpersonales y hasta csmicas.

Luego trata el P. Estermann de la “ruwanasofia” o ética andina -la
palabra “ruwana” significa en quechua el ‘deber’, ‘lo que hay que hacer’-
, es decir, la normatividad del orden pachasofico. Para el hombre andino
el orden moral corresponde al orden cosmico, y la ética no se refiere a
una reflexion sobre la normatividad del comportamiento humano sino al
correcto estar dentro de la pacha. Vimos ya que el orden cosmico obedece
basicamente a los principios de correspondencia, complementariedad y
reciprocidad, y que tiene dos ejes: uno formado por el ‘arriba’/abajo’ y
el otro por el ‘izquierda’/derecha’. El ser humano estd insertado dentro
de este orden y tiene la funcion de ser chakana y ‘cuidador’ del orden
pachasofico. De alli que el principal principio ético andino se pueda
formular en la siguiente forma: “Actiia de tal manera que contribuyas
a la conservacién y perpetuacion del orden cdsmico de las relaciones
vitales, evitando transtornos del mismo” (231). El actuar ético tiene por
lo tanto una finalidad ‘salvifica’ pero no en sentido individualista sino
cosmico. Fundamental es ante todo satisfacer el principio de reciprocidad.
Este principio se manifiesta en las maximas: Ama sawa (no seas ladron),
ama llulla (no seas mentiroso) y ama quella (no seas flojo), mandamientos
al que hay que agregar el de “no cometer incesto”dentro del ayllu.

Por ultimo trata el P. Estermann de la “apusofia’ o teologia andina
—el autor piensa que es mejor hablar de una ‘apusofia’ y no emplear
otros términos paralelos, y sostiene que para el modo de ver andino no
se puede separar la filosofia de la religion (o mejor: de la religiosidad).
Para el hombre andino la relacionalidad cosmica es algo ‘sagrado’ que
refleja lo divino. Segtin la pachasofia andina y la experiencia religiosa del
runa, Dios es la ‘fuerza ordenadora’ del universo, el principio de orden
omnipotente y viviente en todo. Su funcion es establecer y mantener
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el orden cosmico contra el desorden y el caos. Como después de cada
ciclo se produce un pachakuti o cataclismo cdsmico, Dios tiene siempre la
tarea renovada de reordenar el universo. El primer atributo teosofico (o
apusofico) es por ello la “providencia’ y la ‘conservacion’. Lo divino no
es trascendente sino inmanente al universo: “Es la chakana cosmica por
excelencia, un ‘puente’ entre lo de arriba y abajo, y lo de la izquierda y
derecha; es el ordenador y ‘mediador’ (o ‘relacionador’) por excelencia,
la relacionalidad césmica misma que recién posibilita la vida y el orden”
(270). Con Dios se relaciona el runa de muchas maneras, pero sobre todo
a través de la ceremonia, el ritual y la fiesta. Todas las relaciones entre
las personas, grupos y comunidades, y las de sus hierofanias, deben
establecerse por cierto dentro del marco de la complementariedad y
la reciprocidad. Existe a este respecto una ‘economia sacramental’ y
‘salvifica’ que obedece a estos principios. La concepcion andina de lo
divino excluye la idea de la gracia, y se aproxima mas a la del Dios justo
y celoso de la Biblia hebrea.

El libro se cierra con un capitulo sobre cémo la filosofia andina
configura una interculturalidad dificil. En opinién del autor, el enfoque
intercultural quiere entre otras cosas llamar la atencién sobre el contexto
socioecondmico y politico que dificulta y hasta impide aproximarse a
la filosofia andina. Descarta que a ésta se la pueda considerar desde la
perspectiva de un purismo cultural. En verdad, el runa puede incluir en su
cultura muchos elementos foraneos que parecen incompatibles con ella;
aspira en este sentido a una ‘modernidad’ sui generis que incorpora a la
tradicion elementos modernos. Esta via estd a media distancia tanto de la
absorcion de la cultura andina por la cultura occidental como de la opcién
postmoderna, y propone mas bien un dialogo intercultural que no acepte
hegemonias y que sea llevado a cabo por personas y grupos concretos.

II

Filosofia andina. Estudio intercultural de la sabiduria autéctona andina
es un importante libro que ilumina una gran variedad de aspectos del
pensamiento andino. Los conocimientos sobre éste proceden en el autor
de los ocho afios que pas6 como misionero en el Cusco. No obstante, la
obra contiene a la vez una serie de problemas que nos hacen verla como
fallida. Quisiéramos considerarlos a continuacion.

Veamos primero los problemas formales. Ante todo: el P. Estermann es
plenamente conciente de que no puede tomar el lugar del hombre andino,
por lo que se presenta a si mismo como un mero intérprete y portavoz de la
sabiduria andina. Pues bien, bajo la aparente modestia de esta declaracion

238



La filosofia andina del P. Josef Estermann

se halla un paternalismo evidente y la pretension de conocer el autor
realmente las caracteristicas de dicha sabiduria y de poderla trasmitir. En
este sentido, el filésofo y tedlogo suizo descalifica sin mayor discusion los
comentarios que no coinciden con el suyo (V. por ejemplo la nota 20 de p.
151 en que sostiene que “la fantasia de los comentaristas es ilimitada”),
incluyendo a Santa Cruz Pachacuti Yamqui al referirse a su famoso
dibujo cosmogonico (afirma que una traduccion ofrecida por este autor
es “errénea”, p. 267, y que su comentario proporciona “intencionalmente”
una insostenible interpretacion cristiana, nota 29 de la p. 155).

Por otro lado, al leer el libro del P. Estermann se tiene la impresion de
que sus conclusiones no han nacido de una investigacion desapasionada
sobre el tema, sino que surgen mas bien del animo de probar que la
cultura andina posee una filosofia vigorosa con ventajas perceptibles
sobre la filosofia occidental. De una parte, la filosofia andina contaria
con claros equivalentes a las diferentes disciplinas de la filosofia
occidental: existe una légica andina, la pachasofia corresponderia a la
cosmologia racional occidental, la runasofia a la antropologia filosofica,
la ruwanasofia a la ética y la apusofia a la teologia racional. Y todas estas
disciplinas testimoniarian ventajas incontestables -segtin el autor frente a
las ramas correspondientes de la filosofia occidental. Mientras la filosofia
occidental tiene una gran dificultad por explicar qué es lo que mantiene
unido al mundo en lo mas profundo, este problema ni siquiera surge
en la pachasofia (167). La ecosofia andina no tendria que lidiar con la
dualidad entre el hombre y la naturaleza, pues el andino no concibe una
oposicion entre ambos (174). Por la misma razon, los axiomas basicos de
la antropologia filosofica occidental, que establecen la diferencia entre el
ser humano y la naturaleza, la inferioridad de ésta frente al ser humano,
el privilegio cognoscitivo del hombre y su independencia frente a la
naturaleza, no se encontrarian en la runasofia andina que antes bien
concibe al hombre como una chakana celebratoria del cosmos (194 ss.).
La ruwanasofia no restringe la ética al ambito de lo humano, sino que ve
a la ética como una cuestion césmica (228). Y, finalmente, la apusofia no
excluiria a la religion del campo de la filosofia, considerando mas bien a
la religiosidad como la columna vertebral de la reflexion filosofica (257).
Esta idealizacion del pensamiento andino es sin duda llamativa.

Lamentablemente el P. Estermann no ofrece una determinacion
precisa de los conceptos que utiliza; asi sucede por ejemplo con nociones
tan basicas de su libro como las de “filosofia” y “andino/-a”. En el caso
de la primera, el autor habla de una concepcion occidental de la filosofia,
de otra postmoderna y de una tercera intercultural. La primera afirma
de una manera ideologizada, supercultural o supracultural, que sdlo
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una determinada concepcion del mundo, surgida dentro de la cultura
occidental, es universalmente valida y verdadera. La concepcion
filosofica postmoderna contiene una critica intracultural de la filosofia
occidental, pero desemboca en un relativismo: dicha critica la realiza
el postmodernismo comparando estéticamente las diversas culturas y
reconociendo que todas ellas tienen igual valor. De su lado, la concepcion
intercultural de la filosofia considera que ésta se ha dado en las diversas
culturas. Qué sea la filosofia se habra de definir a través de un dialogo
dialégico sobre las experiencias de la filosofia en las diversas culturas. La
reflexion filosdfica vendrd posteriormente. Por lo tanto, habra que esperar
los resultados de esta discusion entre las concepciones de filosofia de las
distintas culturas para saber qué es en verdad la filosofia.

En cuanto al adjetivo ‘andina’ en la expresion “filosofia andina”, el
P. Estermann tampoco lo determina en forma feliz. A tenor de lo que
escribe, la filosofia “andina” seria la que se hace entre los 2,000 y los 6,900
metros; en quechua, aymara o espafiol; y por parte del hombre “andino”
o por el pueblo “andino” (esto tltimo es sin duda tautoldgico: que la
filosofia andina sea la hecha por el hombre andino o por el pueblo andino).
Como se observa es poco lo que el autor pone en claro sobre el adjetivo
‘andino’ en la expresion “filosofia andina”.

(Cuales son las pruebas ofrecidas por el autor en favor de sus
interpretaciones? Por excepcion recurre a un documento como el dibujo
cosmogonico de Santa Cruz Pachacuti Yamqui a fin de referirse a la
pachasofia andina (147 ss.), y con alguna frecuencia se remite al examen
del vocabulario quechua. Pero en general se limita simplemente a exponer
los distintos conceptos de la filosofia andina de modo magistral®. Asi por
ejemplo sostiene que el rasgo fundamental de la racionalidad andina es
la relacionalidad del todo (98, 114), sin acreditar de alguna manera su
tesis. Pues bien, ;como comprobar que ésta es, en efecto, la nocién andina
de racionalidad? Otros autores que han estudiado el punto caracterizan
la racionalidad andina en otros términos. Asi por ejemplo Antonio
Pefia Cabrera concibe la racionalidad en general como un proceso de
pensamiento que se desarrolla en condiciones sociales, historicas,
geograficas determinadas, y que esta motivado por fines de valor; y afiade
que la racionalidad especificamente andina tiene como caracteristicas
distintivas el ser concreta, tender hacia la diversificacion, buscar la
convivencia con la naturaleza, tener con ella una relacion vital, ritual, casi

2 Se presenta como el filésofo profesional que interpreta la realidad vivencial del pueblo
andino. Reconoce que se halla fuera del mundo andino, pero a la vez dentro por haber
vivido en €l. Por cierto, nunca nombra a sus informantes.
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magica, seguir el curso de la vida y tener al pasado por delante®. Por lo
demas, Pefia Cabrera tampoco ofrece mayores pruebas sobre su tesis. En
estas circunstancias, ;como determinar quién defiende la tesis correcta?

A esta critica hay que agregar otra en el caso del libro del P.
Estermann: apenas se entiende la determinacion de la racionalidad que
el autor ofrece: ;como hay que comprender la relacionalidad del todo
(que habra que interpretar como: “de cada cosa” con “cualquier otra cosa
o0 ente”)?, ;esta relacionada una brizna de hierba con un diamante?, ;lo
esta la captura y muerte de Atahualpa a manos de los espafioles con el
trino de un pajaro?

Que se solicite la prueba de las afirmaciones del P. Estermann es algo
totalmente comprensible, porque ellas son a veces muy cuestionables.
Raymundo Casas Navarro ha enunciado algunos de los gazapos del autor
—afirmar sin acreditarlo que el eje de la oracion es en todos los idiomas
europeos el sustantivo, cuando en realidad lo es el verbo; pretender que
en toda la tradicion occidental la vista es el sentido privilegiado, cuando
hay otra linea de dicha tradicion que da la preferencia al tacto; sostener
que el quechua consta de cinco vocales, cuando solo tiene tres*.

Finalmente, esdisculpable que el P. Estermann escriba incorrectamente
en espariol, dado que no es su lengua materna; pero no que al corregir su
libro dichos errores no hayan sido advertidos por el lector de la editorial.
En efecto, el libro esta lleno de chocantes neologismos inexistentes
en espafiol y de barbarismos; por ej. “grafidad” (17), movimientos
“antiilustristas” (23), “descentricion”, (24) etc.

Pero vayamos ahora alos problemas de fondo dellibro. Probablemente
el principal sea no distinguir entre el pensamiento no filosofico y el
filosofico. El supuesto del planteamiento del P. Estermann es que en toda
cultura ha habido una filosofia. Por lo tanto, la cultura andina habria
tenido una filosofia.

Pero este supuesto es erroneo: si bien es cierto que en toda cultura
ha habido pensamiento, no todo pensamiento es de por si filosofico.
En efecto, hay que diferenciar entre distintas formas de pensamiento.
En sus trabajos preparatorios para su texto inicialmente editado bajo
el titulo de “Origen y epilogo de la filosofia” distinguia Ortega entre
el pensamiento magico, el mitico, el l6gico y el intuitivo o vital’, a los

3 V.suarticulo “Racionalidad occidental y racionalidad andina. Una comparacion”, en: A.
Pefia Cabrera y otros La racionalidad andina. Lima, Mantaro, 2005: 29-45.

4 R. Casas Navarro, “Racionalidad en los Andes”, Introduccion al volumen mencionado La
racionalidad andina: 21-22.
5 V.J. Ortega y Gasset, Notas de trabajo. Epilogo...Madrid: Alianza, 1994: 34.
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que en otros textos agregaba la “experiencia de la vida” y la poesia. Una
forma de pensamiento seria un sistema de creencias basicas forjado por
el hombre para enfrentarse al mundo®. Lamentablemente Ortega no
llegd a desarrollar in extenso sus ideas respecto a este tema.

En cambio, otro distinguido fildsofo espariol, Jestis Mosterin, ha
diferenciado pulcramente entre el pensamiento arcaico y el filosofico.
Segtin Mosterin el pensamiento arcaico esta caracterizado por los
siguientes rasgos: 1) se trata de un pensamiento que va directamente a su
objeto sin considerar su propio condicionamiento subjetivo, lingiiistico
o metddico, 2) trata a todos los fendmenos como un ti personal que
compromete al sujeto emocionalmente, y no como un ello objetivo y
despegado del sujeto, 3) dicho pensamiento personaliza a los fendmenos
que observa y los hipostatiza como superentidades personales, espiritus
o dioses, y no los analiza conceptualmente, 4) el asombro que producen
en el sujeto los fenomenos que llaman su atencion lo mitiga mediante la
elaboracion de mitos y no mediante la construccion racional de teorias, 5)
el sujeto busca sobornar a los dioses mediante cuidados, cultos, ofrendas
etc. a fin de obtener sus favores, y 6) la ansiedad por el futuro da lugar a
la adivinacién para conocer como ha de presentarse’.

Mosterin sostiene, siguiendo a Karl Jaspers, que a partir del siglo
VI A.C. se observa en la India, China y Grecia los inicios y primeros
balbuceos de un nuevo tipo de pensamiento: el pensamiento racional,
reflexivo o filosdfico. Este pensamiento desarrolla rasgos claramente
distinguibles a los del pensamiento arcaico, es decir que tiene en cuenta
sus multiples condicionamientos, trata a los fendmenos como un ello
objetivo y auténomo, los analiza conceptualmente etc. Su conclusion es
que “El pensamiento arcaico no es todavia filosofico ni cientifico, aunque
posee ya una vision del mundo, una historia del origen de las cosas,
una justificacion del incipiente poder politico, una moral y reflexiones
sobre los enigmas de la vida y de la muerte. Los pensadores arcaicos
carecian del sentido de la consistencia logica, de la critica racional y de
la constatacion empirica, pero desarrollaron técnicas cognitivas cruciales
como la escritura, la aritmética y el calendario”.

En caso de aceptarse la distincion mosteriniana entre el pensamiento
arcaico y el pensamiento filoséfico, uno tiene la impresion de que el

6  “Tesis para un sistema de filosofia”, en: Revista de Occidente. Madrid, Afio 111, 2a época,
N° 31, octubre de 1965: 6.

7 J. Mosterin, Historia de la filosofia. 1. EI pensamiento arcaico. Madrid: Alianza,
1990: 224-225.

8 J. Mosterin, El pensamiento arcaico. Historia del pensamiento. Madrid: Alianza, 2006: 8.
Se trata de una nueva edicion del libro anterior.
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llamado pensamiento andino cae sin duda del lado del primero: se trata
de un pensamiento que personaliza los fenémenos naturales, los aprende
como un #ii de manera emocio-afectiva, elabora mitos para explicarlos, el
sujeto recurre al ritual y a la celebracion para poner a las potencias cosmicas
de su lado etc. No hay aqui, como en el pensamiento filosofico, un afan
de considerar el condicionamiento subjetivo, lingiiistico o metddico, un
tratamiento de los fendmenos como un ello objetivo y desasido del sujeto,
su analisis mediante conceptos y tampoco la construccién de teorias
racionales, una actitud de observacion puramente tedrica de la naturaleza,
el intento de pronosticar el futuro mediante la prevision racional.

En un texto nuestro anterior, “;Pensamiento filosofico o pensamiento
mitico precolombino?”’, distinguiamos, siguiendo a Kant, entre filosofia
en sentido amplio y en sentido estricto o histdrico; y afirmabamos que,
mientras en sentido amplio la cultura prehispanica peruana tuvo sin
duda filosofia (con consideraciones sobre el mundo, el hombre, Dios
etc.), no la tuvo en cambio en el sentido histdrico, ya que se trata de un
pensamiento dominado por la tradicion y la religion, no orientado por
la razon sino por el mito, donde no primaba el interés por la verdad.
Lamentablemente el P. Estermann rechaza esta distincion, que a nosotros
nos parece Util y correcta, declarando que es monocultural e ideoldgica
(17). Adoptando una posicion maximalista al respecto sostiene el autor
que el pensamiento andino es simplemente filosofia, con lo que nivela las
diferencias entre el pensamiento no filosofico y el filosofico.

Otro problema mayor es cuanto de la presentacion de la presunta
filosofia andina corresponde en efecto al pensamiento andino y cuanto
a la interpretacién que de él ofrece el P. Estermann. El sostiene que al
analizar el quehacer filosofico hay que tomar en cuenta cuatro niveles:
1. la ‘realidad” como objeto ultimo de la experiencia humana. 2. La
experiencia vivencial de la realidad, que ya comporta su interpretacion.
3. La reflexion sistematica y metddica de esta experiencia vivencial, que
es la expresion filosofica en sentido basico y que es una interpretacion de
segundo orden. Y 4. la interpretacion filosofica de textos de contenido
filosofico, que es una reflexién en segundo grado y una interpretacion
de tercer orden (63-64 y 67-70). Aplicando este esquema al caso andino,

9  Fue publicado por primera vez en: A. T. Martinez (coordinadora editorial), Busquedas de
la filosofia en el Perd de hoy. Racionalidad, historia convivencia social. Cusco, Centro
de Estudios Regionales Andinos “Bartolomé de las Casas”, 1992: 161-208. Una version
aumentada y definitiva aparece en: David Sobrevilla, Repensando la tradicion de Nuestra
América. Estudios sobre la filosofia en América Latina. Estudios sobre la filosofia en
América Latina. Lima: BCR, 1999: 19-71.
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afirma el autor que en éste el primer nivel solo juega un papel como
presupuesto heuristico y que el cuarto nivel no juega todavia ningtin
papel (70) -presumimos que porque no hay textos escritos que interpretar.
La fuente principal de la filosofia andina seria entonces el tercer nivel: la
experiencia vivencial del runa andino y su interpretacion implicita de la
realidad. Segtin el autor “esta experiencia primordial como interpretacion
significativa (hermenéutica) es lo que podemos llamar ‘cosmovision’™”
(68). El runa andino como sujeto filosofico no debe ser entendido como un
sujeto individual sino colectivo o comunitario. Lo que aqui esta en juego
es por lo tanto la interpretacion de la realidad por el pueblo andino. Sobre
la base de esta interpretacion opera la reflexion sistematica y metodica de
esta experiencia vivencial: se trata aqui de una interpretacion (de segundo
orden) de una interpretacion (de primer orden), de hacer explicito (en
forma racional y conceptual) lo que implicitamente ya esta presente en el
primer nivel de interpretacion. “Consecuentemente, la ‘filosofia” tendria
que ser definida como ‘cosmovision explicita’ o ‘interpretacion racional
de la experiencia vivencial del mundo’. La filosofia andina en lo especifico
es la interpretacion sistematica (conceptual y racional) de la experiencia
vivencial del runa de parte del cosmos que le rodea” (69). ;Y quién realiza
esta interpretacion de segundo orden de la interpretacion de primer orden?
El P. Estermann nos revela que es el ‘fildsofo profesional’, pero se apresura
a anadir que éste “solo es el portavoz o “partero’ de este pueblo sin voz, el
intérprete y sistematizador de la experiencia “parafilosofica’ del runa” (75).
Deciamos antes que nos parecia que esta es una posicion muy paternalista,
porque segtn ella el runa andino sdlo tendria una cosmovisién, una
parafilosofia, 0 seano una filosofia genuina, y seria el P. Estermann quien la
convierte en filosoffa andina -Sdcrates redivivo frente al esclavo ignorante
e inculto del Mendn. Conciente de los riesgos de presentar de este modo
las cosas, el estudioso suizo agrega, otra vez con premura, que el filésofo
profesional no es el “pensador de primera mano’ o el creador ex nihilo de
un sistema filosofico sobrepuesto a una cierta cultura y vivencia, sino que
el sujeto colectivo tiene ya una ‘filosofia viva’, que su experiencia no es
totalmente a-logica o extra-conceptual, antes bien “ya es una reflexién
‘proto-filosofica” auténtica” (75). Pero la correccion es incoherente con lo
dicho anteriormente: que al nivel de la experiencia vivida por el runa solo
hay ‘cosmovision’ (y no reflexion), y que la filosofia recién aparece en el
tercer nivel que es el de la reflexion sistematica y metddica de la experiencia
vivencial. La situacion parece ser pues clara: la presunta filosofia surgida
de la lectura del P. Estermann es su filosofia sobre la base de la cosmovision
andina. Aunque lo niegue, lo que ha hecho es sobreponer un sistema
filosdfico a la cosmovision de la cultura andina.
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Un tercer problema importante, conexo con el anterior, es el
de la pertinencia y correccion de las interpretaciones del autor de
la cosmovision andina. En filosofia son ampliamente conocidas
todas las dificultades que conlleva comprender otras culturas. EI P.
Estermann es conciente de ellas y sostiene que no habria que buscar
conceptos comunes a las culturas sino que recurrir a ‘equivalentes
homeomorficos’. Pues bien, siendo la cultura andina heredera de
las culturas prehispanicas (sobre todo de la cultura incaica)” y
habiéndose formado éstas libres de influencias foraneas, se puede
esperar que su vision del mundo sea considerablemente distinta a la
de los otros pueblos y en especial a la de la filosofia occidental. Mas la
lectura del P. Estermann obliga a la cosmovision andina a acomodarse
a las categorias filosoficas occidentales, con el resultado de que €l
obtiene una filosofia andina muy semejante en sus partes a la filosofia
occidental, pero con ventajas que al autor le parecen innegables, como
manifestabamos anteriormente. Asi sucede que, si en la filosofia
occidental tradicional hay una propedéutica que es la logica, luego
la filosofia tedrica que esta constituida por la cosmologia racional, la
antropologia racional y la teologia racional (partes fundamentales de
la metafisica especial) y finalmente la filosofia practica con la ética
como parte basica, en la filosofia andina se puede hallar segun el P.
Estermann una légica andina, una pachasofia, una runasofia, una
apusofia y una ruwanasofia.

La artificialidad de esta reconstruccién se comienza a revelar por el
hecho de que, como en quechua no existen equivalentes genuinos a los
términos técnicos del vocabulario filosofico occidental, el P. Estermann
construye palabras hibridas utilizando una raiz quechua y otra griega —el
ejemplo se lo habia dado Fernando Manrique quien escribi6 un articulo
titulado “Pachasofia y Runasofia incas”". Y se lo corrobora cuando se
examina en detalle estas correspondencias. Nos referiremos solo al caso
de la logica. En la filosofia occidental se han dado numerosas versiones

10 El autor afirma que la filosofia andina tiene como trasfondo heuristico las concepciones
filosoficas incaicas vigentes en la actualidad a través de una corriente subterranea
del inconsciente colectivo (62). EI P. Estermann escribe incorrectamente “de la (in-)
conciencia colectiva”, pero presumimos que lo que quiere decir es “del (in)consciente
colectivo™ —aunque es obvio que aqui se pierde el juego lingiiistico que quiere hacer.
“Inconsciencia” es en espafiol la situacion de quien es o esta inconsciente, le falta la
conciencia, o el dicho o hecho irreflexivo.

11 En: Dos Siglos de Ensayistas Punefios. Lima: Universo, 1987: 104-107. El P. Estermann
escribe incorrectamente el nombre del autor punefio como Manrique Enriquez (143).
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de la légica, pero por lo general se la entiende como una disciplina
formal con principios también formales. La logica se presenta como
un lenguaje con expresiones que no se refieren a hechos, siendo su
objeto los términos del vocabulario légico que se organizan en ciertas
estructuras que se ponen en relacion basicamente deductiva?. En
cierto modo, la légica se puede definir como la teoria de la deduccién
-la asi llamada ldgica inductiva también emplea la deducciéon como
método. El dia de hoy se rechaza la concepcion psicologista de la
légica influyente hacia fines del siglo XIX, que la concebia como la
ciencia que estudia el pensamiento y los procesos de pensamiento —
los grandes criticos de esta concepcion fueron a principios del siglo
XX Edmund Husserl y Gottlob Frege. El P. Estermann entiende en
cambio la logica al modo tipicamente psicologista como poniendo
de manifiesto la estructura basica del pensamiento andino
(113), sosteniendo que sus principios (los de la relacionalidad,
correspondencia, complementariedad y reciprocidad) son mas bien
materiales, y no se refiere nunca a las deducciones. Advirtiendo
la desemejanza entre la logica occidental y lo que él llama logica
andina, el filésofo suizo manifiesta que hay varias tradiciones en
las diferentes tradiciones culturales y que la logica andina tiene en
verdad poco en comun con la logica occidental y se aproxima mas a
la légica oriental, sobre todo a la ldgica china (113), una tesis que no
prueba en ninguna forma. ;No es entonces cuando menos equivoco o
directamente engafoso subsumir esta parte de la cosmovision andina
bajo el hombre occidental de “l6gica”?

Podriamos poner de manifiesto otros problemas de fondo del libro
comentado, pero aqui nos detenemos.

La conversion de la cosmovision andina en la filosofia andina del
P. Estermann debe sorprender a muchos andinos. Asi se entiende la
reaccion critica de Mario Mejia Huaman en su resefia del libro que
comentamos®. Mejla Huaman es un andino, quechuista de nota,
filésofo y autor él mismo de muchos trabajos importantes sobre el
pensamiento andino que el filosofo suizo cita (60-61, 62, 66, 143, 173,
199, 206, 305). En opinion del investigador peruano, hacer creer a los
andinos que tienen una filosofia propia parangonable a la occidental es
un barato favor que se les hace, equiparable a elogiar romanticamente

12 V. el articulo “Légica” en: J. Ferrater Mora, Diccionario de Filosoffa. Barcelona: Ariel,
1994; T. K-P: 2175-2193.

13 V. la amplia resefia del libro de Estermann en el de Mario Mejia Huaman Hacia una
filosofia andina. Lima, 2005: 79-105.

246



La filosofia andina del P. Josef Estermann

su democracia sin tomar en cuenta sus dificultades. Suponer que
los antepasados de los andinos actuales hicieron filosofia no mejora
en nada su condicidn ni aporta esperanzas para superarla. No ha
habido una filosofia andina previa, pues la filosofia es un discurso
racional, critico y fundante que no se ha hecho anteriormente en el
mundo andino sino que esta por hacer. Quizas se trate de una critica
demasiado dura, pero es explicable por la desazén que a Mario Mejia
Huaman le debe provocar advertir utilizada la cosmovision andina
para construir una pseudofilosofia andina.

Lima, agosto de 2008
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Giusti, Miguel; Tras el consenso. Entre la utopia y la nostalgia.
Madrid, Dyckinson, 2006, 273 pp.

Victor Samuel Rivera

Universidad Nacional Federico Villarreal

Miguel Giusti (1952-) es posiblemente el filésofo mas relevante del
Perti dentro de las tematicas propias de la filosofia politica’. Es reconocido
experto en Hegel, autor sobre el cual redact6 su tesis de doctorado
(1987)%, y ha incursionado con éxito en temas de racionalidad practica,
particularmente en la polémica entre el liberalismo y el comunitarismo,
un debate que tuvo lugar hacia la década de 1990. Aparte de la tesis de
doctorado, ha publicado Alas y Raices’, una compilacion de sus trabajos
de filosofia politica, y ha sido editor o compilador de multiples titulos
colectivos, entre los que destacan La filosofia del siglo XX: Balance y
perspectivas®, El retorno del Espiritu® y, mas recientemente, Justicia global,
derechos humanos y responsabilidad (2007)° y ;Por qué leer filosofia hoy?
(2008)". Mientras esta resefia sale a la imprenta, ha publicado El sofiado

1 Sobre Giusti en general, cf. el libro de David Sobrevilla La filosofia contemporanea en
el Perd. Estudios, resefias y notas sobre su desarrollo y situacion actual. Lima, Carlos
Matta, 1996, pp. 339-342. Advertimos que el texto esta bastante desactualizado, toda vez
que Giusti ha tenido desde la fecha de su impresion innumerables articulos y ha sido
compilador de varios textos colectivos.

2 Giusti, Miguel, Hegels Kritik der Modernen Welt. Ubre die Auseinandersetzung mit den
geschichtligen und systematischen Grundlagen des praktischen Philosophie. Wiirzburg,
Kéningshausen & Neumann, 1987.

3 Giusti, Miguel, Alas y Raices. Ensayos sobre ética y modernidad. Lima, PUCP, 1999.
Giusti, Miguel (comp.), La filosofia del siglo XX: Balance y perspectivas. Actas del VII
Congreso Nacional de Filosofia. Lima, PUCP, 2000, 832 pp.

5 Giusti, Miguel (ed.), El retorno del Espiritu. Motivos hegelianos en la filosofia practica
contemporanea. Lima, PUCP, 2003, 294 pp.

6 Cortés, Francisco y Miguel Giusti (comps.), Justicia global, derechos humanos y
responsabilidad. Bogotd, Siglo del Hombre, 2007, 421 pp.

7 Giusti, Miguel y Elvis Mejia (comps.), ¢Por qué leer filosofia hoy? Lima, PUCP,
2008, 244 pp.
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bien, el mal presente. Rumores de la ética, que no hemos visto atin pero del
que ofrecemos dar cuenta por anticipado para la siguiente entrega®. El
profesor Giusti es presidente de la Sociedad Interamericana de Filosofia;
en la Pontificia Universidad Catdlica del Perti es ademas director del
Instituto de Democracia y Derechos Humanos, director del Centro de
Estudios Filosoficos y coordinador del Doctorado en Filosofia. Sin duda,
es una personalidad del mundo académico. Justamente todos estos
titulos fuerzan a una actitud seria, critica y exigente frente a lo que se
ofrece como el primer libro sistematico del autor, que gira en torno a “la
condicién ambivalente del hombre moderno” (p. 9, cf. p. 14) “tras un
consenso” “hacia el que vamos” (p. 258).

Tras el consenso tiene la desgracia de ser un libro cuya articulacion
solicita demasiado del lector, pues las partes no contribuyen por si
mismas en la elaboracion de un todo; pace el autor, que sugiere lo
contrario’. Esto se explica porque el texto final no es el desarrollo de
un plan, sino una coleccion de ensayos compuestos en situaciones,
fechas y contextos disimiles; esta estrategia no es una novedad, pues ha
sucedido lo mismo con su libro previo, Alas y Raices. Hace diez afios Alas
y Raices nos parecio a algunos la seleccion mas atinada de los articulos
académicos de la historia profesional de Giusti, lo que sin duda no ha
sido la opinién del autor mismo, que ha continuado con la politica de
recapitular documentos de las décadas de 1980 y 1990. Por supuesto, eso
no es ningun delito. Tras el consenso compila nueve textos, cada uno de los
cuales, debidamente retocados como estan, confirma ahora todo lo que
decian antes en sus versiones originales. Tras el consenso, sin embargo,
a diferencia de Alas y Raices, que era sin mas un conjunto de ensayos,
estipula un contexto orientador para la interpretacion de la totalidad
de los textos seleccionados. Este contexto es relativo —dice Giusti,
refiriéndose a un texto de 1996- a “una intuicion que guiaba entonces mi
interpretacion” y que, segtin el mismo Giusti, se habria “ido fortaleciendo
con el tiempo” (p. 9)"°. Pero este contexto orientador puede llegar a ser
muy desorientador; la intuicién que expresa, como vamos a ver, puede
llegar a ser bastante sorprendente. Este contexto es ofrecido por la
introduccion (pp. 13-34). Esta es una version reelaborada de un articulo

8 Giusti, Miguel, El sofiado bien, el mal presente. Rumores de la ética. Lima, PUCP,
2008, 241 pp.
9  Cf. Tras el consenso, p. 9.

10 Se refiere a “Tras el consenso. Sobre el giro epistemolégico de John Rawls”, en Isegoria,
# 14, 1996, pp. 111-125, recogido con retoque al final, pp. 241-258.
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de 1999" que, a su vez, es en gran medida el resumen de otro de 1996'%
no es en absoluto un texto desdefiable. Por desgracia, justamente aquello
que tiene de mas original, como vamos a ver mas adelante, descansa en
un presupuesto sociologico y empirico desafortunado, a saber, su enlace
con el caracter destinal que aparentaba tener el liberalismo en la época
en que se compuso la totalidad de los articulos de la compilacion. Si
nuestra vista de la realidad social contemporanea no es inexacta, el nudo
articulador del libro es el mentis de si mismo.

En una pincelada general a los problemas de la filosofia practica
contemporanea, Giusti clasifica en la introduccion el conjunto de los
debates de filosofia politica de los tltimos treinta afios. Se abarca
aqui las conocidas polémicas entre comunitaristas y liberales, entre
“moralidad” y “eticidad” y el problema del reconocimiento del otro (p.
14)". “Mi hipotesis es que el consenso moral buscado en estos debates
—escribe el profesor Giusti- parece oscilar entre la nostalgia y la utopia,
entre la tradicion y la invencion” (p. 14). Vamos a hacer un paréntesis
sobre si hay un “consenso buscado”. El autor usa entonces una metafora
liberal sobre la condicion del dialogo filoséfico. Se imagina un conjunto
de discutidores que abordan conflictos a través de transacciones no
violentas, pero que no logran acuerdos definitivos nunca y deben
contentarse con arreglos parciales con sus vecinos mas inmediatos,
con los que hacen alianzas precarias. Es claro, sin embargo, que los
discutidores tienen una agenda principal; ésta es la experiencia de la
modernidad, sobre la cual hay entre todos un cierto malestar, aunque no
un malestar muy grande pues —cito- existe “la idea de una concertacion
armoniosa de los intereses de todos” (ibid.). El autor clasifica las
formas de conformidad con el mundo moderno sobre la base de dos
consensos extremos. A uno lo denomina “consenso utopico” y al otro
“consenso nostalgico” (pp. 14-15). Giusti sostiene que debe ser posible
encontrar una zona intermedia de acomodos felices entre el conjunto de
discutidores, una trastienda a la que llama “consenso dialéctico”, que
considera un “paradigma mas modesto” y “menos unilateral” (p. 15). La
propuesta de Tras el consenso seria, entonces, esclarecer y/o precisar cual

11 Giusti, Miguel, “En busca de la felicidad perdida. Sobre el conflicto de paradigmas en la
ética contemporanea”, en Areté (Lima), Vol. X1, 1999, pp. 633-658.
12 Giusti, Miguel, “Paradojas recurrentes de la argumentacion comunitarista”, en

Archivos de la Sociedad Peruana de Filosofia, tomo VII, 1996, pp. 66-86; cf. Tras el
consenso, pp. 211y ss.

13 En general cf. el clasico en castellano Carlos Thiebaut, Los limites de la comunidad.
Madrid, Centro de Estudios Constitucionales, 1992, 221 pp.
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es esa area de acuerdos intermedios como una estrategia alternativa a la
actitud de los discutidores afectos a puntos de vista menos manejables. Si
la metafora no es desafortunada, es facil darse cuenta de que esta tercera
clase de consenso corresponde e incluso es idéntica con las condiciones
facticas (digamos, hermenéutico efectuales)* para mantener el contexto
de la discusion no violenta. Pero nuestro filésofo no parece haber pensado
en todas las consecuencias de esta posicion. Y las consecuencias, hay que
decirlo, cuando son desastrosas, no pueden dejar de serlo todo.

Pasemos un momento a la distincion entre el consenso utdpico y el
nostalgico. Volvamos al mercado de desavenencias. Algunos discutidores
tienden a compartir conceptos relativos al futuro de la modernidad, que
caracteristicamente les parece de alguna manera incompleta, inacabada
o por hacerse, en un contexto donde la discusion es a veces acalorada y
no faltan vecinos hostiles que temen al futuro. Los discutidores utopicos
se adhieren a una antropologia individualista, poblada por sujetos
auténomos y desarraigados (p. 21) que, a la vez, sostienen un cierto ideal
de universalidad ética; ambos factores descansan en un tipo de concepcion
de la racionalidad que se fundamenta, a su vez, en la esperanza de que
la modernidad es una experiencia inacabada, esto es, en el futuro de la
modernidad (pp. 15y ss.). El modelo lo ofreceria Jiirgen Habermas (pp. 16
y ss.). Los nostalgicos, en cambio, partirian de una ontologia politica para
la que la realidad mas esencial es la idea de una comunidad de practicas y
creencias, que cuando es pensada historicamente, debe interpretarse como
una tradicion®. Los nostalgicos postularian que la experiencia moderna
habria significado algtin tipo de deterioro, fragmentacién o “pérdida”
(dirfa yo mejor de “olvido”) de los criterios de pertenencia que son vitales
en la comunidad y permiten la atribucion de sentido a la vida humana
(p. 24); agreguemos que también para la adscripcién de una identidad
politica, sea la de uno mismo, sea la del “otro”, en lo que vemos también
el problema filosofico del reconocimiento'®. Los nostalgicos son del tipo de

14 Cf. Gadamer, Hans-Georg; “Retorica, hermenéutica y critica de la ideologia. Comentarios
metacriticos a Verdad y Método 1” (1967), en Verdad y Método 11. Salamanca, Sigueme,
1992, pp. 238y ss.

15 Me permito remitir a mi Victor Samuel Rivera, “Descartes. Racionalidad sin tradicion”,
en Estudios de filosofia (Lima), # 3, pp. 1-6.

16 De esto Gltimo Giusti no menciona nada, pero podemos concederle que debe haberlo
pensado, pues indudablemente el profesor ha pensado mucho. Lo ha hecho, por ejemplo,
en Giusti, Miguel, “Tolerancia y reconocimiento. Propuesta de un arco conceptual”, en
Areté (Lima), Vol. XVII, # 1, 2005, pp. 25-43. Hemos comentado este tema en Victor
Samuel Rivera, “Vexilla Regis Prodeunt Inferni” (“Las banderas del Rey del Infierno
ondean”), en Vattimo et alii, El mito del Uno. Horizontes de latinidad. Madrid, Dyckinson,
2008, especialmente pp. 348-350.
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Charles Taylor, Michael Sandel o Alasdair MacIntyre (p. 25). Se trata aqui
de una simplificacion metodologica en un esquema donde ambos tipos
de consenso son empleados para exponer “paradojas” dentro de lo que el
autor pretende es un trasfondo comun de presupuestos que las alberga;
las paradojas estan expuestas en algunos de los ensayos que constituyen
el libro, en particular en los tres tltimos. Obviamente, lo mds interesante
aqui es permitirle a Giusti que declare, no sobre las paradojas, sino sobre
los presupuestos comunes, esto es, el “consenso dialéctico”, pero podemos
dejar ese punto para el final.

El resto del libro se divide en dos partes, cada una de las cuales esta
compuesta por la compilacion de cuatro articulos. Es manifiesto que la
division obedece al par de conceptos “eticidad” y “moralidad” de Hegel,
en ese orden"; subyace la sugerencia (algo engafiosa) de que adelante van
los presupuestos compartidos y luego las paradojas de los discutidores
de la actualidad. No comprendemos por qué no se hizo saber esto al
lector, en lugar de esperar que lo adivine €l solo. La Primera Parte es
La critica hegeliana a la moral moderna (pp. 37-145); la Segunda Parte se
denomina Aporias de la moral contempordnea (pp. 147-258).

Uno podria preguntarse por qué un libro que busca “la concertacion
armoniosa de los intereses de todos” los discutidores contemporaneos
dedica cuatro capitulos a un filésofo que fallecio a inicios del siglo XIX.
Una explicacion muy mala seria que el autor es experto en esos temas,
aunque no dejaria de ser una premisa verdadera. El modelo propuesto
por la introduccién nos permite conjeturar que lo “hegeliano” atiende
a la idea orientadora central del libro, la naturaleza del concepto
“buscado” de “consenso” (pp. 9, 258), cuyo origen habria que leer -
segun el autor- desde Hegel. Esto se debe a una premisa implicita: el
concepto de consenso entre nostalgicos y utopistas es pensado en
funcion de la experiencia efectual de la modernidad. La “vida” de la
modernidad seria un presupuesto para el sentido del dialogo mismo,
no tomado de las teorias, sino que advendria desde un horizonte de
fondo mas primario y menos discutible, vinculado a las practicas y a

17 Dado que el profesor Giusti estd mejor enterado que quien esto suscribe en esta materia,
remitimos a la definicion de Tras el consenso pp. 171-173 donde, por otra parte, Giusti
intenta justificar por qué Hegel deberia resultar tan importante para resolver problemas
del siglo XXI, a pesar de que vio el mundo en el siglo XVIII. Entendemos que “este
debate entre moralidad y eticidad” “parecié brindar un marco conceptual adecuado a los
especialistas en moral” alguna vez (p. 172) y “Lo que esté en el fondo es qué debemos
entender por ética y cudl debe ser el papel de una ética filoséfica” (p. 173). Ya vamos a
comentar esto mas adelante.
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creencias historico-sociales compartidas, a lo que llama el autor en algtin
momento, haciendo referencia a Aristoteles, “el contexto de la vida de
los interlocutores”, “el cual no puede ser problematizado” (p. 161)*. Se
trataria de una concepcion “hegeliana” del consenso como la experiencia
del significado de la modernidad que antecede a la practica del dialogo
teorico. De manera inteligente, estos presupuestos estan diseminados
en los diversos ensayos compilados, pero hay que destacar que el lector
debia tomar por referencia el enjundioso (pero no menos bien logrado)
ensayo Andlisis y dialéctica: paradigmas de racionalidad®, que aparece no
entendemos por qué en modesto lugar encabezando la Segunda Parte
(pp. 145y ss.). Hay que anotar que el sentido de lo alli afirmado respecto
de la “dialéctica”, si seguimos la linea de orientacion trazada al inicio,
deberia trasponerse (“traslaparse”) con la nocion liberal de consenso
cuya metafora venimos de exponer el inicio y que es de origen rawlsiano.
Dediquemos, pues, unas palabras a Andlisis y dialéctica.

El quinto articulo contiene la clave “dialéctica” del concepto de
“consenso” (“dialéctico”); es pues, un texto decisivo para conceder que
el libro tiene una vision integral. En un contexto hegeliano esto implica
tratar la naturaleza de la légica de la argumentacion; expresamente
declara el autor comentado, la relacion entre la “logica” y el “espiritu”
(la “vida”) (cf. p. 147). Giusti recurre entonces astutamente —para facilitar
las cosas- a un testimonio satanico. Toma la referencia demoniaca del
numeral 38 de la Enciclopedia de las Ciencias Filosdficas de Hegel (1817)
(pp.145-148). Con esto emplaza el problema central, que aparentemente
es la nocién de “analisis” en Hegel (p. 149), pero que los ojos bien
orientados del lector comprenden rapidamente se refiere al problema
mas general de la racionalidad y el rol que le asigna Hegel a la dialéctica
en ella dentro del contexto de la experiencia histdrico-efectual de la
modernidad. El resto del documento trata primero la concepcion que
Hegel tiene de la dialéctica en relacion con el andlisis y su fuente en
la interpretacion kantiana de la racionalidad (pp. 149-157); Giusti se
dirige acto seguido al origen de este planteamiento conceptual en
la Tépica de Aristoteles (pp. 158-164). Andlisis y dialéctica culmina en
una breve parte final (pp. 164-169) donde el autor afirma que hay que
interpretar de manera “débil” a Hegel (p. 168), lo cual quiere decir, a

18 El subrayado es del autor. Ya veremos qué terrible puede ser el significado de eso.

19 Texto que reconocemos apareci6 en Areté, Vol 1V, 199, pp. 65-89, reimpreso también en
francés el mismo afio, ya que era parte de un ciclo de conferencias franco-peruanas. Cf.
Tras el consenso, p. 260.
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nuestro entender, que hay que interpretarlo respecto de la “dialéctica”
como si fuera Aristoteles. Debe destacarse que la exposicion del texto
ha transferido y fusionado los términos originales de exposicién de los
autores tratados, lo cual sinceramente abunda en favor de Giusti. Se
trataria “de interpretar la Logica de Hegel desde una perspectiva tdpica,
como una secuencia racional de situaciones argumentativas generadas
en el contexto de la metafisica occidental” (pp. 167-168). La tesis asi
expuesta parece ser muy original. Es una lastima que no proceda del
autor, sino de Riidiger Bubner®. No importa. Lo relevante es que en
este tratamiento de la “dialéctica”, en lugar de remitir la fuente mas
originaria de la racionalidad a la comunidad restringida de la accién
humana (como hace Aristoteles)”, se rescata la idea hegeliana de que el
trasfondo hermenéutico es la experiencia de la modernidad misma (cf. p.
171). Obviamente, de esto se sigue una conclusion respecto de cual es la
naturaleza del “consenso”: Este consenso es la modernidad interpretada
debolistamente desde la Tdpica de Aristoteles. Asi propuestas las cosas,
parecen bastante plausibles. No comprendemos, en caso de haber
acertado, por qué el propio Giusti se abstuvo humildemente de hacérselo
saber asf a los lectores.

La clave anterior explica en gran medida el orden de los articulos
“hegelianos” de los que consta la Primera Parte de la compilacion.
En realidad, antes que ensayos sobre Hegel, deberian ser leidos como
propuestas acerca de un consenso presupuesto sobre los debates éticos, las
“paradojas” que van en la Segunda Parte” y que, en términos generales,
debemos identificar con la experiencia de la modernidad. Este serfa el
tema del primer ensayo de la Primera Parte, Hegel ante la modernidad®.
Si el consenso y la experiencia presupuesta de “modernidad” de los
diversos discutidores se identifican, el experto en Hegel parece creer que

20 Como confiesa hidalgamente el buscador del consenso. Cita a Riidiger Bubner, Dialektik
als Topik. Bausteine zu einer lebensweltlichen Theorie der Rationalitét. Frankfurt, M.
Suhrkamp, 1990.

21 Cf. Aristoteles, Politica, Lib I cap. 2, 1253a. Cf. Obras de Aristdteles, Del alma, Etica
nicomaquea, Etica eudemiana, Politica, Constitucion de Atenas, Poética (traduccidn de
Francisco Samaranch). Madrid, Aguilar, 1986, pp. 679y ss.

22 Por cierto, tratdndose la materia hegeliana de un sector no muy cultivado de nuestros
intereses, nos sostendremos respecto de posibles inexactitudes con una frase con que Giusti
consuela a los lectores de las suyas: “Pido clemencia a los eruditos, que advertiran en mas
de un caso que incurro en generalizaciones un tanto ligeras” (Tras el consenso, p. 148). En
nuestro caso la sentencia es alin més urgente, dado que, en lugar de 258 paginas, disponemos
—como es obvio- de muchas menos. Misericordiam postulo sed non sacrificia.

23 Originalmente publicado con el mismo nombre en Areté (Lima), Vol. 1, 1989, pp. 41-58.
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es altamente relevante lo que Hegel tenga que decir al respecto en tanto
sitta la dialéctica en la dimensiéon moderna. Como intuye el lector, se
trata del esquema mismo del pensamiento de Hegel. El optimismo de
Giusti le hace afirmar que éste habria dado una “respuesta definitiva
ante la problematica de la modernidad” (p. 52), lo cual se demostraria en
su debate contra Rousseau y Condorcet en la polémica sobre la recepcion
de los tiempos modernos (pp. 48-49). Es en este sentido que habria que
interpretar la obra de Hegel Principios de la filosofia del Derecho (p. 52).
La razon de esto es que Hegel habria fijado “una diferencia conceptual
entre sociedad civil y Estado”, “reiterando que la mediacion entre ambas
instancias no debe conducir en ningtin caso a la anulacion de cada una de
ellas” (p. 53). Esto ocurriria a través de la “eticidad” (ibid.)*. Por cierto,
el contexto sugiere que la eticidad seria un concepto intrinsecamente
superior al de “comunidad” que es empleado por los comunitaristas en
sus polémicas contra los liberales en tanto incluye (o da cuenta) de la
experiencia de la modernidad®. El articulo siguiente, La ldgica de la accion
moral en la filosofia prdctica de Hegel (pp. 55-79), enfocaria estos conceptos
a partir de la interpretacion hegeliana de la accién humana, que haria
coexistir en una cierta tension el concepto aristotélico de “bien sumo” y
el kantiano de “fin tltimo del mundo” (p. 79).

El tercer articulo de la Primera Parte es “Economia”’, “sociedad”
y “politica”. Una moderna confusion conceptual®. Se trata, tomado por
separado, de uno de los ejercicios intelectuales mas ltcidos e interesantes
de Giusti. Enla linea de los precedentes, plantea un problema de historia
de los conceptos que esta parcialmente vinculado a los topicos de
“eticidad” y las mediaciones entre los conceptos hegelianos de “sociedad
civil” y “Estado”. Sugiere la hipdtesis de que una buena parte de los
problemas de racionalidad practica en el contexto de la modernidad
se derivan de confusiones originadas en la transmision y el uso de
conceptos aristotélicos o clasicos (pp. 85-87). Por su formulacion, a los
ojos aviesos del lector recuerda en mucho la explicacion hipotética de
MacIntyre sobre el origen de la fragmentacion contemporanea de los

24 Es interesante subrayar que fue Giusti quien introdujo a la polémica alemana de la década
de 1980 entre moralidad y eticidad, cf. Giusti, Miguel, “El debate contemporaneo sobre
la ética”, en Humanitas. Boletin del Departamento Académico de Ciencias Humanas
(Universidad de Lima), # 19, 1991, pp. 16-26.

25 Como parece indicar el texto de Giusti “Espiritu y comunidad. ;Qué tan hegelianos son
los comunitaristas?”, en El retorno del Espiritu, pp. 245-262.

26 El original con el mismo titulo en VVVAA, Busquedas de la filosofia en el Per( de hoy.
Cuzco, Bartolomé de las Casas, 1992, pp. 57-83.
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lenguajes morales en Tras la Virtud (1981), que se basa en la postulacion
de una catdstrofe cultural (que curiosamente es la modernidad)”. Como
el lector podra descubrir por su cuenta, esta manera de plantear el
problema contrasta dramaticamente con la de los capitulos 1-2, 4 y 5,
donde la modernidad no es nunca algo parecido a una catastrofe. Por
otra parte, este planteamiento sugiere que al menos un segmento del
consenso que se busca (que Giusti busca) puede lograrse esclareciendo
los malentendidos semanticos que estan en el origen de los problemas,
que seria como remontarnos-sobre o curar la catastrofe, si es que Giusti
penso en efecto esto, como su composicion nos permite sospechar.

“Economia”, “sociedad” y “politica” se inicia oponiendo las posturas de
Lyotard y Habermas ante la fragmentacion del discurso moderno (pp.
81-82); el primero, un autor posmoderno que celebraria su incapacidad
por rematar en un sistema, el otro, un universalista moral que clamaria
por lo contrario. Esto retrotrae el trabajo al contexto de los articulos
que conforman la Primera Parte de Tras el consenso. “El presente trabajo
-afirma Giusti- tiene por finalidad ilustrar esta moderna confusion
entre racionalidad fragmentaria y pretensiones de totalidad a través del
analisis del objeto de estudio (de) las ciencias sociales” (p. 83). Luego del
analisis etimologico de los términos que aparecen en el titulo (pp. 85-87),
y siguiendo un patrén usado también en el articulo precedente, pasa a
comparar a los antiguos y los modernos (pp. 87-93). El resto (pp. 87-103) es
un interesante compendio de las posiciones de Aristoteles, Hobbes, Locke
y los enciclopedistas respecto del empleo conceptual del vocabulario
aludido con la idea de “ilustrar convenientemente” lo que se considera
el equivalente de la catastrofe segtin MacIntyre, “la paradoja constitutiva
de la sociedad moderna”(p. 104). Tras MacIntyre, Giusti redondea
resumiendo que los conceptos tratados “resultan ser modelos totalizantes
rivales que fragmentan la realidad de la que pretenden dar cuenta” (ibid.).
El articulo que sigue y que cierra la parte primera remite nuevamente a
la relacion “sociedad civil” y “Estado” en Hegel, lo que fuerza a suponer
que la catastrofe moderna presupone (segin Giusti, obviamente) un
planteamiento conceptual optimista en la Filosofia del Derecho.

Como hemos adelantado, la Segunda Parte, Aporias de la moral
contempordnea, se inicia con Andlisis y dialéctica, esto es, con una
descripcion de la racionalidad en términos de didlogo y consenso

27 Maclntyre, Alasdair, After Virtue. A Study in Moral Philosophy. Notre Dame, University
of Notre Dame, 1984 (1981), 286 pp., cf. cap. I. Cf. Pinkard, Terry, “Maclntyre’s Critique
of Modernity”, en Murphy, Marc (ed.), Alasdair Maclntyre. Cambridge, Cambridge
University Press, 2003, pp. 176-200.
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presupuesto desde la experiencia de la modernidad, que en parte ahora
aparece como una experiencia de “paradojas”. Acto seguido el autor
presenta ; Puede haber conciliacién entre moralidad y eticidad?® Dejemos que
se exprese su autor. “El proposito central de este trabajo” —dice Giusti-
es “tratar de mostrar” la “disputa de fondo” “a partir de un analisis
inmanente del debate” (p. 172). El hilo conductor del ensayo es “quizas
una disputa encubierta que no llega a expresarse en forma adecuada”
(p- 178). O sea, tal vez la experiencia de catastrofe es el ocultamiento de
una discusion, una discusion cuyo final nos dejara perplejos. El texto
se inicia exponiendo las propuestas de conciliacion catastrofica entre
moralidad y eticidad, en particular las de Jiirgen Habermas (pp. 173-
175), Karl-Otto Apel (pp. 175-176) y Riidigner Bubner (pp. 176-177).
Seguin el propio autor, en la seccién siguiente “comprobaremos que los
autores suelen retener un punto medular de uno de los dos modelos,
reproduciendo la incompatibilidad inicial” (p. 173). En realidad, como
facilmente puede comprobarse, se trata de un debate en torno del
concepto hegeliano de “moralidad”, de sus defensores y sus criticos.
Acertadamente pregunta el autor mismo si “no hay una disputa
encubierta que no llega a expresarse en forma adecuada” (p. 178). Este
serfa literalmente —como ya habiamos adelantado- “el hilo conductor”
del “ensayo” (ibid.); esta vez en clave metaética, en un nivel légico mas
alto, sigue la exposicion de las posturas de Habermas y Apel, Klaus
Glinther y Albrecht Wellmer (pp. 179-185); estas posiciones metaéticas
son contrapuestas en el mismo nivel con las de autores “nostalgicos”, en
particular Charles Taylor (pp. 186-189) y Alasdair MacIntyre (pp. 189-
193); Giusti evaltia las posturas de estos tiltimos con la mediacion de un
libro del liberal Charles Larmore® ya que “su posicion es relevante en
el contexto de nuestra discusion” pues “nos ofrece una nueva version
del modelo universalista” (p. 194); al decir de MacIntyre, se trata de una
“sugerencia inquietante” pues, a diferencia de autores como Habermas
0 Apel, Larmore ofreceria su version del universalismo “a través de una
fundamentacion meramente politica” (ibid.)*. Es interesante que recuerde
el lector que esta propuesta es andloga a la del segundo John Rawls,
que sera retomado por Giusti al final del libro. No se ilusione mucho el

28 Originalmente con igual titulo en Areté, Vol. VIII, 1996, pp. 99-126, impreso antes en
aleman en Philosophische Rundschau, 38, 1991, pp. 14-47.

29 Larmore, Charles, Patterns of Moral Complexity. Cambridge, Cambridge University
Press. Cf. mi resefia Victor Samuel Rivera, “Larmore, Charles; Patterns of moral

complexity”, en Areté (Lima), Vol 2, 1990, pp. 299-305.
30 El subrayado es del autor.
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lector sin embargo en que hayamos llegado a tierra, pues Giusti mismo
concluye que Larmore ha “fracasado” (pp. 196-197) y prolonga el debate
en detalles que ya resultaria excesivo tratar aqui, porque resultarian un
par de decenas de paginas mas. Por cierto, no entendemos por qué era
tan “relevante” resumir el libro de Larmore, finalmente, en el debate
con los nostalgicos, si era un fracaso. Giusti concluye, para sorpresa del
lector, en que, luego de todo esto “debemos tomarnos mas en serio la
diversidad de formas de racionalidad practica” (p. 210)*". El profesor
nos deja perplejos. La “disputa de fondo” sigue en su lugar, al fondo. Es
altamente optimista esperar del lector tomarse en serio una discusion
cuya apariencia presentada por Giusti es por demds desesperanzadora.
El autor expone un debate interminable. Es posible que en este punto
el lector tenga la impresion de que estamos mads ante un despliegue de la
maestria dialéctica del profesor Giusti que ante la exposicion de una postura;
pero el lector generoso puede ver un proposito especifico en mostrar este
debate tan enjundioso: determinar las condiciones (y tal vez la urgencia)
de establecer un “consenso”, o tal vez una pista para ir adelantandonos al
“consenso dialéctico” anunciado en la introduccién y que notoriamente
nos es vedado por el esfuerzo exhaustivo de la teoria tal y como Giusti
la presenta. Visto que no parece haber consenso alguno en el ambito
de la discusion, concluye Giusti: “Quizas de este modo se nos ofrezcan
posibilidades mds realistas de llegar a consensos” (p. 210)*2. Ya hemos adelantado
que todo en la obra final apunta a que se trata de buscar (y encontrar) un
consenso presupuesto, “que no puede ser problematizado” (p. 161) y que,
como hemos demostrado hasta la saciedad, esta basado en la experiencia
histérica de la modernidad, que habria que interpretar con el concepto de
“eticidad” de Hegel. Con este precedente, que deseamos se observe con
detenimiento, en particular porque vamos a ver pronto qué quiere decir
el autor con ser “realistas”, pasamos al tercer articulo de la Segunda Parte,
Paradojas recurrentes de la arqumentacion comunitarista® (pp. 211-240).
Paradojas recurrentes se inicia recapitulando una critica de Joshua
Cohen a Esferas de la Justicia de Michael Walzer®. En realidad se plantea

31 jComo si antes nos la hubiéramos tomado menos en serio!

32 Esta vez el subrayado es nuestro.

33 El que firma conocia el texto como la ponencia para la incorporacion del autor como
miembro de la Sociedad Peruana de Filosofia en 1996. El autor aclara que “tuvo una
primera version alemana con el titulo “Topische Paradoxien des Kommunitaristischen
Argumentation”, en Deutsche Zeitschirift fiir Philosophie, 42 (1994), pp. 759-781". Tras
el consenso, p. 260.

34 Se refiere a la conocida resefia en The Journal of Philosophy, # 83, 1986.
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un problema analogo al del texto anterior, solo que al revés. No es esta
vez en direccidon contra la “moralidad”, sino contra el comunitarismo,
el rival conceptual del tema del articulo anterior y que podria también
haberse llamado “eticidad” (se ve que Giusti ataca por todos los flancos)
(p- 213). Sostiene ahora Giusti que el comunitarismo es victima de una
“debilidad inmanente y esencial, que consiste en no poder satisfacer
adecuadamente la complejidad de los problemas que intenta resolver” y
que se pone de manifiesto a través de “ciertas paradojas logicas” (ibid.).
Luego de recordarnos que sucede lo mismo con el caso “(d)el liberalismo
o el universalismo” (p. 212) el autor pasa a exponer las “paradojas” de los
comunitaristas. Estas se exponen en tres topicos, 1. el punto de partida de
la teoria (pp. 216-222), 2. el concepto comunitarista de “comunidad” (pp.
222-228) y 3. lo propio respecto del concepto de “tradicion” (pp. 228-237).
En el desarrollo del texto es destacable la critica sobre el concepto de
“limite” para la nocién de comunidad (p. 219), que era no problematico
para los antiguos y sin duda lo es en el mundo moderno, aunque esto
ultimo, desgraciadamente, no ha sido precisado por el autor. Giusti
recoge al respecto ideas que estan presentes en un texto capital del liberal
espanol Carlos Thiebaut de 1992 que se titula, precisamente, Los limites de
la comunidad®, que Giusti, en un detalle de ligereza, se abstiene de citar.
Consideramos justo destacar como particularmente notable la critica al
concepto de tradicion en Alasdair MacIntyre (pp. 232 y ss.)*.

El dltimo de los articulos compilados en Tras el consenso es, junto al
tercero y al quinto, uno de los mas originales del conjunto. Nos interesa
especialmente porque tiene la funcion retdrica de hacer de conclusion. Y
vamos fras ella. En términos generales, el articulo En busca de un “consenso
por superposicién” (pp. 241-258) es una comentario critico de Liberalismo
Politico de John Rawls (1993) y aparecié originalmente en la revista de
filosofia politica Isegoria™. El texto se centra en la nocién rawlsiana de
“overlapping consensus” (consenso traslapado o por superposicion)®.
El tratamiento del tema es interesante pues le permite a Giusti replantear

35 Cf. Thiebaut, op. cit.

36 Contra uno de los textos mas sdlidos de Maclntyre, Whose Justice?, Which Rationality?
Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1988 (en castellano Maclntyre, Alasdair,
Justicia y racionalidad. Conceptos y contextos, traduccion y presentacion de Alonso José
Sison). Barcelona, Eiunsa, 1994, 387 pp.

37 “Tras el consenso. Sobre el giro epistemoldgico-politico de John Rawls”, en Isegoria, #
14, 1996, pp. 111-125.

38 “The Idea of an Overlapping Consensus”, en Oxford Journal of Legal Studies, # 7,
1987, pp. 1-25.
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(aunque no muy explicitamente que digamos) la dinamica conceptual
del articulo usado por él como introduccién y redondear el libro, con la
idea de que la filosofia politica contemporanea aparece como disputa
entre dos posiciones inconmensurables que presuponen algtn tipo
de consenso (p. 242). Una sugerencia maliciosa y “dialéctica” ubica a
Rawls en el centro de la apariencia. “Todos los caminos de la filosofia
politica contemporanea parecen conducir a John Rawls”, “teniendo
siempre como punto de referencia el modelo de justicia imparcial
asociado ya indisolublemente a su nombre” (p. 241). Aunque “parecia
haberse planteado con nitidez una oposicion irreconciliable entre ambos
modelos en disputa” (ya sabemos, comunitarias y liberales/ moralidad
y eticidad) (ibid.), resulta que, segiin Giusti “John Ralws ha efectuado
(jen 1993!) un importante giro epistemoldgico que viene a desarticular
la polaridad de la discusion” (p. 242). Es interesante esta afirmacion;
si Rawls ha “desarticulado” las posiciones antagonicas, por lo tanto,
jhabria llegado al “consenso dialéctico”! (p. 258), un logro que parece
tan dificil enunciar a Giusti con sus propios recursos sobre “eticidad”. El
nucleo del acercamiento es la teoria del “consenso por superposicion”?.

En En busca de un “consenso por superposicion” Giusti resume primero
el texto Liberalismo Politico de Rawls, en particular la conferencia 4 de la
Segunda Parte y las conferencias 1y 2 de la Primera Parte. De manera
oportuna, anunciaantes el problema quelaidea de un consensotraslapado
intenta resolver una cuestion relativa a la fundamentacion de la teoria
liberal de Rawls; concierne a lo que Rawls denomina la “estabilidad” de
la teoria (pp. 242-243, 251). La “estabilidad” es la capacidad de una teoria
de reclamar el asentimiento de los interlocutores por un tiempo (social)
indefinido o muy grande. Hay que recordar que en Rawls este asunto
se remite a ciertos problemas con el cognitivismo en teoria politica, del
que quiso deshacerse en 1993. Originalmente habia propuesto antes
una fundamentacién cognitivista del liberalismo en Teoria de la Justicia
(1971)", cuya defensa significd descubrir que se trataba de una teoria
inestable. Sabiamente, Rawls identificd que el cognitivismo kantiano era
la causa de la inestabilidad de su teoria de la justicia. Esto habria ocurrido
por haberse amparado en una concepcién metafisica (jliberal!) del
pensamiento politico; para evitar esta dificultad (p. 246), Rawls propuso
diferenciar la argumentacion politica de la filosofica. Ni mds ni menos
que la misma estrategia que antes hemos visto “fracasada” en Charles

39 Cf. Rawls, John, Liberalismo politico. México, FCE, 1996 (1993), pp. 137-170.
40 Cf. Rawls, John, Teoria de la justicia. México, FCE, 1985 (1971), 654 pp.
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Larmore; de un lado estarian los argumentos en favor de la plausibilidad
del liberalismo politico y, de otro, las pretensiones metafisicas de las
teorfas liberales, que habria que desechar del argumento de base*'. No
sin razon, Giusti presenta esto como un “viraje epistemoldgico” (pp. 243-
244). Rawls —como se sabe- deja el cognitivismo y lo sustituye por lo que
considera una perspectiva mas pragmatista (p. 250)*. Segun Giusti, seria
posible encontrar en la argumentacion pragmatista de Rawls en realidad
no una, sino dos nociones de consenso, un “consenso presupuesto” y
“un consenso perseguido” (ibid.), en funcién de los cuales se articularia
el resto de su trabajo. Como ya se imaginara el lector, el primero estaria
expuesto en las conferencias de la Primera Parte y el segundo en la de la
Segunda Parte de Liberalismo Politico, con lo que podemos abreviarnos el
resto del articulo, que seria redundante. Con una astucia sorprendente,
Giusti no tarda en darse cuenta de que el consenso presupuesto y el
overlapping consensus json el mismo consenso! (pp. 252y ss.).

Como es facil notar, Giusti observa que la teoria de Rawls se articula
tautologicamente (en realidad la estrategia de separar la esfera politica
de la filosofica es un cuestionable lugar comtn de los liberales). La
pregunta ahora es: ;por qué habria de haber empleado Giusti su energia
en desarrollar una teorfa tautoldgica, sobre todo si va en calidad de
conclusion de este libro tan lleno ya de paradojas? “Para terminar” —dice
Giusti después de resumir de nuevo lo anterior, pp. 256-257- “Rawls tiene
razon cuando afirma que el problema central de toda teoria politica o
moral es el problema de la estabilidad” (p. 257) aunque —claro esta- su
argumentacion no sea muy “persuasiva” (ibid.). Esto quiere decir: lo que
importa es que lo que hay dure mucho, que se vuelva “estable”. Ahora bien.
Si la propuesta de Rawls no es persuasiva, resulta absolutamente increible
que se haya iniciado esta seccion dandole al lector la falsa esperanza de
que “John Ralws ha efectuado un importante giro epistemoldgico que
viene a desarticular la polaridad de la discusion” (p. 242), sobre todo si
ya Larmore habia fracasado de pasada paginas atras haciendo lo mismo.
Pero Giusti parece remitirse en realidad a sus propias conclusiones y no a
las de Rawls. Bueno. Entonces, ;y qué propone Giusti? Cito: “El consenso
por superposicion debiera en realidad considerarse como una meta
de la primera parte de la teoria” (o sea, jde las conferencias 1 y 2 de la
Primera Parte de Liberalismo Politico!); “esto es —sigue el profesor Giusti-,

41 Cf. Rawls, John, “La Justicia como equidad: politica, no metafisica”, en La Politica,
Revista de Estudios sobre el Estado y la Sociedad, # 1,1996 (1985), pp. 23-46.

42 Cf. Kukathas, Chandran & Philip Petit, Rawls. A Theory of Justice and its Critics.
Cambridge, Polity Press, 1990, cap. 6.
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dicho consenso debiera buscarse por via de un equilibrio reflexivo que
involucrase a todas las teorias o doctrinas dialogantes sobre la base de
la tradicion histdrica y cultural que las engloba actualmente” (p. 258). Se
requiere un gran esfuerzo moral para distinguir qué quiere decir Giusti que
no sea lo mismo que le critica a Rawls, de cuya insolvencia argumentativa,
por otra parte, acaba de dar testimonio el propio Giusti.

Este es el momento oportuno para, con los argumentos de los
diferentes articulos de la compilacion debidamente resumidos y
comentados, preguntarnos seriamente a doénde va Giusti cuando sus
pasos lo llevan, en un camino plagado de paradojas conceptuales, al
“espiritu” de la realidad pues —como bien sugiere el Demonio en Andlisis
y dialéctica-, uno tiene la sensacion de que luego de tanta marcha por
el andlisis y tanta paradoja “falta el lazo espiritual” (pp. 146-147). Pero
Giusti es de otro criterio. Debemos recordar que para el autor queda la
propuesta “de un paradigma mas modesto” y “menos unilateral” (p.
15), que queda el “consenso dialéctico”. Dejémosle ahora la palabra al
profesor Giusti: “Un consenso dialéctico —escribe- seria aquél que resultase
del reconocimiento en el que las partes en disputa pudiesen encontrarse,
en la medida en que dicho sustrato es mas elemental que el desacuerdo
de la superficie” (p. 32). Hemos observado ya que el despliegue del libro
mismo sugiere que se trata de remitir a un consenso vital anterior a las
discusiones y a las paradojas que —como hemos resaltado al hartazgo-
es también el trasfondo de la experiencia de la modernidad. Pero esta
respuesta es incompleta. Nosotros pensamos que Giusti se compromete
através de la idea de “consenso dialéctico” (como Rawls cuando describe
una sociedad “bien formada”) con un conjunto factico de valores que
son justamente todo lo contrario de lo que se requiere para “buscar”
un “consenso” entre los utopistas liberales y los nostalgicos, sean éstos
neoaristotélicos, contextualistas o posmodernos.

Como el propio Giusti reconoce, la idea general del consenso
tal y como €l lo ha definido ha sido tomada no de Hegel -a pesar de
que hay cinco ensayos dedicados a €l- sino del liberal John Rawls,
y se fusiona con la base social, con el sustrato factico del overlapping
consensus rawlsiano. Es bueno recordar una vez mas que Rawls disefo
ese concepto para defender sus teorias de los afos setenta de las criticas
que los contextualistas, neoaristotélicos y posmodernos le formularon
a lo largo de la década de 1980*. Es notorio que la cronologia de la

43 Cf. Boron, Atilio, “Justicia sin capitalismo, capitalismo sin justicia”, en Boron, Atilio y
Alvaro de Vita (comps.), Teoria y filosofia politica. La recuperacion de los clasicos en el
debate latinoamericano. Buenos Aires, CLACSO, pp. 139-162.
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composicion de los textos reimpresos recogidos en Tras el consenso sea
la misma que la suerte del debate generado por Rawls. Como cualquier
lector enterado de estos temas puede comprobar, en la concepcion del
Rawls de Liberalismo Politico subyace una narrativa de la modernidad
construida sobre un horizonte factual donde los problemas acuciantes
de la teoria descansan en un equilibrio social no disputable o, al decir
de Giusti, “que no puede ser problematizado” (p. 161). Giusti prefiere
decir “posibilidades mas realistas de llegar a consensos” (p. 210). Vamos
a creer metodoldgicamente (cerrando los ojos para no ver) que esto
puede ser verdad, digamos, en el pais de John Rawls, en los Estados
Unidos. Siendo cierto esto, todos los problemas que hay son “politicos”,
no “metafisicos” y se resuelven en practicas reformistas mas o menos
atentas y, propiamente hablando, no hay problemas filoséficos.

De acuerdo a Giusti en la sociedad no problematizable de los
discutidores, sean éstos “utdpicos” o “nostalgicos”, éstos comprenden
que estan precedidos por una experiencia que ellos mismos presuponen
incluso cuando adoptan posiciones extremadas y acaloradas. Se dan
cuenta, pues, que es mas “realista” dejar de lado sus diferencias, que se
convierten en cuestiones complicadas (pero prescindibles) y resuelven
preocuparse por cuestiones menos filosoficas, para pasar a agendas
mas bien administrativas que sospechosamente se parecen a las que son
propias de los abogados o los gerentes. Veamos un par de ejemplos de
preguntas de “politica y no metafisica”: 1. “;Qué hacer con minorias de
inmigrantes que no tienen cultura democratica?” (pues hay que darles
“paidein democratica”), 2. “;cémo lograr un trato social igualitario para
todas las razas (asumiendo que la raza de los filosofos es diversa de la
de sus consumidores)?”, etc. Pero pongamos aqui un freno a nuestra
concesion rawlsiana, que es solo una ficcion. Es sin mas una falsedad
sociologica asumir que los problemas que se discuten en filosofia politica
en la actualidad descansan en un equilibrio consensuado respecto de
las condiciones de vida humana generadas por la modernidad, pues, en
principio, sabemos que es al revés. En realidad, siempre ha sido al revés. ;Por
qué habria de sostener Giusti lo contrario? Una respuesta llevada por el
principio de caridad es ésta: porque su libro corresponde historialmente
con la eficacia historica extrema del nihilismo liberal, hacia 1990, cuando
el “pensamiento tinico” tenia menos problemas para generar “consensos”
(concedamos de nuevo: consensos “mas realistas”). En términos de Giusti
mismo, corresponde con la experiencia de —cito- “la marcha triunfal del
pensamiento y del sistema liberal en el mundo entero” (p. 238).

Leamos lo que escribe de su mano el profesor Giusti en la introduccion:
“La cuestion de la relacion moral adecuada entre tradiciones o entre
las formas de comunidad” (traduccion: el didlogo entre comunitaristas
y liberales, entre moralidad y eticidad) “no es pues en la actualidad una
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cuestion puramente hipotética o formal, sino que ella es parte esencial del
proceso de autocomprension de cualquier tradicion colectiva, aunque no
sea sino por la experiencia historica que le ha tocado vivir” (pp. 32-33). El
consenso dialéctico, pues, corresponde a una interpretacion eventual, una
hermenéutica de la civilizacion occidental, en lo que podemos recordar
el concepto de dialéctica debolista de Andlisis y dialéctica. Eso es lo que
entendemos por “proceso de autocomprension” enla “experiencia histérica”.
Veamos ahora qué es lo que el profesor Giusti entiende por la “experiencia
histérica” de sus discutidores rawlsianos que van “tras el consenso” (p. 256).
Segtin Giusti, “la comunicacion entre tradiciones heterogéneas es un proceso
que se halla ya hace mucho tiempo a nuestras espaldas” y —agrega- “es sobre
este proceso que deberiamos reflexionar desde una perspectiva politica
y moral —sobre sus multiples dimensiones y consecuencias ontologico-
sociales”. Esta escrito tal cual, y no por casualidad, tanto al comienzo de
la obra (p. 33) como al final (p. 240), esto es, en la introduccién y en el
articulo sobre Rawls. De nada serviria la 16gica sin el espiritu, que estd en la
experiencia vital, piensa con razon el Demonio (pp. 147-148). Pero, ;cual es
esta experiencia, esta vida, este espiritu? ;Cuales son las “consecuencias” que
Giusti parece presuponer como el horizonte de fondo previo de “consenso”
de sus discutidores nostalgicos y utopicos? Detengamonos mas en esto de
las “consecuencias ontoldgico-sociales” (pp. 33, 240), pues cabe que el lector,
enfrascado en la complejidad de las paradojas, haya perdido él mismo “el
lazo espiritual” del asunto.

Como hemos visto, en el modelo de consenso de Giusti-Rawls las
“consecuencias ontologico-sociales” pueden resumirse en un punto medio
de consenso pacifico, en el que los discutidores hacen transacciones sin
poner en cuestionamiento el entorno que les hace posible su actividad. Pero
lo que en Rawls es plausible, se dirige a un conjunto sociopolitico que tiene
una experiencia presupuesta del bienestar, diriamos incluso, de la felicidad.
Si quedara alguna duda en el lector, cito los ejemplos que el propio Giusti
pone de las consecuencias del consenso, “por ejemplo, las condiciones
universales de la investigacion cientifica, las reglas compartidas del
derecho internacional, o las estructuras mundialmente vigentes del orden
econdmico liberal” (pp. 33, 240). No olvidar aquello de “la marcha triunfal
del pensamiento liberal en el mundo entero”. Veamos: el deshielo del Polo
Norte, que esta ocurriendo por primera vez en 125 mil afios, ;no es acaso una
consecuencia ontologica de la “investigacion cientifica” en una civilizacion
liberal? Serfa fascinante explicar el “consenso dialéctico” que puede
fundarse en eso, nada mas lejano de algo que “no puede ser problematizado”
(p. 161) y sin duda un punto bastante realista. Las “reglas compartidas del
derecho internacional” llevan afios de haber sido aplastadas por las fuerzas
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conjuntas de las “democracias” en Kosovo, Afganistan e Irak, por hacer
una lista afinada™. Y sobre “las estructuras mundialmente vigentes del
orden econdmico liberal” es poco lo que podemos decir cuando los Estados
Unidos estan en la quiebra. Las “consecuencias ontoldgico-sociales” de “la
marcha triunfal” liberal son unos acompanantes indeseables. La ultima
cosa que a uno se le podria ocurrir es que estas consecuencias desgraciadas
para el hombre pueden generar un “consenso dialéctico” entre discutidores
apacibles en una sociedad “bien ordenada” rawlsiana.

Podemos asumir que hubo un cierto “talante” cultural en la atmdsfera
de la época en que los ensayos de Giusti fueron escritos que empujaba
al autor a descuidar el flanco de su “intuicién”, esa “intuicion” que
(increiblemente) para Giusti “se ha ido fortaleciendo con el tiempo”
(p. 9). Regresemos a 1980-1995. ;Qué vemos? Hallamos a Francis
Fukuyama, la retdrica del neoliberalismo, la imposicion ideoldgica de los
“derechos humanos” (contra el comunismo y la identidad religiosa), “el
fin de la historia”, el comienzo de la campana ideologica por acentuar la
secularizacion (es decir, la persecucion de los signos externos y la practica
social de la religion), en fin, el “pensamiento tinico”, la modernidad liberal
impuesta como un consenso dialéctico al que estabamos todos forzados
porlos “irrenunciables” valores de la llustracién y laeconomia de mercado,
cuando no por los amables bombardeos humanitarios del Primer Ministro
socialista de la Reina de Inglaterra. Pero se hace imperativo recordar que
no estamos mas en 1995. Es incomprensible que al autor le parezca que
el malestar por la modernidad que esta detras de los diversos tipos de
consenso por €l diagnosticados sea solo la agenda de unos conversadores
huidizos y conformistas, detras de los cuales habria una experiencia
moralmente irrenunciable. Bien recuerda el propio Giusti que “Lo que esta
en el fondo” en estos problemas “es qué debemos entender por la ética y
cudl debe ser el papel de una ética filosofica” (p. 173). En eso le damos al
profesor Giusti toda la razon y es por eso que no podemos sino marcar
nuestras distancias con él y su paradojal intuicién del “consenso”.

Demas esta decir que la balanza de Giusti, a pesar de una retdrica sobre
el “consenso” y los “intereses comunes de todos”, no es en absoluto una
balanza neutral®. Por el contrario, esta desde un inicio adherida a la agenda

44 No me parece una exageracion remitir a mi compilacién y comentarios con Ricardo
Vézquez Kunze en Cosmopolitas y soberanistas. Kosovo en el Perd. Lima, ICP, 2000, 294
pp.

45 Cabe preguntarse en qué clase de mundo vive el profesor Giusti para que le ocurran esa
clase de vivencias.

46 En realidad, como consecuencia de ella. Preguntémonos inocentemente: ;quién piensa en
términos de buscar un “consenso” en la vida humana? solo los estamentos de los abogados
y de los comerciantes. Incluso: de los comerciantes solamente, pues los abogados buscan
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ontologica y social de los filésofos utopistas, esto es, de los liberales, los
adictos de “la marcha triunfal del liberalismo en el mundo entero” que
resisten contra lo que el profesor considera el “caracter regresivo del ideal
moral” (p. 28) de los inconformes nostalgicos. Los “nostalgicos” parecen por
sumembrete unos negadores del futuro, perolo sonenrealidad del presente;
no aceptan el orden econdmico, ni el dominio internacional ni la concepcién
del hombre de la civilizacion de sus pretenciosos interlocutores, que a la vez
desean ser “auténomos” y universalistas. De hecho, Giusti expresa como una
advertencia al lector que lo que “los comunitaristas estan poniendo en tela
dejuicio no es” —en realidad- “tan solo el sistema econdmico o la concepcion
moral del liberalismo, sino mas bien la concepcion de la vida que subyace a
los ideales y a las practicas de la sociedad de mercado” (p. 28). Sin duda que
en esto el profesor Giusti también acierta. Esto mismo, justamente, sumado
a la condicion tragica del hombre tras las consecuencias de la modernidad,
nos alerta contra todo estimulo al conformismo. Debemos recordar que
el comunitarismo tal y como lo hemos conocido en las décadas de 1980 y
1990 -y que tan poco gusta a Giusti- solo es una novedad intelectual en el
pais del olvido; sabemos que el comunitarismo de lo que podemos llamar
“la década del nihilismo triunfante” reeditaba argumentos antiliberales*
cuya fuerza radica en que cuestionan, no un detalle de reforma para incluir
minusvalidos y minorias religiosas (como los musulmanes de Guantanamo)
en las bondades del “bienestar” y la “democracia”, sino para poner sobre
el tapete el horrendo abismo al que conduce el significado destinal de
una civilizacion que, tras los grandes nombres de los “derechos” y las
“libertades”, como intuye hoy Vattimo* y ayer Joseph de Maistre®, esconde
el mas espantoso satanismo economico™. Y, tras el consenso, el de los pobres,
de los excluidos, de los perseguidos por la violencia de la secularizacion, de
aquellos que de las “democracias” reciben violencia militar y pobreza, pero
también tras el consenso que habra de imponer el advenir del evento, el
evento del Ser, como diria Joseph de Maistre: Caetera desiderantur...

*consenso” para sus clientes.
47 Cf. Holmes, Stephen, Anatomia del antiliberalismo. Madrid, Alianza, 1999 (1993), 343 pp.
48 Parael giro politico de la hermenéutica en Vattimo cf. Gianni Vattimo, Ecce Comu, La Habana,
Ciencias Sociales, 2006; antes Nihilismo y emancipacion. Barcelona, Paidos, 2004 (2003).
49 Cf. sobre todo Conde Joseph de Maistre, Considérations sur la France. Paris, Peligaud,
1861 (1796), pp. 66 y ss.
50 Es hora ya de revalorar al viejo Conde. Recomendamos la lectura de la nueva biografia
del Conde de Maistre, Boncompain, Claude y Frangois Vermale, Joseph de Maistre. Paris,
Editions du Félin, 2005, 233 pp.
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La existencia 0 no de una ética en Democrito ha sido objeto de largas
discusiones en el ambito de los estudiosos de la filosofia antigua. El debate
ciertamente no esnuevo. El primer texto donde se aborda esta problematica
data de 1819, es decir casi de los albores de la nueva erudicion clasica. Y a
la fecha se cuenta mas de setenta escritos, entre articulos y monografias,
consagrados a aspectos éticos en el pensador de Abdera. Incluso en el
ambito latinoamericano encontramos obras sefieras como Demdcrito y sus
sentencias sobre ética y educacién de Gred Ibscher?

El escrito de José Antonio Russo Delgado, La ética en Demdcrito, se
inserta en esta larga tradicion. Elautor despliega un amplio conocimiento
del tema que le permite exponer criticamente algunos de los problemas
mas resaltantes de la presencia de una ética en Democrito. De esta
manera, el connotado helenista se propone discutir primero las fuentes
a partir de las cuales se puede establecer un corpus de orientacién moral

1 Cf. Sijakovic, Bogoljub. Bibliographia praesocratica: a bibliographical guide to
the studies of early Greek philosophy in its religious and scientific contexts, with an
introductory bibliography on the historiography of philosophy: over 8,500 authors, 17,664
entries from 1450 to 2000 (Paris: Les Belles Lettres, 2001) (pp. 609-611). Huelga decir
que -como sucede a menudo en el ambito de los estudios clasicos- una parte importante de
esta ingente produccion tiene poca o nula importancia. La bibliografia analitica sobre la
filosofia presocratica de L. Paquet et alii cuenta con casi 300 entradas de textos dedicados
a la obra de Demdcrito (del 3635 al 3918). [Léonce Paquet, Michel Roussel, et Yvon
Lafrance, Les présocratiques : bibliographie analytique, Collection d’études anciennes,
Collection Noésis. - Montréal : Fides : Les Belles Lettres, 1981- (Montréal: Bellarmin ;
Paris, 1988)]. Y en la influyente obra de Luis E. Navia, The Presocratics Philosophers,
An Annotated Bibliography, se mencionan cerca de 200 entradas (806-1118).

2 Ademaés del escrito de Ibscher, el profesor argentino A. J. Cappelletti ha escrito dos
articulos sobre la ética en Demdcrito: El sentido de la especulacion filoséfica y moral en
Demdcrito de Abdera en Revista de Filosofia de la Universidad Nacional de la Plata 4
(1952) 15-35 y La ética de Demdcrito en Estudios Paraguayos 6 (1978) 41-62
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en Democrito, para abordar luego el problema de la unidad, es decir
si de este conjunto de textos es posible establecer una ética y si ése es
el caso como se insertaria esta ética en una filosofia pretendidamente
mecanicista como el atomismo.

Siguiendo el orden impuesto por Russo Delgado, discutiremos
en primer lugar el establecimiento de las fuentes, para analizar luego
algunos aspectos relacionados al llamado “problema de la unidad”. Esta
ultima parte sera propicia para analizar algunos problemas particulares
como la metodologia utilizada por el autor o la bibliografia empleada.

FUENTES

El autor parece distinguir con nitidez los fragmentos de los llamados
testimonios. Los fragmentos, aunque de valor desigual dependiendo
de la fuente, deben ser considerados como mds importantes que los
testimonios, pues estos ultimos son pruebas indirectas que pasarian por
el filtro interpretativo de un doxdgrafo.

Los fragmentos proceden basicamente de dos textos: el Florilegio
de Juan Estobeo y Las sentencias doradas de Demdcrates, el fildsofo.
Consideremos brevemente el texto de Estobeo. Juan Estobeo escribid a
inicios del siglo V de nuestra era una antologia de escritores y fildsofos,
para cuya elaboracion se basé segiin Hermann Diels en su célebre
Doxographi Graeci en una coleccién previa realizada por Aetio (aprox. 100
d. C), el cual a su vez utilizé un texto anterior (;100 a. C?)*. La antologia
de Estobeo se componia originalmente de cuatro volimenes, de los
cuales parte del segundo y el tercer volumen estaban consagrados a la
ética. Aunque el texto de Estobeo haya sufrido todos los avatares propios
de los manuscritos (incluyendo una edicion medieval), en general la
antigiiedad y la importancia de este escrito para el establecimiento de la
doxografia han sido reconocidas por numerosos especialistas. Esto no es
excepcion en el caso del establecimiento de los fragmentos de Democrito
a partir del escrito de Estobeo.

Mucho mas problematico es el establecimiento de las fuentes a partir
de Las sentencias doradas. Claro esta, la historia de la transmision del
manuscrito posee un lado apasionante. Un lejano amanuense medieval
transcribe de manera incorrecta el nombre de Demdcrito en el epigrafe

3 Sobre la historia del texto de Estobeo, ademas del escrito de Hermann Diels, Doxographi
graeci (Berlin: W. De Gruyter, 1965, primera edicion 1879), ver ahora Jaap Mansfeld
et David T Runia, Aetiana : the method and intellectual context of a doxographer. 1, The
sources, Philosophia antiqua (Leiden) (Leiden ; New York ; KdIn: E.J. Brill, 1996).
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del cddice. De esta forma, lo que en el original era OLAOGOPOY
Anpoxpitov ypioat YVOUOL pas a ser PLLOGOPOL ATUOKPG
TOLg XpUG(M Y V(Du(ll Si tomamos en cuenta que las Sentencias estan
escritas en ]omco, el dialecto de Demdcrito, se trataria entonces de un
lapsus calami. Asi fue considerado por primera vez por J. C. Orelli en sus
Opuscula (1819). Siguieron la tesis de Orelli y, entre otros, Mullach, Natorp
y Diels*.

No obstante, el panorama se complica si tenemos en cuenta los
siguientes aspectos: algunas sentencias mencionadas en las 1PYoaL
YVOUOL aparecen también en la recopilacién de Estobeo, ademds
existen pasajes de las Sentencias Doradas que muestran una fuerte
inspiracion platonica. Adicionalmente, y lamentablemente esto no es
mencionado en detalle por Russo Delgado a pesar de su importancia, a
partir de los analisis formales realizados por H. Laue a los manuscritos
conservados, no solo se puede afirmar la existencia de un texto atribuido
a Demdcrates, sino que la corrupcion se daria en sentido inverso, es decir
algunos pasajes en el Florilegium de Estobeo atribuidos erréneamente a
Democrito corresponden en realidad a Democrates®, lo que no deja de
tener algun grado de plausibilidad, pues en general se tiende a escribir
de manera inapropiada los nombres inusuales, no los usuales. Mas
importante atin, con ello se lograria dar mayor coherencia al corpus ético
de Demaocrito, pues son precisamente los fragmentos procedentes de Las
Sentencias Doradas los que son mas problematicos para el problema de
la unidad al tener un caracter basicamente sentencial.

En resumen: si el objetivo es dar alguna respuesta al problema de
la unidad, seria conveniente adoptar una posicion minimalista en
cuanto a los fragmentos éticos de Democrito, esto es considerar tan solo
los fragmentos que presenten algiin grado de solidez desde un punto
de vista formal y doctrinal. Esto dejaria de lado buena parte, sino la
totalidad, de las Sentencias Doradas. Los fragmentos asi establecidos
podrian ser contrastados con los testimonios sobre la ética de Democrito
y los desarrollos posteriores al interior del atomismo o corrientes afines
(como Epicuro o los escépticos de Abdera).

4 Johann Konrad Orelli, Opuscula graecorum veterum sententiosa et moralia : Graece et
Latine (Lipsiae: Weidmannia, 1819); Démocrite et Friedrich Wilhelm August Mullach,
Democriti Abderitae operum fragmenta... (Berolini: Bessen, 1843); Paul Natorp, Die
Ethika des Demokritos (Hildesheim, New York: G. Olms, 1893 (1970)).

5  Laue, H., “Die Ethik des Demokritos”, Jahreshericht des philologischen Vereins, XLIX,
1,1923, 23-28; XLIX, 2, 1924, p. 49-62. Los limites inherentes a una resefia nos impiden
desarrollar in extenso las tesis de Laue.
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EL PROBLEMA DE LA UNIDAD

Labusqueda de una ética en Demdcrito debe ser emprendida a partir de
los criterios de eticidad propios de la cultura griega. De manera en extremo
sucinta, estos criterios los hallamos en las interrogantes alrededor del telos
o fin para configurar de la mejor manera posible nuestra vida. La busqueda
de un telos, recurrente en casi la totalidad de los pensadores griegos, se
declina en variantes tales como las indagaciones acerca de la naturaleza del
bien o la felicidad del ser humano®. No obstante, es importante sefialar que
en el caso de los pensadores preplatonicos, mas que un telos, se trata mas
bien de una condicién o estado del alma al cual aspira todo ser humano (por
convencion, llamaremos a esta condicion telos). A partir de ahi, se puede
plantear la interrogante de si existe o no una ética en Demdcrito.

Russo Delgado analiza lo que él llama los sindnimos, es decir términos
ligados semanticamente que permitirian establecer este telos o fin. En
primer lugar, estudia un importante pasaje de la obra de Didgenes
Laercio, Vidas y Doctrinas de Filésofos Ilustres, dedicado a Demdcrito
(Vitae IX 45 in fine; DK 68 A 1), quizas el mds concluyente para establecer
una ética en el pensador de Abdera. Como sefiala implicitamente Russo
Delgado se trata de un testimonio, y no exactamente de un fragmento.
Consideremos el pasaje de Didgenes Laercio de manera detallada:

[.] Téhog &° elvar v ebBupiav, ob v abtiv oboav T
noov, @g éviol mapokovoavtes EEedEEaVTO, GALD Kob°
NV yoAnveg kol ebotaddg 1 woyn dudyest, LmO uNdevog
TOPATTOUEVT POPoL T} detoduipoviag 1| dAiov Tivog md
fovg. kael 6° abtiv kai £beoT® Kol moAlolg dAAolg OVO
paot. (Vitae 1X.45)

[...] el fin <supremo> es el buen animo, que no es la misma cosa
que el placer, como lo han pensado algunos que lo malentendieron,
sino <aquel estado> mediante el cual el alma se mantiene calma y
estable, imperturbada por el temor, la supersticion o por cualquier
otra pasion. También lo llama el estar bien y le da muchos otros
nombres |[...]

En el pasaje citado se menciona con claridad cual es el telos que
permitiria estructurar la ética en Democrito. Russo, no obstante la

6 Es importante notar que Demdcrito (C. 460-350 a. C) es contemporaneo a Sdcrates
(469-399 a.C.).
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importancia manifiesta de este escrito, afirma que “el testimonio de
Didgenes Laercio ha sido bastante cuestionado” (Russo 2007:25).
Sin embargo, el autor no menciona ninguna justificacion de este
cuestionamiento. Podriamos sugerir algunas razones por las que se
puede aceptar el pasaje de Didgenes Laercio como fundamental para el
establecimiento de una ética en Demdcrito.

El testimonio formarfa parte de una obra, el Ilept €bBuping
(El tratado acerca del buen animo), mencionada en la lista de obras
de Democrito efectuada por Trasilo, la cual aparece en las Vidas de
Didgenes Laercio. En general, las listas que acompafian las biografias en
el escrito de Didgenes proceden de la erudicion helenistica, y son en la
mayor parte de los casos de excelente factura. Con alguna probabilidad,
el testimonio pudo haberse encontrado al inicio de esta obra’.

Es importante notar también que en la actualidad se consideran las
Vidas de Didgenes Laercio como un documento de primera importancia
para la doxografia, pues el autor recoge los textos sin someter a critica
las doctrinas alli representadas, esto es, se trata mas bien de resumenes
de las obras de las que disponia el autor®. Paraddjicamente, el valor que
posee esta obra reside en su cardcter poco connotativo.

Mas importante atin, el testimonio concuerda con algunos fragmentos
y testimonios significativos del corpus ético de Demdcrito como Diels-
Kranz B 3, B4, B174, B 188, B 191, B 258.

Sibien es dificil saber cudnto del testimonio es realmente de Democrito
(de nuevo, es improbable que el pensador de Abdera haya utilizado el
término telos o fin), no obstante aquel que transcribid y reinterpreto el
escrito vio en la €DOVL[LLC 0 el buen dnimo la nocidn central de los escritos
morales de Democrito. Y sin duda tuvo razon.

7 Posteriormente otros autores han titulado obras éticas de inspiracion democritea con
este mismo titulo. Es el caso de Plutarco, que posee una obra llamada también TTepi
ebBuping. Cf. Hershbell, J. P. Plutarch and Democritus, Quaderni Urbinati di Cultura
Classica, 1982, N° 39 (pp. 81-111).

8  Muestra de ello es un pasaje del De Haeresibus de San Agustin, donde se menciona a
Celso, que a semejanza de Didgenes, escribid una antologia —ahora perdida- de filésofos:
Nec redarguit aliquem, sed tantum quid sentirent aperuit, ea brevitate sermonis, ut tantum
adhiberet eloquii, quantum rei nec laudandae, nec vituperandae, nec affirmandae aut
defendendae, sed aperiendae indicandaeque sufficeret [<Celso > no refuta a ninguno de
ellos, més bien expone lo que ellos piensan, pero con tal parquedad que tanto el contenido
como el estilo no permiten alabar o criticar, confirmar o defender, sino tan solo alcanza
para explicar y presentar sus ideas].
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Los limites de la etimologia como método interpretativo

Russo Delgado emplea un método, que podemos llamar
“etimologico”, el cual a nuestro parecer impide en buena medida la
correcta comprension de los pasajes estudiados. Influenciado sin duda
por el Heidegger de la Kehre, el cual utiliza de manera extensiva las
derivaciones de las palabras en ese periodo de su filosofia, Russo procede
a un analisis etimoldgico minucioso de los términos que aparecen en los
fragmentos y testimonios de la ética de Democrito. Consideremos de
nuevo el término central de la ética de Demdcrito: 1a €bOvpia. Siguiendo
la etimologia de eOVLLL0, Russo traduce este término como buen dnimo
(cf. la traduccion supra). No obstante, el procedimiento standard para
analizar este término es un pasaje de Séneca, en el cual el pensador
estoico sefiala explicitamente que en Demdcrito el término bfupia
corresponde a tranquilidad del alma’. Es decir, se recurre a la version
latina del término griego (esto es, a la versién empleada por algunos
de los pensadores de la antigua Roma) para desentrahar su contenido
semdntico. Este procedimiento tiene dos ventajas notables. La primera
es el gran conocimiento que tenian casi la totalidad de autores latinos de
la lengua griega. A este conocimiento se afiade el acceso que tenian ellos
a manuscritos que en nuestros dias no existen o en el mejor de los casos
se encuentran con algiin grado de corrupcidn textual. Siguiendo esta
tltima interpretacion, la €bBupiia corresponde mas bien a una igualdad
o estabilidad en el estado animico. Ademas, tranquilidad del alma se
conforma de manera mas precisa a los que se consideran sus sindnimos
como G0apPia (falta de temor), ocvppetpio. (equilibrio), Gppovia
(armonfa) o GTopadlo (ataraxia).

Mas importante atn, la utilizacién, por momentos excesiva, de
los procedimientos etimoldgicos opaca no pocas veces el trabajo de
confrontacion entre los diversos fragmentos y testimonios que emprende
con gran inteligencia y erudicion el ilustre helenista, trabajo orientado a
la reconstruccion de los argumentos del pensador de Abdera.

La ética en Demdcrito, si tomamos en cuenta la publicaciéon mas
reciente de la bibliografia mencionada en la obra, fue escrito en la década
de los afios ochenta, esto es en uno de los periodos mas sombrios del
Perti. Quizas esto constituya la mejor prueba de como la tranquilidad del
alma puede ser el centro de una vida virtuosa.

9  Séneca, De tranquillitate animi, 11, 3: Hanc stabilem animi sedem Graeci vocant, de qua
Democritii volumen egregium est; ego tranquillitatem voco. Cf. también el importante
testimonio de Cicerdn (De Finibus, V, VIII, 23).
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Queridos amigos:

Terminamos julio con una muy mala noticia para todos nosotros.
A primera hora de la mafana recibimos la noticia del fallecimiento
de Antonio Jiménez. Cuesta creerlo pero la muerte produce un vacio
inmenso. Tantos afios de lucha, de esfuerzo y de compromiso con la
Historia de la Filosofia Espafola parecen desvanecerse de repente. Ha
fallecido un profesor universitario dicho esto en el pleno sentido de
la palabra. En la Universidad Auténoma, desde donde enviamos este
correo, recordamos su compromiso con la Universidad Complutense
de Madrid, su formacidon en la catedra con José Luis Abellan,
magisterio que siempre reconocié con plena honestidad intelectual
y su prolongada actividad en defensa de la Historia de la Filosofia
Espafiola en la reforma en marcha. La ilusion que tenia tras los
acuerdos de la Junta de Facultad no ha bastado para mantenerle vivo;
ni siquiera el rio Ebro, fuente de vida, ha sido suficiente. Extremefio
de raiz, prohijado en Aragon y siempre hijo del Madrid “castizo”, ha
sido Antonio un hombre de bien, sin dobleces, sincerote y, sobre todo,
un enorme trabajador. Lector infatigable, biblidgrafo de pro y gran
conocedor de nuestra historia, era una autoridad entre los estudiosos
del siglo XIX. También recordamos la ayuda que siempre nos presto
en tribunales, comisiones o en todo aquello que le pediamos. Siempre
estaba dispuesto a colaborar. En realidad lo hizo con todos.

Desde la aventura del Seminario salmantino hace ahora justamente
treinta afios, no ha llegado a ver la celebracion que tenemos preparada
para recordar también veinte afios de historia de la AHF. {Cuantas
horas de trabajo e ilusiones han quedado en ese Hospital de Zaragoza!
iCuesta trabajo creer que sus textos del numero trece de la revista sean
ya pdstumos. Y que uno de estos textos esté dedicado a la memoria de
otro buen amigo comun, Luis Jiménez, parece ser un juego del destino
para que las memorias se entrelacen.

De manera improvisada hacemos llegar a todos los socios nuestro
pesar, que seguro compartimos por la muerte de un amigo comun,
actual vicepresidente de la AHF de la que llego a ser presidente. Nos
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queda su obra y el recuerdo de sus muchas intervenciones en tantas
actividades compartidas. Y nos queda esa sinceridad que no abunda
en el mundo académico.

Su mujer, Teresa, va a encontrar un vacio grande por la falta de
quien la ha ayudado tanto a cuidar de su anciano padre aun a costa de
su propio tiempo. Junto a la sinceridad, la generosidad. Dos virtudes
quiza heredadas de aquellos viejos maestros a los que tanto estudio
y que se esforzo en practicar. Los amigos podemos contribuir a llenar
parcialmente ese vacio con nuestro carifio. Trataremos de hacérselo
llegar por todos los medios.

Un abrazo a todos.
José Luis Mora. Presidente.

Marta Nogueroles. Secretaria.
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