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PRESENTACION

La revista digital ARIADNA HISTORICA, cabecera del grupo de investigacion
Historia Intelectual de la Politica Moderna y de la red Iberconceptos, se complace en ofrecer en
este nimero 9 un dossier dedicado a las complejas, variables relaciones entre los
conceptos de civilizacion y religion en seis paises del subcontinente iberoamericano,
como son Argentina, Brasil, Chile, Colombia, México y Uruguay. El dossier consta de
cuatro articulos, ya que uno de ellos, de autoria mancomunada, agrupa los casos de tres
paises —Argentina, Brasil y Uruguay- que confluyen en el area del Rio de la Plata. Como
subraya Elisa Cardenas en su elegante presentacion del monografico que ella misma ha
dirigido y coordinado, términos como civilizacion, religion, cristianismo y catolicismo
estaban tan estrechamente asociados en el imaginario de la region que el sentido comtn
tendia a superponer sus significados en muchos contextos, si bien a lo largo del siglo
XIX esa asociacion semantica tendi6 a complicarse y debilitarse, hasta el punto de que
en algunos discursos civilizacion y catolicismo llegaran a aparecer como antitéticos. Los

editores de Ariadna Historica agradecemos muy sinceramente a Elisa Cardenas,

coordinadora del grupo Politica y religion de Iberconceptos, y a todos los autores —en su
mayoria, autoras— que han contribuido con sus trabajos y con su esfuerzo a este
monografico sus valiosas aportaciones, que ensanchan considerablemente los horizontes
historico-conceptuales sobre un haz de nociones enredadas cuya trascendencia para

nuestras sociedades es inutil enfatizar.

El ntmero se completa, como es habitual en nuestra revista, con los apartados de
Miscelanea y Recensiones. En la Miscelanea incluimos en esta ocasion tres articulos de
tematica muy variada. En el primero de ellos se aborda el concepto de ensayo audiovisual,
a cargo de Juan Caravaca Mompean, de la Universidad Rey Juan Carlos. Si bien
inicialmente algunos miembros del consejo editorial de Ariadna Historica manifestaron
algunas reticencias por tratarse de una temdtica aparentemente alejada de las

preocupaciones de la revista, el trabajo, tan atipico como original, ha terminado
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abriéndose camino hacia las paginas de la revista por su indudable fuerza, ratificada por

los informes favorables de los evaluadores.

El segundo articulo de esta Miscelanea se debe al investigador italiano Marco
Marian, de la Universita degli Studi de Padua, interesado desde su tesis doctoral por la
figura de Jacques Ellul, un autor poco conocido en Espafia, pero de un inmenso
prestigio en Francia y en los Estados Unidos. Fallecido en 1994 en su Burdeos natal a
los 82 anos, habiendo vivido muy intensamente todo el siglo XX, Ellul fue profesor de
Ciencias Politicas en la Universidad de Burdeos-Michel de Montaigne y, desde su
condicion de cristiano protestante, elabor6 una obra basada en dos conceptos
fundamentales: técnica y propaganda. En esta ocasion, Marco Marian analiza el
concepto de técnica en Jacques Ellul. Se trata de un articulo introductorio a la obra del
pensador francés, que, como decimos, es casi un desconocido entre nosotros, por lo cual
este primer acercamiento es muy bienvenido. Tal vez en futuros ntimeros haya ocasion

de profundizar en su obra, particularmente en su concepto de propaganda.

El articulo que cierra la Miscelanea es el de Erika Madrigal, del Instituto de
Investigaciones Bibliograficas de la UNAM, acerca del concepto de cultura en México a
mediados del siglo XIX. Ademas de su atractivo intrinseco, este articulo tiene para los
lectores el interés anadido de sugerir un elemento de comparacion con el trabajo sobre
el concepto de civilizacion en este mismo pais, articulo que, como dijimos, aparece en la

parte monografica de este mismo namero.

Las dos primeras resenas de las tres que incluimos en el apartado de Recensiones
no pierden de vista tampoco el concepto de civilizacion. Bakarne Altonaga, del
Departamento de Historia Contemporanea de la Universidad del Pais Vasco,
recensiona un libro de reciente aparicion de Javier Esteban Ochoa de Eribe, producto
de su tesis doctoral, sobre “Discursos civilizadores en lengua vasca”. La otra recension,
de Pedro Chacon, editor de Ariadna Historica, referida al libro de nuestro colega Gonzalo
Capellan de Miguel sobre la obra de Manuel Sales y Ferré, también guarda cierta
relacion con la tematica civilizacional, pues los textos de este ilustre historiador y
sociologo espanol introducidos por Capellan tienen que ver sobre todo con el concepto
de civilizacion en la Espana de la segunda mitad del ochocientos. De manera que, desde
su nivel de modesta recension, este trabajo enlaza asimismo con el monografico de
Civilizacion y Cristianismo que constituye obviamente el cuerpo principal de este

numero de la revista y, en ausencia de un trabajo especifico sobre Espana en el dossier,



puede servir a los lectores como un oportuno contrapunto que permite entrever

algunos usos del concepto de civilizacion en la Espana de finales del siglo XIX.

El tercer trabajo bibliografico, a cargo de Santiago Juan-Navarro, se titula “A la
sombra de los caudillos: cine y poder en Espana y México”, y se ocupa de dos libros
muy recientes, referentes a Espana y México, cuyo nexo de union viene dado por las
relaciones entre el poder —concepto y practica- y lo audiovisual. Por lo que se refiere a
Espana, el libro recensionado, de nuestra colaboradora Nancy Berthier, profesora en la
Sorbona, versa sobre el maltiple, incluso contradictorio, tratamiento audiovisual de la
muerte de Franco, desde muy diferentes angulos, agentes y puntos de vista. El segundo
es un documentado volumen colectivo sobre el cine mexicano y los presidentes del pais
azteca en el siglo XX. Esta recension viene a cerrar asi un nimero en el que se deja notar
la impronta de México, que no por casualidad es el pais del mundo con mayor ntimero

de hispanohablantes.






PRESENTACION / INTRODUCTION

CIVILIZACION Y CRISTIANISMO: EXPERIENCIAS AMERICANAS
CIVILIZATION AND CHRISTIANITY: AMERICAN EXPERIENCES

ELISA CARDENAS AYALA
Universidad de Guadalajara
cardenasayala@gmail.com

Las sociedades atlanticas del siglo XIX estuvieron profundamente marcadas por el
concepto de civilizacion, un vocablo que abria horizontes amplios de la mano de la idea de
progreso a la vez que sintetizaba una experiencia historica profunda, legible a la luz de la
larga duracion. Al estrenarse el vocablo en varias lenguas a finales del siglo XVIII,
civilizacion recupero6 la experiencia de varios siglos de expansion de la religion cristiana
sobre el globo y por esa razon el mundo cristiano se represento a si mismo como el mundo
civilizado por antonomasia, situando al cristianismo como clave de lectura de distancias

de calidad entre comunidades humanas.

En las regiones en donde esa expansion se habia realizado con la bendicion del
pontifice romano, como es el caso de los imperios ibéricos, lo cristiano fue sinonimo de
catolico. Las naciones que se formaron en América al desarticularse dichos imperios
heredaron esa sinonimia. Asi, el concepto civilizacion, en la relectura de la historia que
propicio, se dio a leer en primera instancia como incorporacion de pueblos a la cultura y
sobre todo a la moral catdlica por la via de la evangelizacion, y contribuyo¢ a revestir de
legitimidad la dominacion de los cristianos sobre otros pueblos. Esta misma historia,
considerada desde perspectivas ideologicas que con el siglo fueron multiplicandose, fue
objeto de interpretaciones divergentes que expresan la conflictividad de una de las

principales cuestiones de la época: el lugar social de la religion.

En las sociedades iberoamericanas del siglo XIX, todas atravesadas por la angustia

de la construccion nacional, civilizacion permitio expresar una voluntad de continuidad
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con la herencia europea bajo la forma de la prevalencia de los valores y la moral catolicos
como cimiento y garante de la unidad politica y social. En estas mismas sociedades,
impregnadas todas de las transformaciones aceleradas de la época, civilizacion expreso
también una aspiracion de progreso material y moral. Asi la herencia catolica, lugar de
intensa disputa, pudo ser vista lo mismo como un tesoro que como un lastre, en funcion de
la manera en que se articularon nuevos discursos sobre el pasado y también de la forma en

que se produjeron futuros posibles, al amparo de ideologias y practicas politicas nuevas.

A escala global, el concepto civilizacion acompané como clave interpretativa la
reconfiguracion geopolitica del siglo y las nuevas formas de despliegue imperial, al tiempo
que se constituyo en uno de los ejes perdurables de las construcciones nacionales. En
funcion de esto ultimo, estuvo con frecuencia en el centro de las disputas por el disefio
politico nacional y su devenir permite leer las particularidades de historias a diversas
escalas, incluso a ras del suelo. Asi, el término civilizacion adquirio sentidos locales y

regionales especificos.

Desde finales del siglo XVIIl y a lo largo de todo el XIX, la multiplicacion acelerada
de horizontes posibles en el conjunto del mundo atlantico afect6 la relacion entre
cristianismo y civilizacion. En América hispano y lusoparlante, de manera general, si bien
a ritmos variables, el concepto de civilizacion fue puesto frente al espejo de un
cristianismo plural, pluralidad que se vivio como conflicto en la medida en que el
catolicismo ostentaba el caracter de religion exclusiva. Este escenario actualizo algunas de
las tensiones propias de los tiempos en que los seguidores de Lutero, Calvino y otros
reformistas, se enfrentaron al poder romano y al monarquico que lo secundaba, y cuando
desde Trento se busco articular una respuesta. Sin embargo, en el siglo XIX el conflicto
tuvo lugar en un paisaje politico enteramente distinto, caracterizado por la adopcion de
instituciones nuevas y la creacion de vinculos politicos de nuevo cufo, presentes en un
lenguaje que solemos calificar como “moderno”’. Esta puesta frente a un espejo cuyos
juegos de luz evidenciaban no sélo la pluralidad del cristianismo sino los vinculos de

credos llamados “protestantes” con experiencias politicas asociadas con la idea de

! Este lenguaje ha sido objeto privilegiado de exploracion en las fases I y II del proyecto colectivo
Iberconceptos. Sus principales frutos pueden verse en: FERNANDEZ SEBASTIAN, Javier (dir.): Diccionario
politico y social del mundo iberoamericano. La era de las revoluciones, 1750-1850 [Iberconceptos I], Madrid, Fundacion
Carolina, Sociedad Estatal de Conmemoraciones Culturales, Centro de Estudios Politicos vy
Constitucionales, 2009; y FERNANDEZ SEBASTIAN, Javier (dir.): Diccionario politico y social del mundo
iberoamericano. Conceptos politicos fundamentales, 1770-1870 [Iberconceptos II], Madrid, Universidad del Pais
Vasco, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2014, diez tomos.
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progreso, contribuy6 a resquebrajar la sinonimia entre catolicismo y civilizacion y resto

apoyos a los regimenes exclusivistas.

En el sur de América, los primeros afios de vida independiente dieron visibilidad a
comunidades de cristianos no catolicos. Ademas, el vinculo entre religion reformada y
progreso cobro fuerza, particularmente en México, conforme crecieron en potencia los
Estados Unidos de América, desde la declaracion de su independencia hasta el despliegue
de su propio imperialismo, despliegue que se acompand de esfuerzos de expansion
religiosa. Las transformaciones de la catolicidad romana también contribuyeron a
relativizar al catolicismo como centro de la civilizacion: el desmoronamiento del poder
temporal de los papas, el surgimiento de corrientes catolicas cercanas al liberalismo, el
correlativo fortalecimiento de corrientes intransigentes. Asi, a la luz de las crisis del poder
temporal de los papas, la diversidad en el seno propio, rasgo histérico del catolicismo,

adquiri6 en el siglo XIX mucha notoriedad.

Aunado a lo anterior, el auge de la masoneria, la difusion de las ideas socialistas y
anarquistas, el despliegue de politicas liberales, los fracasos en las experiencias de la
conduccion politica a escala nacional y regional, la fragilidad de los gobiernos y la angustia
por sostener la soberania sobre territorios codiciados por otros estados, desplazaron al
catolicismo del centro del concepto de civilizacion, tendiendo a dejar en ¢l al cristianismo,
de significado mas amplio y no necesariamente acorde con la ortodoxia catdlica. Para
algunos, incluso, el catolicismo paso del centro a las antipodas de la civilizacion. En los
términos en que lo expresa en estas mismas paginas Susana Gazmuri: “el hecho es que
civilizacion y religion, particularmente la catolica, términos que se habian comprendido
mutuamente, para muchos, tanto catolicos como ilustrados y liberales, devinieron

mutuamente sospechosos y excluyentes”.

Este dossier retine textos de especialistas en el estudio de la vida politica y
religiosa del siglo XIX, integrantes del grupo de trabajo “Religion y Politica” de la red
Iberconceptos. El conjunto se apoya en los trabajos desarrollados anteriormente por
colegas que forman parte de esta misma red en torno al concepto de civilizacion,

profundizando en la exploracion de las tensiones entre éste y el cristianismo?. Esto fue

2 FERES JUNIOR, Jodo: “O conceito de Civilizagao: Uma analise transversal”, en Javier FERNANDEZ SEBASTIAN
(dir.), Joao FERES JUNIOR (ed.), Diccionario politico y social del mundo iberoamericano. Conceptos politicos
fundamentales, 1770-1870 [Iberconceptos II], op. cit., tomo 1, pp. 85-106.

Acerca del grupo de trabajo “religion y politica™ http://www.iberconceptos.net/grupo-religion-y-politica
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posible gracias a la integracion de experiencias historiograficas de horizontes diversos en
las que se conjugan la historia religiosa, la historia politica, asi como la historia publica,
practicadas sobre campos especificos de la historia latinoamericana. La combinacion de
estas perspectivas vuelve posible la comparacion, la comprension de historias comunes,
las observaciones a escala local y la insercion de la region en escenarios mas amplios, en
particular su relacion con el propio continente americano y con Europa, tomando en
cuenta los ritmos y mutaciones del mundo atlantico a escala continental y también

transoceanica’.

La relacion entre civilizacion y religion se explora en estas paginas desde un
conjunto de casos americanos: Argentina, Uruguay, Brasil, Chile, México y Colombia, que
se ofrecen como un mirador de si mismos y a la vez como ventanas a un universo que los
rebasa. De los cuatro textos que se ponen a disposicion del lector, dos son de elaboracion
colectiva: el que aborda el caso mexicano, redactado por tres autoras, y el articulo
“Religion y civilizacion en Argentina, Brasil y Uruguay (1750-1899)”, producto de la
colaboracion entre Ana Rosa Cloclet da Silva, Roberto Di Stefano, Ignacio Martinez y
Susana Monreal. Cabe subrayar la originalidad de estas paginas, que parten de construir
un caso en donde se conjugan la historia argentina y la uruguaya dejando ver los matices
que las distinguen entre si, para ponerlo frente al caso brasilefio. Asi, el articulo es en si
mismo un esfuerzo comparativo tripartito que cubre el conjunto del siglo XIX. La apuesta,
cuya complejidad se redobla por los limites de espacio, permite sintetizar elementos de
una historia compartida mas alla de las diferencias de lengua y régimen politico: las
discusiones y tensiones en torno a la mejor manera de construir y preservar la comunidad
asumiendo las dificultades del territorio y de la diversidad cultural y poblacional, en
sociedades cuya construccion institucional difiere. El articulo permite constatar que las
tensiones entre civilizacion y cristianismo atravesaron la construccion estatal republicana
lo mismo que la imperial. Asi, el concepto civilizacion en su relacion con la religion, en
particular mas no tnicamente la catdlica, se ofrece como un observatorio de las batallas
libradas por la construccion del Estado, pero también de la Iglesia catolica; como el lugar
en donde rompen lanzas los defensores del liberalismo en sus diversos matices ~incluidos

los catolicos-, con los adalides del ultramontanismo y la intransigencia.

En su articulo “Religion, politica y civilizacion en los debates republicanos,

3 Agradezco a Juan Maiguashca la discusion en torno a la historia atlantica y a las posibilidades de
interpretacion de la misma, en particular en torno a la propuesta de David Armitage.
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liberales y conservadores”, Susana Gazmuri Stein analiza, a través de los debates politicos
e intelectuales chilenos, las tensiones entre cristianismo y civilizacion e interroga el
impacto de estos debates sobre la construccion republicana. La autora llama la atencion
del lector sobre tres debates relevantes para la construccion republicana chilena del siglo
XIX: en primer lugar, el correspondiente a la organizacion del gobierno republicano
mismo; luego la discusion relativa al sitio de los pueblos americanos en la civilizacion;
finalmente, los debates entre intelectuales de diverso signo ideologico, que preceden a las
reformas liberales al marco legal del pais (libertad de cultos 1864, leyes laicas 1880 y 1884).
Ademas de mostrar las particularidades del caso chileno, el texto enfatiza la inscripcion de
este debate conceptual en una historia mas amplia, en lo geografico como en lo
cronologico, que hunde sus raices en la Antigiiedad clasica y tiene importantes desarrollos
en la Europa ilustrada. Elementos todos que fueron familiares a los pensadores

americanos.

El caso de México, terreno de ensayo de las nuevas expansiones imperiales
decimondnicas, observatorio a la par que laboratorio de las paradojas y retos conceptuales
que las acompanaron, se analiza en “Civilizacion y cristianismo: los avatares de un
binomio complejo. México en el siglo XIX”. Este texto, elaborado conjuntamente por
Erika Pani, Lorena Cortés y quien esto escribe, destaca la importancia de contenidos de
larga duracion en el concepto de civilizacion. El articulo explora las formas en que se
cruzan en esta voz la soberania y construccion territorial con la valoracion de los pueblos
nomadas, las disputas sobre la forma de gobierno, el duelo por la pérdida territorial y la
derrota, la fragilidad extrema de la nacion, todo sobre el fondo de la experiencia catolica
arraigada. El texto también muestra la forma en que esta experiencia se torno objeto de
una interpretacion polarizada, conforme civilizacion y progreso se vincularon a
experiencias sucedidas en otros contextos y bajo otros credos. En la larga duracion, mas
alla de este debate, la impronta de lo civilizado como cristiano marcara el pensamiento de

los hombres de estado y sus politicas rebasando el horizonte decimonénico.

Cierra este dossier (y a la vez lo abre hacia nuevos enfoques y exploraciones) una
contribucion poco comun, “Cristianismo y civilizacion: imposicion y resistencia en las
misiones catolicas. Colombia, siglos XIX y XX”, mediante la cual Amada Carolina Pérez,
ofrece un recorrido por el concepto de civilizacion de la mano del de mision. La autora
presenta, ademas, un ejercicio de exploracion de las formas de relacion de pueblos

indigenas contemporaneos con el relato dominante que se les ofrece sobre su pasado, y de
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sus formas de resistencia frente al pasado de dominacion de lo propio que la nocion de
civilizacion, a través de la mision, condensa. Una mirada cruzada entre presente y pasado,
no solamente desde el gabinete y punto de vista de la historiadora, sino a través de la
exploracion de la interpretacion de comunidades vivas sobre su pasado y sobre el relato
del mismo que se les impone por la via de nociones contemporaneas como la caridad. Esta
exploracion, abierta sobre el presente, obliga a volver la reflexion sobre un pasado solo en

apariencia lejano y su actualizacion conceptual.

En anos recientes el panorama de los estudios de la vida politica iberoamericana se
ha enriquecido con las aportaciones desde la historia conceptual entre las que ocupa un
senalado lugar la produccion de la red Iberconceptos. Por su parte, desde tiempo atras la
produccion historiografica sobre la relacion entre politica y religion ha encontrado cauces
renovadores dentro de los cuales la nueva historia politica y la historia social de las
religiones han jugado un papel fundamental. Este dossier se ofrece como una ventana para
conocer la riqueza y potencialidades de una exploracion en clave conceptual de la historia
de lo religioso y lo politico, tanto como para mostrar la forma en que la interrogacion de
esa misma relacion permite fortalecer el estudio de conceptos especificos y, por esa via, la

comprension de la historia politica y social.

Los articulos que componen este dossier destacan la forma en que procesos locales
y regionales imprimieron su huella particular en conceptos cuyo contenido semantico
lleva honda huella de experiencias historicas que afectaron a una geografia muy amplia en
la larga duracion. Al mismo tiempo, estas exploraciones de casos ponen de relieve la
relacion constante de estas regiones y localidades con un universo que rebasa el horizonte
de las lenguas espanola y portuguesa; su participacion plena en los debates politicos,
religiosos e ideologicos del mundo atlantico. Es posible apreciar en este conjunto algunas
de las formas en que las sociedades americanas del siglo diecinueve participaron, mediante
un debate constante, en las producciones conceptuales trasatlanticas. Asimismo, el
devenir del binomio civilizacion-cristianismo en las sociedades consideradas en estas
paginas, muestra el peso de una produccion intercultural de sentido, a escala continental,
marcada por la experiencia historica de larga duracion pero también por relaciones de
fuerza que dan cuenta de transformaciones geopoliticas mundiales en lo que fue su tiempo

presente.

Mas alla de los articulos que lo conforman, este dossier no habria sido posible sin el
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empefio y la tenacidad de quienes se han sumado al esfuerzo del grupo religion y politica
de Iberconceptos, en particular al proyecto de un Léxico que ha congregado nuestro
interés desde septiembre de 2016 hasta ahora* Mi especial gratitud para Francisco
Ortega, cuya inteligencia generosa ha acompanado cada etapa de esta apuesta intelectual.
Que la propuesta de este dossier haya encontrado eco favorable en la redaccion de la

revista Ariadna también es motivo de agradecimiento y entusiasmo. Esta reflexion

colectiva, primer producto del proyecto Politica y religion: redes conceptuales, no podria tener

mejor lugar. Lo que sigue, queda en manos de lectoras y lectores.

* Mi participacion al frente de este dossier se inscribe ademas en el marco del proyecto “Aproximacion
interdisciplinar a los lenguajes juridico-politicos de la modernidad euroamericana. Dimensiones espacio-
temporales”™ Proyecto de Investigacion HAR2017-84032-P, Ministerio de Economia y Competitividad,
Gobierno de Espana. Grupo IT615-13 del Departamento de Educacion, Universidades e Investigacion,
Gobierno Vasco, que coordina Javier Fernandez Sebastian.
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1.- Introduccion

En el mundo iberoamericano el advenimiento de la modernidad politicay
religiosa estuvo marcado por profundas mutaciones conceptuales que acompanaron y
reflejaron las complejas reconfiguraciones en las relaciones entre lo religioso y lo
secular, que a lo largo del siglo XIX se modelaron reciprocamente!. En el marco de ese
proceso, los conceptos funcionaron como verdaderas “palancas estratégicas dentro de

luchas ideologicas, al reflejar las tensiones sociales, politicas y econdmicas” en curso?.

Entre esas mutaciones semanticas ninguna parece tan sincronizada con las
variaciones de las respuestas a las cuestiones que emergieron en virtud de la
inestabilidad y de la aceleracion historica de la época como la del polisémico concepto

de civilizacion, que a lo largo del siglo asumio importancia clave.

En este articulo analizaremos, en primer lugar, el concepto de civilizacion en
general, sus origenes y sus significados multiples, para abordar luego dos casos
historicos: en primer término, el de las actuales republicas de Argentina y Uruguay vy,

seguidamente, el caso brasilefio.

2.- El concepto de civilizacion

Si en su sentido clasico la idea de “civilizacion” fue asociada al “progreso
material” de las sociedades industriales -y designd “una particularidad del mundo
occidental moderno”™, no por ello dejo de comportar un significado universal
generalmente asociado al concepto de cultura. En tal sentido, podia tanto remitir al
“rasgo singular de cierta colectividad, en la unidad, mas o menos coherente, de la
totalidad de sus manifestaciones”, como a un “conjunto de conocimientos adquiridos

por un individuo por intermedio de la instruccion™.

U AsaD, Talal: Formations of the Secular: Christianity, Islam, Modernity, Stanford, Stanford University Press,
2003.

2 BEVIDES, Gustavo: “Magic, Religion, Materiality”, en Historical Reflections/Réflexions Historiques, vol. 23, n°
3,1997, p. 321

> MOURA, Caio: “O advento dos conceitos de cultura e civilizacdo: sua importancia para a consolidacio da
autoimagem do sujeito moderno”, en Filosofia Unisinos, vol. 10. N° 2, 2009, p. 158.
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El concepto era practicamente desconocido en el mundo occidental hasta
mediados del siglo XVIIL. Hasta entonces la oposicion a los de “barbarie” y “salvajismo”
correspondia al término “civilidad”, que representaba, sobre todo, una accion sobre el
cuerpo y el dominio de las apariencias: “la moderacion de los gestos, la forma de hablar,
la forma de presentarse, de estar en la mesa, todo esto se convirtio, junto con las reglas
de cortesia, en un nuevo modelo de formacion que se impuso gradualmente entre las
cortes de Europa™. En el contexto de la “buena sociedad” del Antiguo Régimen, la
“civilidad” era un atributo practicamente restringido a la nobleza cortesana, cuya
conducta, segin Norbert Elias, “atin no era tan ‘civilizada’ como lo seria mas adelante en
la sociedad burguesa, porque es solo en relacion con sus companeros que el cortesano y
la dama de la corte necesitan estar sujetos a estas limitaciones, que se observan mucho
menos en relacion con sus inferiores™. En Francia, durante los siglos XVII y XVIIL, el
uso del concepto se extendi6 a la burguesia ennoblecida, que comenzo a ajustarse a las
costumbres y al comportamiento de la nobleza, una actitud imitada “por las clases
medias de la sociedad, con ganas de ascender socialmente™®. Esta misma connotacion
persiste en la Encyclopédie -donde la entrada escrita por Jaucourt (1753) define la
“civilidad” como “una forma de suavizar los comportamientos, controlar los habitos,

conducir la disciplina™,

También, a mediados del siglo XVIII, aparece la palabra “civilizacion” en espatiol
con uno de sus significados mas perdurables: el del “acto de civilizar”. Segtn Javier
Fernandez Sebastian, ese registro aparece “en un ensayo antropologico que se refiere a
algunas tribus en Filipinas” del jesuita Juan José Delgado, quien observo sus
“costumbres barbaras”, su negativa a “vivir en la policia” y su tendencia a “huir del bien

y de lo que es propicio para su civilizacion™®. En el mismo sentido fue usado en esos

* MOURA, Caio: “O advento dos conceitos de cultura e civilizacao”, p. 158.

> ELIAS, Norbert: O processo civilizador, Rio de Janeiro, Zahar Editor, 1993, vol. 2, p. 226.

® JANINE RIBEIRO, Renato: A Etiqueta no Antigo Regime: do sangue a doce vida, 2% ed., Sao Paulo, Brasiliense, 1987,
p-19.

7 JAUCOURT, Louis de: “Civilité, Politesse, Affabilité”, en Denis DIDEROT org., Encyclopédie ou dictionnaire
raisonnée des sciences, des arts et des métiers, Paris, Chez Briasson, David l'ainé, Le Breton et Durant, vol. 3, 1753,
Pp. 497-497; MOURA, Caio, “O advento dos conceitos de cultura e civilizagao”, p. 168.

8 FERNANDEZ SEBASTIAN, Javier: “Espafia”, en Javier FERNANDEZ SEBASTIAN (dir.), Diccionario politico y social
del mundo iberoamericano. Conceptos politicos fundamentales, 1770-1870, Madrid, Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales, vol. T1, t. 1, 2014, p. 201.
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mismos afos por el conde de Mirabeau en su obra L’Ami des Hommes®. Como veremos
mas adelante, esa connotacion adquiriria fuerte influencia en el contexto

iberoamericano.

Asimismo, en el siglo XVIII la palabra “civilizacion” adquiri6 una connotacion
positiva asociada a la idea de progreso material. En el contexto britanico aparece usada
de este modo en la obra de Adam Ferguson, An Essay on the History of Civil Society,
publicada por primera vez en 1767. Para Ferguson no solo se la detecta “en los avances
individuales que van desde la infancia hasta la edad adulta, sino en el progreso de la
especie humana en si misma, que, a partir de la rudeza, alcanza la civilizacion”'. De esta
misma época data el vinculo entre las nociones de civilizacion y de progreso en Francia,
como muestra la obra de d'Holbach, donde el término designa un proceso de
perfeccionamiento desde el estado barbaro hasta el civilizado!. Esa postura no dejo de
ser objeto de cuestionamientos como muestra el caso del mundo aleman, donde a fines
del siglo XVIII la burguesia intelectual se opuso a la “nocion inglesa y francesa de

civilizacion como progreso material”!>.

En el mundo luso parlante, el Vocabulario portuguez (sic) ¢ latino del padre Rafael
Bluteau, editado por primera vez en Coimbra entre 1712-1728, no incluye
el término “civilizacion”, aunque si el vocablo “civil” -“Cosa concerniente a los
ciudadanos, la sociedad y la vida humana™ y “civilidad” como contrapuesto a
“descortesia, groserfa, rusticidad”®. La edicion de 1789 del Diccionario da lingua
portuguesa de  Antonio Silva Moraes actualiza las definiciones de Bluteau para
“civilidad” -que de “accion vil” pasa a significar “cortesia, urbanidad™ y “civil”-que

“pertenece a la Ciudad, o sociedad de hombres que viven bajo ciertas Leyes™*. Hasta la

° RIQUETTI DE MIRABEAU, Victor de: L'ami des hommes ou Traité sur la population. Premiére partie, Avignon, s. e.,
1756, pp. 136-137. Disponible en:

https://gallica.bnf fr/ark:/12148/bpt6k1041849k/f151.item [consultado el 30 de junio de 2019]

10 MOURA, Caio: “O advento dos conceitos de cultura e civilizacdo”, p. 168.

! HOLBACH, Paul Heinrich D.: Systéme Social- ou principes naturels de la morale et de la politique avec un examen de
Pinfluence du gouvernement sur les meeurs. Troisiéme partie, Londres, [s. e.], 1773, 166 pag.

12 ELIAS, Norbert: O processo civilizador, p. 25.

1B BLUTEAU, Raphael: Vocabulario portuguez ¢ latino: aulico, anatomico, architectonico..., Coimbra, Collegio
das Artes da Companhia de Jesus, vol. 2, 1714, p. 332. Disponible en: http:/dicionarios.bbm.usp.br/pt-
br/dicionario/edicao/l [consultado el 10 de mayo de 2019].

4 MORAES SILVA, Antonio: Diccionario da lingua portugueza - recompilado dos vocabularios impressos ate agord, e
nesta segunda edicdo novamente emendado e muito acrescentado, Lisboa, Typographia Lacerdina, 1789, pp. 401-
402. Disponible en: http://dicionarios.bbm.usp.br/pt-br/dicionario/edicao/2. [consultado el 10 de mayo de
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década de 1830 sonestoslos significados registrados en los diccionarios que

circulaban en el mundo luso brasileno, segtin ilustra el Dicciondrio de lingua brasileira de

Luiz Maria da Silva Pinto (1832).

En el mundo hispano la entrada “civilizacion™ aparece recién en el Diccionario
castellano Terreros de Esteban y Pando de 1786'°. No figura en cambio en los de la Real
Academia Espanola, donde se encuentra el de “civilidad”, definida como “sociabilidad,
urbanidad”, segiin el significado de los términos latinos “civilitas, urbanitas?. En la
sexta edicion del Diccionario (1822) aparece por primera vez “civilizacion” entendida
como “aquel grado de cultura que adquieren pueblos o personas, cuando de la rudeza
natural pasan al primor, elegancia y dulzura de voces, usos y costumbres, propios de
gente culta”. Entretanto “civilizarse” se define como “suavizarse el lenguaje y las
costumbres de pueblos y personas rudas, acomodandose al uso de gentes urbanas y
cultas™®. La edicion de 1843 agrega matices de importancia: “civilizar” significa “pulir
las costumbres, promover la civilizacion de las personas, pueblos y naciones”. Por otra
parte, y la novedad proviene de la década de 1830, el verbo comienza a utilizarse en

forma “activa”’s.

2019]. Recién en la cuarta edicion del diccionario de la lengua portuguesa de Bluteau, ampliado por Silva
Moraes en 1831, se incluyen la entrada “civilizacion” y el verbo “civilizar”.

15 DA SILVA PINTO, Luiz Maria: Diccionario da Lingua Brasileira, Ouro Preto, Typographia de Silva, 1832.
Disponible en: http://dicionarios.bbm.usp.br/pt-br/dicionario/edicao/3. [consultado el 10 de mayo de
2019].

16 TERREROS Y PANDO, Esteban: Diccionario castellano con las voces de ciencidas y artes y sus correspondientes en lds
tres lenguas francesa, latina e italiana, Madrid, Viuda de Ibarra, vol. 1, 1786, pp. 439-440. Ver FERNANDEZ
SEBASTIAN, Javier: “Civilizacion”, en Javier FERNANDEZ SEBASTIAN y Juan Francisco FUENTES ARAGONES
(dirs.), Diccionario politico y social del siglo XIX espaiiol, Madrid, Alianza, 2002, pp. 156-160 y J. FERNANDEZ
SEBASTIAN y J. F. FUENTES ARAGONES (dirs.), Diccionario politico y social del siglo XIX espaiiol, pp. 230-239.

7 Diccionario de la Lengua Castellana, Madrid, Joaquin Ibarra, 1783, p. 246. Disponible en:
http://www.cervantesvirtual.com/obra/diccionario-de-la-lengua-castellana--5/ [consultado el 25 de mayo
de 2019]

18 “Prologo”, en Diccionario de la Lengua Castellana, Madrid, Imprenta Nacional, 1822, p. III y Diccionario de la
Lengua Castellana, Madrid, Imprenta Nacional, 1822, p. 187.

Disponible en: http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/diccionario-de-la-lengua-castellana--0/html/
[consultado el 25 de mayo de 2019]. Sobre el uso de la idea de “civilizacion” como criterio para construir
una escala comparativa entre naciones, ver, VERDO, Genevieve: “Argentina/Rio de la Plata”, en Joao FERES
JUNIOR (ed.): “Civilizacion”, en Javier FERNANDEZ SEBASTIAN dir.: Diccionario politico y social del mundo
iberoamericano..., p. 107.

19 Nuevo diccionario de la Lengua Castellana. que comprende la ultima edicion integra, muy rectificada y mejorada, del
publicado por la Academia Espariola, Paris, Vicente Salva, 1846, p. 250. Disponible en:
http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/nuevo-diccionario-de-la-lengua-castellana-que-comprende-
la-ultima-edicion-integra-muy-rectificada-y-mejorada-del-publicado-por-la-academia-espanola--0/html/
[consultado el 25 de mayo de 2019].
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En las definiciones de los diccionarios podemos distinguir algunas de las
acepciones de “civilizacion” que identifica para Hispanoamérica Joao Feres Junior, para
quien el término habria abarcado cuatro sentidos fundamentales: a) el acto de civilizar,
es decir, de imponer una cultura a un pueblo, b) un modelo o patrén a seguir, ¢) un
proceso y d) la expresion de la nacionalidad. Esas acepciones posibles involucraban

aspectos materiales, morales y politicos®.

Por otra parte, estudios recientes sobre la historia de los conceptos de “civilidad”
y “civilizacion” abordan los términos en una perspectiva global, analizando su rol, en la
segunda mitad del siglo XIX, en la conformacion de un nuevo orden jerarquico asociado
a los nuevos imperialismos y asociando los enfoques de la historia de las emociones, la

historia global y la historia de los conceptos?!.

La vinculacion de “civilizacion” con “religion” aparece ya en el siglo XVIIL. En
palabras de Mirabeau:

“La religion es sin ninguna duda el primer freno y el mas util para la
humanidad: es el primer refuerzo de la civilizacion. Ella nos predica y nos
recuerda sin cesar la confraternidad, dulcifica nuestro corazon, eleva nuestro
espiritu, aviva y orienta a nuestra imaginacion, extendiendo sin limites el
campo de las recompensas y de los beneficios [...]"%2

La identificacion entre civilizacion y catolicismo fue habitual en las ¢lites
letradas catolicas del siglo XIX. Al respecto fue significativa la influencia de Jaime
Balmes, para quien la civilizacion era la combinacion del progreso en tres areas: la
inteligencia, la moralidad y el bienestar: “[...] habra el maximum de la civilizacion
cuando coexistan y se combinen en el mas alto grado, la mayor inteligencia posible en el
mayor numero posible, la mayor moralidad posible en el mayor ntmero posible, el
mayor bienestar posible en el mayor ntimero posible”?. Balmes observaba que, en la

sociedad de su tiempo, se habian incrementado las inequidades sociales, incluso en las

20 FERES JUNIOR, Joao: “O conceito de civilizagdo: una analise transversal”, en Joao FERES JUNIOR ed.:
Diccionario politico y social del mundo iberoamericano. Conceptos fundamentales, 1770-1870: Civilizacion, Madrid,
Universidad del Pais Vasco y Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2014, p. 88.

2l PERNAU, Margrit y JORDHEIM, Helge eds.: Civilizing Emotions: Concepts in Nineteenth Century Asia and Europe,
Nueva York, Oxford University Press, 2015, pp. 2-3. La obra incluye estudios sobre paises de Europa,
Medio Oriente, Sur y Este de Asia. En relacion con Iberoamérica en el siglo XIX, resulta de especial
interés el capitulo de Emmanuelle Saada, “France: Sociability in the Imperial Republic”, pp. 63-8L

22 RIQUETTI DE MIRABEAU, Victor: L'ami des hommes ou Traité sur la population, pp. 136-137. Disponible en
francés en: https:/gallica.bnf fr/ark:/12148/bpt6k1041849k/f151 item [consultado el 25 de mayo de 2019].

2 La Civilizacion. Revista religiosa, filosdfica, politica y literaria de Barcelona, Tomo I, Barcelona, Imprenta de
Brusi, 1841, p. 12.
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naciones mas prosperas como Inglaterra, y que el desarrollo de la “inteligencia”, sin un
paralelo desarrollo de la moralidad, era no so6lo inutil sino nocivo. Intentd incluso
demostrar estadisticamente que el desarrollo de la educacion podia contribuir “al
aumento del vicio y del crimen”?*. El “fatidico divorcio” de la inteligencia y la moralidad
era fuente de inquietud social, de revoluciones y de muerte?®. J. Roca y Cornet, en una
serie de articulos titulados “La religion considerada como la base de la civilizacion”, se
preguntaba qué podria existir

“tan terrible y amenazador como una masa embrutecida, sin religion, sin
pudor, sin sentimientos sociales, ciega, sin casi el instinto de la razon, que se
arroja con la rapidez del rayo sobre todo cuanto cree obstaculo a su avidez
inmensa, a su sed inagotable de gozar o de vengarse?”.

Sin religion, con el solo desarrollo de la educacion, la sociedad estaba destinada

a sumergirse en el caos y la violencia social.

3.- “Civilizacion” y “religion” en los debates religiosos de Argentina y Uruguay

En el Rio de la Plata de la primera mitad del siglo XIX, encontramos variaciones
de las tres primeras acepciones de “civilizacion” que senala Feres Junior, asociadas
positiva o negativamente con una constelacion de conceptos nucleados en torno a
“cristianismo” y relacionadas con el contra concepto “barbarie” -que remite a un plano
cultural y social- y con sus parientes en el plano politico: “desorden”, “anarquia”,

“despotismo™%.

En el primer sentido, ya en el siglo XVIII las reformas borbonicas habian
pretendido poner al clero parroquial al servicio de la “civilizacion” de las campanas
incultas, al encomendar a los parrocos rurales la difusion de modernas técnicas
agricolas, la ensefianza de las primeras letras y la difusion de la vacuna antivariolica?.
En la misma linea, Damaso Larranaga, sacerdote y hombre de ciencia oriental, afirmaba
en 1820 que “[t]an fiero como es el hombre segtin la naturaleza, otro tanto mas bello y

amable lo hace la educacion. Ella corrige sus errores, doma sus pasiones, tiranas de su

24 La Civilizacion, pp. 100-105.

> Ibid, p. 58.

2 Ibid., p. 64.

27 FERES JUNIOR, Joao: “O conceito de civilizagdo: una analise transversal”, p. 96.

28 DI STEFANO, Roberto: “Pastores de rusticos rebanos. Cura de almas y mundo rural en la cultura
ilustrada rioplatense”, en Boletin del Instituto Ravignani, 32 Serie, n® 22, 2000, pp. 7-32.
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corazon, oculta las feas manchas de nuestra miserable humanidad que levanta los
gruesos velos que encubrian los hermosos destellos de la divinidad de que somos

imagenes™?.

En su sentido politico, el término estuvo asociado a las polémicas de la época.
Tras la Revolucion, las medidas reformistas de la década de 1820 encendieron en las
provincias argentinas el primer debate religioso supra provincial. Por un lado, Buenos
Aires, San Juan y Mendoza implementaron reformas de regulares que suponian el cierre
de conventos y la secularizacion de religiosos. Por otro, también Buenos Aires y San
Juan promulgaron leyes de tolerancia religiosa que luego se extendieron al plano
nacional. En todos los casos los contendientes tenian claro que la disputa involucraba

el sentido de las palabras y el concepto de “civilizacion” ocup6 un lugar central.

En 1823 Fray Tadeo Silva escribia en El Observador Eclesidstico, citando a Voltaire:

“[...] definid, las disputas cesarian o no principiarian jamas, si comenzasemos
siempre por aqui. Toda cuestion deberia llevar a su frente gravada su definicion
como su frontispicio... en lo indeterminado es donde triunfan la ignorancia y la
mala fe [..] desgraciadamente en el dia casi todas las discusiones presentan
esta divagacion continua; es decir, el defecto de nociones precisas y convenidas
que son la basa (sic) de un lenguaje comun |[...]”°.

Podemos identificar en estos textos algunos significados comunes,
fundamentalmente en el sentido de “civilizacion” como cimiento cultural compartido,
conjunto de valores, conocimientos y normas de las sociedades consideradas civilizadas.
En esta acepcion, la religion -especialmente el cristianismo- constituia el nacleo de la
matriz cultural y moral de la civilizacion. El periodico El Nacional, defensor de la
tolerancia religiosa, lo dejaba claro al decir que “[e]l hombre, que hace profesion de no
profesar culto alguno, debe ser temible a la sociedad, porque en ¢l no pueden tener

imperio los principios de la moral™3".

2 “Plan de una Academia atil para todas las profesiones, por el P. Camilo Enriquez”, Escritos de Don Damaso
Antonio Larrafiaga, Montevideo, Imprenta Nacional, 1923, pp. 151-152.

30 SiLva, Fr. Tadeo: El Observador Eclesidstico, Cordoba, n® 3, s/f, p. 34. El Observador Eclesidstico fue una
publicacion de Santiago de Chile, reimpresa en Cordoba, por la Imprenta de la Universidad, en 1824, por
iniciativa del Pbro. Dr. Pedro Castro Barros (1777-1849), rector de la universidad entre 1821 y 1828. Las
citas de El Observador Eclesidstico estan tomadas de la edicion de Cordoba, en la que se omitieron las fechas
originales de los articulos.

3L El Nacional, Buenos Aires, n® 8, 10 de febrero de 1825.
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Las diferencias entre los reformistas y sus detractores, a quienes llamaremos
intransigentes, se vuelven claras cuando nos desplazamos hacia la idea de “civilizacion”
entendida como modelo o patron a seguir y como proceso. Estos significados estan mas
presentes en el discurso reformista y se expresan en el vinculo entre “civilizacion” e
“llustracion”. El Nacional advertia que, aunque existiesen diferentes estados con
diferentes religiones,

“[...] puede decirse que [el mundo] es propiamente una sola familia, en la que
todos los individuos estan ligados por intereses de todo género. Este es el
resultado natural de la civilizacion y de las luces: y sobre todo esta es la ventaja
mas importante que la humanidad reporta del comercio; y de la libre
concurrencia de todos los hombres, que ha creado ente ellos nuevas relaciones,
y que cada dia los une y liga con nuevos vinculos™2.

De esta manera, la nocion de “civilizacién” como proceso de cambio quedaba
vinculada a la idea de progreso material. Debe tenerse en cuenta que este
desplazamiento no despojaba al término de su dimension institucional y moral: si era
posible el progreso material de una nacion civilizada es porque en ella imperaban
instituciones, leyes y costumbres ilustradas®. Asi lo plantea El Argos de Buenos Aires al
anunciar la decision del gobierno de entregar premios para el fomento de la medicina,
las leyes y la literatura. Si a esos galardones recurrian

“las naciones cuya edad y sucesos las han puesto a la vanguardia de la
civilizacion y que en su virtud poseen una concurrencia de talentos en todo
género, que es por si sola el estimulo mas eficaz para el progreso e invencion...
¢Cuan importante y grande debe ser la necesidad de estos medios en un pais
que para empezar la carrera de su civilizacion ha tenido que conquistar su
existencia, y destruir sus propias habitudes e instituciones?”3*.

Los publicistas de la reforma se valieron de esos tres sentidos de “civilizacion”
para asociar el monopolio catolico a estadios de atraso, cuando no a su contra-concepto:
la “barbarie”. En 1822, El Argos de Buenos Aires publico una “Escala de civilizacion” segtin
“[...] los progresos de las Naciones por el adelanto de su agricultura [...]". De acuerdo al
autor de esa escala, un tal “Mr. Temple™ “[...] por el estado de la agricultura de cualquier

pais se puede siempre formar un computo muy racional del grado general de luces entre

los habitantes, y |[...] en los otros ramos mas importantes de industria y genio nacional”.

32 E] Nacional, Buenos Aires, n® 14, 24.3.1825.

3 Esa asociacion entre progreso material y “principios constitucionales adecuados” fue senalada por
VERDO, Genevieve: “Argentina/Rio de la Plata”, p. 107.

34 El Argos de Buenos Aires, Buenos Aires, n° 21, 3.4.1822, p. 91.

25



CLOCLET — DI STEFANO — MARTINEZ — MONREAL

Encabezaban la escala los paises del norte de Europa, mayoritariamente no catolicos -
Inglaterra, Escocia, Holanda, Suiza, Lombardia y el Rhin alto- y figuraban en el nivel

mas bajo los catolicos -el sur de Italia, Irlanda, Espana y Portugal®.

Pero si bien las instituciones o los sacerdotes catolicos podian ser agentes de
barbarie, el sacerdocio en si quedaba a salvo de la acusacion. El Argos publico la
“representacion del estado de la Nacion” de los diputados de las Cortes espanolas al
final del trienio liberal, en la que acusaban a

“aquellos ministros del santuario, aquellos prelados ambiciosos, [que] abusan
de las funciones augustas y sagradas del sacerdocio propagando la
supersticion, y fomentando la desobediencia [...]. Perjuros y sacrilegos ellos mismos,
empiezan por alucinar, y acaban con estimular al pueblo a la insurreccion. [...] tratan de
oprimir, despojar, e incendiar las ciudades; [..] y en fin, convertir la
desgraciada Espafa en un teatro espantoso de guerra civil, con la vana
esperanza de extinguir para siempre la luz de la civilizacion™.
En ese vinculo entre “catolicismo” y “barbarie” la estrella era la inquisicion. En
tal sentido, El Nacional advertia sobre los perjuicios de la exclusividad del culto catolico
con la hipotesis de la punicion de quienes profesaran publicamente otra religion:

“Desde el momento en que esto tltimo se dé, ya seria permitido restablecer las

hogueras, los suplicios, y todos los demas horrores, con que la barbara

inquisicion ha afligido por tanto tiempo la humanidad, deshonrado la religion,

e insultado a la divinidad misma. Seria necesario empezar de nuevo la

sangrienta historia, que [..] nos han legado los siglos de ignorancia, de
fanatismo y de barbarie™?.

En suma: aunque los reformistas no oponian “catolicismo” y “civilizacion”, se

empenaban en demostrar que las instituciones y sacerdotes catolicos eran, en muchos

casos, un obstaculo para el progreso que las naciones “civilizadas” del norte de Europa

habian abierto a las demas.

Por otro lado, para la prensa intransigente el desafio consistia en enfrentar el
sentido de los conceptos de carga positiva, como “civilizacion” e “ilustracion”, o
negativa, como “barbarie”. Asi, El Observador Eclesidstico denunciaba que: “la filosofia ha
cambiado los nombres de las cosas para conducir a los incautos”, mientras El Cristiano

Viejo se preocupaba por demostrar que “si por ilustracion se entienden los

% “Escala de civilizacion”, El Argos de Buenos Aires, n® 33, 11.5.1822, p. 133.
36 “Noticias de fuera”, El Argos de Buenos Aires, n® 71, 21.9.1822, p. 286. Italicas en el original.
37 El Nacional, Buenos Aires, n® 8, 10.2.1825.
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conocimientos en todos los ramos de una literatura solida, modesta, y atenta a respetar
los derechos de la divinidad” nada habia que reformar, porque “[m]uchos afnos ha que
esta América es tan ilustrada como las naciones eurepeas [sic]”. “Luces” e “ilustracion”
asumian connotaciones positivas, pero despojadas de toda referencia al cambio y al
progreso material. De todas maneras, esos nuevos sentidos estaban instalados. A esa
definicion catolica de “ilustracion” El Cristiano Viejo oponia la de “esas producciones de
tinieblas, esos libros ilegitimos y licenciosos, que solo se dirigen a disputar a la Iglesia
toda su autoridad espiritual”. Tales obras “no enriquecen a la sociedad con alguna
invencion nueva, ni a las ciencias con algtin rasgo de genio, o buen gusto, porque los

impios de nuestros dias, no son sino unos malos copistas de los antiguos™3®,

Entre defensores y detractores de las reformas hay entonces un campo
semantico compartido, pero con diferencias de énfasis. Para ambos bandos
“civilizacion” era sinonimo del imperio de leyes sabias que garantizaban paz y orden,
cimentadas en un sustrato religioso cuya vigencia se veria facilitada por la fe. En el
partido reformista, el progreso material y el cambio necesario para lograrlo se veian
obstaculizados por las expresiones atavicas del catolicismo hispano. Entre los
intransigentes, en cambio, quedaban soslayados los componentes materiales de la
civilizacion y afirmada la idea de que nada ganaria una nacion al abandonar la
exclusividad del culto catolico porque el catolicismo, lejos de ser enemigo de la
civilizacion, constituia su fundamento. Las diferencias son evidentes en los contra
conceptos “barbarie”, “anarquia” y “despotismo”. Mientras que, para los reformistas, el
monopolio catélico era una supervivencia barbara cuya manifestacion politica era el
despotismo, para los intransigentes, la barbarie se identificaba con la anarquia. No
concebian la civilizacion como progreso material y cultural, sino como conversion a la fe
verdadera. El Observador Eclesidstico de Chile, deplorando la supresion de conventos en la
Francia revolucionaria, observaba que “[e]l vacio que ha dejado la supresion total de las
comunidades religiosas, no ha habido quien lo llene [...]. El pueblo se halla por la mayor
parte sin ministros y sepultado en las supersticiones mas groseras”. En el departamento
de Nievre “hay pueblos de 1200 a 1300 individuos que no conocen culto alguno religioso,

ya hace seis a siete anos. Las costumbres en ellos se acercan ya a la barbarie... y lo que es

inevitable en este desorden, todas las aldeas tienen brujos y brujas de dotacion; porque la

38 E1Observador Eclesidstico, Cordoba, n® 2, s/f; El Cristiano viejo, Cordoba, n® 6, 9.9.1825, p. 62.
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supersticion es inherente a la ignorancia; y la religion, a quien se acusa de crear

supersticion, es el mas grande y el tinico contrapeso™3°.

La clausura de la experiencia reformista, a fines de la década de 1820, supuso el
desplazamiento de topicos ilustrados y de las derivas sensualistas o doctrinarias del
liberalismo a favor de una retorica republicana mucho mas fuerte. Es particularmente
sensible ese desplazamiento en el énfasis en la dimension moral del par “civilizacion-
barbarie”. En el discurso federal rosista, “barbarie” se asociaba a la amenaza contra el
orden politico: los unitarios eran salvajes, inmundos, impios y barbaros*’. Para el
diputado Lorenzo Torres, el “bando unitario” era

“anti-social e impio en sus doctrinas y acciones [...]: alevoso e inhumano en sus
medios de conspiracion y de guerra contra todos los intereses e instituciones
de la Republica [..] pretendiendo destruir cuanto existe, atn la Religion
Catolica Romana, altima ancora de las esperanzas del orden*.

El Monitor Federal de Tucuman denunciaba los atropellos atribuidos a los
unitarios: “Profanaban los templos, metiendo caballadas adentro, encendiendo lumbre
con las imagenes sagradas, ensillando caballos con las ropas del culto, bebiendo
aguardiente en los vasos sagrados, saqueando hasta el adorable deposito de la Hostia
Divina; y eso llamaban constitucion!!”#%. En Cuyo, El Republicano Federal advertia que los
unitarios

“..jamas dejaran de asestar golpes contra los organicos principios sociales para
destruirlos, y de hacer valer a los mismos barbaros fines por cuantos medios les
sea posible su maléfica influencia™*.

Los publicistas federales asociaron infatigablemente su faccion con la religion y
el orden en una ecuacion en la que se hallaba comprendida la ilustracion:

“Cordoba ha sido siempre un pueblo distinguido por su moralidad y
cristianismo, no carece de ilustracion en gran parte de sus habitantes, y por
tanto, no podran convencerle que [...] estamos obligados a amar y perdonar a

39 El Observador Eclesidstico, Cordoba, n. 5, s/f, p. 61.

40 MYERS, Jorge: Orden y virtud. El discurso republicano en el régimen rosista, Buenos Aires, Universidad Nacional
de Quilmes, 1995.

# Discurso del diputado Lorenzo Torres en la Sala de Representantes de la Provincia de Buenos Aires, 5
de febrero de 1850, cit. en MYERS, Jorge: Ordeny virtud, p. 288.

42 El Monitor Federal, Tucuman, n® 6, cit. en El Republicano federal, San Juan, n®18,2.6.1842, p. I

# El Republicano Federal, San Juan, n®12,16.5.1842, p. IIL
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los salvajes unitarios, enemigos declarados de Dios, de los hombres, de la
religion y de las leyes™#4.

El vinculo entre “civilizacion” y la aplicacion de un modelo legal a seguir
continuaba disponible como recurso retorico. Asi, para justificar una disposicion del
gobierno de San Juan que reducia el uso del luto, El Honor Cuyano publicaba la nota de
“un viudo” que la saludaba porque “abrasa la ilustrada tendencia a la mejora de una
costumbre util y religiosa las instituciones del pais”, sefial inequivoca de “que el
Gobierno de San Juan marcha uniformemente con el sentimiento progresista del

siglo™®.

Interesaba desmontar, en cambio, la asociacion entre unitarios, civilizacion y
progreso material. En San Juan un ingeniero federal adjudicaba con ironia el logro de un
dique finalizado al “retroceso intelectual en que nos hallamos, tiempos en que reina la
ignorancia”. Y al mismo tiempo senalaba los escombros de un dique fallido de la época
unitaria, que habia sido construido, afirmaba, con la plata de los bienes expropiados a
las ordenes regulares:

“[A]hi abajo [en los escombros] esta la Carta de Mayo y todos los cultos del

mundo; ya no hay cultos dijo: este rio es intolerante, es anti democratico, no es

progresista, es tiranico absoluto. [..] Estos monumentos dijo [..] son los

vestigios y los rastros sangrientos que la civilizacion ha dejado entre

nosotros” .

Esta operacion resulta interesante, porque se orientaba a desarmar la idea de
“civilizacion” como un bloque en el que se hallaban ligados el progreso material con un
esquema predeterminado de leyes “llustradas®, que necesariamente incluian la

tolerancia religiosa. En las décadas de 1850 y 1860 los letrados catdlicos laicos, como

veremos, desarrollarian las posibilidades ulteriores de esta escision.

Para coyunturas especificas, permanecia disponible la asociacion entre barbarie,
monarquia y religion. Durante el bloqueo anglo-francés del puerto de Buenos Aires, El
Honor Cuyano combatia el discurso que asimilaba la intervencion anglo-francesa con una

mision civilizatoria. Por el contrario, la asociaba al salvajismo de la fuerza ejercida por

4 “Cuaresma”, El Restaurador Federal, Cordoba, n® 47, marzo de 1842, pp. 192-193, cit. en MYERS, Jorge:
Ordeny virtud, pp. 286-287.

4 El Honor Cuyano, San Juan, n® 2, 21.2.1846, p. 7.

46 El Honor Cuyano, San Juan, n® 1, 12.2.1846. La Carta de Mayo era la constitucion provincial unitaria que
habia declarado la libertad de cultos.
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potencias bestiales sobre pueblos soberanos que, en un clima de orden, habian
emprendido la senda de la civilizacion industriosa.#” El verdadero faro civilizatorio,
sostenia, se encontraba en los Estados Unidos, que habian sacado al Viejo Continente
“del letargo oprobioso en que la inquisicion, y el feudalismo 1[o] tenia[n] sumid|o]...”.
Asi reingresaba la clasica figura de la inquisicion como aspecto barbaro del catolicismo,
asociado a la monarquia y al feudalismo. Lineas mas adelante el discurso se radicalizaba:
“el Gobierno liberal y democratico no es europeo, es indigena de Ameérica, y
Washington es su apostol, es su Dios”. Frente a ese despotismo feudal europeo, los
americanos, “sostendran sus dogmas sagrados con todo el valor y la resignacion de los
primeros Incas”. Se retoma aqui un topico clasico del discurso revolucionario, arraigado
en la imagen del buen salvaje, que recuperaba los rasgos civilizados de las poblaciones
americanas frente a la corrompida sociedad europea®s. Ese topico se refuerza en el
gobierno rosista con una deriva identitaria que asociaba civilizacion con idiosincrasia

de un pueblo®.

En el discurso del exilio unitario también se advierte este desplazamiento hacia
el plano politico y moral, pero el énfasis no esta puesto en la “civilizacion” sino en la
“barbarie”, a la que se asocia no al desorden, sino al despotismo de Rosas. Uno de los
rasgos palmarios de esa barbarie es su completo desprecio por la religion catolica. El
grito argentino, publicado por los exiliados unitarios en Montevideo, describia la matanza
de un grupo de indios en la Plaza del Retiro: tras ser fusilados,

“[1]os infelices que daban alguna muestra de vida, morian al punto degollados.
Ni esos mismos salvajes hubieran jamas [...| cometido un crimen semejante con
los cristianos. [..] Este es el hombre religioso, el que todo el ano esta
cacareando amor A Dios, A los Santos y a los Ministros del altar; y entretanto
ni siquiera les mando echar el agua del bautismo a esos pobres Indios,
prefiriendo presentar un nuevo y mayor escandalo, en lugar de cumplir con lo
que manda nuestra Santa Madre Iglesia [..]. Pero hace tiempo que, para el
malvado Rosas, 1o mismo es Dios que un terron de tierra”.

Mas alla de lo moral, el discurso asociaba el abandono de la religion al de los
rasgos materiales de la civilizacion: “iMalvado Rosas! iQué género de mal has dejado de

hacer a tu pais! Patria, religion, moral, instituciones, libertad, crédito militar,

47 El Honor Cuyano, San Juan, n° 4, 21.3.1846, pp. 6-8.

8 El Honor Cuyano, San Juan, n® 5, 28.3.1846, p. 2.

#9 Sobre la deriva identitaria durante el rosismo: VERDO, Genevieve: “Argentina/Rio de la Plata”, p.107.
0 El Grito Argentino, Montevideo, n® 10, 31.3.1839.
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establecimientos ttiles, tesoro publico, propiedades particulares; todo, todo lo has

arruinado y atropellado™.

En Argentina y Uruguay circulo ademas profusamente la obra del romantico
Félix Frias El cristianismo catolico considerado como elemento de civilizacion en las republicas
hispanoamericanas, fruto de su polémica con los receptores de las “novedades” de la época,
a quienes consideraba responsables de “hostilizar entre nosotros el sentimiento
religioso y los bienes sociales que de ¢l emanan”2. Para Frias, la fe cristiana era “el
dogma mas benéfico a esa ley de perfectibilidad y de progreso, que rige los destinos de la
civilizacion y que ha presidido a la formacion de los siglos modernos”3. Testigo en Paris
de la revolucion de 1848, esos sucesos afirmaron en €l su valoracion del orden como
elemento basico para el progreso y la armonia de las sociedades. En este contexto, se
acerco a la tradicion hispanica y al llamado neocatolicismo, que expresaban
especialmente las obras de Balmes y de Juan Donoso Cortés. En esta linea, crecio en ¢l la
conviccion de que correspondia a la Iglesia catolica y a la religiosidad del pueblo un rol
decisivo en la consolidacion de las naciones hispanoamericanas. La nacion debia
construirse sobre el concepto de “civilizacion”, que implicaba la organizacion politica y
social, el progreso economico y la civilidad, en particular la afirmacion de los valores
religiosos y de las tradiciones cristianas>*. Esta linea de pensamiento impact6 en ambas
orillas del Rio de la Plata, como muestran las numerosas obras de Balmes, de Donoso
Cortés y de Frias en bibliotecas como la del obispo uruguayo Mariano Soler, las del

clero montevideano y la del Club Catolico™.

S El Grito Argentino, Montevideo, n® 6, 14.3.1839.

32 FRIAS, Feélix: El cristianismo catolico considerado como elemento de civilizacion de las republicas hispanoamericanas,
Valparaiso, Imprenta del Mercurio, 1844.Ver GRINCHPUN, B. Matias: “La alternativa reaccionaria. Félix
Frias y las raices intelectuales de la derecha catolica en Argentina (1852-1881)", V Encuentro de Jovenes
Investigadores en Historia Contemporanea, Barcelona, 2015. Disponible en:
https://www.academia.edu/34550802/ La Alternativa Reaccionaria . F%C3%A9lix Fr9%C39%ADas vy la
s 1a%C3%ADces intelectuales de la derecha cat%C3%B3lica en Argentina [consultado: 3 junio 2019].
3 FRIAS, Félix: El cristianismo catdlico..., p. 20.

>* PINTO, Julio y MALLIMACI, Fortunato: La influencia de las religiones en el Estado y la Nacion Argentina, Buenos
Aires, Eudeba, 2013, pp. 55-58; HALPERIN DONGHI, Tulio: “Prologo. Una nacion para el desierto
argentino”, en HALPERIN DONGHI, T. (comp.): Proyecto y construccion de una nacion: Argentina, 1846-1880,
Caracas, Biblioteca Ayacucho, 1980, pp. XXVI-XXVIIL

> Inventario de las obras que formaban la Biblioteca de Mons. Mariano Soler para el juzgado. Version manuscrita del Dr.
Jacinto Casaravilla. Montevideo, 1909. Archivo de la Curia Eclesiastica de Montevideo (ACEM), Archivo de
la Curia Eclesiastica de Montevideo (ACEM); Biblioteca del Clero para el uso de sus ministros. Indice General,
Montevideo, 1881-1945. ACEM; Club Catolico de Montevideo, Reglamento y catdlogo de la Biblioteca del Club
Catolico, Montevideo, Tipografia Uruguaya de Marcos Martinez, 1899.
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La asociacion no era sin embargo patrimonio de los catdlicos. Asi, en 1840, en
nombre de la “civilizacion”, los consules de Inglaterra, Estados Unidos y Suecia en
Montevideo solicitaron la autorizacion para erigir un templo protestante:

“Pertenecemos a la comunion de protestantes que cuenta un crecido namero
de miembros en esta capital, y que ardientemente desea los medios de
satisfacer las dos grandes necesidades del hombre Civilizado y Cristiano: ‘el

ER3]

libre ejercicio de su culto y la conveniente educacion de su prole™.

Para alcanzar estos fines procuraban la fundacion de un templo y de una escuela
amparados por la tolerancia religiosa proclamada por la Constitucion de 1830, propia de
“todos los paises Civilizados y Catolicos™®. Sin embargo, a la “civilizacion™ apelo
también el ya mencionado Larranaga, por entonces vicario apostolico del Uruguay, para
oponerse a la iniciativa, pues a su juicio conduciria a “aflojar los vinculos de la sociedad”
y a provocar la “alarma” de los “pueblos”. Tras desgranar sutiles argumentaciones, el
vicario concluia que “[e]l siglo de los grandes progresos Civiles es también el de los
grandes progresos Catolicos”. Los uruguayos, “novicios en la carrera de la civilizacion y
de la Libertad”, debian seguir “el ejemplo que nos dan las Naciones mas antiguas y
consolidadas™. Vuelven a asociarse en las tltimas citas los conceptos de “civilidad” y
“civilizacion”.

La caida de Rosas, en 1852, abri6 para la Argentina una coyuntura nueva,
marcada por la revitalizacion de los debates publicos y por el regreso de numerosos
emigrados, entre ellos miembros de la Generacion romantica que serian figuras
destacadas de la dirigencia politica y de la elite cultural hasta la década de 1880. En ese
contexto, la reinvencion de la esfera publica puso a debate cuestiones de diversa indole,
incluidos las religiosas, y uno de los ejes de las controversias relacionadas con la religion

fueron las formas en que podia ser interpretado su vinculo con la idea de civilizacion.

Para comprender el proceso argentino es necesario tener en cuenta los rasgos
esenciales de su liberalismo en varios sentidos singular en el contexto latinoamericano.
Si, en muchos paises catolicos, el siglo XIX asistio a un enfrentamiento entre liberalismo

y conservadurismo en el que la cuestion religiosa ocupo un lugar no desdenable, la

36 Copia fiel de las notas originales, promovidas con motivo de la ereccion de la mezquita protestante (sic), sita en el Cubo
del Sud de esta Capital. Vista al Fiscal General Vidal. Montevideo, 24.9.1840, f. 2. ACEM, Fondo Vicariato
Apostolico, Caja N-1V, Ano 1840, Carpeta 9.

57 Copia fiel de las notas originales, promovidas con motivo de la ereccién de la mezquita protestante [sic].., ff. 5v-9.
ACEM.
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Argentina se distingue, en este punto como en otros, como un caso excepcional.
Mientras

“en el resto de Hispanoamérica el llamamiento liberal convocaba a abrir el
camino hacia el futuro negando todo el pasado y forzando a la entera sociedad
a repudiar una herencia que sigue oprimiéndola, y a la vez definiendo sus
rasgos esenciales, en Buenos Aires el liberalismo quiere ser la expresion
politica de esa sociedad misma, y edificarse sobre los cimientos de su
pasado™®.

De alli que el liberalismo argentino entablara una relacion peculiar con el
catolicismo. Enfrentados a un territorio inconmensurable y en buena medida desierto,
los liberales argentinos creian que el problema fundamental era el triunfo sobre la
“barbarie” de una “civilizacion” que identificaban con el cristianismo. La consecuente
conviccion de que necesitaban a la Iglesia Catolica para realizar esa tarea comportaba
su construccion a partir de las raquiticas diocesis coloniales, no el desmantelamiento
que realizaron otros paises. No es extrafio entonces que los gobiernos “liberales” de la
Argentina en formacion, lejos de implementar politicas tendientes a limitar el poder
eclesiastico, buscaran por el contrario fortalecerlo. En ese sentido, si dejamos de lado
una minoritaria corriente anticatolica, entre liberales y catolicos primaron los
consensos: el Club Libertad, que agrupaba a los liberales portefios, llego a tener un
capellan®. Solo a fines de la década de 1850 comenzaron a distanciarse las posiciones,
con la emergencia de la masoneria y la adopcion, por parte de la jerarquia eclesiastica,
de convicciones mas intransigentemente ultramontanas. Pero no sufrid menoscabo el
consenso en torno a la idea de que el cristianismo constituia un elemento fundamental
de la civilizacion. Si, en cambio, se fueron definiendo posturas diferentes en torno al

lugar que le cabia a la religion en relacion con otros factores de civilizacion, como la

educacion, la inmigracion o la industria.

8 HALPERIN DONGHI, Tulio: “Liberalismo argentino y liberalismo mexicano: dos destinos divergentes”, en
Tulio HALPERIN DONGHI, El espejo de la historia. Problemas argentinos y perspectivas latinoamericanas, Buenos
Aires, Editorial Sudamericana, 1998 [1987], p. 150; DI STEFANO, Roberto y ZANATTA, Loris: Historia de la
Iglesia argentina. Desde la Conquista hasta fines del siglo XX, Buenos Aires, Grijalbo, 2000, p. 332; HALPERIN
DONGHL, Tulio, “I’héritage problématique du libéralisme argentin”, en Les Cahiers ALHIM. Amérique Latine.
Histoire et Mémoire, n. 11, 2005. Disponible en http://alhim.revues.org/1152 [consultado el 7 de junio de
2019]; VERDO, Genevieve: “Argentina/Rio de la Plata”.

% DI STEFANO, Roberto: “Asuntos de familia: clericales y anticlericales en el Estado de Buenos Aires’, en
Roberto DI STEFANO y José ZANCA eds.: Fronteras disputadas: religion, secularizacion y anticlericalismo en la
Argentina (siglos XIX y XX), Buenos Aires, Imago Mundi, 2016, pp. 35-103.
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El consenso afirmaba que “civilizacion” significaba poblar y difundir los valores
morales y las buenas costumbres de los pueblos “avanzados” de Europa, y que la religion
constituia un factor importante en la construccion del orden. El templo y la escuela
fueron las dos instituciones fundamentales de la “civilizacion”. La iglesia era la célula
basica de la ciudad, que irradiaba la civilizacion al campo. No habia pueblo donde no
hubiese una campana, ni civilizacion donde no hubiese una iglesia. Domingo F.
Sarmiento, en el discurso que pronunci6 en la inauguracion de la iglesia del pueblo de
Chivilcoy, sostuvo que

“La ereccion del primer templo elevado a Dios por un grupo de hombres en lo
que ayer era un desierto, es como la toma de posesion que la civilizacion hace
de la tierra, y la seguridad de que no sera abandonada de nuevo a la naturaleza.
[...] El aire que difundia los alaridos del pampa o los gemidos de las victimas,
lleva hoy agitado por el bronce de las campanas, sonidos mas gratos |[...]. Lo que
era ayer un grupo de casas, es una villa hoy, y serd una ciudad manana. Hay ya
un templo”®.

Si bien ese consenso perdurd a lo largo del siglo, comenzo a sufrir
resquebrajaduras hacia 1857. Por un lado, por parte de quienes se negaban a asociar la fe
cristiana civilizadora con el catolicismo. No faltaron los discursos que la identificaban
mas bien con el protestantismo, garantia de moralidad y cultura del trabajo. Para el
mismo ideologo de la Constitucion, Juan Bautista Alberdi, la libertad de cultos era
indispensable porque

“excluir los cultos disidentes de la América del Sud, es excluir a los ingleses, a
los alemanes, a los suizos, a los norteamericanos, que no son catolicos; es decir,
a los pobladores de que mas necesita este continente. Traerlos sin su culto, es
traerlos sin el agente que los hace ser lo que son™®..

La clave del progreso y de la civilizacion era la libertad de cultos que el
ultramontanismo rechazaba o intentaba limitar a la mera “tolerancia”. Se trataba de
difundir el cristianismo, religion de los pueblos civilizados del orbe, no necesariamente
el catolicismo. En 1900 Ponciano Vivanco lo expuso con claridad en la Camara de
Diputados:

“¢Es 0 no acto de civilizacion, de progreso moral, traer a estas tribus indigenas
a una religion que profesan, cualesquiera que sean las variantes con que se
presente los pueblos que se reputan civilizados: la religion cristiana, sea

60 “Discurso pronunciado por D. D. F. Sarmiento en Chivilcoy, con motivo de la terminacion de la Iglesia
nueva”, El Nacional, 17.1.1857.

68 ALBERDI, Juan Bautista: Bases y puntos de partida para la organizacion politica de la Republica Argentina, Buenos
Aires, La Facultad, 1915, p. 86.
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protestante, sea catolica, sea griega, etc.? [...] [H]ay que confesar que entre el
estado de salvajismo en que viven estos indigenas y este de traerlos a una
civilizacion cristiana, catolica o protestante, es siempre preferible porque
importa un progreso”®?.

Por otro lado, no faltaban quienes priorizaban otros factores de civilizacion y
progreso como la educacion popular o la inmigracion. En 1854, un “amante del
Progreso” publico un articulo en que reconocia la influencia benéfica de la religion “para
operar un cambio feliz en los habitos y costumbres de las Sociedades Americanas”. Sin
embargo, agregaba: entre los medios eficaces “para moralizar a los naturales”, a la
religion seguia la inmigracion, porque el trabajo era el mejor vehiculo de la moral. En
realidad, el autor confiaba mas en el trabajo que en la fe para “civilizar” las campanas. Si
hubiese sido poblado por “la poderosa e inteligente raza Anglo-Sajona”, argiiia, el pais
poseeria ya varias lineas férreas. Con todo, el texto pagaba tributo a la religion catolica:
si los Estados Unidos habian progresado “a pesar de que en aquellos paises la religion
dominante sea el protestantismo”, los argentinos, de seguir su ejemplo, obtendrian
progresos mas rapidos por el hecho de estar “auxiliados y alumbrados por las luces de la

verdadera religion”®.

Amplio esas grietas el estallido del conflicto entre ultramontanos y masones, en
1857, cuando el obispo de Buenos Aires publico una carta pastoral contra las logias. Atun
en 1856 habia sido posible que catdlicos y masones colaboraran en una revista que se
llamo, al igual que la de Balmes, La civilizacion. Revista mensual enciclopédica®®. Entre los
redactores figuraban hombres de letras y miembros del elenco gobernante -como
Valentin Alsina, Domingo F. Sarmiento, Bartolomé Mitre-, sacerdotes -como Cesareo
Gonzalez, su director, y Gabriel Fuentes, cura de San Miguel-, militares -como los
generales Matias Zapiola y Tomas Iriarte- y hombres conspicuos de la masoneria local -
como Miguel Valencia y Roque Pérez-. Pero a partir de 1857 la colaboracion de masones
y catolicos se volvio mas dificil. Para los masones, la “civilizacion” paso a ser sinénimo
de un genérico cristianismo, liberal, de rasgos deistas, y antonimo del ultramontanismo,
que al obstaculizar la inmigracion protestante constituia una traba al progreso y a la

civilizacion.

62 Diario de sesiones de la Camara de Diputados. Afio 1900, t. II: Sesiones de prorroga, Buenos Aires, Compafiia
Sud-Americana de Billetes de Banco, 1900, p. 129.
63 “Refutacion”, El Nacional, n® 513, 11.2.1854.

84 La civilizacion. Revista mensual enciclopédica, Buenos Aires, 1856.
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A partir de la década de 1860 la idea de esa incompatibilidad se articulo con la de
la contradiccion irreductible entre las instituciones democraticas y el Syllabus. En un
articulo de 1858, apice del conflicto entre la masoneria y el ultramontanismo, Miguel
Cané (padre) afirmo que la razon y la civilizacion postulaban la existencia de un solo
Dios, aunque hubiesen muchos cultos. El “[u]case de los papas de la edad media” que
desde el pulpito habia afirmado que era mas tolerable “el desliz de una virgen” que la
amistad con un mason no era sino “un Pampa, [...] un blasfemo, un Pasquino™®. Era la
masoneria la que conduciria a “la paz, la tranquilidad, y el espiritu de progreso y de
despreocupacion que debe salvar a la Republica [..]. Tal es la mision de la
Francmasoneria sobre la tierra: luchar contra las tinieblas, y seguir la obra de
Jesucristo™. El cristianismo que podia considerarse sinonimo de la civilizacion era el de
la masoneria, un cristianismo libre de “preocupaciones”. Si catolicos ultramontanos,
liberales y masones coincidian en que la Iglesia habia salvado la “civilizacion” durante la
Edad Media al proteger la herencia clasica en los monasterios, disentian en cuanto a la
capacidad del catolicismo -al menos el ultramontano, tildado por sus adversarios de

“jesuitismo”- para difundirla en el mundo del siglo XIX.

La ruptura entre catolicismo ultramontano y masoneria abrio, como dijimos,
espacio para la expresion de una corriente anticatolica. En los escritos de Francisco
Bilbao y de sus discipulos Francisco Lopez Torres y Adolfo Saldias el “jesuitismo”
reaccionario ya no era una suerte de perversion, sino el verdadero catolicismo, su
esencia misma, su expresion mas genuina. El catolicismo era la barbarie, las hogueras
inquisitoriales, la noche de San Bartolomé y la conquista espanola de América en su
version leyenda negra. Asi, el héroe de una novela de Lopez Torres veia en un templo
catolico una “fortaleza del atraso y esclavitud de los pueblos”, simbolo de una religion
que negaba en los hechos lo que predicaba con palabras: “[e]n 1533 los muy catolicos
soldados de Pizarro asaltaron el templo de Pachacamac en la ciudad de este nombre,

destruyeron los altares y violaron las virgenes consagradas al servicio de la divinidad”.

Civilizacion no era en esos escritos sinonimo de civilidad, sino progreso material
y moral obtenido fundamentalmente por el desarrollo cientifico, economico e

institucional: “[l]Jo mas libre, lo mas fuerte, lo mas esplendido, lo mas adelantado que

5 CANE, Miguel: “El cisma en el palpito catolico”, en La Tribuna, 7.10.1858.
% Lavirgen de Lima, por Francisco Lopez Torres, Buenos Aires, s/e, 1858, pp. 7'y 33.
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posee la tierra -afirmaba Bilbao- son las naciones que se han separado del catolicismo:
La Alemania, la Holanda, la Escandinavia, la Suiza, la Inglaterra, los Estados-Unidos”.
Para el publicista chileno era irreductible la lucha entre el catolicismo y la republica,
expresion de la oposicion entre el dogma y la ciencia®. Para su discipulo Saldias, “la
razon del hombre es la tinica razon del siglo” y el catolicismo era la antitesis de la razon
y del progreso. Dios era el origen de la civilizacion, que no era otra cosa que el progreso
de la humanidad: la verdadera revelacion divina no era la que el catolicismo decia
custodiar, sino “la mas bella y mds natural [...] que ha hecho Dios a la razon del hombre, a
la razon de Socrates, Platon, Arquimedes, Colon, Descartes, Franklin, desde que ella
ilumino verdades que hoy son reales, sensibles, palpables y que han sido una base de

perfeccionamiento para la humanidad™.

Esa idea aparece claramente expresada en un articulo publicado en La Repiiblica a
comienzos de 1870. Alli se nos dice que el siglo XIX es “un gigante que ha robustecido
sus brazos y agrandado sus fuerzas morales por virtud de la ciencia y por el cultivo de
las virtudes que mas ennoblecen a la imagen viva de ese Criador que se esconde en los
misterios de la naturaleza”. Quienes temian y condenaban al siglo XIX eran “pobres
almas amilanadas” que lo citaban “ante el Tribunal de Loyola” para juzgarlo por su
sensualidad, por su “insaciable sed de oro”, por su tibieza religiosa y su fe en la razon,
por su “irrespetuoso desdén por los idolos de las viejas instituciones”. Esas “almas
amilanadas” condenaban el siglo en que el espiritu domina a la materia; la creencia en la
libertad y el progreso tiene sacerdotes y martires; en que las montanas se perforan, los
istmos desaparecen a fin de que los brazos del hombre no encuentren obstaculos para
estrecharse como hermanos y hagan entre si comercio de hechos y de ideas; en que los
ultimos esclavos desaparecen; en que son bautizados en las escuelas por la mano de

armino de la mujer de raza cancasa (sic), las cabezas de los hijos del Africa®®.

Desde la década de 1860, entonces, circulaban en la Argentina, discursos que
concebian la “civilizacion” como un estado de cosas al que no se habia llegado gracias a

la religion, sino a pesar de ella, al menos de la catolica. Tlustrativo de esa suerte de

o La América en peligro por Francisco Bilbao, segunda edicion, Buenos Aires, Imprenta y Litografia a vapor, de
Bernheim y Boneo, 1862, p. 30.

68 La republica y el catolicismo por Fausto [seudoénimo de Adolfo Saldias], Buenos Aires, Imprenta del Fénix,
1870, p. 34.

691870”, La Tribuna, 25.1.1870.
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secularizacion de la nocion de civilizacion es el periplo intelectual de Sarmiento.
Mientras en el Facundo, publicado en 1845, el sanjuanino consideraba indice de la
civilizacion el estado de los templos y el namero de las ordenaciones sacerdotales; si en
1857, como vimos, consideraba la fundacion de una iglesia rural el primer paso hacia la
civilizacion; en los tltimos afos de su vida -signados por los conflictos en torno a la
definicion de la laicidad- los indicadores que a su juicio denotaban civilizacion y
progreso eran muy distintos:

“El Rosario presenta ya en sus edificios y monumentos, el espiritu de la época.
En lugar de capulas y torres que fatiguen al cielo con plegarias, que segin
[saias ‘el cielo no quiere oir, porque lo tienen fastidiado’ (son las propias
palabras de Jehova), levantanse graneros colosales, que me recuerdan a
Chicago, el centro del mundo cereal [sic] de los Estados Unidos; en lugar de
fortalezas, se arma de muelles que tienden la mano al vapor de Europa
uniéndolo con el ferrocarril trasandino, que llevara al interior la civilizacion, y
a la Europa medios de subsistencia. Las colonias y el puerto del Rosario, las
lenguas y las creencias diversas, todo os toca de cerca, y todo ello es vuestra
propia esencia. Hacéis poco consumo de iglesias, y mucho de trilladoras,
graneros y vagones”’’.

Durante la década de 1850 también en Uruguay, mas precisamente en
Montevideo, la ciudad-puerto europeizada durante la Guerra Grande, se manifestaron
fuertes tensiones entre los “catolicos modernos”, afines a la masoneria y a algunas
propuestas liberales, y los catolicos mas cercanos a las orientaciones romanas. En
Montevideo la ebullicion masonica, que siguio al fin de la Guerra, motivo la fundacion
de nuevas logias y la instalacion del Gran Oriente del Uruguay en setiembre de 1856. La
Iglesia respondi6 con la publicacion y lectura en todas las iglesias, por orden del vicario
apostolico José Benito Lamas, de la Constitucion apostolica Quo graviora de Leon XII,
que condenaba a las sociedades secretas y a la masoneria. En esos enfrentamientos el
tema de la “civilizacion” adquiri6 relevancia. La Prensa Oriental -cuyo propietario y
editor eran connotados masones- asumio la defensa de la “civilizacion” cristiana,

tomando distancia de los jesuitas y del atn mas temible “jesuitismo™”!. En 1861 se

publico el articulo “El Seminario Sud-Americano en Roma”, en el que el corresponsal en

70 SARMIENTO, Domingo F.: “Discurso pronunciado al instalar la Sociedad protectora de los animales en el
Rosario”, 12 de diciembre de 1883, en Obras completas de Sarmiento, t. XXII, “Discursos populares”, vol. I,
Buenos Aires, Editorial Luz del Dia, 1951, p. 217.

/I MONREAL, Susana: “Jesuitas, jesuitantes y jesuitismo en Montevideo (1859-1861)”, en Ana Cecilia
AGUIRRE y Esteban ABALO (coord.), Representaciones sobre historia y religiosidad. Deshaciendo fronteras, Rosario,
Prohistoria ediciones, 2014, pp. 321-335.
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Italia calificaba al Colegio Pio Latinoamericano como “Tenebrarum opus!” El texto
juzgaba duramente la forma en que se educaba a los seminaristas: “en la oscuridad de
todo el movimiento del progreso de la civilizacion actual del Mundo y en la mas
perfecta ignorancia de todo lo que pasa alrededor de ellos mismos™”2. En resumen, al
igual que los argentinos, los catolicos masones uruguayos asociaban “civilizacion” y

“cristianismo” en un sentido bien diverso al de la Iglesia en proceso de romanizacion.

Del Colegio Pio-Latinoamericano, tras haber obtenido sus doctorados en la
Universidad Gregoriana, regresaron en 1875 tres jovenes sacerdotes que conformaron la
llamada “nueva guardia” de monsenor Jacinto Vera: Mariano Soler, Ricardo Isasa y
Norberto Betancur. Este retorno coincidio con una etapa de reactivacion de la presencia
publica de la Iglesia catolica, en la cual Soler y un activo grupo de jovenes laicos jugaron
un rol muy activo. A partir de ese ano surgieron el Club Catolico de Montevideo, el
Liceo de Estudios Universitarios -mas tarde Universidad Catolica o Libre-, el periodico
catolico El Bien Priblico y los Circulos Catolicos de Obreros, entre otras obras. En junio de
1875, en el discurso inaugural del Club Catolico, Soler se centro en la “grande obra de
regeneracion religiosa y social” que la nueva institucion se proponia y que se asentaria
en la alianza entre la Iglesia y la “civilizacion”. El cristianismo habia sido y era agente de
“civilizacion” y su debilitamiento solo implicaria corrupcion y barbarie”. Se repetiria en
los textos de Soler el rechazo a las propuestas iluministas, y supuestamente
anticristianas, que aparecian en el origen de las nuevas filosofias espiritualistas y del
liberalismo politico. En 1876 inicio sus actividades el Liceo de Estudios Universitarios,
institucion catodlica de ensefianza superior. Una vez mas, Soler se encarg6 del discurso
inaugural:

“El objeto fundamental de este Establecimiento es tutelar la libertad de
conciencia de la juventud catolica contra los sistemas y doctrinas heterodoxas,
garantizando una ensefianza catolica para aquellos individuos que profesando
libremente las doctrinas, instituciones y civilizacion basadas en el credo
catolico no quieran ser traicionados en sus creencias y convicciones por las
doctrinas y sistemas arbitrarios de cualquier dogmatizador™™.

72 “F] Seminario Sud-Americano en Roma”, La Prensa Oriental, Montevideo, 19.8.1861.

7 Acta 20 de junio de 1875. Archivo del Club Catodlico de Montevideo, Club Catdlico de Montevideo. Libro
de Actasn®1.1875-1883. ACEM.

74 SOLER, Mariano: “La ensefianza catolica”, en Ensayos de una pluma. Articulos y discursos, Montevideo, El
Mensajero del Pueblo, 1877, pp. 19 y 20.
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La obra se proponia nuclear a “aquellos individuos que se glorian y tienen a
altisima honra el profesar paladinamente y propagar para honra de su patria y del

progreso, la civilizacion y las doctrinas benéficas y regeneradoras del catolicismo™”.

Indudablemente, Mariano Soler seria el paladin de la “civilizacion” en
perspectiva catolica, en los ambientes religiosos y culturales del pais. En 1877 ofrecio un
ciclo de conferencias sobre la “Necesidad del principio religioso en la educacion”,
enfatizando “la influencia de la religion en los destinos de la civilizacion y progreso de
los pueblos”. En 1882 retomo el tema, en un ciclo sobre la masoneria en sus relaciones
con el cristianismo y la civilizacion®. El mensaje no variaba en ningtin caso: se insistia
en la influencia civilizadora de la Iglesia catolica a lo largo de la historia de Occidente y
en la idea de que no existia oposicion posible entre la sociedad moderna y el
catolicismo:

“Para el Catolicismo el deber fundamental del individuo y de la sociedad es el
deber de civilizarse, como quiera que [la] civilizacion consiste en el
perfeccionamiento armonico y progresivo de las facultades fisicas, morales e
intelectuales del hombre, ya que ese es nuestro fin y el precepto esencial de
Jesucristo™”.

En definitiva, el cristianismo era la fuerza de regeneracion y de curacion:

“Por eso el cristianismo apareci6 en el mundo como un gigante colosal y basado
en la unidad de su codigo moral y religioso, el Evangelio, acabo con la
disolucion moral y religiosa [..]; y del caos informe del paganismo y de la
barbarie, lego al mundo la gloria de la civilizacion moderna, porque sin la
unidad de principios fijos en moral y religion no hay civilizacion™’s.

En 1906, dos afos antes de su muerte, y en un contexto de auge del
anticlericalismo, Soler publico una carta pastoral sobre La Iglesia y la Civilizacién, en la

misma linea de pensamiento: “En efecto, la era cristiana es la era de la civilizacion y

> SOLER, Mariano: “La ensefianza catdlica”, en Ensayos de una pluma, p. 20.

76 SOLER, Mariano: Ensayo de paralelo entre el Catolicismo y el Protestantismo. Bajo el aspecto filoséfico, religioso,
politico y social en sus relaciones con la civilizacion, el progreso y bienestar de los pueblos, Montevideo, Tipografia de
El Bien Publico, 1880, 188 pag.; SOLER, Mariano: Catélicos y Masones. La masoneria y el catolicismo. Estudio
comparado bajo el aspecto del derecho comiin, las instituciones democrdticas y filantropicas, la civilizacion y su influencia
social, Montevideo, Imprenta de Rius y Bechi, 1885, 382 pag.

7" SOLER, Mariano: La gran cuestion en pdginas de la Historia, Montevideo, Tipografia de ‘El Bien Pablico’, 1879,
p. 97.

8 SOLER, Mariano: Mariano: Catdlicos y Masones..., p. 76.
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progreso de los pueblos; ya que desde que se extendi6 la religion de Jesucristo empez6 a

renovarse el mundo”?°.

4.- “Civilizacion” y “religion” en Brasil del siglo XIX

En Brasil el advenimiento de la modernidad politica, a lo largo del siglo XIX,
preservo la condicion del catolicismo como vinculo basico y como fundamento de la
comunidad politica naciente. El catolicismo fue declarado religion oficial del Imperio y
considerado ingrediente civilizatorio indispensable para la construccion nacional. En
este contexto, el concepto de “civilizacion”, aunque recién haya sido incluido en los
diccionarios hacia 1831%° -con el significado de “civilidad”, “cortesia”, “urbanidad” y
“civil” -, era de uso comun, asociado a las necesidades de la construccion simultanea de

un Estado soberano y de una Iglesia nacional.

Con ese énfasis, “civilizar” y “catequizar” fueron objetivos de la politica religiosa
del Estado en relacion con los llamados “indios bravos de los sertones”. Asi lo registran
los informes ministeriales sobre asuntos eclesiasticos, que incluian una seccion titulada
“Catequizacion y civilizacion” de los indios®!. Esos textos argumentaban que la tarea de
la evangelizacion era de competencia del poder publico, que debia ocuparse de la
conversion de los indios a la doctrina cristiana y sacarlos del estado de barbarie e

ignorancia para adaptarlos a los “principios luminosos de la civilizacion™#2.

Reproducian asi una concepcion que se encontraba ya presente en la legislacion
del Marqués de Pombal para la civilizacion de los indios, por ejemplo en la ley del 6 de
junio de 1755 que abolio¢ la esclavitud indigena y en los textos programaticos conocidos
como Diretério dos Indios (1757), cuyo tercer parrafo instaba “cristianizar y civilizar a

estos pueblos hasta ahora infelices y miserables, de modo que, dejando de lado la

72 SOLER, Mariano, La Iglesia y la Civilizacién. Pastoral, Montevideo, Tipografia Uruguaya de M. Martinez,
1905, p. X.

8 Ver en este articulo las notas 14, 15 y 16.

81 Hasta 1861, los Asuntos Eclesiasticos constituyeron una Clase de la Secretaria de Estado para Asuntos
de Justicia. A partir de ese afio, fueron incorporados a la Secretaria de Estado para Asuntos del Imperio.

8 DA NOBREGA MOURA PEREIRA, Rodrigo: “A salvacdo do Brasil: as missdes protestantes e o debate
politico-religioso do século XIX” (Tesis de doctorado). Universidade do Estado do Rio de Janeiro/UER],
Rio de Janeiro, 2008, p. 122.
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ignorancia y la rusticidad, a las que se ven reducidos, puedan ser ttiles a si mismos, a los

habitantes y al Estado”®.

En la primera mitad del siglo XIX, la version mas temprana de ese proyecto fue
elaborada por José Bonifacio de Andrada e Silva, ministro del Reino y Asuntos
Exteriores desde enero de 1822 hasta julio de 1823. En sus Apontamentos para a civilizacdo
dos indios bravos do Império do Brasil, escrito en 1823 y referido al primer Congreso
Constituyente de ese afo, el ministro argumentaba que:

“Aunque los indios bravos son una raza de hombres desconsiderada, perezosa y
en gran medida desagradecida e inhumana hacia nosotros, a quienes
consideran sus enemigos, son sin embargo capaces de civilizacion tan pronto
como se adoptan medios apropiados y que hay constancia y verdadero celo en
su ejecucion”™®.

Como medio apropiado para hacerlo, este heredero del conservadurismo
ilustrado recomend6 adoptar y perfeccionar los métodos utilizados por los jesuitas que,
con dulzura y beneficios, habian sido capaces de reducir en misiones a una multitud de
indios salvajes®. Sin embargo, condenaba el hecho de que los jesuitas hubiesen aislado a
los indios y evitado su comunicacion con los blancos y con el gobierno, “por una
teocracia absurda e interesada”. Por lo tanto, siguiendo el ejemplo de la politica
pombalina, propuso que la integracion se hiciera a través de medidas asimiladoras, que
incluian desde los matrimonios entre indios, blancos y mulatos hasta la introduccion de
brasilenos de buen juicio y buena conducta como jefes de naciones indigenas®. Estas
medidas, a su vez, estaban vinculadas a los objetivos de integrar econémicamente a los

indigenas a través de la agricultura y del comercio, asi como de liberar a los esclavos

africanos, por medio de un proyecto de emancipacion gradual®’.

Atn en la primera mitad del siglo XIX, la direccion de la politica imperial y las

iniciativas de reforma clerical asumieron un proyecto de “civilizacion” vinculado con las

8 Diretorio que se deve observar nas Povoagdes dos Indios do Pard, e Maranhdo, enquanto Sud Majestade ndo mandar o
contrario. Registado [sic] na Secretaria de Estado dos Negocios do Reino, no livro da Companhia Geral do
Grao Para, e Maranhio, a fol. 120. Belém a 18 de Agosto de 1758.

Disponible en: https://www.nacaomestica.org/diretorio dos indios.htm. [consultado el 15-11-2019].

8 DE ANDRADA E SILVA, José Bonifacio: “Apontamentos para a civilizagao dos indios bravos do Império do
Brasil”, en Obra Politica de José Bonifdcio, Brasilia, Senado Federal, vol. 2,1973, p. 76.

% Ihid., p. 75.

% Ihid., p. 76.

% DE ANDRADA E SILVA, José Bonifacio: “Necessidade de uma Academia de Agricultura no Brasil”, en Obra
politica de José Bonifacio, vol. 2, p. 38.
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doctrinas galicano-jansenistas y con el antijesuitismo caracteristicos de las reformas
pombalinas. Aunque en los escritos del principal representante de esta tendencia -el
sacerdote y estadista Diogo Antonio Feijo- el término “civilizacion” no fuera recurrente,
constituia un ideal que se expreso en otros términos que le daban sentido, denunciando

los enlaces entre lo religioso y lo secular.

En este caso, el énfasis se colocaba en la “moral publica”, cuyo fundamento
residia en la moralizacion del clero, capaz de inducir a la sociedad a “progresar en la
carrera de la moral, la tnica que puede conducirla a la perfeccion”, segtin explicaba el
diario O Justiceiro, editado por Feijo entre 1834 y 1835%. De ahi su emblematica
movilizacion contra el celibato clerical, al que acusaba de difundir la practica
escandalosa del concubinato, “ocasionado murmuraciones, escandalos e inmoralidad en
una clase destinada a mantener en la sociedad la pureza de las costumbres, y que, por

eso mismo, se torna inutil y hasta contraria a los fines de la institucion™®.

El énfasis en la moralidad, ademas de constituir la base del proyecto civilizador
de Feijo y de otros clérigos de formacion “patrocinista”, rehabilito la influencia
galicana de los siglos XVII y XVIII y, especificamente, los principios afirmados en el
Sinodo de Pistoia de 1786, que exhortaban al regreso a la simplicidad eclesiastica de la
Iglesia primitiva. Ello se explica por el hecho de que también tenian como objetivo
inculcar la fe y la civilizacion a través de la imitacion de personajes heroicos de la Biblia,

asi como a la llamada “gente civilizada”®.

Por lo tanto, se puede apreciar que la concepcion predominante en la mayoria
del clero parlamentario, durante las primeras décadas del Imperio, afirmo la relevancia
del catolicismo a la vez como base de la autoridad estatal y como medio para moralizar

a la sociedad y mantener el orden. Por esta razon, el clero galicano brasilefio,

8 O Justiceiro, Sao Paulo, n® 3, 20.11.1834. [consultado el 14 de noviembre de 2019].

% Brasil. Anais da Camara dos Deputados. Sesion del 10 de octubre de 1827, p. 119. Disponible en:
http://www.camara.gov.br. [consultado el 15 de noviembre de 2019].

% El término deriva de la asociacion de Feijo y de otros sacerdotes, dirigidos por Fr. Jesuino do Monte
Carmelo, responsable de la construccion de la iglesia de Nossa Senhora do Patrocinio de Sdo Paulo, que
contaba entre sus principales intereses “la formacion de sacerdotes y la moralizacion e instruccion del
clero”. DE OLIVEIRA RiCCI, Magda Maria: Assombragoes de um padre regente: Diogo Antonio Feijo (1784-1843),
Campinas, Unicamp, 2001, p. 214.

1 LAMIONI, Claudio: “Il Sinodo di Pistoia del 17867, Atti del Convegno Internazionale per il secondo centenario,
Pistoia-Prato, 25-27 Settembre 1986, Herder, Roma, 1991.

%2 OLIVEIRA RICCI, Magda Maria: Assombracoes de um padre regente..., p. 163.
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hegemonico hasta alrededor de 1837, critico la presencia de 6rdenes religiosas en el pais
con el argumento de que promovian el ultramontanismo y la supremacia del poder
papal. En una sesion del 17 de mayo de 1828, cuando se discutia la autorizacion de la
entrada de sacerdotes extranjeros al pais, Feijo se opuso argumentando que eran
“representantes de Roma” y que no se ocuparian “solo de predicar el Evangelio, sino de

predicar las maximas del sistema absoluto que ellos abrazan™®.

Para combatir ese oscurantismo y la falta de educacion del pueblo brasileno,
Feijo propuso, el 17 de mayo de 1839, un proyecto de ley de educacion para todo el
territorio nacional. Segn aducia, se trataba de un instrumento fundamental en el
proceso de civilizacion, que podria eliminar los riesgos de fragmentacion politica que
sufria Hispanoamérica. En su contenido curricular el proyecto contemplaba una
educacion secular que excluia la remanente influencia de la Ratio Studiorum y justificaba

el reemplazo de la ensenanza religiosa por una asignatura de filosofia moral .

Asi, mas alla de cuan problematico juzgaran el estado general de la religion y la
educacion del pueblo brasileno, los politicos de tendencia galicana no consideraron
necesario, durante la primera mitad del siglo, implementar una politica religiosa como
la que prescribian para los indigenas. Esta concepcion se conservo incluso luego del giro
conservador de la politica nacional, que a partir de 1837 consagro la hegemonia
“saquarema”. Aunque esa nueva fase politica represent6 una derrota para el
liberalismo moderado, conservo un fuerte consenso en torno al papel instrumental de la
Iglesia catolica, que bajo el régimen de “patronato” continuaria sirviendo los propositos
civilizadores del Estado y desempenando ciertas funciones sociales y economicas®. En
este sentido, la “civilizacion” perdio como concepto su caracter universal para adaptarse

a las particularidades del pais, lo que implicaba su nacionalizacion™.

% Brasil. Anais da Cdmara dos Deputados, Sesion del 17 de mayo de 1828, p. 99. Disponible en:
http://www.camara.gov.br. [consultado el 15 de noviembre de 2019].

9 ARRIADA, Eduardo y CALLEGARO TAMBARA, Elomar Antonio: “Um projeto de educacio comum no
Brasil do século 197, en Histdria da Educagdo. Porto Alegre, vol. 18, n® 44, 2014, p. 207.

9 “Saquarema” y “luzia” fueron los nombres dados a los miembros de los partidos conservador y liberal,
respectivamente. Los conservadores eran conocidos como “saquaremas” porque varios de sus miembros
provenian del municipio de Saquarema, provincia de Rio de Janeiro, también lugar de reunion del partido.
El nombre de “luzias”, dado a los liberales, estaba relacionado con los eventos que tuvieron lugar en el
pueblo de Santa Luzia, provincia de Minas Gerais, durante la revuelta liberal de 1842.

% RAMIRO JR, Luiz Carlos: “O conceito de civilizagdo e o discurso ultramontano no Brasil”, en Ariadna
historica. Lengudjes, conceptos, metdforas, vol. 5, 2016, p. 11. Disponible en:
http://www.ehu.es/ojs/index.php/Ariadna/index [consultado el 9 de febrero de 2020]

9 RAMIROJR, Luiz Carlos: “O conceito de civiliza¢io e o discurso ultramontano no Brasil”, pp. 10-11.
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En la segunda mitad del siglo XIX -sobre todo desde la Cuestion Religiosa
(1872-75)-, las disputas sobre el concepto de “civilizacion” se intensificaron. En este
momento el proyecto conservador o “saquarema”, que asociaba la civilizacion con el
orden, se opone a otro proyecto liberal radical, en sintonia con el proyecto estatal laico,
el régimen republicano y el sufragio universal. En medio de estas disputas, el concepto
de “civilizacion” sufri6 una ruptura semantica, pasando de la nocion estricta de
“civilidad”, predominante hasta las primeras décadas del siglo XIX, a una mayor
asociacion con la nocion de “progreso”, que albergaba la posibilidad de mejoras
continuas y sucesivas, incluso en términos raciales®. Estos argumentos y diagnosticos
vinculaban el ideal de “civilizacion” con la alternativa de la “inmigracion”, con un fuerte
predominio de alemanes y otros protestantes, vistos como “muy moralizados, pacificos
y trabajadores™. La perspectiva liberal radical apostaba por esta solucion como el
“camino de liberacion del regalismo y el clericalismo”, segin la formulacion de
Aureliano Tavares Bastos (1839-1875), registrada en su libro La Provincia, de 1870, en la
que asociaba “protestantismo” y “Progreso”!®. La propuesta resultaba problematica
dado que estos pueblos no profesaban la religion oficial del Estado brasileno, lo que
justifico, en ese momento, que los liberales y los inmigrantistas conservadores alinearan

sus posiciones en defensa de la libertad religiosa.

Es en esta coyuntura que los representantes del ultramontanismo se movilizaron
contra todas y cada una de las tendencias asociadas con el liberalismo anticlerical, la
masoneria, el pensamiento filosofico cientifico, el protestantismo y el regalismo del
Estado, contrarios a los principios de la Iglesia romanan establecidos en Quanta Cura, el
Syllabus y el Concilio Vaticano I. Con este fin, la prensa periddica se transformo en una
de las principales estrategias para alcanzar directamente a la sociedad civil, a medida
que disminuia su influencia politica directa a través del Estado y de sus mecanismos

institucionales.

9% ALONSO, Angela: Ideias em movimento. A geragdo 1870 na crise do Brasil Império, Rio de Janeiro, Paz e Terra,
2002.

% DE LACERDA WERNECK, Luis Peixoto: Ideias sobre colonizacao precedidas de uma sucinta exposicdo dos principios
gerais que regem a populacdo, Rio de Janeiro, Laemmert, 1865, p. 98. Disponible en:
https://digital. bbm.usp.br/handle/bbm/7619 [consultado el 11 de febrero de 2020]

100 TAVARES BASTOS, Aureliano C.: A Provincia: estudo sobre a descentralizacdo no Brasil, 32 ed., Sao Paulo,
Editorial. Nacional, 1975 [1870].
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En este contexto, el espacio discursivo de la prensa periodica ultramontana y su
contenido apologético fueron francamente receptivos a las matrices europeas del
conservadurismo catolico, marcadamente antiliberales. Entre ellos, los escritos de Jaime
Balmes se convirtieron en la referencia principal a la hora de destacar el “caracter
civilizador de la religion catolica”, como también fue el caso en Argentina y Uruguay. En
estas circunstancias, en O Apdstolo, el principal diario ultramontano del periodo, editado
en Rio de Janeiro, fue publicado el articulo denominado “Civilizacao Catélica”, que
criticaba el racionalismo acusando a sus adeptos de retrogrados y “enemigos de la
verdadera civilizacion y del progreso”. El autor senalaba el papel civilizador del
cristianismo y de la Iglesia catolica, y senalaba que “la mejora de la situacion de los
prisioneros, la abolicion de la tortura, la tolerancia civil, la educacion de los sordo-
mudos, la suavidad de las costumbres se debe a esta Roma de los Papas, tan calumniada
y tan desconocida”. En este caso, el término “civilizacion” aparecia asociado,
simultaneamente, a la nociéon de mejoramiento material y moral, solo posible de

alcanzar por medio del cristianismo!°..

Balmes fue una referencia cara a los ultramontanos en Brasil, que trataron de
demostrar que el cristianismo era “verdaderamente liberal” en principios y practicas,
pues habia instituido la “nocion de dignidad humana: la alta idea de nosotros mismos,
que el CRISTIANISMO NOS REVELO, manifestandonos al mismo tiempo, con admirable
sabiduria, nuestras enfermedades™®. La prensa catolica aparecia asi imbuida de la
“sublime e indeclinable” mision “de guiar a los pueblos por la senda del deber”, de forma
que: “[e]sos organos son los pastores, y finalmente todo el Sacerdocio a quien el Divino

Maestro nombro6 luz del mundo, sol de la tierra™!03.

En la prensa ultramontana las orientaciones de la Iglesia fueron interpretadas a
la luz de la realidad brasilena, donde todos los principios catolicos parecian
amenazados por una “catastrofe inevitable”®*. Clérigos y laicos ultramontanos
asumieron una postura mas intransigente en la construccion de su visibilidad y
legitimidad social, eligiendo como equivalentes funcionales aquellos sentidos de

alteridad en relacion con los cuales definieron su propia identidad: el “regalismo” del

1010 Apostolo, Rio de Janeiro, n® 37, 4.9.1870, p. 293 [consultado el 15 de mayo de 2019].

1920 Apéstolo, n® 38,12.4.1874, p. 3 [consultado el 15 de mayo de 2019] Las mayusculas figuran en el texto.
1030 Apéstolo,n1, 7.1.1866, p. 1 [consultado el 9 de abril de 2015].

1040 Apostolo, n® 34, 22.8.1869, p. 3 [consultado el 10 de febrero de 2019].
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Estado -que imponia el placet del Emperador a los documentos papales-; el liberalismo -
que avanzaba con el modelo laico de secularizacion y la defensa de la libertad religiosa-;
el “maconismo” -anatemizado por representar una de las principales tendencias
anticlericales, condenada por las bulas papales- y el protestantismo -competidor del
catolicismo en el campo religioso cristiano, que ganaba adeptos en la sociedad brasilenia.
Estos “enemigos de la Iglesia” eran presentados como la “hidra de la fabula de diversas
cabezas”, que reproducia siempre “el mismo error fatal con diferentes nombres: en el
orden publico -anarquia; en politica -republicanismo; en el campo de las ideas -
filosofismo; en religion - protestantismo™®. Serian estos los contra conceptos de la
dupla “civilizacion-cristianismo”, construida por el discurso ultramontano, cuyas
mutaciones reflejaron las transformaciones de las relaciones entre lo religioso y lo

secular.

Hasta 1870 estos periodicos revelan como el “modelo de Sociedad Perfecta ya
estaba gestado”, declarando que la auto comprension central del diario era que la Iglesia
Catolica en Brasil estaba ligada a la Sede Romana, pero caminaria aliada al trono”'%. Sin
embargo, la década de 1870 asistio, en Brasil, a un debilitamiento del vinculo entre el
trono y el altar. Fue en ese contexto que la Iglesia catolica, cuya condicion oficial estaba
garantizada por la Constitucion de 1824, busco la separacion del Estado para la
conquista de su identidad como institucion directamente subordinada al Sumo

Pontifice!97.

Genéricamente designados como Questdo Religiosa (1872-1875), los episodios que
llevaron a esta ruptura impidieron toda conciliacion entre las tendencias asociadas con
los diferentes modelos de secularizacion, comunes a otros paises latinoamericanos de la
épocal®®: la tradicion galicana, el “modelo intransigente romano” y la vertiente que
propugnaba el modelo de Estado laico, defensora de la mas irrestricta “libertad de
consciencia” conjugada con la “igualdad de oportunidades para todos los grupos”

religiosos. Segn O Apostolo, se edificaba asi “un muro bien alto de desconfianza

1050 Apostolo,n® 1, 7.1.1866, p. 2 [consultado el 11 de mayo de 2017].

106 PINHEIRO, Alceste: “O Apostolo, ano I a autocompreensdo de um jornal catolico do século XIX”.
Trabajo presentado en Intercom, Divisdo Temdtica de Jornalismo, XIV Congresso de Ciéncias da Comunicacdo na
Regido Sudeste, Rio de Janeiro, mayo de 2009, p. 9.

107 RAMIRO JR, Luiz Carlos: “O conceito de civilizac@o e o discurso ultramontano no Brasil”, op. cit., p. 80.
198 DI STEFANO, Roberto: “Disidencia Religiosa y Secularizacion en el Siglo XIX iberoamericano:
cuestiones conceptuales y metodologicas”, en Projeto Historia, n® 37, diciembre 2008, p. 169.
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reciproca y viva antipatia entre el sacerdocio catdlico y la masoneria, entre el
episcopado y el Gran Oriente”!®. Desde entonces el ultramontanismo pas6 a figurar
como discurso de critica al régimen imperial® y a oponerse radicalmente a la
cooperacion entre elementos liberales, masones, republicanos, protestantes y de otros
grupos que se opusieron al poder politico de la Iglesia Catolica Romana en Brasil'll
Estas tendencias fueron presentadas como verdaderas “herejias”, fruto de los principios
establecidos “por la Francia revolucionaria’, anatematizada como “la escuela de nuestros

politicos, antes y después de la independencia™!2.

Los acontecimientos de la década de 1870 implicaron, en el plano discursivo,
desplazamientos en el concepto de “civilizacion”, que asumi6 una connotacion
marcadamente antiliberal, representada por el catolicismo y opuesta no a la “barbarie” -
segn las corrientes de cuno iluminista-, sino a los otros modelos de civilizacion en
competencia!®. En la resignificacion de este concepto, el ultramontanismo apelo a las
matrices “tradicionalista” y “contrarrevolucionaria” en boga, que se conformaron en
contraposicion a los cambios operados por la Revolucion Francesa, en especial aquellas
que redefinian el lugar de la religion en las sociedades modernas. En O Apéstolo del 14 de
agosto de 1875, los nombres de los exponentes del conservadurismo catolico -“De
Maistre, De Bonald, Balmes, etc”- eran evocados junto a los de los “sabios de la Iglesia”,
“como Origenes, Geronimo, Agustin, Anselmo, Tomas, Buenaventura, Lombardo,
Alberto Magno” y a los de “Agustin, Tomas, Justino, Boecio, Tertuliano, Descartes,
Malebranche, Bossuet, Fenélon”, ademas de “tedlogos como Suarez, Belarmino, Melchor

Cano, etc.” 114,

Apropiandose de tales referentes, los ultramontanos reaccionaron a las
vicisitudes sociopoliticas de la coyuntura de 1872 a 1875, que desde su perspectiva
amenazaban la condicion “universal” del catolicismo como tnico y verdadero
fundamento de la civilizacion. Emergia de aqui un concepto de “civilizacion” que,
asociado a otros -como el de familia, moral, sacerdocio, educacion, etc.- se fundia con el

de cristianismo, sindnimo de catolicismo romano. Tal asociacion se revelo tributaria de

1090 Apostolo, n® 35, 12.9.1872, p. 3 [consultado el 5 de febrero de 2015].

0 RAMIROJR, Luiz Carlos: “O conceito de civilizacéo e o discurso ultramontano no Brasil”, p. 84.
WVIEIRA, D. G.: O protestantismo, a macondrid ¢ a questdo religiosa no Brasil, Brasilia, Editora UnB, 1980, p. 12.
1120 Apéstolo, n® 29,10.7.1870, p. 2 [consultado el 15 de abril de 2016].

B RAMIRO JR, Luiz Carlos: “O conceito de civilizagdo e o discurso ultramontano no Brasil”, p. 75.

114 0 Apdstolo, n°129, 14.8.1875, p. 4 [consultado el 9 de mayo de 2016].
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la idea balmesiana que anclaba la politica en una estructura moral calcada en los
perfectos y virtuosos padrones de la teologia de la Iglesia Catolica Apostolica Romana.
Este exponente del tradicionalismo catolico espanol fue ampliamente citado por la
prensa ultramontana de la época y sus obras fueron vendidas en las principales librerias
de Rio de Janeiro, constituyendo una de las principales referencias para la construccion
de la dupla conceptual “civilizacion-cristianismo™®. En este sentido, en 1862, en un
articulo titulado “A Mulher, a familia ¢ a civilizacao”, A Cruz condenaba la concepcion de
civilizacion de Guizot, cuya Histoire générale de la civilisation en Europe sefialaba el contraste
entre una civilizacion antigua y una modernal®. En la critica del periodico, era
inevitable “admitir y confesar que con las ideas paganas no existio, ni siquiera era
posible la civilizacion”, porque en la Grecia y la Roma antiguas simplemente “habia una
ausencia total del elemento civilizador”. Por lo tanto, la civilizacion seria un “hecho
esencialmente moderno” que debia “su nacimiento al cristianismo y a su conservacion a

» o«

laiglesia”, “surgiendo de la Cruz"!7.

A partir de esta perspectiva, que fundia los conceptos “civilizacion” y
“cristianismo”, y condicionaba el orden politico a una clara fundamentacion de base
teologica, el ultramontanismo rescataba las matrices de la “renovacion religiosa
tradicionalista” del siglo XIX, cuyo trazo fundamental era “insistir [..] que la tnica
jerarquia de valores valida es aquella en la que la politica esta subordinada a la moral y
la moral a la religion™!8. El cristianismo era el fundamento de todas las leyes, modelo
revelador de una comprension de la Iglesia como “Sociedad perfecta”, superior e
independiente de cualquier otra institucion, en la cual el altar y el trono, aunque
distintos, se mantenian vinculados por los mismos fines e intereses'”. En esta
perspectiva cabe interpretar los proyectos sociales del obispo de Para, Antonio de

Macedo Costa, uno de los mas ultramontanos del imperio y protagonista de los

15 LOPEZ MEDINA, Emilio: “Balmes: La opcion realista”, en Actas del IV Congreso Internacional de la Sociedad
Internacional Tomds de Aquino, t. 111. Comunicaciones, Cordoba, Publicaciones Obra Social y Cultural Cajasur,
1999, p. 1491.

16 Guizot habria sido la principal referencia del conservadurismo puesto que “la concepcion de
civilizacion de este autor impregna los discursos del paradigma saquarema”, RAMIRO JR, Luiz Carlos: “O
conceito de civilizacio e o discurso ultramontano no Brasil”, pp. 87-88.

W7 A Crug. Jornal religioso, litterario, historico e philosophico, Rio de Janeiro, n® 43, 8.6.1862, p. 2. Disponible en:
https://bndigital.bn.gov.br/hemeroteca-digital [consultado el 3 de junio de 2018]

118 CorpI, Cassiano: “O Tradicionalismo na Republica Velha” (Tesis de doctorado). Universidade Gama
Filho, Rio de Janeiro, 1984, p. 18.

1% Corpi, Cassiano: “O Tradicionalismo na Republica Velha”, p. 38.
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episodios de la “Cuestion religiosa™. En su libro Amazonia: meio de desenvolver sua civilizacdo,
de 1884, rehabilito el proyecto de civilizacion de los indios de la region, ahora bajo el
modelo ultramontano. Asi, present6 sus planes para el desarrollo de una civilizacion
catolica que, oponiéndose a la llegada de inmigrantes protestantes, tomaba al nativo
como agente de desarrollo agricola basado en la pequenia produccion. El “indio
catequizado seria un perfecto hombre civilizado y atil al servicio agricola™?. El sentido
de “civilizacion” se transformaba en acto de civilizar a través de la catequesis y en

expresion de la nacionalidad en construccion.

Por ultimo, cabe destacar otra connotacion del término “civilizacion™ la que lo
fundia a la nocion de “progreso material”. Aunque no hubiese plena uniformidad entre
los representantes de esta tendencia del catolicismo, es cierto que estos agentes
religiosos necesitaban apropiarse de la gramatica, de la semantica y de los conceptos
relacionados a la cultura publica de la época'?. Ello implicaba reivindicar su sintonia
con la evolucion de las sociedades y, por ende, con nociones ilustradas de civilizacion y
progreso que gozaban de creciente consenso en las élites intelectuales de la época!?.
Esta concepcion implicaba afirmar: “No somos retrogrados, ni pertenecemos al siglo
pasado, ni ignoramos la maxima de San Paulo”, cuyas palabras “quieren decir que la

verdadera ciencia es incompatible con esa vana credulidad [...]”'%.

5.- Conclusiones

Las profundas transformaciones vividas por las sociedades iberoamericanas a lo
largo del siglo XIX implicaron modos diversos de relacionamiento de lo religioso y lo
secular. En tanto algunas de estas modalidades fueron comunes al conjunto del mundo
catolico, otras se vieron marcadas profundamente por las particularidades regionales y
culturales, como lo revela este estudio, en el que se analizan las experiencias

rioplatenses y brasilena.

120 MARTINS, Karla Denise: “Cristoforo e a Romanizacio do Inferno Verde: as propostas de D. Macedo
Costa para a civilizacdo da Amazonia (1860-1890)” (Tesis de doctorado). Universidade Estadual de
Campinas, Campinas, 2005, p. 50.

12l MONTERO, Paula: “Controvérsias Religiosas e Esfera Pablica: repensando as religides como discurso”,
en Religido e Sociedade, vol. 32, n° 1, 2012, pp. 167-183.

122 ALONSO, Angela: Ideias em movimento-A geracao 1870 na crise do Brasil Império, Rio de Janeiro, Paz e Terra,
2002.

1230 Apéstolo, n® 20, 15.5.1870, p. 7 [consultado el 14 de febrero de 2017]
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En el analisis de estos procesos, se ha puesto el foco en el concepto de
“civilizacion”, de uso muy significativo a lo largo del siglo, en estrecha relacion o en
compleja tension con el cristianismo, o el catolicismo mas precisamente. Se ha
considerado asimismo el sentido del concepto “civilizacion” en el marco del régimen de
cristiandad y en contextos de progresiva secularizacion, en momentos de presencia
preponderante de las culturas ibéricas y en tiempos de influencias diversas. En tal
sentido, es evidente el caracter polisémico del término, asi como las mutaciones

conceptuales que se desarrollaron en el correr del siglo.

Los cambios se vuelven incontestables cuando se pone el acento en la dupla
conceptual “civilizacion-cristianismo”. En esta exploracion, hay puntos de contacto y
continuidades destacables en todas las sociedades estudiadas. En el proceso de crisis de
los regimenes de cristiandad, heredados de la etapa colonial, el par conceptual
analizado oriento los principales proyectos de construccion de las nuevas comunidades
politicas, al mismo tiempo que contribuy6 a (re)definir las relaciones entre el espacio
eclesiastico y el espacio estatal. Al mismo tiempo, las distintas acepciones -provenientes
de sectores espirituales y culturales diversos- dieron densidad a los debates politico-
religiosos de la época, evidenciando la pluralidad de posiciones “catolicas” -en sus

modalidades liberal o ultramontana, institucional o popular.

Se aprecian también las peculiaridades de cada region. Mas que en Brasil o en
Uruguay, en Argentina el componente religioso de la “civilizacion” motivo importantes
debates, en particular por la resistencia de los catdlicos intransigentes a algunas leyes
consideradas basicas para la institucionalizacion nacional, como la referida a la libertad
de cultos. Esto implicaria cuestionamientos al componente religioso de la civilizacion y
a las formas civilizadas de la religion. Superado ese enfrentamiento, la asociacion entre
“cristianismo y civilizacion” pareci6 afianzarse, al menos hasta el doble desafio, ya de
caracter regional, que se plante6 con el desarrollo de la masoneria y con la consolidacion
de las Iglesias nacionales de perfil romanizado. En estas nuevas controversias se
manifiestan mutaciones o rupturas conceptuales. Por un lado, en los discursos y textos
liberales el catolicismo se ve despojado de toda cualidad civilizatoria y adquiere, con
matices varios, un caracter abiertamente retardatario de la civilizacion. Por otro parte,

desde el campo cristiano, no exclusivamente catodlico, la religion sigue representando el
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elemento prioritario de cohesion societaria y el agente de la propia civilizacion

moderna.

Finalmente, destacamos las constantes regionales detectadas en el estudio. En
primer lugar, durante todo el siglo XIX hay una disputa de sentido en torno al concepto
“civilizacion” que implica, para todos, una carga positiva. Asimismo, en la disputa por la
relacion entre civilizacion y religion se aprecian dos posiciones bien definidas. Los
catolicos, que sus opositores llaman intransigentes o ultramontanos, insisten en
vincular la “civilizacion” con el catolicismo, con sus actores, tradiciones e instituciones.
La “civilizacion” no comporta un proceso, ni graduales avances materiales; la
“civilizacion” es el resultado del reinado de la fe y de los valores cristianos en la sociedad
toda. Por su parte, para los liberales y reformadores -masones con cierta frecuencia- la
“civilizacion” es un punto de llegada al que se accede mediante la implementacion
gradual de politicas innovadoras y desarrolladas, con frecuencia, en paises no catolicos,
anglosajones. Para ambos grupos, el contra concepto, la “barbarie”, se vinculaba a la
anarquia; un punto de coincidencia. Sin embargo, para los liberales reformistas la

“barbarie” se asociaba ademas, y de manera apasionada, al despotismo y a la ausencia de

libertad.
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Resumen: Este articulo analiza los vinculos entre los conceptos de civilizacion, religion
y gobierno republicano discutidos por publicistas y pensadores politicos chilenos a lo
largo del siglo XIX. El estudio se enfoca en los escritos de algunos de los actores clave en
el debate constitucional, asi como en las discusiones sobre tolerancia religiosa,
secularizacion y libertad de educacion. Sostiene que pensadores republicanos, liberales
y conservadores establecieron diversas relaciones entre estos conceptos. Aunque
religion y civilizacion parecian originalmente nociones cercanas e interrelacionadas, el
desarrollo intelectual y sociopolitico de Occidente las puso en tension y, a veces, en
conflicto. Mientras que los pensadores ilustrados, liberales y positivistas tendian a ver
religion y civilizacion como términos casi incompatibles, los pensadores catolicos
defendian los lazos indisolubles entre ellos y los estados de desarrollo social y
espiritual.

Palabras clave: Religion - Civilizacion - Republica — Pensamiento Liberal -
Pensamiento Conservador.

Abstract. This article analyzes the links between the concepts of civilization, religion and republican
government discussed by Chilean publicists and political thinkers throughout the 19th century. The
study focuses on the writings of some of the key players in the constitutional debate, as well as the
discussions on religious tolerance, secularization, and freedom of education. It maintains that
republican, liberal, and conservative thinkers established various relationships between these concepts.
Although religion and civilization seemed to be originally close and interrelated notions, the intellectual
and socio-political development of the West put them in tension and sometimes in conflict. While
enlightened, liberal, and positivist thinkers tended to view religion and civilization as almost
incompatible terms, Catholic thinkers defended the indissoluble ties between them and the states of
social and spiritual development.
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1.- Introduccion

Desde los comienzos de la vida republicana en Chile, el rol de la religion como
fundamento de la civilizacion y el cuerpo politico fue un asunto de intensa discusion
entre letrados, politicos y constitucionalistas. La pregunta por las relaciones entre
religion y civilizacion estuvo enmarcada, en un comienzo, en la cuestion del caracter
religioso del estado y, mas tarde, por las propuestas ilustradas y liberales que hacian de
la tolerancia religiosa uno de los rasgos distintivos de la civilizacion y el sistema
republicano, y proponia, en consecuencia, admitir la libertad de cultos. En este sentido,
el asunto implicaba dilucidar el lugar que correspondia a la religion en las republicas
americanas. Pero, ademas, el lazo entre religion y civilizacion comportaba determinar el
lugar que cabia a América en la narrativa civilizatoria, relato de acuerdo con el cual la
religion habia tenido un lugar fundamental en la conformacion de la sociedad
occidental, pero que avanzaba hacia una humanidad gobernada por la razén que no

necesitaba ya de la autoridad de la iglesia.

Por otra parte, mientras los paises americanos fueron colonias espanolas e
inglesas, su lugar en la historia de la civilizacion era relativo al sitio que ocupaban
Espana o Inglaterra en ese relato. La independencia de los respectivos imperios, sin
embargo, cambi6 esa narracion. El hecho de que Estados Unidos y la mayor parte de los
paises del antiguo imperio ibérico optaran por la organizacion republicana, el gobierno
de la libertad que parecia corresponder a los tiempos modernos implico que estas
naciones podian no solo aspirar a la civilizacion, sino transformarse en su punta de
lanza. Asi, el rechazo a todo lo espafiol, incluida su religion, no respondia solamente a la
necesidad de legitimar politicamente las revoluciones, sino a la pregunta por el lugar de

América en la historia de occidente y de la civilizacion.

Este articulo examina el impacto intelectual y politico que tuvo en Chile la
tension entre religion y civilizacion al momento de organizar el gobierno republicano y
mas, tarde, en cuando se comienza a plantear la reforma de la Constitucion en la década
de 1840. El analisis se centrara en tres asuntos: primero, las discusiones sobre el caracter
religioso del estado al momento de discutir el sistema republicano de gobierno en las
décadas de 1810 y 1820. En segundo lugar, se examinara de qué forma la articulacion
entre civilizacion y religion fue fundamental para aquellos letrados que intentaban

definir y comprender el lugar que cabia a los paises americanos en la civilizacion.
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Finalmente, se abordara la discusion sobre la relacion entre religion y civilizacion entre
José Victorino Lastarria, Francisco Bilbao, como representantes del liberalismo
reformista y el socialista, respectivamente, y la Revista Catélica’. Se afirma que en estos
debates quedaron fijadas las respectivas posiciones respecto al vinculo entre religion y
civilizacion que fundamentarian, desde una perspectiva conceptual, los argumentos que
sustentarian las discusiones sobre la libertad de culto en 1865 las leyes laicas entre 1880
y 1884. No se aborda, por lo tanto, el proceso de secularizacion desde la perspectiva de
las relaciones entre la iglesia y el estado, pues esto concierne una discusion sobre la
preeminencia de una institucion sobre otra, asi como sobre sus relaciones de poder y la

construccion del estadoZ.

2.- Religion y Civilizacion: una relacion espinosa

En el siglo XVIIL, era una idea comtn a Europa y América, que la civilizacion
consistia en un estado de la cultura en que se alcanzaban al mismo tiempo la ilustracion
y se suavizaban las costumbres?. Se trataba de un proceso que iba de un estado de
menor desarrollo, o barbarie, a uno de mayor racionalidad, mejor convivencia, bienestar
y seguridad material. En otras palabras, la civilizacion era consecuencia del progreso de
la ciencia, la legislacion, las artes, la tecnologia, la moral y, en definitiva, de la sociedad.
El término comportaba, ademas, un aspecto politico, pues la convivencia pacifica solo
podia darse en el marco de una sociedad ordenada por la ley. Al mismo tiempo, esta ley,
habia de ser justa y racional, es decir no tiranica ni arbitraria. De aqui que hacia el siglo
XIX se propusiera que el gobierno constitucional, aquel en que la ley no respondia a los
designios arbitrarios de un monarca o de una minoria, era el mas civilizado y el que

mejor podia fomentar el desarrollo de los pueblos. De acuerdo con este discurso

! Sobre el desarrollo del liberalismo chileno ver JAKSIC, Ivan y SERRANO, Sol: “La ruta del liberalismo
chileno en el siglo XIX”, Liberalismo y poder. Latinoamérica en el siglo XIX, Ivan JAKSIC y Eduardo POSADA
CARBO (eds.), Santiago, Chile: FCE, 2011, pp. 177-206.

2 Sobre este asunto ver, entre otros, SERRANO, Sol: {Qué hacer con Dios en la Republica? Politica y secularizacion
en Chile (1845-1885), Santiago, Fondo de Cultura Economica, 2008; STUVEN, Ana Maria: La seduccion de un
orden: las elites y la construccion de Chile en las polémicas culturales y politicas del siglo XIX, Santiago, Ediciones
Universidad Catolica, 2000; EDWARDS, Lisa, “Intelectuales y pensamiento catolico, siglos XIX y XX”, en
Historia politica de Chile 1810-2010, vol. IV "Intelectuales y pensamiento politico," Santiago, Fondo de Cultura
Econoémica, 2018, pp. 71-102.

3 ABATE DE PRADT: La Europa y la América en 1821, vol. I, Burdeos, Juan Pinard, Impresor, Grabador y
Fundidor, 1822, p. 59.
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civilizatorio, el gobierno constitucional era un destino del que Chile se haria parte al
haber adoptado dicho sistema: “Nuestros padres, los araucanos, ejercian los actos del
poder supremo reunidos en vastas llanuras... Pero alejandose los hombres de la vida
salvaje con los progresos de la civilizacion, creciendo las naciones, imaginaron la

representacion”™.

El término civilizacién en el sentido de un determinado estado de cultura,
costumbres y bienestar material aparecié6 mas o menos simultaneamente alrededor de
1750 en varios idiomas europeos, incluido el francés, el inglés y el espafiol. Con todo, se
suele atribuir su primer uso a la obra L’Ammi des hommes ou Traité de population de Victor
Riqueti de Mirabeau, padre del famoso revolucionario francés. En este trabajo,
Mirabeau afirmaba que la religion era el origen de la civilizacion, su “primera
primavera”, pues gracias a ella se habian dulcificado las costumbres y los hombres
habian sido capaces de imaginar las ventajas de considerar a los demas como sus
hermanos y no sus enemigos®. Mirabeau afirmaba que toda civilizacion digna de su

nombre se sostenia en una religion.

Por su parte, el vocablo religion designaba, en su origen, esto es, en la
antigiiedad, maltiples ideas y habitos concernientes a lo divino, muy diferentes a lo que
hoy entendemos por este concepto. Se trataba de una serie de practicas y creencias que
incluian los escrupulos o el temor a no cumplir las normas religiosas, procedimientos
rituales y adoracion a los dioses, entre otras. Si bien el judaismo y el cristianismo
afirmaban que solo habia una religion verdadera, el término no era entendido en la
antigtiedad tanto como una doctrina o conjunto de creencias, sino sobre todo como una
serie de acciones rituales. Lo que, es mas, entre los primeros escritores cristianos
todavia se encuentra el uso de “religiones” en plural, para referirse a la diversidad de
ritos y sectas cristianas. Fue San Agustin quien vincul6 la idea de religion a su objeto de
adoracion, Dios, de modo que, si para los cristianos habia un solo Dios, habia una sola
religion, que se institucionaliz6 en la Iglesia catolica, la que lleg6 a entenderse como la
tnica religion verdadera en sus ceremonias y dogmas que garantizaba la salvacion de
sus miembros. Con todo, a lo largo de la Edad Media, la religion en Occidente continuo

entendiéndose fundamentalmente como culto, aunque la palabra también se utilizaba

4 HENRIQUEZ, Camilo: “Base de la representacion nacional”, Mercurio de Chile, 27 de marzo de 1823.
> MIRABEAU, Honoré-Gabriel Riqueti: L’Ami des Hommes ou Tratié de la Population, vol. 1, Avignon, 1756, p.192.
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para designar a las diversas ordenes monasticas, y no fue sino hasta los siglos XVI-XVII
que se fijo su uso como la entendemos hoy, un sistema de creencias y practicas

relacionadas con un credo tinico®.

Aunque todavia consideramos la religion de esta manera, lo cierto es que nuestra
idea contemporanea es producto de un proceso en que, a partir de la Reforma
protestante, se fue desvinculado la idea de religion tanto de sus pretensiones de verdad
absoluta, que aparece en la obra de San Agustin, como de sus estrechos lazos con el
ambito politico. En este sentido, el concepto contemporaneo esta indisolublemente
ligado, desde John Locke en adelante, a la idea de tolerancia religiosa y la afirmacion de
la capacidad individual para sostener una relacion con lo divino que no sea mediada por
la institucion eclesiastica. El tratado de Locke respondia a las consecuencias de la
Reforma, las guerras de religion que le siguieron y los desafios que este desarrollo
impuso a los estados para mantener la unidad y convivencia politica de sus stbditos.
Todos estos fenomenos impulsarian la idea, en los paises protestantes, de que la religion
debia ser un conjunto de creencias privadas que no debia tener relevancia politica’. La
paradoja, y el desafio para las republicas catolicas hispanoamericanas, que nacieron al
alero de las ideas ilustradas, fue precisamente la necesidad de disminuir la violencia y
fuentes de conflicto que dio pie a la separacion de las esferas seculares y religiosas. Pues,
si bien el concepto de civilizacion, posterior al de tolerancia, reconocia el rol
fundamental de la religion para ordenar a la humanidad, no precisaba que esta fuera la
religion catolica, ni siquiera la cristiana, sino cualquier religion. Dicho de otra manera,
aunque desde su origen el término civilizacion comprendia entre sus elementos
esenciales a la religion, tenia la potencialidad de amenazar el lugar privilegiado de la

Iglesia catolica en el ambito politico y cultural.

Fue asi como las reformas religiosas en Europa, las guerras de religion que les
siguieron y la ustracion fueron todos fenomenos que contribuyeron a trizar la unidad
original entre religion y civilizacion. Todos estos procesos estan, sin duda, relacionados.

No es el objeto de este articulo explicar de qué formas precisas. Baste decir que las

6 BRENT, Nongbri: Before Religion. A history of a Modern Concept, New Haven and London, Yale University
Press, 2013; AUVRAY-ASSAYAS, Barbara: “Religio”, en Barbara CASSIN (ed.), Dictionary of Unstranlatables,
Princeton, NJ, Princeton University Press, 2014, pp. 888-890.

7 BRENT, Nongbri: Before Religion. A history of a Modern Concept; VRIES, Hendrik: “The Future of The Religious
Past”, en Hendrik VRIES (ed.), Religion. Beyond a Concept, New York, Fordham University Press, 2008, pp.
178-244.
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iglesias protestantes, que reconocen la autonomia de los fieles en la interpretacion del
texto biblico, fomentaron la alfabetizacion de sus feligreses, asi como el uso de la
imprenta. Al mismo tiempo, la pérdida de autoridad de la iglesia catolica abri6 curso al
cuestionamiento de los conocimientos escolasticos y al desarrollo autonomo de la
ciencia y la filosofia. Ambas ocurrencias sentarian las bases de lo que conocemos como
el movimiento Ilustrado, muchos de cuyos representantes fueron abiertamente criticos
de la religion y su papel en la sociedad, llegando a acusarla de ser una fuerza retrograda,
cuya intolerancia y condena de los conocimientos cientificos y filosoficos era una
muestra de su fanatismo irracional. Esta idea fue reforzada por la imagen de retraso
economico, cientifico y social asociada a los paises catolicos, especialmente Espana y
Portugal. Dicho cuadro era, por cierto, en buena medida una caricatura y no daba
cuenta del advenimiento de la Ilustracion catolica, movimiento intelectual al interior de
la iglesia que hizo un esfuerzo por integrar los nuevos conocimientos con el dogma y
que tuvo gran fuerza politica e intelectual, de la que son testimonio tanto las reformas
borbonicas como los letrados que la fomentaron, especialmente en la esfera de las
reformas al clero y la educacion. Sin ir mas lejos, uno de los proceres intelectuales del
proceso de Independencia en Chile, Juan Egana, es uno de sus mas conspicuos
representantes en Latinoamérica durante esos anos®. A pesar de la importancia de esta
tendencia intelectual, el hecho es que civilizacion y religion, particularmente la catolica,
términos que se habian comprendido mutuamente, para muchos, tanto catélicos como
ilustrados y liberales, devinieron mutuamente sospechosos y excluyentes. Asi, aun
cuando el rol de la religion en la estabilidad politica de las republicas fue afirmado por
muchos de los ilustrados, entre ellos Mably, Rousseau y Montesquieu, otros, como
Voltaire, la repudiaron como un freno a la ilustracion, a la autonomia de los individuos y

por su naturaleza intolerante, tendiente al fanatismo.

3.- Religion y civilizacion en el discurso emancipador y republicano (1812-1830)

En espafiol el neologismo “civilizacion” en el sentido de estado de la sociedad y
progreso, parece haber sido importado del francés, si bien existen usos previos del

término relacionados mas con la idea de orden y vida ordenada. En su nueva acepcion

8 GONGORA, Mario: “Aspectos de la Ilustracion Catolica en el pensamiento y la vida eclesiastica chilena
(1770-1814)”, Historia 8,1969, p. 43.
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vinculada a la idea de progreso y cultura, el concepto qued6 inmediatamente conectado
con el debate respecto al retraso de Espana y fue visto con suspicacia por los escritores
mas tradicionales que consideraron la perspectiva de la modernizacion cultural de la
peninsula como una “amenaza espiritual” a los valores hispanos, en particular a la
religion. Con todo, como afirma Javier Fernandez Sebastian, las connotaciones positivas
de la palabra, asociada al progreso y el bienestar, terminaron por imponerse de modo
que los letrados hispanoamericanos ya defendieron la idea de que ya existia una

civilizacion hispana, o la concibieron como horizonte?®.

Lo anterior explica, en buena medida, el rol que tuvieron tanto la idea de
civilizacion, como la nocion de que Espana era un pais atrasado que habia optado por
mantener los territorios americanos apartado de ella. De acuerdo con esta tradicion,
tanto la monarquia como la iglesia catolica, su aliada espiritual en la empresa colonial,
le habian negado infructuosamente a los americanos los beneficios de la civilizacion,
cuyo progreso inevitable implicaba que estas se harian eventual, pero necesariamente,
autonomas del dominio monarquico. En este sentido, el gobierno republicano fue
propuesto con una doble promesa, la de la libertad civil y la de la Ilustracion, es decir,

como un gobierno que pondria a Chile en el camino de la civilizacion.

Aun cuando los americanos nunca negaron su filiacion hispanica, el punto en
disputa era si debian integrarla al proyecto republicano o intentar reformarla, cuando
no destruirla. El trabajo literario y juridico de Andrés Bello, por ejemplo, se fundo en la
valoracion de la herencia espanola y el intento por convertirla en cimiento del gobierno
republicano en Chile!. Sin embargo, uno de los principales problemas en admitir que la
civilizacion americana descendia de la espafiola, era el mentado “retraso” que le
atribuian sus criticos ilustrados. Los vinculos entre la religion y la monarquia abrian de
inmediato la cuestion sobre el lugar que podia caber a la religion catolica en los nuevos
estados republicanos. Era claro que la mayoria de las naciones europeas con regimenes
libres eran preferentemente protestantes, o al menos tolerantes a la diversidad religiosa.
Por otra parte, si los paises americanos eran republicas, esto comportaba la cuestion de

si se trataba de otra civilizacion, diferente de la europea, que era en gran parte

® FERNANDEZ SEBASTIAN, Javier: “The Concept of Civilization in Spain, 1754-2005: From Progress to
Identify”, en Contributions to the History of Concepts 4, n° 1, 1 de enero de 2008, pp. 84-86.
10 JAKSIC, Ivan: Andrés Bello: la pasion por el orden, 3a ed., Santiago, Editorial Universitaria, s.f.
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monarquica. Si la respuesta a esta pregunta era afirmativa, luego era necesario pensar

qué distinguia a la nueva civilizacion americana y cual era el papel de la religion en ella.

Fue en el marco de estas discusiones que los letrados chilenos escribieron sobre
el rol que la religion catolica habia tenido historicamente para la sociedad, y cual seria
este en la republica chilena. El papel que cabia a la religion en la nueva republica era
especialmente delicado por su alianza con el gobierno monarquico, el sistema despotico
que habia llevado a los americanos a una revolucion autonomista, que devendria
republicana. La Iglesia Catodlica no solo habia sido parte integral de la monarquia
espanola y se habia opuesto, al menos oficialmente, a la revolucion de independencia,
sino que durante todo el periodo colonial habia servido para legitimar el dominio de la
corona sobre sus territorios americanos. Sus criticos la consideraban una de las
herramientas fundamentales en la subyugacion de los subditos a la monarquia,
adoctrinandolos en la obediencia absoluta a las autoridades eclesiasticas y civiles. Es asi
como respecto al lugar de la religion en la reptablica chilena se consolidaron al menos
dos posturas, la primera, como se ha visto, consideraba que la religion habia sido un
instrumento de la monarquia para someter los territorios de ultramar, y habia servido
para mantener a los americanos en la ignorancia y estado de sujecion politicall. La otra,
veia en la religion catolica el fundamento moral de la patria y una herramienta cardinal
para que la repablica no cayera en los excesos de la anarquia que se habian visto, por
ejemplo, durante el Terror en Francia. En definitiva, esta era una discusion relativa al
lugar de la religion en occidente en general y América en particular, que se preguntaba
si esta era consustancial a la civilizacion o si, por el contario, en los tiempos modernos -
republicanos y constitucionales— era un factor de su retraso y estancamiento. Esta
discusion iba mas alla de la religion catolica, aun cuando esta fue fuertemente criticada
y defendida, y puso en cuestion la relacion entre las religiones y las diversas

civilizaciones.

Los tres primeros periddicos publicados en Chile tuvieron como redactor a un
sacerdote catolico, fray Camilo Henriquez, quien fue de los primeros en afirmar que, si
bien América se habia civilizado bajo el gobierno de la Monarquia, la corona se habia

sentido amenazada por los progresos de los americanos: “cada una de sus mejoras, cada

I TASTARRIA, José Victorino: “Investigaciones sobre la influencia social de la Conquista”, en Anales de la
Universidad de Chile, 1843-1844 de 1843, pp. 199-271.
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uno de sus progresos amenazaba la permanencia del sistema colonial”. Atemorizadas
por los progresos de los americanos, las Cortes habrian emitido ordenes secretas para
impedirlas. En este articulo de 1813 Henriquez establecia una relacion progresiva y
necesaria entre la civilizacion y el gobierno libre, pues planteaba que a partir de cierto
estadio cultural todos los pueblos aspiraban a la autonomia politica, asi como a partir
de la adultez, todos los individuos se independizaban de sus maestros y sus padres. Lo
que, es mas, las razones de la monarquia espafola para sospechar de los progresos
americanos, afirmaba el fraile, no solo atendian a que estos podian poner en peligro su
dominio politico, sino que respondian al propio retraso de Espana: “De aqui es, que,
entre otras cosas, no podemos extranar esa estupidez, esa ignorancia, esa barbaridad
que manifiestan en sus palabras, obras, pensamientos y deseos de los apasionados al

antiguo sistema” 12,

Para muchos republicanos catolicos, la cuestion fue entonces sostener que la
religion catdlica no solo podia apoyar un régimen auténomo de gobierno, como
demostraba la condena del despotismo que aparecia en varios pasajes biblicos. Mas de
un escritor catolico de tendencia republicana sostuvo que la reptblica y la civilizacion
no solo no eran contrarios a la religion, sino que esta era, en rigor, republicana. Agustin
Vial Santalices, en un remitido a la Aurora de Chile titulado “Pensamiento politico
religioso” afirmaba que la religion era contraria a la tirania y que en cuanto el gobierno
de la “libertad civil” se sostenia en la virtud, la igualdad y la libertad del individuo, sus
propositos estaban en armonia con los de la religion. En sus palabras la Iglesia no era
naturalmente contraria a la libertad civil, sino a los gobiernos corruptos!. En la misma
linea, fray Camilo Henriquez, afirmé que la religion aprobaba a todos los gobiernos que
no fueran despoticos ni abusaran de su poder, fueran estos monarquicos o republicanos.
A la religion le cabia un rol central en el gobierno, pues servia para conservar la armonia

de las familias, defender al débil frente al poderoso'*.

En el ambito legal, en Chile el vinculo politico entre la religion y la nacion quedo

establecido ya desde los primeros textos constitucionales, redactados aun antes de

12 Esta cita y la anterior en HENRIQUEZ, Camilo: “Reflexiones sobre la libertad americana”, en EIl Monitor
Araucano, 16 de septiembre de 1813, n® 65 al 68.

B VIAL SANTELICES, Agustin: “Pensamiento politico religioso (remitido al editor)”, en Aurora de Chile, 8, 2
de abril de 1812.

4 HENRIQUEZ, Camilo: “La religion catolica considerada con respecto a los cuerpos politicos”, en Aurora de
Chile, n° 10, 16 de abril de 1812.
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haber sido declarado, de forma explicita, el proposito de independizarse de la
metropoli. El primer Reglamento que apelo a la facultad de los pueblos a regirse por si
mismos (1812), introdujo nociones politicas modernas como la de soberania, establecia
que “la Religion Catolica Apostolica es y sera siempre la de Chile”™. Este Reglamento
sirvio como bosquejo de la Constitucion de 1823, la primera que afirmaba que Chile era
una Republica y también la primera que ademas de establecer que la religion del Estado
era la catolica ordeno “la exclusion del culto y ejercicio de cualquier otra™®, prohibicion
que se mantuvo hasta la promulgacion de la libertad de cultos en 1865. Anteriormente,
la constitucion provisoria de 1818 habia determinado que era deber preferente de los
Jefes de Estado “la proteccion, conservacion, pureza e inviolabilidad de la religion” y
que “no se permitiria el culto publico ni doctrina contraria a la de Jesucristo”. Por su
parte, la Constitucion de 1822, que tenia una redaccion similar respecto al rol protector
del gobierno de la religion, no impedia el culto publico de otras religiones, sino que
extendia el deber de proteger la religion a todos los habitantes del territorio “cualquiera
que sean sus opiniones privadas”. En este sentido, la Constitucion de 1823 y todas las
que le siguieron en el siglo XIX, fueron mas restrictivas y explicitas que sus antecesoras
en cuanto a la tolerancia religiosa. La necesidad del legislador de restringir el culto
publico parece indicar que en la década de 1820 la pluralidad religiosa era vista como
una realidad que podia atentar contra la unidad religiosa de la nacion lo que, para
pensadores como Juan Egafia, redactor tanto del Primer Reglamento como de la

Constitucion de 1823, constituia una amenaza para la estabilidad de la republica.

Juan Egana fue, probablemente, quien afirmo6 con mas vehemencia y conviccion
el vinculo necesario y virtuoso entre religion, republica y civilizacion. Su constitucion
fue disenada para hacer de los chilenos hombres virtuosos y la fuente de su virtud era al
mismo tiempo politica y moral. Esta se fundaba en la idea de que el amor y devocion por
la patria, asi como el respeto por las leyes solo podia exigirse a quienes estuvieran
unidos por costumbres y creencias similares. En otras palabras, la religion, en particular
la catodlica era la garantia moral de la estabilidad republicana. Para lograr esta unidad
politico-moral, sus leyes establecieron un complicado sistema de pesos y contrapesos

entre los ciudadanos y sus autoridades, un escalafon de méritos civicos que permitian

15 GOBIERNO DE CHILE: “Reglamento constitucional provisorio del pueblo de Chile”, Santiago, Imprenta de
Gobierno, 1812.
16 Constitucion politica del estado de Chile: promulgada en 29 de diciembre de 1823, Santiago, Impr. Nacional, 1823.
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avanzar en el gobierno y el parlamento y un estricto codigo moral en que se confundian
lo privado y lo publico y que tenia como proposito “hacer de las leyes costumbres™!’.
Como es de esperar, su constitucion tuvo corta vida, criticada como fue por sus
complicados mecanismos constitucionales, por las restricciones que imponia a la
participacion de los ciudadanos, por limitar las libertades privadas de estos y, desde el

campo mas liberal, por su manifiesta intolerancia religiosa.

Respecto a este altimo punto, en su defensa Egana sostuvo que la unidad
religiosa era una garantia fundamental para la estabilidad republicana, pues la
diversidad de cultos acarreaba, ademas de potenciales conflictos civiles, la disolucion
del lazo que sujetaba a los ciudadanos con el estado. Aunque el argumento de Egana
parecia plantear que la necesidad de mantener la religion catolica como fundamento de
la republica se trataba de una cuestion de conveniencia politica, lo cierto es que en el
ultimo término, creia que la religion catodlica era el fundamento de la civilizacion
occidental, aun cuando estaba convencido de que la religion era independiente y
superior ella, pues su valor no estaba asociado, necesariamente, a “la progresion de los
conocimientos humanos, ni de la civilizacion de las Naciones”, sino a la verdad
contenida en sus dogmas. Prueba de esto era que, en Grecia y Roma (dos de los modelos
republicanos invocados en su pensamiento constitucional), las grandes civilizaciones
de la Antigiiedad, la sabiduria reinaba en medio de “la absurda religion del politeismo e
idolatria, con las practicas mas abominables”. La luz de la filosofia no les habia
permitido alcanzar la verdad religiosa, ni “una moral digna de Dios™8. De este
razonamiento, se seguia que la virtud genuina no se fundamentaba en el grado de
civilizacion ni en la razon, sino en la autoridad de la palabra de Dios que debia guiar a

los hombres.

Para Egana la republica, entendida como un gobierno libre, era algo mas que un
orden politico que permitia a ciudadanos ejercer su libertad en todas las materias, pues
solo podian ser genuinamente libres quienes practicasen la verdadera religion, es decir,
la catolica, en la medida que esta era “el eje, y casi absoluto movil, no solo de la

moralidad de un pueblo, sino de su caracter nacional, de sus costumbres, y del apego y

17 EGANA, Juan: “Examen Instructivo”, en Coleccién de algunos escritos politicos, morales, poéticos  filosdficos del
Dr. Dn. Juan de Egaria, Burdeos, Impr. de Vda Laplace y Beaume, 1836.

18 EGANA, Juan: “Examen Instructivo”; EGANA, Juan: Memoria politica sobre si conviene en Chile la libertad de
cultos, Lima, Impr. de la Libertad por J.M. Masias, 1827, p. 45.
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respeto a las instituciones civiles”. Si la correcta forma de gobierno era la condicion de
posibilidad de la civilizacion, si esta no podia existir bajo el bajo el imperio de la
anarquia, la religion catolica era fundamental para garantizar la estabilidad y la
existencia de la republica. En definitiva, para Egana la virtud era el aval de la
permanencia de los gobiernos republicanos y la religion catolica fomentaba que los
ciudadanos practicasen una virtud fundada en creencias y costumbres verdaderas.!® De
este modo la religion se constituia en la base de la civilizacion y la republica. Esto
explicaba, por ejemplo, que Estados Unidos, la reptblica mas libre, civilizada y estable
de todas, aunque tolerante en lo religioso, “rechazaba tanto la impiedad como el

libertinaje”°.

En suma, Juan Egana proponia la superioridad de la religion respecto a la
civilizacion y, de alguna manera, planteaba que una civilizacion no catolica, es decir, sin
acceso a la verdad, vivia sometida a una falsa idea de progreso, o uno que solo era de
caracter material, pero no moral. La religion no seguia el progreso de los conocimientos
ni la civilizacion de las naciones. Los hebreos que, segin Egafia, no eran conocidos ni
por sus ciencias ni por sus artes, aunque tenian una forma de vida mas simple, habian
accedido a una “creencia mas pura”?. En la medida que uno de los deberes de la
Republica era garantizar la felicidad de sus ciudadanos, esta no podia limitarse a
promover las artes y las ciencias, que podian procurar mayor comodidad y hacer grata la
existencia. Esta felicidad, aunque importante, no era absolutamente necesaria ni

esencial, como si lo era el bienestar y perfeccion espiritual de sus habitantes?>.

La Constitucion de 1823 fue abolida en 1824. Después de ella hubo un proyecto
de leyes federales que no alcanzaron a concretarse en una constitucion y no abordo la
cuestion de la religion del estado. Las leyes federales fueron seguidas por la constitucion
de 1828 y las discusiones de la convencion que la disenio se centraron en la cuestion de la
conveniencia, o falta de ella, de admitir la libertad de cultos. En su redaccion original, el
articulo 5to de esta Constitucion consignaba que la religion del Estado era catolica y
que este tenia la obligacion de protegerla, pero omitia la exclusion de la creencia o

practica de otras religiones. Quienes se oponian a la tolerancia religiosa, exigieron que

19 EGANA, Juan: Ocios filosoficos y poéticos en la Quinta de las Delicias, Londres, D.M. Calero, 1829, p. 59.
20 EGANA, Juan: Del federalismo'y de la anarquia, Santiago de Chile, Impr. Nacional, 1823, p. 30.

2L EGANA, Juan: Memoria politica sobre si conviene en Chile la libertad de cultos, p. 45.

22 EGANA, Juan: Memoria politica sobre si conviene en Chile la libertad de cultos, pp. 117-118.
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se agregara a la redaccion del articulo una linea que aclarara “con la exclusion de
cualquier otra”, pues, sostenian como Juan Egana, que la multiplicidad de creencias
acarrearia la guerra civil y la ruina de la Republica. Los criticos de estos llamados
“excluyentes”, aseguraban que esta adenda era innecesaria puesto que el pueblo chileno
era profundamente religioso, pero, mas importante, porque prohibir la creencia en otras
religiones requeriria reestablecer la inquisicion “y otras instituciones que solo degradan
a la triste y miserable Espana”. A esto se sumaba que prohibir otros cultos impediria la
promocion de la inmigracion europea, el “Gnico arbitrio que se conoce para aumentar la
poblacion, perfeccionar la agricultura y crear la industria nacional, no puede conciliarse
con la prohibicion expresa de tolerar otro culto”. Dicho de otra manera, no tolerar otras
creencias era, al mismo tiempo, un retroceso al estado colonial y un obstaculo a la
civilizacion y el progreso. Finalmente, los liberales acordaron con los excluyentes
agregar la polémica adicion al articulo 59, admitiendo que, si bien estaban convencidos
de la justicia y conveniencia de la tolerancia, “no creian al pais con la suficiente
ilustracion para admitirla pacificamente”?. En definitiva, si bien el congreso mantuvo la
prohibicion defendida en la constitucion de Egafa, no se trato ahora de considerarla
necesaria y permanente, sino una medida temporal, que podria ser abolida cuando el
pueblo alcanzase el grado de civilizacion que permitiria abolirla sin arriesgar la paz de

la republica.

4.- Civilizacion y religion entre liberales y catolicos (1840-1865)

En 1829 la discusion sobre los principios politicos de la republica chilena fue
interrumpida por la guerra civil entre los bandos pipiolo (liberal) y pelucon
(conservador). El triunfo de este ultimo en 1830 se tradujo en aproximadamente un
decenio durante el cual la discusion puablica fue cercenada por la aplicacion de las leyes
de excepcion consagradas en la constitucion de 1833. Esta carta, como todas las
promulgadas entre 1823 y 1828, mantuvo la religion catolica como la oficial de la
republica chilena, con la exclusion del ejercicio publico de cualquier otra. Si bien los
republicanos de tendencias mas liberales, desde Camilo Henriquez en adelante, habian
abogado por la tolerancia religiosa, lo cierto es que no hubo cuestionamientos que

amenazaran seriamente el caracter catolico del Estado chileno sino hasta la década del

2 LETELIER, Valentin: Sesiones de los cuerpos legislativos, 1.04.1827, pp. 338-3309.
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40. La de los 30, marcada como estuvo por el autoritarismo del gobierno y la guerra
contra la Confederacion Perti-Boliviana hizo de este asunto una cuestion relativamente

secundaria.

El decenio siguiente, en cambio, estuvo signado por una mayor estabilidad
politica y por la apertura del debate politico orientado a la reforma de la constitucion y
el orden republicano de corte conservador que habia sido establecido en la
Constitucion de 1833. En el ambito intelectual, un grupo de letrados vinculados a la
Universidad de Chile y al entorno de Andrés Bello, reavivarian muchas de las polémicas
y querellas politicas de principios de la republica. Entre estos destacan las figuras de
José Victorino Lastarria, discipulo dilecto, aunque rebelde de Andrés Bello, y Francisco
Bilbao, también figura disidente y critica del orden republicano tal como habia sido
fijado en la constitucion de 1833. Los reproches de ambos autores eran amplios y
apuntaban hacia diversos aspectos de esta. Tenian en comtn su fundamento liberal y
apuntaban a la mayor participacion politica, o democratizacion del gobierno, asi como a

eliminar el poder y la influencia de la Iglesia en el gobierno?*.

Para lograr esto tltimo, los liberales de distinto cufio impulsarian el proceso de
secularizacion del estado que implico tanto la cuestion del patronato del estado sobre la
iglesia, esto es la lucha entre los regalistas y los ultramontanos que explica la fundacion
del partido conservador (ultramontano), como la laicizacion del estado que tenia, entre
sus muchos propositos, disminuir la influencia politica y social de la iglesia dejando en
manos del gobierno muchas de las funciones que antes habian estado a cargo de la
iglesia: la administracion y caracter confesional de los cementerios, el registro civil y
gran parte de la educacion. En lo relativo a la cuestion de la tolerancia religiosa, en 1865
el estado chileno declaro la libertad de cultos, que permitio la practica de diversas
creencias, en consonancia con los planteamientos liberales de acuerdo con los cuales la
religion era una cuestion de dogmas privados que no debia interferir con los asuntos del
estado, ni menos con las consciencias de los ciudadanos. El contractualismo que estaba
a la base de esta corriente politico-intelectual exigia garantizar la libertad de
consciencia y de decision de los ciudadanos de la republica. El estado debia, por lo
tanto, ser un espacio secular y la libertad de cultos era el signo de la verdadera

civilizacion.

24 STUVEN, Ana Maria: La vida politica. Chile. 1830/1880, Santiago, Taurus, 2015.
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En este contexto, muchos de los argumentos esgrimidos en las diversas aristas
relacionadas con el proceso de secularizacion se relacionaban precisamente con la
pregunta por las articulaciones entre la civilizacion y la religion o, dicho de otra manera,
por la cuestion relativa al lugar de la religion en civilizacion. Se trataba de determinar si
la religion, como afirmaban los catdlicos, era su fundamento o, si como afirmaban
muchos liberales, uno de sus mayores obstaculos. Desde este campo, José Victorino
Lastarria y Francisco Bilbao, lector del filosofo catolico liberal, Hugues-Félicité Robert
de Lamennais, plantearon que la iglesia catolica, no necesariamente la religion, habian
sido, en efecto, un obstaculo en el establecimiento y avance de la civilizacion en Chile.
Tanto Investigaciones sobre la influencia social de la conquista de Lastarria, como Sociabilidad
chilena, de Bilbao, responsabilizaban al sistema colonial y al lugar espiritual y politico
que la religion catolica habia ocupado en ¢l de la fragilidad de la civilizacion en Chile y
de las tendencias autoritarias de su republica®. Las Investigaciones de Lastarria fue la
primera tesis defendida en la recién fundada Universidad de Chile. En ella, el discipulo
de Andrés Bello seguia los planteamientos de historiadores como Edgard Quinet,
Johann Gottfried Herder, y el filosofo Charles de Montesquieu, entre otros. De acuerdo
con estos autores, para ser efectivas, las leyes debian ser consecuencia de las costumbres
del pueblo al que reglaban. Sin embargo, decia Lastarria, en América el gobierno
republicano habia sido instaurado de modo repentino, como consecuencia de una
revolucion, de manera que el pueblo continuaba teniendo las costumbres y creencias
heredadas de la conquista ibérica. Espana habia trasplantado a América todos los vicios
de la monarquia, “la monstruosa dictadura del trono y de la iglesia”.?® En la medida que
las civilizaciones estaban determinadas por el sistema politico que las regia, las
instituciones al alero de las que habia nacido la civilizacion americana tenian todos los
defectos a los que conducian el dominio monarquico y la religion catdlica, es decir, una
poblacion esclava que creia que la obediencia ciega a las autoridades era la tnica virtud:
“Las costumbres eran simples i modestas, es verdad, pero antisociales, basadas sobre

errores funestos i sobre todo, envilecidas i estapidas, bajo todos aspectos: su sencillez

2> LASTARRIA, José Victorino: “Investigaciones sobre la influencia social de la Conquista”; BILBAO,
Francisco: “Sociabilidad chilena”, en Francisco Bilbao, 1823-1865: El Autor y la Obra, Santiago, Editorial Cuarto
Propio, 2007.

26 L ASTARRIA, José Victorino: “Investigaciones sobre la influencia social de la Conquista”, p. 232.
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era la de la esclavitud”? La republica que, de acuerdo con estas ideas, deberia haber
fundado una nueva civilizacion, parecia fracasar porque sus leyes intentaban crear
nuevas costumbres y no eran producto de estas. La presencia de la religion catolica, que
era una fuerza contraria a los movimientos espirituales, politicos y sociales de la
civilizacion moderna, impedia que América se uniera al movimiento natural de la

Historia hacia una civilizacion republicana, tolerante y, en definitiva, moderna.

Para Lastarria el problema no era la religion en si misma sino el lugar que
ocupaba en la civilizacion. Pues si muchos, como Juan Egafa, habian propuesto que la
religion era la base de la civilizacion, Lastarria consideraba que esta era mas bien una
consecuencia y herramienta de la civilizacion de la que era parte. El principio rector de
toda civilizacion planteaba este autor, era el sistema politico, las leyes. En este esquema,
el papel de la religion era proporcionar un fundamento solido a la moralidad del pueblo
que los impulsara a obedecer las leyes que permitian mantener la civilizacion y la
libertad. Asi, la monarquia fundaba una sociedad de esclavos y en ella la religion ponia
la moralidad al servicio del despotismo. Bajo un gobierno republicano, en cambio, la
religion era el de sustento de las virtudes ciudadanas, aquellas que permitian asegurar la

libertad, bienestar y progreso de la republica y de los individuos que la componian?.

El planteamiento de Lastarria suponia, de alguna manera, la separacion de las
esferas politica y espiritual, escision que Francisco Bilbao rechazaba. No obstante
Sociabilidad chilena, coincidia en términos generales con los planteamientos de Lastarria
respecto a la religion catoélica como una fuerza contraria al movimiento de la historia,
cuya supresion era necesaria para lograr una republica libre y democratica. Pero ademas
del ya clasico argumento sobre el oscurantismo de la religion catdlica y su poder para
hacer de los individuos ciegos corderos sin libertad politica, Bilbao hacia un
planteamiento teologico, que profundizaria mas tarde en el Evangelio americano, segtn el
cual la civilizacion futura, la del gobierno de la libertad y la igualdad, seria una en que la
ley de la libertad seria la religion de la humanidad. Esto, porque tal como lo
demostraban la filosofia y la historia, lo politico y lo religioso no eran ambitos diferentes
ni mutuamente excluyentes, en tanto no era posible ser libre como ciudadano, si el

espiritu, o la consciencia estaban sometidos a una autoridad externa al individuo.

7 Ibid., pp. 235-236.
28 LASTARRIA, José Victorino: “Investigaciones sobre la influencia social de la Conquista”, p. 257.
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En 1843 se habia fundado la Revista Catdlica, espacio de reflexion y opinion
destinado a mostrar la importancia y el valor de la influencia social de la religion, en
directa oposicion a los planteamientos del liberalismo?. Muchos de sus articulos
tuvieron como proposito mostrar que la religion era el fundamento del orden social y la
civilizacion, en linea similar a lo que ya habia planteado Juan Egafia, y que el
cristianismo habia tenido un papel eminentemente civilizador. Habia sido el influjo de
la religion cristiana y su triunfo sobre otros credos la que habia abierto la puerta a la

introduccion de las ciencias alrededor del mundo?°.

Los libros divinos “derramaron por donde quiera unos dogmas que llevan
impresos en su misma sublimidad, el sello de su grandeza, unos sentimientos de
caridad, de moderacion, de sabiduria, que introdujeron la civilizacion hasta en el seno
de la barbarie, y templaron los furores de la guerra con leyes de humanidad y de dulzura

en favor del vencido”3.

Los articulos de la revista entendian civilizacion en su doble acepcion de
suavidad de las costumbres y civilidad. El cristianismo era la religion que habia
establecido los principios y las condiciones que habian permitido a las sociedades
organizarse y someterse a leyes que hacen posible la convivencia, fundando las
costumbres. En definitiva, era la religion y su capacidad civilizadora las que hacian
posible la organizacion politica, como mostraba el rol que habia tenido y continuaba
teniendo en la civilizacion de los indigenas, tnico modo de integrarlos al proyecto
nacional republicano. Solo ella tenia la capacidad de “civilizar un gran pueblo, corregir
los abusos, de dar las leyes todo su vigor y a las costumbres nacionales una pureza
constante”®. Lo que, es mas, la religion era el anico medio para alcanzar la felicidad,
proposito altimo de la civilizacion. De este modo los articulistas de la Revista invertian
el argumento de los liberales que impugnaban el rol de la religion en el relato
civilizatorio y la culpaban del retraso americano. Por el contrario, habia sido gracias a la
evangelizacion de sus pueblos indigenas que estos habian pasado a formar parte de las

naciones civilizadas.

2% STUVEN, Ana Maria: “La Iglesia catolica chilena en el siglo XIX. Encuentros y desencuentros con la
modernidad filosofica”, Teologia y Vida 56, n° 2, 2015, pp. 187-217.

30 “Sacerdocio cristiano”, La Revista Catdlica, 1 de mayo de 1843, n° 3, p. 18.

3 “La importancia de la religion”, La Revista Catolica, 15 de abril de 1843, n° 2, p. 10.

32 “Civilizacion de los indigenas”, La Revista Catélica, 1 de noviembre de 1843, n® 15, p. 118.
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En 1844, afio de publicacion de Sociabilidad chilena, la Revista Catolica dedico una
serie de articulos a refutar los planteamientos de Bilbao rebatiendo sus “errores
religiosos y morales”, intentando demostrar que las reformas propuestas por Bilbao eran
una amenaza a las bases del orden, la justicia, la verdad y la subordinacion, es decir, a la
religion y la republica. La revista publico ademas una pieza mas breve que, sin dirigirse
explicitamente a Bilbao, impugnaba sus argumentos politicos, pues buscaba demostrar
que la religion catolica no solo no era contraria al gobierno republicano de la libertad,
sino que podia ser su mejor aliada y fundamento®. “Influencia del catolicismo en el
orden social” planteaba que el liberalismo se equivocaba al afirmar que la religion
catolica era enemiga de la sociedad y la civilizacion, ya que en realidad era la fuente
original de todos los bienes sociales, en la medida que promovia la virtud, la obediencia
a las autoridades, asi como la caridad y proteccion de los mas pobres. Sus dogmas, por
lo tanto, no solo eran compatibles con el gobierno republicano y los principios
democraticos, sino su mejor cimiento, en cuanto proporcionaba las “sublimes nociones
sobre la dignidad, la libertad y la igualdad del hombre™*. De acuerdo con su autor, los
principios de la iglesia eran compatibles con todo sistema de gobierno que promoviese
la moral, la virtud y la justicia, pues su mision era hacer felices a los hombres, sin
importar el régimen politico bajo el que estuviesen constituidos. Por otra parte,
afirmaba este escritor, el catolicismo era mas igualitario que el protestantismo, que
ponia énfasis en la independencia de los individuos antes que en su igualdad. Con todo,
sostenia ademas, los filosofos modernos se equivocaban al afirmar la igualdad entre los
hombres. La existencia de la propiedad privada y de la autoridad que establecian,
necesariamente, la desigualdad entre los individuos, eran las bases de un edificio social
que resultaria destruido por la revolucion y la guerra civil que promovian sus falsos
ideales igualitarios. En otras palabras, la filosofia moderna y el liberalismo arrastrarian a
los hombres a la destruccion de la civilizacion, mientras que “el evangelio preserva a los
pueblos de los atentados y funestas revoluciones ensenandoles la verdadera sumision y

obediencia e impidiendo que caigan bajo el yugo de la tirania”*.

33 “Refutacion de los errores religiosos y morales del articulo ‘Sociabilidad chilena™, La Revista Catdlica, 1
de julio al 1 noviembre de 1844, n® 31 al 45; “Influencia del catolicismo en el orden social”, La Revista
Catolica, 15 de julio al 1 de agosto de 1844, n® 33 al 35.

34 “Influencia del catolicismo en el orden social”, p. 269.

5 Ibid., p. 286.
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En un escrito posterior, todavia en respuesta a Bilbao, 1a Revista Catolica enfrent6
directamente la cuestion de la relacion entre religion y civilizacion desde la perspectiva
del progreso tal como la planteaban los liberales. Estos tltimos, acusaba el publicista,
habian transformado a la religion en una etapa de la civilizacion que debia ser superada,
puesto que sus instituciones habian de ser sobrepasadas en atencion a su caracter
retrogrado y eran incompatibles con los avances modernos. Los filosofos liberales se
equivocaban, decia la revista, pues tal como habia postulado Jean Paul Alban de
Villeneuve-Bargemont, uno de los precursores del movimiento catolico social en
Francia, si bien la ley del progreso gobernaba a la humanidad, este era limitado en el
orden fisico, pero indefinido en el moral. En la esfera espiritual su destino, el objetivo de
ese progreso, era unirse a Dios, de modo que se trataba de un avance religioso. En este
sentido, la verdadera civilizacion radicaba en aquellos progresos que conducian al

hombre hacia su destino, Dios*.

En 1856, los diferencias entre la iglesia y el estado adquirieron un nuevo impulso
y un cariz mucho mas conflictivo a partir de la llamada “cuestion del Sacristan”, un
episodio referido al patronato del estado sobre la iglesia, que enfrent6 al gobierno de
Manuel Montt con las autoridades eclesiasticas y que daria pie al nacimiento del
partido conservador, de convicciones ultramontanas que seria, en adelante, el brazo
politico de la iglesia. En Chile, los conservadores nacionales y clericales compartian con
los liberales una matriz republicana de raiz ilustrada, de acuerdo a la cual era necesario
impulsar el progreso material y moral de la reptblica. La diferencia fundamental era, sin
embargo, que los clericales creian que para que este progreso no fuera disruptivo ni
revolucionario, debia forjarse en linea de continuidad con el pasado colonial,

especialmente con su raiz religiosa como sostén del orden social y politico™.

El Evangelio americano, publicado por Francisco Bilbao en 1864 es un ensayo
concebido para constituirse en la Biblia americana, es decir el libro que expondria el
dogma de la civilizacion americana en el que se proponia “la filosofia popular del

derecho, la filosofia de la historia americana, y la indicacion del deber y del ideal”®. En

3 “Refutacion de los errores religiosos y morales del articulo «Sociabilidad chilena»”, p. 365.

3% GAZMURI, Susana: “Debates republicanos, liberales y conservadores durante el siglo XIX”, en Historia de
los intelectuales y las ideas politicas, Vol. 4. Historia politica de Chile, 1810-2010, Santiago, Fondo de Cultura
Econoémica, 2018, pp. 43-70.

38 BILBAO, Francisco: El evangelio americano, Buenos Aires, Imp. de la Soc. Tip. Bonarense, 1864, p. 6.
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esta obra Bilbao propuso que religion y civilizacion eran idénticos, y que la religion no
solo era la condicion o fundamento de la civilizacion, sino su elemento central, aquello
que la orientaba. Es asi como la civilizaciéon impuesta por Espana era catolica, una
cultura en que las creencias fundamentales eran el valor de la obediencia a la autoridad
y a los dogmas de la Iglesia, institucion que mantenia a los hombres “sin pensamiento,
sin palabra, sin voto, sin voluntad”3°. Ahora que los americanos se habian constituido en
republicas, los guiaba otra religion, la de la libertad. Esta era la religion del gobierno
propio o, como dice Bilbao, del self-government. Bilbao entendia el gobierno propio como
la capacidad de establecer formas autonomas de gobierno, asi como la facultad y el
derecho de juzgar todo asunto por si mismo, el “libre examen”. La religion del
autogobierno determinaba entonces que la civilizacion americana era la del gobierno
propio en todo acto de vida, tanto privado como publico, en otras palabras, la religion

de la soberania individual del hombre.

De acuerdo con Bilbao, la idea de progreso que orientaba esta civilizacion no era,
como se pensaba en Europa, la de la politesse o las buenas costumbres, ni la de los
avances de la ciencia, el comercio y la industria, sino la del perfeccionamiento de la
justicia. En este sentido, si la civilizacion se identificaba con la justicia, América era mas
civilizada que Europa, porque el gobierno republicano era el que mejor garantizaba el
imperio de la justicia. Esta civilizacion, decia Bilbao, no era posible en Europa, donde la
mayor revolucion impulsada por la naturaleza libre del hombre, la francesa, habia
sucumbido ante el gobierno despotico de Napoleon. Europa era la antigua civilizacion,
una que habia conquistado la libertad filosofica pero no habia logrado obtener la
autonomia politica y seguia gobernada por la injustica y la mentira. Con sus gobiernos
republicanos, América se habia constituido en una civilizacion original, la verdadera,
pues solo esta forma de gobierno permitiria realizar la naturaleza humana: libre y
soberana de si misma. Bajo este sistema politico no habia lugar para una religion como
la catolica, que predicaba la obediencia ciega y exigia renunciar a la razon y soberania

individual, sino que debia instaurarse una nueva religion, la del pensamiento libre*.

Si para los historiadores europeos integrar a América al relato civilizatorio habia

sido una dificultad, Francisco Bilbao invirti6 el problema. Después de la Revolucion

¥ Ibid., p. 82.
0 BILBAO, Francisco: El evangelio americano.
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francesa, Europa habia demostrado que no podia ser la tierra de la libertad ni, por lo
tanto, de la civilizacion, sumida como estaba bajo las garras del terror y el despotismo.
Por el contrario, el hecho de que después de las independencias la mayor parte de los
paises americanos hubiese optado por los gobiernos republicanos, los habia
transformado en los lideres del movimiento civilizatorio. Era Europa, ahora, la que
debia integrarse al movimiento americano hacia la libertad y el autogobierno*. La
civilizacion americana no se distinguia simplemente por la politesse y las buenas
costumbres, como la europea, sino que se fundaba en la verdadera religion, la de la
libertad: “Poco vale tener instituciones libres y magnificas denominaciones como
democracia, sufragio universal, etcétera, si no las vivifica el espiritu de libertad, la
religion de la soberania individual del hombre. Es por eso y para esa religion, para

fundar, desarrollar ese espiritu que nosotros vivimos™+2.

5.- Conclusiones

En 1865 los liberales propusieron en el Congreso la supresion del articulo 59 de la
constitucion, que establecia el catolicismo como la religion oficial del Estado. Aun
cuando este articulo no fue abolido, si se declaro la libertad de cultos que permitio la
practica religiosa de diversas creencias, en consonancia con los planteamientos liberales
de acuerdo con los cuales la religion era una cuestion de creencias privadas que no debia
interferir con los asuntos del estado, ni menos con las consciencias de los ciudadanos. El
contractualismo que estaba a la base de esta corriente politico-intelectual exigia
garantizar la libertad de consciencia y decision de los ciudadanos de la repablica. El
estado debia, por lo tanto, ser un espacio secular y la tolerancia religiosa era el signo de
la verdadera civilizacion. Una vez promulgada la libertad de cultos, la discusion
respecto al vinculo entre religion y civilizacion se dio principalmente en torno a la
cuestion de la educacion y la libertad de ensefianza, en la medida que los gobiernos
liberales impulsaron la laicizacion de educacion publica en un intento declarado por
disminuir la influencia de la religion catolica en la sociedad chilena. Los conservadores,
por su parte, defendieron la libertad de ensefanza con el objetivo mantener su

ascendente social. En tltimo término, si la religion era el fundamento de la civilizacion y

4 BILBAO, Francisco: La América en peligro, Perti, Imprenta y Litografia de Berenheim y Boneo, 1862.
#2 BILBAO, Francisco: El evangelio americano, p. 117.
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del orden republicano, era de vital importancia preservar, el que creian era el

fundamento espiritual de la republica.

En consonancia con lo anterior, en las siguientes dos décadas, los letrados de
orientacion conservadora continuaron desarrollando los argumentos que habian sido
expuestos en los 40 en la Revista Catolica, de acuerdo con los cuales el fundamento de la
civilizacion y la libertad estaba en la religion, y no en el individuo, como sostenian los
liberales. Era el cristianismo y la creencia en que los individuos eran creados a
semejanza de Dios la que garantizaba tanto el derecho a la libertad individual como la fe
en la civilizacion.*® El verdadero espiritu de una nacion, el que impulsaba a los hombres
y mujeres a asociarse en comunidades politicas, se fundamentaba en la religion, que
promovia asi, sus vinculos morales y politicos. Esta era, por lo tanto, necesaria para que

la reptiblica pudiese progresar en consonancia con los designios de la Providencia*4.

Liberales y conservadores coincidian en que la civilizacion, este estado de
cultura en que se alcanzaba la ilustracion intelectual, la libertad politica y lazos sociales
fundamentados en la virtud, era un estadio de la historia humana al que Chile debia
aspirar. Concordaban, también, en una filosofia de la historia que ponia a la religion
como fundamento necesario de las sociedades humanas, que gracias a las creencias,
costumbres y leyes compartidas habian logrado organizarse y superar el estadio de la
mera sobrevivencia que permitia el desarrollo de la cultura y, mas tarde, de la ciencia.
Hasta aqui las coincidencias en su lectura historica. Para unos la religion era una etapa
que debia ser superada, pues sus tendencias retrogradas y conservadoras se
transformaban, en cierto punto, en obstaculos para los progresos cientificos,
intelectuales, morales y politicos que conducian a la civilizacion. Otros, como Bilbao,
proponian que la religion era indispensable, pero que una sociedad civilizada haria de la
libertad su religion, de modo que la civilizacion seria alcanzada cuando esta verdadera
religion fuese puesta en practica. Para los politicos clericales y conservadores, en

cambio, los liberales no entendian que las sociedades sin un fundamento religioso,

4 WALKER MARTINEZ, Carlos: “El liberalismo ante los principios religiosos en Chile”, en José Luis
ROMERO ROMERO (ed.), Pensamiento Conservador (1815-1898), Caracas: Biblioteca de Ayacucho, 1978, pp.
207-214.

4 FABRES, José Clemente: “Discurso pronunciado en la sesion inaugural de la Gran Convencion
Conservadora de 22 de diciembre de 1878 por don José¢ Clemente Favres”, en Enrique Tocornal (ed.), La
gran convencion conservadora de 1878: manifiestos, discursos, conclusiones, Santiago, Chile, 1878, pp. 45-55.
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estaban condenadas a su desaparicion, dejando a los individuos solos, en un estado de

anarquia, que no era sino la disolucion del mundo civilizado.
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Resumen: Este texto se centra en las transformaciones de la relacion entre el concepto
de civilizacion y el cristianismo en la experiencia mexicana. A lo largo del convulso siglo
XIX, la pareja civilizacion/cristianismo constituyd un eje semantico recurrente, que
contribuy6 a estructurar el discurso publico en una sociedad enfrascada en la
renovacion de sus lazos politicos, enfrentada a la zozobra de la guerra y a las
intervenciones extranjeras y permeada por una religiosidad que en distintas coyunturas
se volvi6 militante. Explorar las transformaciones de la relacion semantica entre
cristianismo y civilizacion nos permite subrayar contenidos de larga duracion
dominados por la experiencia del exclusivismo catolico y las tensiones creadas por su
confrontacion con la diversificacion del paisaje de las practicas religiosas, en una
sociedad donde una frontera entre lo religioso y lo politico no es sistematicamente
discernible.

Palabras clave: Civilizacion, cristianismo, México.

Abstract: This article explores the changing relationship between the concepts of civilization and
christianity in the Mexican experience. Throughout the turbulent Nineteenth century, the civilization /
christianity duo constituted a key semantical construction that structured the public discourse of a
society wrapped up in the overhaul of political relationships, facing the anxieties of war and foreign
intervention and steeped in a religiosity that turned militant in certain circumstances. The
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transformation of the semantic relationship between civilization and christianity reveals longue durée
clements engendered by the experience of Catholic exclusivism and traces their confrontation with
increasingly diverse religious practices, in a society in which the line between religion and politics could

be difficult to discern.
Keywords: Civilization, Christianity, Mexico.

1.- La impronta de la larga duracion

El vinculo conceptual entre civilizacion y cristianismo tiene una historia que es
preciso considerar desde una perspectiva de muy larga duracion: ahi donde el
pensamiento cristiano se engarzé con la semantica del mundo grecolatino,
apropiandose de un conjunto de representaciones sobre el ser propio y el ajeno,
marcada por la conviccion de la superioridad propia’. Esta semantica asigno lo
“civilizado” al nosotros y califico a los otros como “barbaros”. Esto invita a explorar el
concepto civilizacion/civilizado a partir de sus anténimos. De ese conocido binomio
civilizados-barbaros que la semantica griega lego al Occidente moderno vy
contemporaneo, interesa destacar el hecho de que los llamados barbaros son extranjeros
y, ante todo, pueblos insumisos. Asi, en el diccionario de Vittori publicado en 1609, se

puede leer: Bdrbara cosa o peregrina, que se traduce al francés como chose barbare ou

estrangere>.

El neologismo “civilizacion” apareci6 publicado por primera vez en 1756, en un
texto del francés marqués de Mirabeau, que afirmaba que la religion era “el primero y
mas util freno de la humanidad; [...] el primer resorte de la civilizacion™*. El Diccionario
castellano con las voces de ciencias y artes y sus correspondientes en las tres lenguas francesa, latina e
italiana... de Esteban de Terreros y Pando de 1767, registra por vez primera la voz

civilizacion en lengua espafola con tres acepciones: una juridica, como “acto de justicia

2HARTOG, Francois: Anciens, Modernes, Sauvages, Paris, Galaade Editions, 2005.

3 VITTORI, Girolamo: Tesoro de las tres lenguas, francesa, italiana y Espafiola/Trésor des trois langues, francaise,
italienne et espagnole, Ginebra, Philippe Albert y Alexandre Pernet, 1609.

4 ESCOBAR, José: "Mas sobre los origenes de civilizar y civilizacion en la Espana del siglo XVIII”, Nueva
Revista de Filologia Hispdnica, 33:1, 1984, p. 88. Sin embargo, Feres Junior, da cuenta de su uso en espanol, en
los escritos del jesuita Juan José Delgado, referido a poblaciones filipinas, dos anos antes de aparecer en
L’Ami des hommes. FERES JUNIOR, Jodo: “O conceito de Civilizacao: Uma analise transversal”, en Javier
FERNANDEZ SEBASTIAN (dir.), Jodo FERES JUNIOR (ed.), Diccionario politico y social del mundo iberoamericano.
Conceptos politicos fundamentales, 1770-1870, Madrid, Universidad del Pais Vasco, Centro de Estudios
Politicos y Constitucionales, 2014, Tomo I, Civilizacién, p. 89.
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que hace civil una causa criminal”; y dos de caracter cultural, en las que centraremos
nuestra atencion para el caso mexicano: “accion de civilizar y domesticar algunos
pueblos silvestres” e “instruir, suavizar a alguno su genio, condicion, rusticidad™. En
este siglo, el vinculo conceptual entre cristianismo y el proceso de “civilizar” —extraer
del salvajismo y la barbarie, perfeccionar a la sociedad- tenia particular resonancia en
los imperios atlanticos, la violencia de cuya construccion en el Nuevo Mundo se
justificaba por la “civilizacion” de las poblaciones autoctonas: su reduccion al
cristianismo y a la civilidad. A lo largo de la centuria siguiente, las imagenes y los
lenguajes de las revoluciones politica, industrial y cientifica sometieron a esta potente
construccion conceptual a tensiones intensas y contradictorias. Ambos procesos:
primero el entretejerse conceptualmente cristianismo y civilizacion en la construccion
de los imperios atlanticos, luego las tensiones de signo diverso a que el binomio se vio
sometido a lo largo del siglo XIX, tienen una historia compleja, de multiples aristas, de
dimensiones no solo atlanticas sino globales, en la medida en que la expansion del
cristianismo en sus diferentes modalidades fue intensa e incidio en la modificacion del
paisaje religioso mundial; mostrar aunque sea minimamente esa complejidad es algo que
rebasa las posibilidades de este articulo, pero es claro que las transformaciones
semanticas que aqui se observan en lengua espafola y a partir del caso mexicano

interacttian con procesos que son plurilingtiisticos y pluriculturales.

El discurso historiografico iberoamericano ha resaltado la oposicion binaria
entre tradicion y modernidad, conceptos definidos con distintos matices, pero
privilegiando, a menudo, las supuestas cualidades de una modernidad ajena,
engendrada por el imaginario europeo. Trabajos mas recientes, ya sea en perspectiva
atlantica o decolonial, han puesto de relieve el caracter plural y multipolar de estos
procesos, invitando a pensar en términos de modernidades a partir del estudio de
experiencias concretas a distintas escalas. En estas paginas buscaremos rescatar, de la

experiencia de actores novohispanos y mexicanos, perspectivas diversas,

> TERREROS Y PANDO, Esteban de: Diccionario castellano con las voces de ciencias y artes y sus correspondientes en las
tres lenguas francesa, latina ¢ italiand..., t. T, Madrid, Viuda de Ibarra, 1767, pp. 440-441. Reproducido a partir
del ejemplar virtual de la Biblioteca de la Real Academia Espaiola (NTLLE). El uso del término en
espaitol, aparece empleado en 1791 por Juan Meléndez Valdez en sus Discursos forenses, refiriéndose a la
civilizacion de su tiempo, véase REAL ACADEMIA ESPANOLA: Banco de datos (CORDE) [en linea]. Corpus
diacronico del espaiiol. <http://www.rae.es> [Consultado el lunes 27 de enero de 2020].
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frecuentemente subestimadas en versiones sobre-determinadas por el triunfo de la

republica liberal, democratica y progresista.

La historia conceptual nos ofrece un observatorio privilegiado para revisar y
ponderar los usos conceptuales en sus contextos de emision. La voz civilizacion ha sido
ya objeto de estudio desde esta perspectiva disciplinar. En su estudio del concepto para
el caso espanol, de fines del siglo XVIII al siglo XX, Javier Fernandez Sebastian afirma:

“If there is one Hispanic particularity in the development of the concept in the
last two centuries, it is undoubtedly the strong link between civilization and
religious values: from Balmes and Donoso to Nocedal, Menéndez Pelayo and
Vazquez de Mella, all traditional authors who actively or passively repeated
that Christianity, and in particular Catholicism, is not just one of the several
elements of European civilization, but it is civilization itself”S.

Para el caso especifico de Iberoamerica, Jodo Feres Junior resalta que durante los
siglos XVIII y XIX el concepto fue definido, “por meio de referéncias diretas a aspectos
materiais, politicos e morais dos povos”, y en su analisis transversal a varios casos de la
region identifica al menos cuatro sentidos del término: 1) como acto de civilizar, 2)

como modelo o patron, 3) como proceso y 4) como expresion de nacionalidad?’.

Para la experiencia que nos ocupa, la mexicana, Guillermo Zermeno ha
destacado los momentos en que, en el lenguaje politico del siglo XIX, esta voz se vincula
a independencia, nacion, constitucion, libertad, liberalismo y progreso. Zermeno afirma
que “civilizacion” fue adquiriendo un sentido procesual como escala para medir avances
y retrocesos entre las naciones y fue visto como un espacio propicio para el
perfeccionamiento humano, desprendiéndose de la semantica exclusiva de la

cristianizacion del mundo pagano. En su revision de algunos periodicos publicados

6 “Si hay una particularidad hispana en el desarrollo de este concepto durante los altimos dos siglos, se
trata sin duda del fuerte vinculo entre la civilizacion y los valores religiosos: de Balmes y Donoso a
Nocedal, Menéndez Pelayo y Vazquez de Mella, todos los autores tradicionales que repitieron, de forma
explicita o implicita, que el cristianismo y en particular el catolicismo no son uno de tantos elementos de
la civilizacion europea, sino que constituyen “la civilizacion misma™, FERNANDEZ SEBASTIAN, Javier: “The
Concept of Civilization in Spain, 1754-2005: from progress to identity”, en Contributions to the History of
Concepts, 4, 2008, Issue 1, pp. 87-88. La participacion de Balmes fue clave en la difusion del vinculo entre
catolicismo y civilizacion en Espana, justamente por la refutacion de los argumentos presentados en la
obra de Frangois Guizot en su Historia general de la civilizacion europea, cuya recepcion en Espafa, en 1839,
desencadeno una algida polémica. FERNANDEZ SEBASTIAN, Javier: “La recepcion en Espana de la Histoire de
la Civilisation de Guizot”, en Jean Renné AYMES y Javier FERNANDEZ SEBASTIAN (eds.), L Tmage de la France en
Espagne (1808-1850), Bilbao, Servicio editorial de la Universidad del Pais Vasco/Presses de la Sorbonne
Nouvelle, 1997, pp. 127-149.

7 “Por medio de referencias directas a aspectos materiales, politicos y morales de los pueblos” en FERES
JUNIOR, Jodo (2014): “O conceito de civilizacdo: uma analise transversal”, pp. 85y 88.
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entre 1834 y 1849, encuentra que la voz “cristianismo” esta asociada a “civilizacion”,
aunque no profundiza en ello®. Aqui no buscaremos ahondar en el significado del
concepto de civilizacion, sino en su vinculo estrecho con el cristianismo y mas

particularmente con el catolicismo.

A lo largo del convulso siglo XIX mexicano, la pareja Civilizacion/Cristianismo
constituyd un eje semantico recurrente, que contribuyd a estructurar el discurso
publico en una sociedad empenada en la construccion de un régimen republicano y
permeada por una religiosidad que en distintos momentos coyunturales del siglo se
volvio militante. Explorar las torsiones semanticas que sufrio, en voz de los actores y a
lo largo del siglo, este binomio esencial nos permite revelar las fisuras, dinamicas y
permanencias en el discurso politico, pero también en otros ambitos, donde el sentido
de esta voz halla su razon de ser en su estrecho vinculo con los valores, la devocion y la
practica de la fe cristiana en una sociedad donde una frontera entre lo religioso y lo

politico no es necesariamente discernible.

La historia del siglo XIX en Occidente se ha contado como la historia de la
secularizacion. En Iberoamérica en general, y en México en particular, esta historia no
es solo la cronica de como el hombre y su destino se encerraron en el siglo y en el
mundo, también describe la forma en que se desmont6 el binomio cristianismo-
civilizacion®. La version corta y liberal de esta historia cuenta que, tras la era de las
revoluciones, el progreso suplanto a la providencia, el liberalismo transformo el lenguaje
de la politica y la moral, y consagré a la modernidad, y no a la salvacion, como
aspiracion colectiva. Segtin este discurso, la Iglesia catolica se aline6 con la
contrarrevolucién y el oscurantismo. Una version de signo opuesto, igualmente
reductora, propuso que las fuerzas del error encarnadas en los diversos “ismos” -
liberalismo, capitalismo, socialismo- que protagonizaron la construccion del mundo
moderno, corroyeron a la sociedad alejando a la humanidad de la religion verdadera y de
Dios. Al rastrear la evolucion del binomio en las paginas que siguen, esperamos mostrar

una historia mas compleja y sugerente.

8 ZERMENO, Guillermo: “[Civilizacion] México/Nueva Espafa”, en Javier Fernandez Sebastian (dir.)
Diccionario politico y social del mundo iberoamericano. Conceptos politicos fundamentales, 1770-1870, Madrid,
Universidad del Pais Vasco, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2014, pp. 217-231.

® Al insertarse en una concepcion de una temporalidad secularizada, lineal, no teologica. FERES JUNIOR,
Jodo (2014): “O conceito de civilizacao: uma analise transversal”, pp. 88-91; ZERMENO, Guillermo 2014:
“[Civilizacion] México/Nueva Espafia”.
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2.- Civilizacion y sus conceptos asimétricos

Entre los antonimos de civilizado encontramos, de manera destacada, el de
“salvaje”: “Llaman también por alusion a los hombres errantes que viven en los bosques
sin habitacion reglada, leyes politicas ni religion™. Conviene detenerse en algunos
elementos que conectan ambos términos en este antiguo Diccionario de lengua
castellana. De civilizar se dice: “También se puede decir por la accion de civilizar y
domesticar algunos pueblos silvestres: la Civilizacion de los Brasilenos fue muy dificil
para los misioneros™. La definicion presenta, de manera naturalizada, como agentes de
la domesticacion de los pueblos silvestres (lo que equivale en la época a salvajes) a los
misioneros, es decir, a los agentes por antonomasia de la llamada evangelizacion. Frente

a ellos, el prototipo de los salvajes, aquellos a quienes el diccionario llama “Brasilefios”.

Nada de lo anterior es casualidad.

Esta definicion recuerda la clasificacion de los barbaros que elaboro en el siglo
XVI el jesuita José¢ de Acosta, una clasificacion en la que tiene un peso fundamental su
experiencia novohispana, como ha mostrado Antonella Romano. Acosta distinguio tres
tipos jerarquizados de barbaros en su De Procuranda Indorum Salute: a) los que tienen
instituciones y escritura (los chinos, asimilables a los antiguos griegos y romanos que
fueron ganados por el cristianismo; b) los que no tienen escritura, aunque tienen
instituciones y gobierno (los mexicanos, los peruanos, de muy dificil evangelizacion); y
c) los salvajes semejantes a animales, sin ley ni rey, nomadas, sin gobierno fijo,
imposibles de evangelizar. En esta tltima categoria entran, sin lugar a dudas, los que el
Diccionario llama “Brasilenos™?. El eje central de esta jerarquia es la distancia hipotética
con relacion a la “razon”, al género humano y al evangelio, la medida de “lo barbaro” esta

en funcion inversa de las posibilidades de asimilarse al mundo catolico europeo.

» o« » @

Por la via de la antitesis, otros términos, como “pagano”, “gentil”, “infiel”, forman

parte del universo semantico de la civilizacion desde la perspectiva cristiana. Todos

10 TERREROS Y PANDO, Esteban de (1788): Diccionario castellano con las voces de ciencias y artes y sus
correspondientes en las tres lenguas francesa, latina e italiana..., t. T, p. 431, 1y 2.

W bid., pp. 432-433.

12 ROMANO, Antonella: Impressions de Chine. L’Europe et I'englobement du monde (XVIe-XVlIe siécle), Paris, Fayard,
2017, pp. 107-109.

82



MEXICO

estos términos designan una alteridad con relacion al enunciante que mide la relacion
con el humano por antonomasia, que es el europeo catolico y con el evangelio. Conviene
sin embargo rastrear lo que prevalece de esta concepcion, en ambitos mas dinamicos
que los diccionarios. En el dltimo tercio del siglo XVIII, estas mismas categorias
estructuraban, en tierras de evangelizacion, las relaciones entre las autoridades
eclesiasticas y su feligresia. En 1779, por ejemplo, el Obispo de Ciudad Real daba cuenta
de la resistencia de pobladores de Chamula a las politicas de congregacion en lo
siguientes términos:

Para mandar su Magestad que los Yndios tuviesen casa, y familia en el Pueblo,
tuvo presentes muchos danos, que resultaban de vivir en las milpas distantes.
Uno de ellos és el actual que tratamos de Chamula, experimentando la ninguna
atencion que se tiene a lo espiritual, viviendo en sus milpas como fieras. Y no
temerariamente me persuado 4 que en ellas se entierran y se casan,
abandonando las obligaciones de catholicos. En esta permission se contraviene
a las Leyes, y Pragmaticas de su Magestad, y gloriosos predecessores, que
encargan se aprenda la doctrina en lengua castellana, y que se pongan en los
Pueblos para civilizar € instruir los Yndios®.

En la misma época pero con una intencion distinta, el jesuita Clavigero,
escribiendo con nostalgia desde el exilio, afirmaba, al referirse al caracter de los que
llamo “mexicanos™*: “Dificilmente se hallara juventud mas docil para la instruccion
como no se ha visto jamas mayor docilidad que la de sus antepasados a la luz del

evangelio™.

De este conjunto de términos que designan lo opuesto a “civilizado” conviene
detenerse en una voz que el DRAE consigna por primera vez apenas en 1884 (sirva como
muestra del retraso de siglos en la incorporacion de voces americanas): chichimeca. Los
chichimecas por cierto no formaban parte del universo de aquellos que Clavigero
asimil6 a los “mexicanos”. Es éste un término que también conviene explorar en la larga

duracion, pues entre sus principales intereses esta el de ser un término transcultural.

13 Francisco, Obispo de Chiapa al Presidente de la Audiencia de Guatemala, junio 2 de 1781, en Autos
seguidos por algunos de los naturales del pueblo de Chamula en contra de su cura don José Ordoriez y Aguiar por varios
excesos que le suponian 1799, México, Gobierno del Estado de Chiapas/Universidad Auténoma de
Chiapas/Facultad de Derecho UNAM, 1992, pp. 102-125, cita en pp. 112-113. Subrayado nuestro.

14 Clavigero llamo “mexicanos” en principio a los descendientes de los antiguos fundadores de México-
Tenochtitlan, sin embargo, en su texto explicitamente consider6é que muchos de los pueblos sedentarios
les eran asimilables en cuanto a caracter.

15 CLAVIJERO, Francisco Javier: Historia Antigua de México, México, Porraa, 9 edicion, 1991, [1780 12 ed. en
italiano].
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Aqui la descripcion que de ellos retoma Miguel Leon Portilla a partir de los Anales de
Cuauhtitlan:

“En el ano 5-Cana

Vinieron a acercarse los chichimecas:

vivian como flechadores (cazadores),

no tenian casas,

no tenian tierras,

su vestido no eran capas tejidas,

solamente pieles de animal era su vestido,

y con yerba también lo hacian.

Sus hijos so6lo en redecillas,

en «huacales» se criaban.

Comian tunas grandes,

grandes cactus, maiz silvestre,

tunas agrias.

Mucho se afanaban con todo esto...”1

Tenemos entonces en la palabra chichimecas un concepto en las antipodas de lo

civilizado que atraviesa varios siglos, varias culturas, varios sistemas politicos y sociales
y varias lenguas, y que va a cruzarse principalmente con el de barbaros. El concepto
“chichimeca” cruza épocas, lenguas y cosmovisiones con sus contenidos intactos:
insumisos, trashumantes, fieros; a estas caracteristicas se agrega, a partir de la
conquista, la de su dificil evangelizacion Estos contenidos se reactualizaran en los
decimononicos “barbaros”, “salvajes”, del que chichimecas operé como sinonimo. El
concepto de chichimecas también esta vinculado con la idea de un territorio no

controlado por Estado alguno.

3.- La unanimidad religiosa como vinculo politico

La primera Constitucion mexicana, promulgada en 1824, establece la
unanimidad religiosa de la nacion y el caracter exclusivo e intolerante del catolicismo
como religion de la patria. En esto sigue a la de Cadiz, como es el caso de la mayoria de
las constituciones hispanoamericanas. Por lo general consideramos ese dato fundador

como un rasgo de continuidad deliberada con una parte de la herencia colonial hispana,

16 Anales de Cuauhtitldn, fol. v; y véase también la edicion en espafiol del Cédice Chimalpopoca, traduccion de
Primo Feliciano Velazquez, México, Instituto de Historia, 1945. Citado en LEON PORTILLA, Miguel: “El
proceso de aculturacion de los Chichimecas de Xolotl”, en Estudios de Cultura Nahuatl, Vol 7, 1967, p. 66.
Disponible en: http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/revistas/nahuatl/pdf/ecn07/089.pdf
[Consultado el 3 de marzo de 2020].
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con independencia de parte del zoclo conceptual sobre el cual historicamente se
asienta. En el marco de una exploracion sobre la relacion entre el concepto de
civilizacion y el de cristianismo, tiene sentido recordar algunos elementos sobre los
cuales se apoya esa unanimidad, que tienen que ver con como se imagind el territorio,
como se concibio a la comunidad politica, y como se hizo de la religion un vinculo

politico fundamental.

Para 1824, el vinculo entre religion y comunidad politica se presenta
naturalizado en discurso publico, integrado en el concepto de nacion, constitutivo de la
nacion misma. Al constituirse ésta -al salir del “estado natural™-, se apoyaba en la
ruptura del vinculo imperial, pero optaba, sin discusion, por edificarse sobre la religion
de la patria. La unanimidad religiosa se concibe como constitutiva de la nacion y, en esa
medida, garante de la unidad de la comunidad politica. Como tal, exige y justifica la
prohibicion de cualquier otro culto. Parte de una valoracion enteramente acritica del
cristianismo, identificado de manera excluyente con el catolicismo, que erige a la Iglesia
catolica como agente civilizador y a la religion catolica como el legado principal y
benéfico de la implantacion hispana en el continente americano. Esta apreciacion
desdibuja o minimiza la violencia de la imposicion religiosa, considerandola como el
costo irreductible de un beneficio indiscutible. Legitima la violencia sobre la base del
acto mismo considerado civilizatorio. Tal sintesis asume la superioridad del catolicismo
por encima de cualquier otro sistema para aprehender y comprender al mundo. Como se
ha mencionado ya, esa conviccion de superioridad fundo, justifico y acompano las
politicas de expansion territorial y de construccion institucional en América, desde el
siglo XVI y hasta el XX, bajo la autoridad del Imperio espanol lo mismo que la de las

republicas que le sucedieron.

En la Nueva Espaia, como en otras regiones de América, estas politicas se
implementaron distinguiendo calidades de poblacion, en funcion de la posibilidad de
incorporar o de acercar a los pueblos al caudal del cristianismo, practica clasificadora,
que acompano a la expansion global europea, estructurada por rivalidades imperiales y
confesionales. La nacion mexicana heredo estas distinciones, basicamente entre
poblaciones sedentarias —que poblaban las amplias regiones que la guerra sumo con
relativa rapidez al dominio hispano, ocupadas por pueblos que vivian de la agricultura y

conocian sistemas politicos complejos—; o sedentarizadas —las que fue posible “reducir”,
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término de la época en el que se conjugan las ideas de congregar, asentar y evangelizar a
través de las politicas de concentracion poblacional de la Monarquia Catoélica—; y los
pueblos nomadas, cuyo habitat natural eran las amplisimas regiones que fueron
asimiladas a espacios vacios por su baja densidad demografica y representadas como
despobladas, por los riesgos que parecian encerrar para quien se estableciera en ellas.
Como no estaban regidas por concepto alguno asimilable al de propiedad, se
imaginaron como susceptibles de ser apropiadas por quien a ellas llegara. Los nomadas,
imposibles de “reducir”, eran en consecuencia imposibles de civilizar y por lo tanto

debian ser calificados como salvajes.

4.- Cristianismo y territorio

Muy tempranamente, la joven nacion mexicana se dio cuenta de que sus
aspiraciones de ejercicio eficaz de la soberania y control estatal chocaban con la
amplitud territorial y ciertas formas de ocupacion del territorio, en particular las de los
pueblos nomadas. Este desconcierto se convirtio en angustia ante la dolorosa pérdida
de Texas en 1836 y del Lejano Norte en 1848 y alimento los proyectos de colonizacion de
los vastos territorios nortefios cuya baja densidad demografica y precaria presencia
institucional los exponia al peligro. Los flujos de colonizacion nunca alcanzaron las
dimensiones a las que llegaron en otras regiones del continente, pero la discusion que
los acompano6 constituye un rico observatorio sobre procesos politicos y conceptuales
en la construccion de la nacion mexicana, y particularmente sobre la relacion entre

civilizacion y cristianismo.

La idea de colonizar, cercana a la de civilizar, se construye en franca oposicion al
concepto de barbaros o salvajes. Los proyectos de colonizacion tienen como comun
denominador el excluir a los nomadas como actores positivos. El salvaje pasa a ser la
antitesis del poblador, del colono. Es, por definicion, pagano. En cambio, durante las
décadas centrales del siglo XIX, la religion del colono no se asume ya de manera
automatica, sino que se convierte en tema de una acalorada disputa, articulada en torno
a la tolerancia religiosa. La discusion enfrent6 a quienes deseaban que solo hubiera
colonos catolicos —siendo el catolicismo el tnico garante de la unidad politica- y a

quienes consideraban que lo importante era el aumento de la poblacion “civilizada” y
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portadora de “progreso”, independientemente de su credo!”. La discusion termino
contraponiendo fenomenos que durante largo tiempo habian sido concebidos como

bienes asociados e incuestionables: la colonizacion y el catolicismo.

El nexo entre catolicismo y progreso-civilizacion también se volvio mas
conflictivo. Como sugiere José David Cortés, en ciertos sectores liberales el mundo
anglosajon y religiosamente diverso aparece como modelo de progreso, mientras que el
catolicismo se asocia con el atraso material y moral que aseguran caracteriza a las
sociedades hispanas!®. Esta vision apuntala proyectos de colonizacion que aspiran a
poblar las regiones que se pensaban como vacias del pais con colonos integros e
industriosos, de preferencia sajones y protestantes. Dichos planes, alegan sus
promotores, no pueden concretarse sino con la promulgacion de la tolerancia religiosa.
En cambio, los textos escritos a partir de los afos cuarenta por miembros del clero -
pastorales, sermones- y los de algunos laicos, argumentan que el cristianismo no solo es
uno de los elementos esenciales de la civilizacion Occidental, sino que constituye La
Civilizacion mismal®. Precisan, sin embargo, que aluden a la religion “verdadera”, de

raigambre hispanica, la de “nuestros padres™: la catolica.

La Gnica civilizacion que permitira a México alcanzar un porvenir de “felicidad”
es la cimentada en el catolicismo. En cambio, la que promueven las “sectas” de origen

norteamericano es un enemigo que combatir: no sélo un “error”, sino el instrumento

17 Una articulacion temprana de la “desconfesionalizacion” de la civilizacion en ROCAFUERTE, Vicente:
Ensayo sobre la tolerancia religiosa, México, Imprenta de M. Rivera, 1831. Sobre el vinculo con la migracion,
ALANIS ENCISO, Fernando S.: “Los extranjeros en México, la inmigracion y el gobierno: ¢tolerancia o
intolerancia religiosa?”, Historia mexicanda, 45:3, 1996, pp.539-566; y BERNINGER, Dieter: “Immigration and
Religious Toleration: A Mexican Dilemma 1821-1860,” en The Americas, 32:4, 1976, pp. 549-565

18 CORTES GUERRERO, Jos¢ David: “Tolerancia religiosa e inmigracion. México y Nueva Granada a finales
de la década de 18407, Anuario de Historia Regional y de las Fronteras, 23:2, 2019, pp. 51-84.

19 En el caso mexicano, Jaime Balmes jug6 un papel fundamental en el reforzamiento de la idea de la
religion catolica como base de la civilizacion. De entre los autores espafioles con gran recepcion en
Meéxico, los textos de Balmes ocuparon un lugar sobresaliente en los planes de estudios que formaban a
ninos y a jovenes en el tercer cuarto del siglo XIX. Como ejemplo, en Guadalajara, su obra Demostracion de
la religion al alcance de los nifios era empleada para la instruccion en todas las escuelas parroquiales, véase
“Las escuelas parroquiales en Guadalajara” en La Religion y la Sociedad, Periédico Catolico-socidl, Cientifico y
Literario, t. I, Guadalajara, Imprenta de Dionisio Rodriguez, 29 de noviembre de 1873, p. 235. En cuanto al
Bachillerato en Filosofia, cursado tanto en el departamento menor del Seminario Conciliar del Sefior San
José como en el Liceo de Varones del Estado, se empleaba La Filosofia Elemental. Emeterio Valverde Téllez
en su Bibliografia Filosofica Mexicana refiere las numerosas obras generadas por la pluma de Balmes que
circulaban en México, entre ellas, hacia finales de los afios cincuenta del XIX, sus colaboraciones en la
revista La Civilizacion. También circularon numerosos opusculos que reunian sus escritos, editados en mas
de una ocasion, para la demostracion del cristianismo como fuente de civilizacion y como tnica fuente de
salvacion, véase Optisculo tomado de los escritos selectos del presbitero D. Jaime Balmes, para la instruccion del pueblo,
Guadalajara, Imprenta de Dionisio Rodriguez, 1864, 3* edicion.
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destructor de quien querria avasallar a la nacion, criatura de “secta homicida”; “vicio”,
“inmoral”, “impiedad”, “seduccion”, “doctrinas perniciosas”, “cultos falsos”, “filosofia
bastarda”. Se trataba, sin embargo, de una defensa enunciada desde el temor. Bajo una
bandera falsa de modernidad y progreso, alegaban los catolicos militantes, las sectas
querian vender a los mexicanos espejitos envenenados. Habia que resistir las
tentaciones de un falso progreso: como expresaba amargamente un folleto tapatio,
“tampoco nos espondremos a que esos estrangeros nos den la ley en vez de recibirla de
nosotros, y nos reduzcan al miserable estado de los indigenas; consideracion que debemos tener

muy presente al tratar de colonizacion™.

En palabras que Diego Aranda, obispo de Guadalajara, escribia en medio de la
depresion en la que 1848 sumio a tantos mexicanos, habia que rechazar a quienes “con
el pretesto [sic] de civilizacion, de progreso en nuestra industria y en las artes con el
aumento de la poblacion, nos quieren privar del bien mas precioso que poseemos (...) de
la santa religion catolica apostolica romana, pretendiendo introducir las falsas
religiones, y que se establezca la tolerancia de ellas” . La mayoria de las expresiones
contrarias a la tolerancia de cultos —despectivamente llamada “tolerantismo™- califican
a la desunion como causa principal de los males de la republica. Estan conscientes, sin
embargo, de ser menos convincentes cuando insisten en que el tolerantismo amenaza
también la felicidad en este mundo, la privada y la pablica. Las circunstancias los han
orillado a una actitud defensiva: alegan que dejar el exclusivismo es perder un bien por

voluntad propia; pretender —dicen con ironia- que vengan los enemigos de Dios “a

favorecernos para que podamos progresar”.

Estos clérigos se preocupaban, en primer lugar, por la salvacion de las almas de
los mexicanos. En cambio, los politicos que, dentro del contexto de desencanto,
frustracion y angustia que generd la derrota frente a Estados Unidos, se llamaron
“conservadores” para oponerse al liberalismo, consideraron que el catolicismo
desempefiaba un papel imprescindible. No solo debia asegurar la entrada al cielo sino el
orden en la tierra. El repliegue del catolicismo no era inconveniente sino peligroso: la

civilizacion que no era catdlica no era civilizacion. En palabras de Luis Gonzaga

20 ANONIMO: Tolerancia, Guadalajara, Imprenta de Rodriguez, 1848, p. 15; el subrayado es nuestro.
2l ARANDA, Diego: Pastoral del Illmo Sr. D..., dignisimo Obispo de Guadalajara a sus Diocesanos, contra la introduccion
de las falsas religiones en el pais, Guadalajara, Jalisco, Imprenta de Rodriguez, 1848, pp. 1, 6, 9, 13.
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Cuevas, la civilizacion “entregada a si misma y en poca armonia con la divinidad” se
presentaba a menudo “tan ciega y tan barbara como nuestras tribus salvages [sic]
dominadas por las tinieblas del gentilismo”?2. La religion verdadera debia, por lo tanto,
colocarse decididamente en el centro de la vida publica. En 1853, Lucas Alaman,
eminencia gris del nuevo partido, en un esfuerzo por constituir un régimen que
redimiera a la nacion, afirm6 pragmatica y enfaticamente que el primero de sus
principios debia ser el “conservar la religion catolica, porque creemos en ella, y porque,
aun cuando no la tuviéramos por divina, la conservamos como el tnico lazo comtn que

liga a todos los mexicanos”?.

5.- 1856 y la discusion constitucional: la libertad de cultos

A pesar de la agitacion que trajo consigo la discusion de la tolerancia religiosa,
asociada por sus abogados a la necesaria colonizacion, hasta mediados del siglo XIX, las
leyes fundamentales de la nacion mantuvieron el principio de la exclusividad religiosa,
fincado en el supuesto de que el catolicismo era origen y vehiculo de la civilizacion,
ademas de garante de la unidad nacional. La discusion que se da en el constituyente de
1856 demuestra que este supuesto no era ya una conviccion universal. El constituyente
puso el acento en la libertad religiosa, evidenciando, al discutir la libertad de cultos, que
la civilizacion habia abierto su contenido a multiples manifestaciones del cristianismo.
Esta postura, moderada, no se fincaba sobre un consenso amplio: una corriente
intolerante, que avanzaba sobre la via de la intransigencia, a tono con movimientos
internacionales que reverberaban desde Roma, insistira en la necesidad de preservar la
esencia catdlica de la Republica. Pero incluso entre quienes promueven la libertad
religiosa, el cristianismo -en version ampliada- sigue marcando los limites de la
civilizacion, como lo ilustra el discurso del diputado Mata, en el que por cierto la

libertad de cultos no deja de desbordarse hacia el tema de la ocupacion del territorio:

22 CUEVAS, Luis Gonzaga: Porvenir de México o juicio sobre su estado politico en 1821 y 1851, México, Imprenta de
Ignacio Cumplido, 1851, pp.viii-ix.

2 Carta de Lucas Alaman a Antonio Lopez de Santa Ana, marzo 23, 1853, en LEON PORTILLA, Miguel (ed.):
Historia documental de México, cuatro volamenes, México, UNAM, 2013, vol. 2, pp. 309-310.
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“la libertad religiosa es la primera idea de progreso, la primera idea de mejora,
la base fundamental de la emancipacion del hombre”?#;
“La dificultad pues para la colonizacion consiste tnicamente en la intolerancia.
El colono acepta todos los riesgos-, sabe que dé los salvages se defiende con su
rifle, y lo mismo de los ladrones; pero no se resigna a vivir sin religion”.
Apenas unos anos antes, cuando Clemente de Jests Munguia, quien luego seria
obispo de Michoacan, celebraba el regreso de Pio IX a Roma, afirmaba que Dios
encerraba a hombres y pueblos dentro del “circulo inamovible y providencial” de su
destino, sin afectar “en lo mas leve” su libertad. El catolicismo no sélo no era
incompatible con el progreso, sino que era lo que lo hacia posible, siendo “condicion
esencialisima de conservacion para la sociedad moderna”?. En 1856, reunidos los
delegados del constituyente, el obispo Pedro Espinosa todavia exhorto a la elaboracion
de la legislacion civil en el marco de la unidad religiosa y de las leyes emanadas de la
divinidad, que son realmente “las que han civilizado y salvado al mundo”%. El debate
sobre la tolerancia de cultos desencadena reflexiones en torno al progreso y al porvenir
de las naciones cristianas. Quienes se oponen a su establecimiento aceptan al equilibrio
de la libertad individual y la unidad social como condiciones del adelanto de las
sociedades modernas, pero nuevamente hacen hincapié en que dicho progreso solo es
posible en la medida en que se conserve la unidad religiosa, herencia de la civilizacion
cristiana, considerada una verdad “fundada en la historia y la experiencia de diez y
nueve siglos”. A esta verdad, se presenta como contrapunto, el argumento de que la
“falta de civilizacion moral en las clases inferiores esta principalmente aumentada y

estendida en los estados protestantes”?.

24 Diputado Mata en la discusion sobre la libertad de cultos, 1° de agosto de 1856 p. 34 en ZARCO,
Francisco: Historia del Congreso Estraordinario Constituyente, 1856-1857. Estracto de todas sus sesiones y documentos
parlamentarios de la epoca, México, Imprenta de Ignacio Cumplido, 1857, p. 34.

> Ihid., p. 38.

% MUNGUIA, Clemente de Jesus: Sermon que en solemnisima y religiosa funcion de gracias consagrada dl
Todopoderoso, por el regreso de Nuestro Santo Padre ¢l Sefior Pio IX a la Ciudad de Roma..., México, Tipografia de
Rafael Rafael, 1850, pp. 11, 17-18, 51 y 13. Sobre Munguia, véase MIJANGOS, Pablo: The Lawyer of the Church.
Bishop Clemente de Jeiis Munguia and the Clerical Response to the Mexican Liberal Reforma, Lincoln, University of
Nebraska Press, 2015. Sobre este sermon, OLIMON NOLASCO, Manuel: “Munguia ultramontano. Su sermon
sobre el regreso de Pio IX a Roma, 1850”, en Juan Carlos CASAS GARCIA, Pablo MIJANGOS Y GONZALEZ
(coords.), Por una Iglesia libre en un libro liberal. La obra'y los tiempos de Clemente de Jestis Munguia, primer arzobispo
de Michoacan (1810-1868), México, Universidad Pontificia de México/Zamora, El Colegio de Michoacan,
2014, pp. 357-376.

2 ESPINOSA, Pedro: Sétima carta pastoral que el illmo..., Obispo de Guadalajara dirige a sus diocesanos, Guadalajara,
Jalisco, Tipografia de Rodriguez, 1856, p. 8.

% Ibid, p. 11.
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En cambio, desde la perspectiva de las misiones evangélicas, presbiterianas y
congregacionistas que a mediados del siglo XIX incursionaron en territorio mexicano,
procedentes de los Estados Unidos, el catolicismo era responsable de la “degradacion
moral” de los mexicanos. Asi, mientras tenfa lugar en México el acalorado debate sobre
la tolerancia, aguardaba en Brownsville Melinda Rankin. Esta misionera protestante,
encarnacion de la cara religiosa de la doctrina del destino manifiesto, anhelaba el
momento de poder incursionar en México para “llevar la antorcha de la verdad divina a
los millones de almas enterradas bajo los escombros de los errores y las supersticiones

papales™?.

Una de las muestras del peso semantico del binomio civilizacion-cristianismo se
presenta a través de la asociacion con las voces ilustracion, instruccion y educacion.
Como modelo ideal de civilizacion, el cristianismo cumple la funcion de proporcionar la
formacion moral, ademas de la cientifica, a través de la ensefanza religiosa en los
espacios dedicados a la instruccion. En este uso discursivo del sentido de “instruir”, se
parte de la premisa de que la educacion debe ser encomendada a instituciones y
personas religiosas. En el mismo contexto del debate del constituyente en 1856 sobre la
tolerancia de cultos, el periodico laguense El Indicador referia que los métodos
didacticos, si bien eran eficaces para transmitir a la nifiez los conocimientos utiles y
necesarios en la escuela, no bastaban, ya que no “forman su corazon, ni los hacen
adquirir el precioso tesoro de virtudes sociales que distinguen al hombre de bien”,

virtudes que solo se encuentran en el “divino arsenal del Cristianismo™°.

Al conformarse paulatinamente una republica de las letras catolica en la que
figuran distintos autores, como Chateaubriand y Jaime Balmes, se consolida la
semantica de lo cristiano/catdlico vinculada al concepto de civilizacion?®!. Esta idea que
Balmes destacaba para Europa, no era ajena al universo mexicano. Balmes fue un autor
muy referenciado en diversas fuentes impresas en este pais: sus obras circularon en

distintas ciudades y ejercieron una clara influencia en numerosos actores que se

2 RANKIN, Melinda: Veinte afos entre los mexicanos. Relato de una labor misionera, introduccion de Miguel Angel
Gonzélez Quiroga y Thimothy Paul Bowman, Monterrey, Fondo Editorial de Nuevo Leon, 2008, p. 95.

30 RICO, Eliseo: “Educacion de la nifiez”, Periodico El Indicador, Lagos de Moreno, Jalisco (México), nam.
13, 24-09-1856, pp. 1, 2.

31 BALMES, Jaime, El protestantismo comparado con el catolicismo en sus relaciones con la civilizacién europea,
Barcelona, Imprenta de A. Brusi, 1844. La elaboracion argumentativa se encuentra especificamente en los
capitulos X, XT, XIII, XX y XLIIL
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erigieron como defensores de la religion y la civilizacion fundada en el catolicismo como
rasgo identitario nacional y como tnico medio para alcanzar la union, la paz y la
concordia en medio de las luchas partidistas. Rafael Arroyo de Anda, abogado y escritor
jalisciense, seguia muy de cerca las huellas de Balmes. Publico numerosos discursos en
los que cita con frecuencia al filosofo catalan y fund6 en 1868 el periodico La Civilizacion,
que emulaba a la revista barcelonesa de 1841. En sus impresos, editoriales y articulos,
Arroyo de Anda analiza asuntos sociopoliticos partiendo de que el catolicismo y su
moral deben ser los cimientos de la civilizacion moderna y que son el tinico recurso para
extinguir la discordia y enaltecer las virtudes que den gloria a México:

“Aprendemos a ver a la humanidad siempre bajo la mano del Omnipotente |...]
Por lo que acabamos de decir se comprendera el alto concepto que tenemos de
la civilizacion cristiana, al grado de considerarla como la tnica civilizacion
posible en la sociedad [...] Todos los mexicanos deseamos ver a nuestra patria
en el alto rango que le reservan sus gloriosos destinos [..] Mas para que la
nacion mexicana merezca con justicia el titulo de grande y civilizada, es
preciso echar a andar los fundamentos de nuestra civilizacion [..] Avivese el
deseo de la beneficencia publica, para mejorar la condicion de las clases mas
numerosas de nuestra sociedad. Establézcanse vias de comercio, desarrollo de
nuestra industria y aumento de nuestra riqueza. Inscribamos en nuestra
bandera “Civilizacion y progreso”; pero no queramos progresar y civilizarnos
en medio de los campos de guerra, del estruendo de las batallas, de los rencores
entre hermanos”32.

6.- Progreso y civilizacion a dos voces: Iglesia y Estado liberal

Esta postura condescendiente, fincada en la posibilidad de limar asperezas
politicas en el trascendental terreno de la educacion, se desdibujo casi de inmediato, al
pretender los liberales limitar la influencia de la Iglesia en la economia, la educacion y la
sociedad. Los jerarcas de la Iglesia reaccionaron ante un proyecto de Estado que
primero erigio a la Iglesia como obstaculo al progreso de la nacion, después como su
enemiga. Al calor de la guerra civil, los constitucionalistas acusaron a la
jerarquia eclesiastica de estar dispuesta a sacrificar el bienestar del pueblo, e incluso a
promover el conflicto armado, con tal de preservar sus excesivos y arcaicos privilegios.

Ante este desafio, los obispos mexicanos montaron una defensa radical del vinculo

32 La Civilizacion, Periodico de Religion, Politica, Literatura, Artes, Industria, Comercio, Variedades y Anuncios,
Guadalajara, Jalisco (México), t. I, Nam. 1, 2 de junio de 1868, p. L.
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entre patria, civilizacion y fe, para demostrar no soélo su solidez sino su necesaria

exclusividad.

En la guerra de palabras que corri6 paralela a la violencia fisica que desgarro el
pais entre 1858 y 1867, los obispos rechazaron vehementemente las denostaciones de sus
contrincantes, reclamaron para si el monopolio sobre la interpretacion de la palabra de
Dios, y defendieron a la Iglesia como un patrimonio sagrado e imprescindible, porque de
Ella dependia la salvacion. “Los intereses temporales” que promovian los liberales,
debian “subordinarse a los eternos, los del cuerpo a los del espiritu, los humanos a los
divinos™*3. Arguyeron ademas que los enemigos de la Iglesia enganaban, planteando una
falsa dicotomia entre progreso y salvacion. En el desarrollo del cristianismo se unian la
verdad revelada con todos los adelantos -materiales y espirituales- que habian
beneficiado a la humanidad, depurados de “teorias ficticias, hipotesis absurdas y

combinaciones precarias”, asi como de radicalismos anarquizantes.

Dios habia venido al mundo a “reformarlo todo”. El Evangelio era “doctrina y ley
de Cristo”: no solo “codigo de la Iglesia”, sino “doctrina” y “constitucion del Estado™

“Si el politeismo vendria por tierra delante de la unidad; y los cultos
abominables y barbaros delante del sacrificio incruento de nuestros altares; y
los horrores de la prostitucion ante la santidad evangélica; el despotismo
también, voluntad absoluta, quedaria enfrenado por una ley superior [...]; la
tirania seria reprimida con un codigo aceptado por la creencia y obedecido por
el temor y la esperanza; las disensiones se suavizarian cuando menos bajo el
influjo de esa ley dulce y tierna de fraternidad universal [...]; las leyes tendrian
por base de obligacion de la justicia civil, y ésta serfa probada siempre en el
criterio de la justicia moral de la religion cristiana™*.

Al afirmar que solo “la presencia y la accion del gran principio catolico” podian

cexplicar la civilizacic derna™. los obi y . lenari
explicar la civilizacion moderna”®, los obispos tejian una version milenaria y
sobrenatural, opuesta a la cronica heroica de la emancipacion como obra de la Reforma,
la Tlustracion y la Revolucion. Erigian a la Iglesia en baluarte de la sociedad civil frente a

un Estado depredador —un César que pretendia ser “dueno de todo”. En aras de la

33 “Carta de los arzobispos Labastida y Munguia al emperador Maximiliano”, México, 1 de marzo de 1865,
en ALCALA, Alfonso y OLIMON, Manuel (eds.): Episcopado y gobierno en México: cartas pastorales y colectivas del
episcopado mexicano, Ciudad de México, Universidad Pontificia de México, 1989, p. 114.

3 MUNGUIA, Clemente de Jests: Dos cartas pastorales del Ilmo. Sr. Obispo de Michoacan, Lic. Clemente de Jesiis
Munguia al Venerable Clero y fieles de su Didcesis transcribiéndoles la alocucion pontificia de Nuestro Santo Padre Pio IX,
enel Consistorio Secreto de 26 de Septiembre de 1859, México, Imprenta de Andrade y Escalante, 1860, pp. 33-34.
% “Carta de los arzobispos...”, pp. 116-117.

3 MUNGUIA, Clemente de Jestis: Dos cartas pastorales..., pp. 29-30.
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“utilidad puablica”, de una mejor distribucion de la riqueza, del crecimiento demografico
y demas “cascabeleria” promovida por los estadolatras, la embestida liberal en contra de
la propiedad, derechos y jurisdiccion de la Iglesia, de las creencias, costumbres y
voluntad explicita del pueblo catolico y de la santificacion de las relaciones sociales -y
notablemente del matrimonio-, fragilizaba todos los derechos, individuales vy

colectivos?.

La suerte en la guerra deslegitimo la postura del alto clero, que, tras la derrota de
los conservadores en diciembre de 1860, quedo en el bando perdedor y culpable. No
debe sorprender, por lo tanto, que vieran en el advenimiento de un gobierno
mondrquico, patrocinado por Francia, una “gracia de reparacion, que acaso [podria] ser
la altima™®. Exigieron al nuevo régimen que resolviera “la causa esencial y tinica de la
division de los mexicanos y la guerra civil™ los peligros que acechaban a la religion y el
enfrentamiento entre las autoridades civiles y religiosas 3°. No obstante, el Imperio vino
a confirmar que la defensa de una catolicidad profundamente clerical como eje de la
vida publica y componente central de la civilizacion —entendida como adelanto- no

resonaba sino de manera limitada.

Al ratificar Maximiliano las disposiciones de la Reforma, y proponer un modelo
regalista para las relaciones Iglesia-Estado, los obispos mexicanos perdieron toda
esperanza, volcandose a la defensa de un nucleo duro y compacto de su lugar dentro de
la nacion, articulado en torno a la libertad de la Iglesia —pues nada tenia “mas precio |...]
que la dignidad de la Iglesia y la independencia de su ministerio”*’. Quienes habian
insistido en los alcances inabarcables de la Iglesia como sociedad divina y visible,
accedieron a la negociacion de un concordato. Exigieron se acordara, “aunque no se

[expresara]”, que nunca se comprenderia, bajo la palabra “culto” al catolico, siendo las

3% MUNGUIA, Clemente de Jesus: “Representacion que el Ilmo. Sr. Obispo de Michoacan dirige al Supremo
Gobierno, con motivo del destierro que han sufrido algunos parrocos de su Diocesis”, en Opiisculo escrito
por el Ilmo. Sr. Obispo de Michoacdn, Lic. D. Clemente de Jesiis Munguid, en defensa de la soberania, derechos y libertad de la
Iglesia atacadas en la constitucion civil de 1857, y en otros decretos expedidos por el actual Supremo Gobierno nacional,
Morelia, Imprenta de . Arango, 1857, pp. 15, 19-20; ARRILLAGA, Basilio José: Cuartas observaciones sobre el
opusculo intitulado El Imperio y el Clero Mexicano, del Sr. Abate Testory, capellan mayor del Ejército francés, por un
sacerdote mexicano, México, Imprenta Literaria de Santo Domingo, 1864, pp. 10, 59.

38 “Carta pastoral colectiva en ocasion de la entrada a México de los emperadores Maximiliano y Carlota”,
Meéxico, julio 12, 1864, en ALCALA, Alfonso y OLIMON, Manuel (eds.), Episcopado y gobierno en México, p. 112.
% “Exposicion de los obispos a los generales regentes del Imperio Almonte y Salas”, México, 26 de
diciembre de 1863, en Ibid, pp. 69-86 y pp. 79-80.

40 “Carta de los obispos mexicanos al emperador Maximiliano”, México, 29 de diciembre, 1865, en Ibid,
pp. 148-157, p. 155.
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que llamaban sectas disidentes “puramente toleradas, y no igualadas a la Religion del
pais™. El conflicto, aparentemente, se reducia a la propiedad del lenguaje. La derrota
del proyecto de Estado catolico que habian defendido los obispos en manos del principe
catolico pero entrometido antecedio al naufragio del Imperio. Paralelamente se
endureci6 la politica de la Iglesia universal. En 1864, la institucion confirmo, por escrito,
su caracter reaccionario, al publicar Pio IX el catalogo de errores “del siglo”, que

incluian el progreso, el liberalismo y la “moderna civilizacion™#2.

7.- Epilogo

La Constitucion de 1857 logro sobrevivir a la guerra civil, a la intervencion
militar extranjera, al breve Imperio que ésta apoyara y, aunque cuestionada
recurrentemente por sus opositores fundo o contribuy6 a fundar, un nuevo orden social
basado en la distincion de un ambito politico y un ambito religioso, independientes uno
del otro, con la pretension de que correspondieran con un nuevo concepto de lo
puablico, aparejado con un concepto, nuevo también, de lo privado. Este nuevo orden
que delimito el lugar de la religion en la sociedad (o busco delimitarlo), dejo sin
embargo intacto el nucleo del concepto civilizacion en donde el cristianismo
permanecio arraigado sin verse afectado por las diferencias politicas y atn ideologicas.
De acuerdo a las muestras presentadas, evangelizacion y colonizacion, contribuyeron a

laidea de una civilizacion de cuna europea y catolica.

Una relectura de la relacion historica entre las variantes del cristianismo y la
construccion civilizatoria, mediada por el concepto de progreso y por la experiencia de
vecindad con la primera republica del continente y su estreno imperialista en el propio
territorio mexicano, contribuyo a relativizar el rol historico y presente de la Iglesia
catolica en el proceso de civilizacion. Asi, la conviccion que el catolicismo y la Iglesia
habian desempenado, y debian seguir desempenando, un papel central en el proceso de

civilizacion se convirti6 en un articulo de fe que abrazaban solo los catdlicos

# “Modificacion del proyecto de Concordato entre la Santa Sede y el Emperador Maximiliano”, México,
22 de octubre de 1866, en Ibid, pp. 257-291, pp. 261-262.

42 Syllabus o catdlogo de los principales errores de nuestra epoca, publicado en Roma, por orden del Sumo Pontifice, junto
con la encyclica Quanta Cura de 8 de diciembre de 1864, Guadalajara, Imprenta de Rodriguez, 1865.
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recalcitrantes, marginados de cuando no enfrentados con el Estado liberal que debia

marcar los rumbos de la nacion durante el altimo cuarto del siglo XIX.

No obstante, los distintos bandos politicos compartian la conviccion de que la
civilizacion se fincaba en el cristianismo, herederos como eran todos de una
construccion conceptual que distinguia y enaltecia al europeo cristiano del que no lo
era, incluso cuando era americano y se habia liberado de las supersticiones y practicas
arcaicas de la religion. Asi, las minorias rectoras liberales del porfiriato aprobaron que
los misioneros catolicos —los jesuitas en la sierra Tarahumara a principios del siglo XX,
por ejemplo- intentaran atraer a la civilizacion a quienes hasta entonces habian
escapado de ella, evangelizando a las comunidades indigenas mexicanas como hacian en
Africa o Asia. El que unos liberales positivistas consideraran provechosa la presencia
jesuita en la Sierra Tarahumara, por ejemplo, ilustra el alcance y los limites de las
torsiones semanticas por las que habia pasado, en un siglo, el concepto de cristianismo

tanto como el de civilizacion.

De forma duradera, ademas, el nomadismo como antitesis de lo civilizado —idea
tras la cual a veces de forma explicita a veces solo velada persiste el vinculo con el
principio de la posibilidad o imposibilidad de evangelizacion-, sigui6 marcando en el
imaginario a regiones enteras. En éstas siguio reivindicandose, para redimirlas —en
contra, dirfan algunos, de toda evidencia- la superioridad moral de un legado
civilizatorio hispano y catolico, aunque en version secularizada, al punto de que todavia
en la actualidad resuenan los ecos de la frase de José Vasconcelos cuando, al dejar atras
el Norte de México, en pleno fracaso, escribio: “donde termina el guiso y empieza a

comerse la carne asada comienza la barbarie”*3.
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Resumen: En el articulo se analizan los sentidos que tuvo el concepto de civilizacion en
Colombia en el contexto de la labor misional, en las tltimas décadas del siglo XIX y las
primeras décadas del siglo XX, a la vez que se contrastan tales sentidos con la manera
como los pueblos indigenas del presente interpretan dicho proceso. En la primera parte
se indaga sobre el concepto de civilizacion en relacion con el adjetivo cristiana con el
que se le acompana y con las nociones de adelanto y progreso que le otorgan un
horizonte de expectativa particular; en la segunda, se estudia el tipo de practicas que
dicho concepto autoriza, estrategias cque buscaban transformar a los indigenas en
catolicos y ciudadanos. Por ultimo, se reflexiona sobre la perspectiva de analisis que
abre la interpelacion que hacen los hombres y mujeres indigenas de los pueblos inga,
kaméntsa y arhuaco al proyecto misional.

Palabras clave: civilizacion, misiones catolicas, imposicion, resistencia, indigenas,
Colombia.

Abstract: The article analyzes the meanings that the concept of civilization had in Colombia in the
context of missionary work at the end of the 19th century and beginning of the 20th, while contrasting
said meanings with the way in which the indigenous peoples of the present interpret this process. In the
first part, the concept of civilization is inquired in relation to the adjective "Christian", with which it is
accompanied, and to the notions of advancement and progress that grants it a horizon of expectation; in
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the second, the type of practices that this concept authorizes are studied, as strategies that seck to
transform indigenous peoples into Catholics and citizens. Finally, we reflect on the perspective of
analysis that opens the interpellation made by indigenous men and women to the missionary project.
Keywords: civilization, Catholic Missions, Resistance, Indigenous, Colombia.

1.- Introduccion

Adentrarse en los sentidos que tiene un concepto y aproximarse a la experiencia
historica con la cual se relaciona significa recorrer diferentes temporalidades y dar
cuenta de multiples actores. En el caso del estudio de los conceptos de civilizacion y
cristianismo, en el contexto de las Misiones catolicas en las tltimas décadas del siglo
XIX y las primeras décadas del siglo XX, la historia de dichos sentidos se despliega
desde el proceso a través del cual se entretejieron las nociones de cristianismo y

civilizacion y gravita hasta el presente entre las nociones de caridad e imposicion.

En los talleres de imagen, memoria y resignificacion realizados, entre el 2018 y el 2019,
con hombres y mujeres de los pueblos inga y kaméntsa, en los cabildos de San Andrés y
San Francisco del Valle del Sibundoy, y en el corregimiento de Gamake de la Sierra
Nevada de Santa Marta, con personas del pueblo arhuaco, las historias relacionadas con
la presencia de misioneros capuchinos en estos territorios venian a la memoria en
términos de imposicion y de pérdida. Imposicion y pérdida: de la lengua, del vestido, de
las costumbres, de las formas de organizacion, de la educacion, de la espiritualidad,
imposicion de formas de trabajo, de control y de castigo. Lo que, para los misioneros de
la época, asi como para los gobiernos nacionales y regionales, y para algunos sectores de
la sociedad, tuvo el sentido de una gesta civilizadora, para diferentes pueblos indigenas
significé un proceso continuo de negociacion y resistencia para defender sus formas de

vida y de conocimiento.

El articulo que se presenta a continuacion tiene como objetivo aproximarse a los
sentidos que tuvo el concepto de civilizacion en el contexto de la labor misional, en las
ultimas décadas del siglo XIX y las primeras décadas del siglo XX, a la vez que
contrastar tales sentidos con la manera como los pueblos indigenas del presente
interpretan dicho proceso. La interpretacion que hacen los indigenas del presente con

respecto a su propia historia esta articulada en esta propuesta con las nociones de
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historia publica y con los procesos de co-produccion de la historia que este ambito de
reflexiones supone?; es decir, se considera que la interpretacion del pasado no es terreno
exclusivo de los historiadores y, por el contrario, de lo que se trata es de procesos de
decolonizacion de la historia y de los archivos al abrir la posibilidad de intervenir los
documentos que en ellos reposan y que, en buena medida, han sido conservados como
resultado de politicas de memoria que han privilegiado la voz de unos actores y
subalternizado la de otros. En el archivo misional se ha privilegiado la voz y, por tanto,
la legitimacion del proyecto adelantado por los misioneros, mientras que apenas si son

rastreables las respuestas de los indigenas frente a este proceso.

El articulo esta dividido en tres partes, en la primera se hace referencia al
concepto de civilizacion en relacion con el adjetivo cristiana con el que se le acompania y
con las nociones de adelanto y progreso que le otorgan un horizonte de expectativa
particular; en la segunda, se hace referencia al tipo de practicas que dicho concepto
autoriza, estrategias que buscaban transformar a los indigenas en catdlicos y
ciudadanos; en esta segunda parte se presta especial atencion a la imbricada relacion
entre los conceptos y las practicas. Por ultimo, se hace una reflexion sobre la
perspectiva que abre la interpelacion que hacen los hombres y mujeres indigenas al

proyecto misional y al tipo de civilizacion que pretendi6 instaurar.

2.- La civilizacion cristiana y el progreso

La llegada de los capuchinos a los territorios del Caqueta, Putumayo, Magdalena
y Guajira, a finales del siglo XIX y comienzos del siglo XX, estuvo impulsada por el
estado colombiano y la Iglesia Catolica y amparada tanto en las politicas del Vaticano
como en la firma del Concordato de 1887 y en los convenios posteriores que se

establecieron entre las 6rdenes religiosas y el gobierno nacional®. En el Concordato se

2 Véase LLOYD, Sarah y MOORE, Julie: “Sedimented Histories: Connections, Collaborations and Co-
production in Regional History”, History Workshop Journal, 80, n.° 1, 2015, pp. 234-248; y PEREZ, Amada
Carolina y VARGAS, Sebastian: “Historia Pablica e investigacion colaborativa: perspectivas y experiencias
para la coyuntura actual colombiana”, Anuario Colombiano de Historia Social y de la Cultura, Vol. 46 n.” 1, 2019,
pp. 298-329.

3 Véase CABRERA BECERRA, Gabriel: La Iglesia en la frontera: misiones catolicas en el Vaupés: 1850-1950, Bogota,
Universidad Nacional de Colombia, 2002. PEREZ, Amada Carolina: Nosotros y los otros. Las representaciones de
la naciony sus habitantes. Colombia 1880 - 1910, Bogot4, Editorial Pontificia Universidad Javeriana, 2015. KUAN
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favorecia la llegada de misiones a través del articulo 31, en el que se indicaba que “Los
convenios que se celebren entre la Santa Sede y el Gobierno de Colombia para el
fomento de las misiones catolicas en las tribus barbaras, no requieren ulterior
aprobacion del Congreso™. De esta forma, la relaciones entre los misioneros y el
gobierno quedaban en manos del poder ejecutivo; por su parte, la manera como se
calificaba a las poblaciones que serian objeto de la labor misional daba por hecho que
los misioneros actuarian sobre pueblos considerados como carentes de civilizacion, las

llamadas tribus barbaras.

En los documentos producidos por las autoridades civiles y eclesiales durante
las altimas décadas del siglo XIX los sentidos que se le dan al concepto de civilizacion
estan relacionados con una forma de civilizacion particular y diferenciada que es la
civilizacion cristiana, a la vez que se vinculan con las nociones de adelanto y progreso.
Si bien, como se sefial6 anteriormente, el auge de las misiones catolicas con indigenas se
dio a finales del siglo XIX y en las primeras décadas del siglo XX, ya existian algunos
antecedentes que dan cuenta del preludio a la celebracion de acuerdos como el
Concordato de 1887. En 1868, José Romero, obispo de Santa Marta, sefialaba:

“Con la civilizacion de los indigenas no solo esas almas adquiriran los medios
para salvarse, sino que la Republica, y muy especialmente el Estado del
Magdalena, ganara en poblacion, se extendera el comercio, y se facilitaran a la
vez las vias de comunicacion con nuestra hermana la Republica de
Venezuela™.

Si bien la consolidacion del proyecto misional en la region del Magdalena (al
norte del pais) solo tendria lugar en las décadas siguientes, en especial a partir de la
llegada de los Capuchinos a la Sierra Nevada, La Guajira y la Serrania del Perija, ya en
este documento temprano de Romero la civilizacion de los indigenas era entendida
como el medio a través del cual los indigenas alcanzarian la salvacion en los términos
que los catodlicos la concebian, pero también se pensaba como un requisito para el
progreso de la Republica: aumento de la poblacion y del comercio y vias de
comunicacion con el pais vecino. Este uso del concepto de civilizacion vinculado con la

nocion de control y sometimiento de los indigenas y sus territorios ya estaba presente

BAHAMON, Misael: Civilizacion, frontera y barbarie. Misiones capuchinas en Caquetd y Putumayo, 1893-1929, Bogota,
Editorial Pontificia Universidad Javeirana, 2015.

* Concordato celebrado entre la Santa Sede y la Republica de Colombia, 1887.

> ROMERO, José: “Carta dirigida al Sefior Cura y Vicario de Rio Hacha el 23 de noviembre de 1868, en
Misiones de la Goagira y Sierra Nevada, Santa Marta, Imprenta de Juan B. Cevallos, 1891, p. 12.
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en los primeros registros asociados a dicho concepto en la Nueva Granada. De acuerdo
con Carlos Villamizar®, uno de los primeros empleos conocidos del léxico lo hizo, en
1772, Francisco Antonio Moreno y Escandon, fiscal protector de indios en la Real
Audiencia de la Nueva Granada y Juez conservador de Rentas reales, al solicitar que se
permitiera:
“proceder con fuerza contra los indios rebeldes, cuando la defensa natural y la
conservacion del terreno, e impedir el progreso de naciones extranjeras,
obligan a ello; en el supuesto del beneficio espiritual y copioso fruto que se
reportaria tanto en los parvulos como en lo sucesivo; agregandose la
circunstancia de que, civilizados y reducidos a obediencia, serviran para la
agricultura, aprovechandose las espaciosas fértiles tierras que ocupan, y
quitandoles los embarazos que presentemente dificultan el breve y facil
transito de unas provincias a otras y su comercio”’.

Desde finales del siglo XVIII el proyecto de civilizar a los indigenas, incluso
haciendo uso de la fuerza, estaba asociado entonces con reducirlos, utilizarlos como
mano de obra y despojarlos de sus tierras para facilitar el transito ente las diferentes
provincias y el comercio. El concepto de civilizacion en la Nueva Granada emergia
vinculado a la legitimacion del uso de la fuerza sobre los indigenas (iy era el proyector
de indios el que pedia la autorizacion!) y la expropiacion de sus territorios pues desde la
perspectiva de Moreno y Escandon, los indigenas ocupaban esas tierras, no eran
concebidos como sus duefios legitimos. El proyecto que desarrollan los misioneros en
as ultimas décadas del siglo , auspiciados ahora por el Estado, retoma la aspiracion
las ult décadas del siglo XIX dos ah: 1 Estado, retoma 1

colonial de posesion de los territorios indigenas, esa linea de continuidad esta vigente

atn en las primeras décadas del siglo XX.

Por ejemplo, en la Prefectura del Caqueta y Putumayo, los capuchinos catalanes,
quienes arribaron al pais como parte de los convenios de misiones, consideraron que el
proceso de civilizacion de los indigenas de esta region solo seria posible con la apertura
de caminos; en particular, la construccion del camino entre Pasto y Sibundoy

significaba para ellos la creacion de ‘el lazo que una la Colombia salvaje a la civilizada":

® Véase: VILLAMIZAR DUARTE, Carlos, “Civilizacion, Colombia/Nueva Granada”, en Javier FERNANDEZ
SEBASTIAN: Diccionario politico y social del mundo iberoamericano. Conceptos politicos fundamentales, 1770-1870 (1),
Madrid, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2014, pp. 185-200.

" MORENO Y ESCANDON, Francisco Antonio: Estado del Virreinato de Santa Fe, Nuevo Reino de Granada y relacion
de su gobierno y mando de D. Pedro Mesia de la Cerda, Marqués de la Vega de Armijo, Virrey [Manuscrito], 1772.
Consultado el 24 de junio de 2020 en Biblioteca Digital Hispanica (Biblioteca Nacional de Espafa):
http://bdh.bne.es/bnesearch/biblioteca/Moreno%20y%20Escand%C3%B3n,%20Francisco%20Antonio:js
essionid=13DB738CE4D459ABIES87BOE7702F0A14
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“La terminacion del camino al Putumayo fomentara extraordinariamente el
comercio de Colombia y en especial el de Pasto; facilitara la provision de
viveres a las innumerables colonias caucheras de la cuenca del Amazonas,
contribuira grandemente a civilizar las numerosas tribus salvajes, diseminadas
en aquel vasto pais, y, por ultimo, concluira con la anarquia que hoy reina en
aquellas factorias, donde no impera mas ley que la fuerza™®.

Fomentar el comercio y facilitar la provision de viveres a las caucherias se
asociaba tanto con la civilizacion de los indigenas como con el fin de la anarquia en el
territorio del Putumayo. La manera como se entrecruzan estos procesos en el horizonte
de sentido que se enuncia con el concepto de civilizacion da cuenta de vinculos
profundos entre este concepto y procesos economicos y politicos que se concebian para
el beneficio de quienes los adelantaban; se trataba de ampliar el control territorial del
Estado a la vez que continuar el proceso de insercion de la region al capitalismo
mundial a través de la comercializacion de materias primas como el caucho. Llama
poderosamente la atencion que, en un escrito publicado en 1912 por los misioneros, se
apunte al fomento de la caucheria, antes que a un cuestionamiento profundo de los
estragos que producia la explotacion del caucho en la region. Lo que se cuestiona en el
libro Las misiones en Colombia. Obra de los misioneros capuchinos en el Caquetd y Putumayo es que
en estas regiones imperara la ley de la fuerza, pero incluso después del escandalo del
Putumayo publicado en 1909 en el periodico londinense Truth®, en el informe de los
misioneros aunque se hace referencia a la barbarie y la crueldad a la que estuvieron
sometidos miles de indigenas en medio de la explotacion del caucho que era utilizado
para alimentar, entre otras, la naciente industria del automovil, se sigue sugiriendo que
una de las ventajas de la construccion del camino de Pasto a Sibundoy es la de surtir de

viveres a las caucherias!’. La asociacion entre caucherias y civilizacion no es entonces

8 Las misiones en Colombia. Obra de los misioneros capuchinos en el Caquetd y Putumayo, Bogota, Imprenta de la
Cruzada, 1912, p. 113.

 En 1909, el periodico londinense Truth publico en Londres una serie de articulos referidos al Putumayo,
escritos por W. E. Hardenburg. El primero de ellos, denominado “El paraiso del Diablo”, denunciaba las
practicas crueles de los caucheros contra los indios.

1 En el mismo informe se sefalaba: “Hace pocos anos que solamente en las inmediaciones del rio
Caraparana moraban veinte mil indios (20.000), y actualmente a duras penas llegan a cinco mil (5.000).
¢Qué se han hecho los demas? Unos han sucumbido a consecuencia de los trabajos forzados a que se los
ha sujetado, o han sido victimas del capricho y venganza de sus amos, y otros han sido deportados a
lugares lejanos para proseguir en su miserable estado. Los caucheros venden publicamente sus indios, y
para nadie es un misterio este escandaloso trafico. [...] El derecho del mas fuerte ha sido hasta ahora la
tnica ley que ha imperado en las selvas del Caqueta y Amazonas. Si los gobiernos respectivos no toman
medidas oportunas, dentro de poco tiempo habran desaparecido todos los indigenas de aquella inmensa
region” (p. 10).
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cuestionada, lo que se pone en tela de juicio es el tipo de explotacion empleado por

algunos caucheros.

Esta relacion entre el comercio del caucho y civilizacion aparece una y otra vez
en el horizonte de sentido que se configura en relacion con una region como el
Putumayo; Joaquin Rocha, un explorador que habia viajado por los rios Caqueta y
Putumayo en afios anteriores, emparentaba la nocion, ademas, con otra: la de conquista.
Michel Taussig, en su libro Chamanismo, colonialismo y el hombre salvaje habia senalado ya el
poderoso vinculo entre estos conceptos, citando al mismo Rocha:

“Cuando se encuentra una tribu de salvajes que, 0 no se conocia antes, 0 no
habia tenido trato con los blancos, se dice que la ha conquistado el individuo
que logra entrar en negocios con los indios de esa tribu y conseguir que le
trabajen en extraccion del caucho y que le hagan sementeras y casa, en la cual
se queda a vivir en medio de ellos. Asi, al entrar en la gran y coman labor de los
blancos, estos indios son incorporados a la civilizacion™!.

Incorporar a los indigenas a la civilizacion parecia entonces sinonimo de
someterlos al yugo de los blancos y este yugo se configuraba tanto con el trabajo
forzado como con las estrategias que pretendian imponer una religion y unas formas de
organizacion social que no les eran propias. En este nuevo contexto en el que se
entrecruzaban las historias del imperialismo, el capitalismo y la explotacion, emergia un
entramado de sentidos en el que se emparentaban la explotacion cauchera con el
emprendimiento de la labor misional y que remitia, a su vez, a los procesos del siglo XVI
a través de un concepto como el de conquista. Como senala Taussig: “no deja de ser
sorprendente redescubrir el lenguaje y la imagineria de la conquista del Nuevo Mundo
en el siglo XVI, reactivado no por el oro o por el cuento de El Dorado, sino por la
quinina y el caucho a finales del siglo XIX” y, se podria agregar que por la accion de los
estados nacionales y los misioneros que apuntaban a tomar posesion de los territorios
de frontera. Este vinculo se hace atin mas evidente cuando se remite, ademas, a la labor
evangelizadora catolica y se la define como la tnica legitima para llevar a cabo la
pretendida civilizacion de los indigenas:

“Vuestra llegada a estas costas es un triunfo para la region y una benéfica
enseflanza para la patria. Ni el protestantismo, ni la Francmasoneria, ni los
miembros de esas sectas politicas que, blasonando amor a la humanidad,
reclaman al propio tiempo contra las ordenes religiosas, son capaces de

' ROCHA, Joaquin: Memordndum de un viaje, Bogota, Editorial El Mercurio, 1905: Citado en TAUSSIG, Michel:
Chamanismo, colonialismo y el hombre salvaje, Bogotd, Editorial Norma, 2002, p.48.
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internarse en apartadas regiones, entre pueblos ignotos y barbaros, para
amansar su nativa fiereza y traerlos de la mano al gran convite de la civilizacion
cristiana. Ese prodigio no puede realizarlo, ciertamente, ni la filantropia, ni
cualquiera otra virtud humana: la Caridad es la que puede llevar a cabo esas
conquistas pacificas del Cristianismo que han civilizado a la Europa y el Nuevo
Mundo. La Caridad es la que puede explicar vuestra presencia entre
nosotros”!2.

De esta manera las autoridades eclesiales salian al paso en contra de la
posibilidad de instaurar en el pais otro tipo de misiones para civilizar a los indigenas
que no fueran las catolicas. Para ellos la tnica posibilidad entre pueblos barbaros de
amansar su nativa fiereza, es decir de alejarlos de lo que consideraban parte de su
naturaleza, era a través de la caridad pues senalaban que habia una experiencia en
Europa y América que asilo comprobada y, a la vez, descartaban otras practicas como la
filantropia, mas relacionada con el pensamiento liberal. Insistir en la caridad como la
virtud por excelencia para emprender la labor de civilizacion de los indigenas y su
trasformacion en ciudadanos implicada, en todo caso, actualizar un espacio de
experiencia® y vincularlo con las nociones de aquel presente. Fidel de Montclar, fraile
capuchino catalan y Prefecto apostolico del Caqueta y Putumayo, entretejia estos
horizontes temporales al hacer uso de conceptos como civilizacion, progreso, reduccion

e infidelidad. Sobre las misiones del Caqueta y Putumayo senalaba:

“Muchos y casi insuperables han sido los obstaculos con que hemos tropezado
en nuestra empresa de evangelizar y reducir a la civilizacion cristiana los
salvajes de tan vasto territorio (..). No sé si sea ilusion mia: vislumbro una
época de progreso para nuestra querida Mision, y abrigo fundadas esperanzas
de que llegara muy pronto la hora de la reduccion para aquellos indigenas que
tantos siglos ha estan sentados en las sombras y tinieblas de la infidelidad™.

Un concepto tan antiguo como el de infieles emergia relacionado con otro como
el de reduccion que habia sido usado en el contexto de las misiones catolicas durante el

periodo colonial, a la vez que aparecian las nociones de civilizacion cristiana y de

progreso. Los vinculos con el espacio de experiencia referidos a la Conquista y a la

12 FORERO, Pedro V.: “Felicitacion. Reverendo Padre Fr. José M. de Valdeviejas, Presidente las Misiones
Capuchinas en Colombia y demas comparfieros. Santa Marta, enero 9 de 1888”, en Misiones de la Goagira y
Sierra Nevada, p.51.

13 Las nociones de espacio de experiencia y horizonte de expectativa se entienden aqui en la forma en que
Koselleck lo propone. Véase: KOSELLECK, Reinhart: Futuro pasado: para una semdntica de los tiempos histéricos,
Barcelona: Paidos, 1993.

4 MONTCLAR, Fidel de: Misiones catolicas en el Caquetd y Putumayo dirigidas por los RR.PP. Capuchinos, Bogota,
Imprenta de la Cruzada, 1917, p. 3.
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Colonia se retomaban una y otra vez, configurando una historia amplia de la gesta
civilizadora de la Iglesia que se remontaba al descubrimiento y se traia hasta el
presente. En la Semana Religiosa de Popaydn, publicacion oficial de la Diocesis del Cauca,
las alusiones a Colon y a la Conquista se reiteraban como legitimacion de una historia
narrada en términos de gesta y en la que los misioneros eran los héroes por excelencia.
Frente a las criticas presentadas a la labor misional catdlica y haciendo referencia a la
leyenda negra, en la Semana Religiosa se sefialaba: “No ofendamos pues, esa religion que
inspiro a Colon su atrevida empresa y siquiera respetemos a esos frailes a quienes debe
la América su descubrimiento, su civilizacion y su adelanto”. Desde la perspectiva que
configuraba la Iglesia catolica y desde la propuesta que defendia el gobierno de la
Regeneracion en Colombia, la civilizacion habia llegado al continente americano
después de la llegada de Colon y era la labor de los frailes la que habia hecho posible
este proceso. Se negaba entonces la existencia de lo que ellos consideraban la
civilizacion, asi, en singular, en los grupos prehispanicos y se autorizaba, a su vez, que
en el presente los pueblos indigenas fueran objeto de una nueva accion misional que los
civilizara. Al calificar a los grupos indigenas como barbaros, salvajes, infieles y feroces se
desconocia su civilizacion, su historia, sus formas de organizacion y su conocimiento, se
los englobaba dentro de unas categorias que negaban su posibilidad de ser
interlocutores validos en el presente pues se asumia de entrada una inferioridad, solo la
civilizacion cristiana era reconocida como legitima, todos los demas debian ser

transformados en calidad de una verdad que se definia como tnica.

3.- Estrategias de conversion: las tensiones entre costumbre y civilizacion

Las misiones catdlicas se extendieron por América Latina a finales del siglo XIX
y comienzos del siglo XX, los gobiernos de paises como Argentina, Chile, Brasil, Bolivia,
Pert, Ecuador, Colombia y México hicieron convenios con las diferentes ordenes
religiosas con el objetivo de civilizar a los indigenas y tomar posesion de los recursos y
las tierras en las que habitaban. Frailes y monjas europeos e integrantes del clero local
ingresaron a los territorios indigenas con el apoyo del Estado y se hicieron cargo no solo

del proceso de evangelizacion sino de la educacion, con el objetivo de convertir a los

55 La Semana Religiosa de Popayan, Afio XII, noviembre 26 de 1892, Namero 33, p. 527.
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indigenas en ciudadanos y en trabajadores utiles. En algunos estados también se
permitio la presencia de misiones protestantes que se instauraron en diferentes
territorios con objetivos similares. Para el caso del Pert, Pilar Garcia Jordan ha
estudiado como el estado impulso la labor misional, y los documentos de los cuales
parte, configuran una retorica muy similar a la utilizada por los misioneros que
realizaron su labor en el territorio colombiano:

“Establecidos los tres vicariatos con sus 30 o 40 sacerdotes, sus colonias
agricolas e industriales, sus talleres y escuelas, pronto se notara un cambio
radical en la montana; la noble emulacion, que necesariamente surgira entre las
varias congregaciones sera un poderoso estimulo y vendra a ser una fuerte
palanca de progreso moral y material, y debido a esa salvadora medida sera que
ese mas que medio Perq, llegue a ser verdaderamente del Pera. [...] Esta fuera de
duda que el medio pacifico mas eficaz para la reduccion y civilizacion de los
salvajes es el de las misiones, siendo ésta la practica de todas las naciones
civilizadas en sus colonias™®.

De acuerdo con este documento, para que los territorios indigenas se
convirtieran en el Pert tendrian que transformarse radicalmente a través de la
implementacion de colonias agricolas e industriales, talleres y escuelas. La legitimidad
de las misiones para dirigir este proceso se amparaba en la idea de que las naciones
civilizadas también las utilizaban en sus colonias. Asi, al presentar la legitimidad de la
labor misional, los territorios indigenas eran imaginados de la misma manera en que los
imperios concebian sus colonias: se representaban como espacios vacios que no estaban
integrados a la civilizacion y, por tal motivo, podian ser apropiados por aquellos
autoproclamados civilizados. Las estrategias!” que se presentan en este documento para
civilizar a los indigenas fueron usadas por las diferentes 6rdenes religiosas en regiones
muy distintas; no se trataba solamente de evangelizar, la educacion y la capacitacion de

mano de obra era también una prioridad. Moénica Quijada plantea que en el caso

argentino se implementaron estrategias de civilizacion similares en el proyecto

16 GARCIA JORDAN, Pilar: “El oriente peruano, territorio de confrontacion social, economica, ideologica y
politica”, en Fronteras, territorios y metdforas, Medellin, Hombre nuevo editores, 2003, p. 240.

17 Siguiendo a Michel de Certeau en este texto se entienden por estrategias “al céalculo (o a la
manipulacion) de las relaciones de fuerza que se hace posible desde que un sujeto de voluntad y de poder
(una empresa, un ejército, una ciudad, una institucion cientifica) resulta aislable. La estrategia postula un
lugar susceptible de ser circunscrito como algo propio y de ser la base donde administrar las relaciones
con una exterioridad de metas o de amenazas (los clientes o los competidores, los enemigos, el campo
alrededor de la ciudad, los objetivos y los objetos de la investigacion, etcétera). Como en la
administracion gerencial, toda racionalizacion «estratégica» se ocupa primero de distinguir en un «medio
ambiente» lo que es «propio», es decir, el lugar del poder y de la voluntad propios. Accion cartesiana, si se
quiere: circunscribir lo propio en un mundo hechizado por los poderes invisibles del Otro”. CERTEAU,
Michel de: La invencion de lo cotidiano, México, Universidad Iberoamericana, 2000, vol. 1, p. 42.
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respaldado por la iglesia y el estado: “La asimilacion del indio debia llevarse a cabo a
través de la escolarizacion de los nifos y la adscripcion inmediata de cada indigena a
una situacion laboral (porque el cuidado de los indios causaba ingentes gastos a la

nacion)”8,

Escolarizacion y trabajo se planteaban entonces como practicas de
transformacion de los indigenas para su proceso de integracion al proyecto que los
estados nacionales les imponian, por tal razén no es extrafio que en la documentacion
producida por los misioneros abunden las imagenes en las que se insiste en la presencia
de los nifos en instituciones escolares y en procesos de formacion civica, acompanados
por los simbolos patrios, asi como en escenarios entre los que se encuentran talleres de
carpinteria, imprentas, campos de cultivo o en los que se exponen las labores manuales
realizadas por las nifas!'®. En el libro Las misiones en Colombia, se publicitaban los logros
alcanzados por los misioneros en la formacion de los nifos de la mision, los frailes
insistian en el tipo de contenidos que se les ensehaba y en la manera como los
estudiantes eran trasformados: se pretendia que abandonaran su lengua y sus
conocimientos para adoptar aquellos que, se suponia, eran los propios de un ciudadano:

“En aquella comarca los nifios que la habitan, que seran los luchadores del
manana, ya hablan nuestro idioma, conocen las nociones elementales de la
religion, historia patria, lectura, escritura y aritmética; que en medio de la selva
aquellas almas infantiles cantan con entusiasmo los marciales acordes del
himno nacional colombiano, y que, por dondequiera, ila escuela se levanta al
lado de la Iglesia, una y otra coronadas por la cruz de Jesucristo!” 2.

La castellanizacion, asi como el contacto con la palabra escrita, las matematicas,
la religion y la historia patria preparaba a los ninos indigenas, desde la perspectiva de
los misioneros, para hacer parte del futuro de la nacion. Lo que pretendian los frailes era
“formar rapidamente nuevas generaciones totalmente distintas de las que hasta ahora
han habitado en aquellas selvas” a través de la instauracion de formas de ensenanza que

los transformaran: “Por medio del canto suavizamos sus costumbres, y con la

agricultura procuramos crearles aficion a la propiedad”?. Suavizar las costumbres y

18 QUIJADA, Monica: “La ciudadanizacion del «indio barbaro» barbaro. Politicas oficiales y oficiosas hacia
la poblacion indigena de la Pampa y la Patagonia, 1870 — 19207, Revista de Indias, vol. 59, n.217,1999, p. 693.
19 Véase: PEREZ, Amada Carolina: “Fotografia y misiones. Los informes de mision como performance
civilizatorio”, Maguaré, vol. 30, n. 1, 2016, p. 103-139.

% Las misiones en Colombia. Obra de los misioneros capuchinos en el Caquetd y Putumayo, p.85.

2 MONTCLAR, Fidel de: Misiones catdlicas en el Caquetd y Putumayo, p.33.
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aficionarlos a la propiedad implicaba entonces quebrar sus tradiciones culturales y

vincularlos con las logicas del capitalismo que tienen como base la nocion de propiedad.

Ahora bien, aunque los frailes presentaron, tanto en los informes como en las
fotografias que produjeron, la labor que adelantaban como exitosa, a pesar de las
dificultades con las que se encontraban, el analisis critico de esta documentacion
permite también dar cuenta de las tacticas?? que emplearon los indigenas para resistir a
las estrategias misionales con el objetivo de conservar sus tierras, sus formas de
organizacion tradicional y su conocimiento. En sus escritos los misioneros se quejan
continuamente de las dificultades que tienen a la hora de civilizar a los indigenas y
concentran sus actividades en la formacion de los nifios pues sefialan que con los
mayores es muy dificil trabajar. Al respecto Fidel de Montclar sefala:

“La rehabilitacion completa de una raza no se consigue facilmente, sino
apoderandose de la ninez. Tan aferrados estaban a sus ridiculas y salvajes
costumbres los indios del Caqueta, sobre todo las del Valle del Sibundoy, que
era punto menos que imposible arrancarles sus inveterados habitos. La
suprema razon que alegaban para desechar cualquier cosa que les imponian,
era: no hay costumbre. Se oponian tenazmente a cualquier innovacion por
favorable que se les presentase. La terquedad de los indios era para desesperar
a los Misioneros y apurar la paciencia del mas flematico. ¢Qué hacer en esas
circunstancias? atraer a los nifos por todos los medios imaginables para formar
una nueva generacion”?.

Lo que los misioneros calificaban como terquedad estaba relacionado muy
probablemente con la defensa que hacian los indigenas cotidianamente de sus formas de
vida, de su cultura, de su civilizacion. Aunque los frailes, el estado y una parte de la
sociedad de la época considerara que los indigenas carecian de civilizacion y calificaran
sus costumbres de salvajes y ridiculas, estos pueblos tenian sus propias formas de
organizacion y de conocimiento que intentaron conservar en medio de la presencia de la
mision. Las autoridades locales se enfrentaron a los misioneros de muy diversas formas
y desafiaron su autoridad: se apropiaron del catolicismo, lo transformaron, continuaron

practicando sus propias creencias y consultando a los hombres y mujeres sabedoras ya

se trataran estos de mamos, jabas o taitas; siguieron hablando sus lenguas a pesar de las

22 De acuerdo con Michel de Certeau, “Las tacticas son procedimientos que valen por la pertinencia que
dan al tiempo: en las circunstancias que el instante preciso de una intervencion transforma en situacion
favorable, en la rapidez de movimientos que cambian la organizacion del espacio, en las relaciones entre
momentos sucesivos de una «ugarreta», en los cruzamientos posibles de duraciones y de ritmos
heterogéneos, etcétera”. CERTEAU, Michel de: La invencién de lo cotidiano, p. 45.

2 MONTCLAR, Fidel de: Misiones catélicas en el Caquetd y Putumayo, p. 30
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prohibiciones y defendieron sus territorios y sus practicas cotidianas, incluso se
opusieron a la escolarizacion de los nifios y nifas y emplearon todo tipo de tacticas para

evitarla?*.

Ni los misioneros ni la sociedad de la época reconocian las costumbres indigenas
como civilizacion, al contrario, las calificaban constantemente de ridiculas, perversas y
supersticiosas, a la vez que sefialaban de manera reiterada a los indigenas como viciosos.
En contraste, los misioneros construyeron una serie de relatos en los que escenificaban
su caracter sacrificado y abnegado e insistian en las altas mitas de la civilizacion
cristiana. Lo interesante aqui es que los indigenas utilizaron las costumbres como una
forma de resistencia y es posible pensar que, asi como lo ha analizado Thompson para la
Inglaterra del siglo XVIIL, las costumbres que los indigenas enarbolaban para cuestionar
el poder de los misioneros y para defender lo propio podrian ser incluso inventos
recientes y constituian la reivindicacion de sus derechos®. La oposicion entre
civilizacion y costumbre parecia estar asociada a una serie de distinciones que valdria la
pena seguir analizando; la civilizacion se concibe como universal mientras que la
costumbre se enmarca en lo local; por su parte, la civilizacion se asocia con progreso y
adelanto mientras que, en este escenario, la costumbre se refiere al aferramiento al

pasado.

4.- Las interpelaciones desde el presente

Como se senalo al principio de este texto, entre mayo del 2018 y noviembre del
2019, en el contexto del proyecto Imdgenes y usos publicos de la sociologia y la historia: procesos
de apropiacion de memorias con los grupos étnicos del Valle del Sibundoy y la Sierra Nevada,
estuvimos trabajando junto con personas de los pueblos inga, kaméntsa y arhuaco en
los cabildos de Sn Andrés y San Francisco y en Gamake. El trabajo surgia de una
reflexion sobre los archivos y los museos y el tipo de historia que amplificaban en tanto

instituciones coloniales y de las conversaciones que tuvimos con algunas autoridades

24 Véase PEREZ, Amada Carolina: “Estelas de trayectorias esparcidas: las tacticas indigenas en el contexto
de las misiones. Colombia, 1880-1930”, Memoria y Sociedad 20, n.* 41 (2016): pp. 43-53.
25 Veéase THOMPSON, E. P.: Costumbres en comiin, Barcelona, Critica, 2000.
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indigenas?®. Partiamos de la idea de que la manera como nos acercamos al pasado esta
mediada (i) por el proceso de seleccion entre los objetos y documentos que se conservan
y aquellos que se desechan, (ii) por la manera en que tales documentos y objetos se
catalogan, organizan y exhiben, y (iii) por el tipo de enunciados que eran autorizados
en la sociedad que los produjo y los conservo?; en este sentido, la historia de las
misiones ha sido contada, principalmente, desde la perspectiva de los misioneros y de

quienes respaldaban su labor.

Después de un largo trabajo de archivo, realizado en nueve ciudades del pais y en
repositorios documentales de Espafia y del Vaticano?, en el que habiamos recolectado y
sistematizado alrededor de 14.000 imagenes, entre las que se encontraban unas 3.000
referidas a los pueblos indigenas, decidimos concertar un trabajo conjunto con las
autoridades de los pueblos inga, kaméntsa y arhuaco, con el objetivo de incluir sus
voces en la historia misional dado que habiamos encontrado una amplia documentacion
producida por los misioneros que, ademas, no habia circulado entre las comunidades
indigenas. Los talleres que realizamos en conjunto con dichas comunidades pretendian
intervenir el archivo misional y resignificarlo a la vez que producir diferentes
exposiciones museales utilizando la metodologia de la museologia social?’; en ellos
participaron hombres y mujeres de las comunidades, asi como jovenes y nifios y ninas

en edad escolar.

Las intervenciones realizadas por los hombres y mujeres indigenas a las
imagenes producidas por el archivo misional cuestionan y problematizan los sentidos

de civilizacion que los misioneros habian construido, especialmente esos sentidos que

26 Durante los siglos XVIII y XIX los archivos, las bibliotecas y los museos se configuraron como las
instituciones encargadas de administrar la memoria publica; estas instituciones fueron concebidas y
administradas desde el poder imperial y nacional, y desde una perspectiva que jerarquizaba el mundo y
las culturas. Véase LUHMANN, Niklas: “La cultura como un concepto historico”, Historia y Grafia, n. 8,1997,
pp- 11-3; y ANDERSON, Benedict: Comunidades imaginadas: reflexiones sobre el origen y la difusion del nacionalismo,
México, Fondo de Cultura Economica, 1993.

7" Véase FOUCAULT, Michel: La arqueologia del saber, Buenos Aires, Ediciones Siglo XXI, 1970.

28 Para este proyecto se hizo trabajo de archivo en diferentes ciudades. Agradecemos a las instituciones
que nos permitieron investigar en sus acervos y fotografiar sus colecciones, en especial a las siguientes:
Archivo Provincial de los Capuchinos de Catalufia (Barcelona), Archivo de la Diocesis Mocoa-Sibundoy
(Sibundoy), Biblioteca del Seminario Diocesano de Vitoria-Gasteiz (Vitoria), Biblioteca de la Fundacion
Universitaria Claretiana (Quibdo), Biblioteca Luis Angel Arango (Bogota), Biblioteca Nacional de
Colombia [ACPB5] (Bogota).

2 Véase CHAGAS, Mario: “Las dimensiones politica y poética de los museos: fragmentos de la museologia
social”, en Memorias de la XX Catedra Anual de Historia Ernesto Restrepo Tirado: Museos Memoria Historia, Bogota,
Museo Nacional, 2017, pp. 93-113.
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insistian en la idea de una civilizacion tnica que se superponia sobre las costumbres
indigenas y que las valoraba de manera peyorativa. En el taller de memoria, imagen y
resignificacion trabajamos por grupos con los asistentes teniendo como base algunas
fotografias del archivo misional a las que les pegamos dos acetatos, en cada uno de ellos
se buscaba que respondieran a una serie de preguntas con el objetivo de propiciar los
relatos e intervenir las imagenes. La primera serie, pretendia crear un vinculo emotivo
con las fotografias y llamar la atencion sobre los detalles de la imagen (¢qué les llama la
atencion de esta imagen y qué sienten al verla? ¢qué estan haciendo quienes estan en la
foto? ¢como se sienten las personas de la imagen? ¢qué nombre le pondrian a esta
imagen?), mientras que la segunda serie apuntaba a propiciar su intervencion, a
problematizar la perspectiva de la historia contada por los misioneros y a ir
configurando algunas nociones para desmontar las imagenes en tanto representaciones
y pensarlas en un montaje distinto en el contexto de la curaduria de la exposicion que
estabamos preparando (si pudieran cambiar algo de esta imagen, ¢qué le cambiarian?,
(qué les gustaria contar con esta imagen?, (qué sonidos podrian acompanar estas

imagenes?).
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Una india en espera del «Mama» en la puerta de la Canzamaria. -

Imagen 1. Intervencion a la imagen Una india a Ia espera del Mama en Ia puerta de Ia
Canzamaria. Taller de imagen, memoria y resignificacion. Gamake, junio de 2019.
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Sobre una de las fotografias trabajadas en el taller en Gamake los y las
participantes arhuacas identifican, a pesar de lo borroso de la imagen, la casa
tradicional (kankurua), la practica de consulta al mamo, el tipo de consulta y la
especificidad del conocimiento de los sabedores y sabedoras (véase imagen 1). Algo muy
similar ocurre en la intervencion que hacen con respecto a una imagen producida por
los misioneros en la que las nifias aparecen cultivando manzanilla (véase imagen 2); la
manera como re-titulan la fotografia es significativa: “Las nifias arhuacas bajo el mando
de las monjas”; ademas, sobre esta imagen sefialan que los misioneros tomaban estas
fotos para mostrar a sus gobiernos resultados y para pedir recursos economicos, ademas
analizan que dichas fotografias “Evidencian sus procesos (no mostraban la vida propia),
la que era nuestra” y esto se recalca al senalar que la manzanilla era un cultivo traido
por los misioneros y contrastan su siembra con la variedad de plantas que dibujan sobre
el cultivo de manzanilla, plantas que si hacen parte del tipo saberes sobre la siembra

que se han desarrollado en la region.

'FulJ.m.uM Vil €0 Lok prugiorddas - p‘rm*u dermian ahi
FecHu peble 21940 (mias achral\ ya (o hubi Hetlo 4 #0006 oie \og musiones oS

. illa.
Un grupo de nifias arhuacas recoglendo'manzaml

Imagen 2. Intervencion a la imagen Un grupo de nifias arhuacas recogiendo manzanilla.
Taller de imagen, memoria y resignificacion. Gamake, junio de 2019.
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La idea de que eran los misioneros quienes habian ensefado a cultivar a los
indigenas queda problematizada a la vez que se visibiliza la larga tradicion cultural que

implica el manejo de las semillas, los suelos y el alimento (véase imagen 3).
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Imagen 3. Intervencion a la imagen Un grupo de nifias arhuacas recogiendo manzanilla.
Taller de imagen, memoria y resignificacion. Gamake, junio de 2019.

Por su parte, al sistematizar con el programa NVivo la informacion de las
intervenciones hechas por los hombres y mujeres indigenas en el taller realizado en los
cabildos de San Andrés y San Francisco del Valle del Sibundoy, el siguiente es el grafico

de las 50 palabras mas utilizadas (véase imagen 4):
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Imagen 4. Grafico de las 50 palabras mas usadas en las intervenciones a las fotografias del
archivo misional. Talleres realizados en San Andrés y San Francisco (Putumayo), mayo de
2018.

La palabra civilizacion no aparece por ninguna parte en el grafico, tampoco las
de adelanto, progreso o caridad, mientras que emergen otras como la de imposicion, a la
vez que una amplia variedad de conceptos asociados con las costumbres propias:
lengua, musica, carnaval, festejos, casa, ropa, collar, trabajo, familias, autoridad,
tradicional, ancestros. Esta disposicion de conceptos da cuenta de una enorme
complejidad cultural que los asistentes al taller identificaron, complejidad cultural que
a pesar de ser negada por lo misioneros es recuperada en el relato de los hombres y
mujeres indigenas del presente. Aunque el proceso de civilizacion pretendio
transformar a los indigenas, crear una nueva generacion que se olvidara de su lengua,
sus conocimientos y su cultura, los descendientes de aquellos nifos y nifias que fueron
formados en las escuelas de la mision, pueden identificar, practicar y resignificar aquello

que consideran propio.

A partir del material producido en el taller de imagen, memoria y resignificacion,
entre el cual estaban tanto las imagenes intervenidas como fotografias tomadas por los
participantes y producciones audiovisuales elaboradas por ellos mismos, realizamos
con las comunidades dos talleres mas en los que elaboramos, de manera conjunta, el
guion curatorial de las exposiciones y el proceso de montaje de las mismas. Los ejes
tematicos de los guiones curatoriales elaborados en estos dos talleres, permiten dar

cuenta nuevamente de la vitalidad cultural de los pueblos indigenas y de la manera
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como lograron resistir a la presencia misionera. En el caso de los pueblos inga y
kaméntsa, los ejes tematicos escogidos para la exposicion fueron: vida y permanencia de
los pueblos inga y kaméntsa; warmi: mujer y vida cotidiana; procesos historicos de
pervivencia de los pueblos inga y kaméntsa del Valle del Sibundoy, y lo sagrado:
experiencias entre lo que fuimos, lo que somos y lo que seremos. En el caso del pueblo
arhuaco los ejes tematicos escogidos fueron los siguientes: Zaku: territorio y
espiritualidad, Tutu: tejido; Zayuna rekawy ypary: dar y recibir, y Jo'buro aruney:

tradicion ancestral de equilibrio y madurez.

Tanto las intervenciones realizadas a las imagenes en el primer ciclo de talleres,
como los resultados del proceso de construccion de las exposiciones en los dos talleres
siguientes, permiten poner en cuestionamiento el archivo misional, problematizando
los sentidos que ha construido. Frente a un concepto de civilizacion que apuntaba a la
negacion de las formas de organizacion y de conocimiento de las comunidades
indigenas en tanto apuntaba a su trasformacion a través de estrategias de
evangelizacion, escolarizacion y trabajo, y a la relacion de dicho concepto con otras
categorias como las de adelanto, progreso y caridad, los significados que emergen en el
dialogo con los hombres y mujeres ingas, kaméntsas y arhuacos enfatizan en su
pervivencia como pueblos a pesar de la presencia misional en sus territorios por varias
décadas. Que en las intervenciones de las imagenes enfaticen en lo que les es propio y
que en los guiones de las exposiciones insistan en sus practicas cotidianas, sus
producciones culturales y sus formas de conocimiento y de relacion con el territorio y
con lo sagrado, da cuenta de la manera como no solo resistieron a la presencia misional

sino de la disputa de sentidos sobre esa presencia en el presente.
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Resumen: El presente articulo investiga el desarrollo del concepto “ensayo” en la
practica y la teoria cinematografica espanola. Usando una perspectiva historico-
conceptual, y discutiendo sus posibilidades frente a los clasicos acercamientos a la
historia del cine, se analizan tres etapas de nuestra cinematografia: postguerra,
tardofranquismo e inicios del siglo XXI. El ensayo muestra una especial union con los
conceptos de clasicismo, distancia e intervencion. Conceptos unidos a la experiencia de
tres generaciones distintas.

Palabras clave: Cine espanol, ensayo audiovisual, teoria del cine.

Abstract: The work herein present discusses the essay concept in the spanish film theory and practice.
Using a conceptual history approach, and discussing its possibilities over other film history approaches,
it’s been analyzed three periods of our cinematography: postwar, late “francoism” and the beginning of
the XXI century. The film essay shows a special union with three concepts: classicism, distance and
intervention. Concepts link with the experience of three different generations.

Keywords: Spanish cinema, film essay, film theory.

1.- Introducciéon

Desde hace aproximadamente tres décadas, locuciones como ensayo audiovisual,
essay film, video essay, film-essai o essayistischen film han sido utilizadas para defender la
existencia de un fenémeno. Como ya es tradicion en la practica y en los estudios

filmicos, el mundo audiovisual habria traducido a su campo una praxis de raices

! Este articulo se enmarca en el proyecto de investigacion El ensayo en el audiovisual espariol contempordneo
(Ref. CS0O2015-66749-P), financiado por el Ministerio de Economia y Competitividad dentro del
Programa Estatal de Fomento de la Investigacion Cientifica y Técnica de Excelencia.

Ariadna histérica. Lengudies, conceptos, metdforas, 9 (2020), pp. 123-152
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literarias: el ensayo. Este modo de hacer encontraria un aliado especial en la constante
evolucion tecnologica del medio, y su aparicion y expansion no seria aislada, mas bien el
ejemplo de un fenémeno transnacional? La literatura que aborda este hecho ha crecido
exponencialmente en los ultimos afios. Publicaciones como las de Weinrichter® o
Garcia Martinez*, y dentro del panorama internacional la compilacion de Alter y
Corrigan’, han hecho un generoso esfuerzo de sintesis detallando la complejidad y las

raices de una forma filmica heterodoxa.

Con el objetivo de realizar un estudio sobre el ensayo en la historia y la teoria del
cine en Espana, elaboraré una lectura sintomatica de los textos mas representativos de
esta corriente. En lugar de presentar un epitome, abordaré la construccion tedrica del
ensayo para mostrar tanto sus problemas de identificacion como la dificultad de
adoptar su marco al caso espanol. Sobre esta breve exégesis propondré un modelo
teorico alternativo con el que estudiar este fenomeno. Un modelo que partira del
lenguaje y de los factores extralingiiisticos y generacionales que lo activan. Describiré
una serie de materiales, de experiencias filmicas, que utilizan el concepto de ensayo
tanto para definir su realidad como para interpretarla. A continuacion, pondré en valor la
posibilidad de construir una narracion utilizando los principios tedricos de la Historia
Conceptual, con especial atencion a la obra de Koselleck. De esta manera, mostraré la
union que este concepto tiene, en cada comunidad de significado, en cada contexto, con

los conceptos de clasicismo, distancia e intervencion.

2.- Del concepto y sus limites

El primer paso es una elipsis consciente. Buscar el ser del ensayo invita a
encontrar un apellido. El que mas se evita, aunque se tropieza con defensores®, es el de

género. Obviarlo permite desarrollar dinamicas discursivas abiertas, construir un

2 KRSTIC, Igor y HOLLWEG, Brenda: World Cinema and the Essay Film: Transnational perspectives on a Global
Practice, Edinburgh, Edinburgh University Press, 2019.

3 WEINRICHTER, Antonio: “Un concepto fugitivo. Notas sobre el film-ensayo”, en Antonio WEINRICHTER
(ed.), La forma que piensa. Tentativas en torno al cine-ensayo, Pamplona, Festival Punto de Vista/Gobierno de
Navarra, 2007, p. 48.

4 GARCIA MARTINEZ, Alberto Nahum: “La imagen que piensa. Hacia una definicion del ensayo
audiovisual”, en Comunicaciény sociedad, n® 2, 2006, pp. 104-105.

> ALTER, Nora y CORRIGAN, Timothy: Essays on the essay film, New York, Columbia University Press, 2017.

¢ LOPATE, Phillip: “A la basqueda del centauro: El cine-ensayo”, en Antonio WEINRICHTER (ed.), La forma
que piensd..., p. 48.
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concepto inmune a la contradiccion. La idea de un “in between genre™?, o incluso un anti-
género8, no encuentra gran oposicion®. Esta negacion da lugar a un planteamiento mas
global y emplaza a la nocion de practica filmical®. Gracias a ella aparecen reflexiones
sobre el proceso creativo!. El camino termina afirmando la existencia de un modo'.
Palabra muy extendida en nuestro campo de estudios y que, bien construida, desarrolla

conceptos para analizar una pelicula como obra acabada.

La elipsis impedirfa entrar en terrenos herméticos. Asumiendo, como correlato,
la ausencia de cualquier definicion concreta. El film-essai seria libre y ajeno a cualquier
delimitacion, inventaria algo que tnicamente le vale a €]l mismo®. Describirlo supondria
renunciar a su complejidad. Aquello que buscamos no se clasifica, simplemente, se

identifica.

No obstante, para conseguir reconocerlo, al ensayo hay que otorgarle una serie
de cualidades, de caracteristicas que acttian, con su correspondiente solidaridad, a
modo de estructura. Un conjunto de ideas, de palabras, que hacen posible su
aprehension, que surgen, y que nos sugiere, la presencia de este objeto. Las listaré¢ de
forma sintética: asistematicidad que le hace huir del método cartesiano®, voluntad por
desarrollar una reflexion que termina cuestionando su propio desarrollo!®, presencia de

un yo que habla desde ¢l y no solo sobre ¢17, una forma intrinsecamente intransferible®,

7 BIEMANN, Ursula: “The video essay in the digital age”, en Ursula BIEMANN (ed.), Stuff it. The video essay in
the digital age, Zurich, Institut fiir Theorie der Gestaltung und Kunst Zurich, 2003, p. 3.

8 RENOV, Michael: “History and/As Autobiography: The Essayistic in Film and Video”, en Framework, Vol.
2(3),1989, p. 12.

 ALTER, Nora: “Translating the Essay into Film and Installation”, Journal of Visual Culture, Vol. 6 (1), 2007,
pp. 44-57.

W TRACY, Andrew: “The essay film”, en Sight and Sound, Vol. 23 (8), 2013, p. 44.

' CORRIGAN, Timothy: The essay film. From Montaigne, after Marker, New York, Oxford University Press, 2011.
12 RASCAROLI, Laura: “The Essay Film: problems, definitions, textual commitments”, en Framework, Vol. 49
(2), 2008, p. 39. También en RENOV, Michael: The subject of documentary, Minneapolis, University of
Minnesota Press, 2004, p. 69.

13 BERGALA, Alain: “Quest-ce qu'un film-essai”, en S. ASTRIC (ed.), Le film-essai: identification d'un genre. Paris,
Bibliotheque de Centre Pompidou, 2000, p. 14.

14 CATALA, Josep Maria: Estética del ensayo. La forma ensayo, de Montaigne a Godard, Valencia, Universitat de
Valencia, 2014, p. 155.

15 CUELLO, Veronica: “Ensayo sobre el ensayo audiovisual”, en Cuadernos de musica, artes visuales y artes
escénicas, Vol. 6 (2), 2011, p. 23.

16 GONZALEZ CUESTA, Begonia: “El cine como forma que piensa: La Morte Rouge de Victor Erice”, en Oppidum,
2,20006, p. 188.

17 BLUMLINGER, Christa: “Leer entre las imégenes”, en Antonio WEINRICHTER (ed.), La forma que piensa...,
pp- 54-55.

18 WEINRICHTER, Antonio: “Un concepto fugitivo. Notas sobre el film-ensayo”, p. 26.
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un modelo de escritura®, un proceso abierto e inconcluso®, un espacio para explotar
posturas criticas -izquierdistas, feministas, postcoloniales-?!, una estructura material
dialéctica con la que hacer filosofia??, una conversacion, una vinculacion con la vieja
Oswplia griega®, una meditacion individual en el marco de un espacio piiblico, una
constante interpelacion al espectador y, en definitiva, y la que intuyo, siguiendo la

aportacion de Godard, mas compleja y sugestiva, la de materializar el pensamiento®*.

La influencia literaria de este utillaje 1éxico no admite objecion. Por encima de
los trabajos de Musil, Benjamin, Barthes o Montaigne se recurre con frecuencia a
Lukacs y Adorno. De la basqueda del ensayo como obra de arte, como género artistico,
se hereda la forma como destino, el encuentro ante la ironia y el humor, la reformulacion
de materiales, miradas e ideas existentes -construido como una polifonia de un yo-, el
entender que se asiste al desarrollo mismo de la vida y, por tanto, a una experiencia real.
A una vinculacion jamas abandonada con la poesia. A una creacion fragmentaria,
provisional y ocasional. A una férmula tinica cuyo valor reside en mostrar “el proceso
mismo de juzgar”®. Del ensayo que se presenta como una forma independiente que ni es
arte ni es ciencia se acoge la suspension de la idea tradicional de método y de verdad.
No sigue dogmas, su impulso es discontinuo y relativo. Es esencialmente lenguaje,
profundamente escéptico, ajeno a las definiciones y esta emparentado con la retorica y
con la experiencia individual. No hay punto de vista externo a si mismo. Viene
motivado por un estimulo utopico, se puede suspender en cualquier momento. Y, por
encima de todo, es pensamiento critico. La forma critica por excelencia. “Por eso la mas
intima ley formal del ensayo es la herejia®®. Abarcando de cita a cita desde sus

condiciones materiales a su vocacion moral.

19 BRESLAND, John: “On the origins of the Video Essay”, en C.H. KLAUS y N. STUCKEY-FRENCH (eds.),
Essayists on the essay. Montaigne to Our Time, lowa City, University of lowa, 2012, p. 184.

29 CORRIGAN, Timothy: The essay film. From Montaigne, after Marker, p. 15.

2l ARTHUR, Paul: “Essay questions: From Alain Resnais to Michael Moore”, en Film Comment, Vol. 39 (1),
2003, pp. 59-60.

22 RASCAROLI, Laura: How the essay film thinks, New York, Oxford University Press, 2017, p. 7.

2 HUBER, Jorg: “Video Essayism: On the Theory-Practice of the Transnational”, en Ursula BIEMANN (ed.),
Stuff it. The video essay in the digital age, p. 93.

2 MINGUEZ, Norberto: “Pensar con iméagenes: tres ensayos cinematograficos”, en Revista de occidente, 371,
2012, p. 63.

2 LUKACS, Georg: El almayy las formas y teoria de la novela, Barcelona, Grijalbo, 1975, p. 38.

ADORNO, Theodor: Notas de literatura, Barcelona, Ariel, 1962, p. 36.
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Del problema de identificarlo, y de construir a su alrededor un campo de
estudios, surge una teoria que relega a un ambito de la opinion, y en ocasiones del error,
otro uso que del concepto se haga. Ademas, las cualidades que le otorgan al objeto le
convierten en un actor, le conceden caracter y capacidad de accion. Determinan lo que
el ensayo puede hacer y lo que hara. Formalizan un hecho, y a la misma vez un proyecto.
En este sentido, esta teoria presenta enunciados que afectan a la vision, a la observacion,

pues esta sera guiada por aquella.

Aqui es donde nace la pregunta por lo material. Por aquello que se nos impulsa a
ver, y aquello que se nos invita a ignorar, al intentar identificar un ensayo filmico. En su
necesidad de superar el pensamiento binario” recupera la idea de medio en su
literalidad: es el libre uso de recursos, ficcion/no ficcion, fantasia/verdad?®. Voz en off,
found footage y evidencia de los medios de creacion®. Siguiendo su traslacion literaria,

veriamos la presencia del quiasmo o la anamorfosis con cierta facilidad .

El montaje seria visible, darfa lugar a una desconexion. Se produce algo
propositivo, el material se aleja de la continuidad y la causalidad. El texto no comenta
las imagenes, las imagenes no ilustran el texto®!. La vieja idea de Bazin de que imagen y
sonido no avanzan en la misma direccion es capital porque provocaria una especie de
colision dialéctica®2. Es asi como este movimiento tedrico aleja al ensayo del concepto
de documental, concepto al que se le ha vinculado bien para separarlo completamente
apuntando a una construccion ideal®’, bien para convertirlo en su inevitable
evolucion®. En este sentido, es habitual apoyarse en Gilles Deleuze para explicar la

desconexion entre bandas®. La traduccion provisional de esta situacion, apostando mas

2 CONONOS, John: “The self-portrait and the film and video essay”, en Melinda HINKSON (ed.), Imaging
Identity: Media, memory and portraiture in the digital age, Canberra, ANU Press, 2016, p. 86.

28 ALTER, Nora: “The political Im/perceptible in the Essay Film: Farocki’s “Images of the World and the
Inscription of War”, en New German Critique, 68,1996, p. 171.

2 GARCIA MARTINEZ, Alberto Nahum: “La imagen que piensa. Hacia una definicion del ensayo
audiovisual”, p. 27.

30 ALTER, Nora: “Translating the Essay into Film and Installation”, p. 48.

31 BARTHES, Roland: El imperio de los signos, Barcelona, Seix Barral, 2007.

32 BAZIN, André: “Lettre de Sibérie”, en Jean NARBONI (ed.), Le cinéma francais de la Libération a la Nouvelle
Vague (1945-1958), Paris, Cahiers du cinéma, 1998, pp. 258-259.

33 CATALA, Josep Maria: “Film-ensayo y vanguardia”, en Josetxo CERDAN y Casimiro TORREIRO (eds.),
Documental y vanguardia, Madrid, Catedra, 2005, pp. 109-159.

 RICHTER, Hans: “El ensayo filmico. Una nueva forma de la pelicula documental”, en Antonio
WEINRICHTER (ed.), La forma que piensa..., pp. 186-189.

3 DELEUZE, Gilles: La imagen-tiempo. Estudios sobre cine 2, Barcelona, Paidos, 1987, pp. 209-251. En su
reflexion sobre el acto de creacion también recuerda que una idea especificamente cinematografica es, por
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por una metafora que por un concepto, podria ser la palabra brecha. Una fisura que se

convierte en la imagen por excelencia del ensayo audiovisual.

Estimo el texto de Bliimlinger sobre esta circunstancia como algo basico. La
relacion entre la banda-imagen y la banda-sonora impide que haya una soldadura. Asi, a
lo que se asiste se le podria denominar como “complejo audiovisual™*®. Presenciamos
“figuras del pensamiento”* que desarman la percepcion convencional y que unen vision
radical y trabajo conceptual®®. Esta conclusion aparece con multiples variantes en los
textos sobre esta forma filmica. Con ello, se prepara la recepcion para una determinada
experiencia y se desencadena una cierta condena a la semejanza. A encontrar y a ver en,
a que solo asi se pueda usar el gran campo semantico antes descrito. A que ese material,

o recurso, este identificado con un estado y una funcion.

El concepto y su corolario material se convierten en un objeto inmanente,
sustraido de la temporalidad. Lo que afecta irremediablemente a la historia. Una vez
forjado el objeto se tiende a dar con €l, a buscar el lugar en el que emergen tanto sus
partes como su forma ideal®. Favoreciendo, de esta manera, la impresion de
continuidad con nuestro presente. Entiendo que en el trabajo de Corrigan se manifiesta

este problema con suficiente claridad .

En los anos cincuenta, el fenémeno toma cuerpo*’. La Segunda Guerra Mundial,
el Holocausto, Hiroshima y el inicio de la Guerra Fria suponen un giro epistemologico.
El sonido, que habia sido importante para el desarrollo del documental y clave para la
propaganda, deja de ser un simple acompanante. Mientras, la imagen se retuerce por

haber llegado tarde a la historia, por no haber representado la verdad de lo ocurrido

ejemplo, la disociacion entre ver y hablar. En este sentido véase: Conferencia “¢Qué es el acto de
creacion?” del 17 de marzo de 1987 en la FEMIS. Disponible en: http:/proyectoidis.org/gilles-deleuze/
[Consultado el 23 de enero de 2020].

3 BLUMLINGER, Christa: “Leer entre las iméagenes”, p. 53.

¥ Ibid.

38 SIEREK, Karl: “Voz, guia ta en el camino. El lado sonoro del ensayo filmico”, en Antonio WEINRICHTER
(ed.), La forma que piensa..., pp. 176-184.

3 SKINNER, Quentin: “Significado y comprension en la Historia de las Ideas”, en Enrique BOCARDO
CRESPO, Elgiro contextual. Cinco ensayos de Quentin Skinner, y seis comentarios, Madrid, Tecnos, 2007, pp. 66-76.
40 CORRIGAN, Timothy: The essay film. From Montaigne, after Marker, pp. 63-70.

#1 En este sentido, al establecer una genealogia se suele comenzar por la tradicion soviética. De la obra de
Vertov al manifiesto a favor del contrapunto orquestal. Véase: EISENSTEIN, Serguéi Mijailovich,
PUDOVKIN, Vsévolod Ilarionovich y ALEKSANDROV, Grigori Vasilievich: “Contrapunto orquestal”, en J.
ROMAGUERA i RAMIO y H. ALSINA THEVENET (eds.), Textos y Manifiestos del Cine. Estética. Escuelds.
Movimientos. Disciplinas. Innovaciones, Madrid, Catedra, 1993, p. 478.
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durante la contienda bélica*?. En este sentido, hay dos lugares de fundacion. La Francia
de Astruc®, Resnais, Marker o Franju; y la Alemania Occidental de los sesenta y su
Nuevo Cine. Kluge, Bitomsky o Farocki, la enorme tension social y politica y la herencia
del Nacionalsocialismo como invitacion a desplegar practicas filmicas criticas y

reflexivas4.

En este sentido, la herencia de la historia panteon en la formacion del corpus
llega también hasta aqui. Antes mencionaba algunos nombres propios sobre los que se
ha construido un ideal. Esos nombres estan fuertemente vinculados a la tradicion del
cine de autor y se podria ver en esta construccion teorica una adaptacion, o
modernizacion, de aquella. Intuyo que existe un matiz importante porque la seleccion
de titulos, y de las contingencias materiales que los llevaron a cabo, minimizan la idea
del cine como producto colectivo. Poniendo énfasis en la experiencia inalienable del
cineasta que crea pese a las dificultades economicas, tecnologicas y sociales de la
comunidad en la que vive. Aunque la construccion conceptual podria dar lugar a un
analisis estructuralista de cualquier film del corpus, quiza cercano al auteur-structuralism,
en ellos se observa un resquicio que considera al autor algo mas que una simple
herramienta critica®. El ensayo seria capaz de ofrecernos una sugestion de vida, de ser
el retrato de un hombre que ha existido de verdad#®. De ahi el perfil de obra tnica, que

remite a una experiencia singular.

En Espana, al aplicar este criterio historico y conceptual, nos encontramos con
un problema ineludible. En el tnico texto dedicado a meditar sobre el ensayo y su
herencia en nuestro pais, Cerdan y Castro de Paz utilizan la autorreflexividad y la
autoconciencia como motor de su analisis, como marco para establecer una continuidad
que teja la historia de esta forma filmica#’. No obstante, se tropiezan con la dificultad de
aquilatar el contexto que nace después de la guerra del 36. En el momento de la

aparicion del ensayo, siguiendo la teoria que resefiamos, las circunstancias espafiolas

#2 QUINTANA, Angel: “Al principio fue el verbo. Notas sobre el ciné-essai”, en Antonio WEINRICHTER
(ed.), La forma que piensa..., p. 130.

4 ASTRUC, Alexander: “The future of cinema”, en Nora ALTER y Timothy CORRIGAN (eds.), Essays on the
essay film, p. 96.

# ALTER, Nora: “Translating the Essay into Film and Installation”, pp. 49-52.

4 STAM, Robert: Teorias del cine. Una introduccion, Barcelona, Paidos, 2001, pp. 149-156.

# LUKACS, Georg: Elalmay las formas y teoria de la novela, p. 29

# CASTRO DE PAZ, José Luis y CERDAN, Josetxo: “Tra(d)iciones y traslaciones del ensayo filmico en
Espana”, en Antonio WEINRICHTER (ed.), La forma que piensa..., pp. 110-124.
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son radicalmente diferentes y se antoja poco probable la eclosion de una brecha. La
aparicion de una forma filmica fundamentada en el pensamiento critico parece
imposible ante un momento historico donde no hay un giro epistemologico capaz de

desarrollar un concepto similar al que aqui esta en disputa.

Esta teoria, en definitiva, genera problemas por su construccion en vacio, por su
capacidad de reducir un concepto proteico a un ideal normativo, a una especifica forma
material, y por su habilidad de sustraerse al tiempo, asumiendo una continuidad
historica dificil de sostener. Lo que hace imposible encajar determinados
comportamientos en esta hipotesis de partida. Por estos motivos, entiendo que es

necesario plantear un acercamiento teorico desde la contingencia.

3.- Materiales

Las fuentes que voy a comentar pertenecen a tres €épocas distintas. Son
representantes de la experiencia de varios cineastas y forman un arco temporal amplio,
desde la postguerra hasta los inicios del siglo XXI. Con ellos es posible establecer una
distancia con el presente, evitando asi el impulso normativo, y conseguir que aparezca
una cesura, que surja la discontinuidad. Un hiato que exhiba la complejidad del tiempo
historico. Estas experiencias comparten, ademas de un uso activo del término, el interés
de sus autores por la docencia y la investigacion. Desde el Instituto de Investigaciones y
Experiencias Cinematograficas (IIEC) hasta los actuales estudios de postgrado. Lo que
hace que en sus practicas se presente tanto el problema de la transmision del
conocimiento como la respuesta al modo de entender el cine que sus mayores les

ofrecen.

La revista Cine experimental (1944-1946), creada en torno al grupo de La Elipa,
decidi6 continuar la herencia, abandonada por Primer Plano, de reivindicar el cine a

través de una vision culta*®. A esta mirada se le anadio el interés por la investigacion y la

48 MINGUET i BATLLORI, Joan: “La regeneracion del cine como hecho cultural durante el primer franquismo
(Manuel Augusto Garcia Vinolas y la etapa inicial “Primer Plano”)”, en Josetxo CERDAN y Julio PEREZ
PERUCHA (coords.), Tras el suefio. Actas del Centenario (VI Congreso de la Asociacion Espaiiola de Historiadores del
Cine), Madrid, Academia de las Artes y las Ciencias Cinematograficas de Espana/A.E.H.C.,1998, p. 198.

130



ENSAYO Y CINE ESPANOL

divulgacion técnica*®. En este extrano caso editorial, que no seguia ni la retorica del
glamour ni la retorica del régimen, en su namero 3 de febrero de 1945, José Manuel
Dorrell publico una critica sobre El cuarto mandamiento (The Magnificent Ambersons, Orson
Welles, 1942). En ella, el trabajo de Welles era calificado como un “ensayo”. Dorrell no
usaba el término para abrir el analisis filmico a toda una literatura tedrica, como si hizo
el trabajo de Richter que vio la luz en fechas cercanas’, si no para enmarcarlo en una

recepcion, en una vision del cine, que el citado grupo de La Elipa compartia.

En ella, el critico achaco al director americano una excesiva presencia, una
obsesion desmedida por la técnica. Como herencia de su trabajo teatral, Welles se deja
ver en cada escena. El film estaba construido desde una opulencia descontrolada de
recursos. De técnicas y formas que, en ese momento, estaban en desuso™. El director
habia resucitado, en vision de Dorrell, el expresionismo aleman. Contrastes luminicos,
extranos angulos de vision o travellings. El texto culpaba a la técnica de ahogar una
interpretacion humana y con emocion; y a su libreto de no ajustarse del todo a una

realidad logica.

Unos anos después, en 1950, Serrano de Osma present6d La sombra iluminada, su
cuarta pelicula, a dia de hoy perdida, y que podria considerarse su tltima aportacion
telarica. Este realizador, vinculado a la tertulia de La Elipa, tuvo desencuentros
constantes con critica y publico desde su primer largometraje. El estreno de esta tltima
no correra mejor suerte, asi que cuando empiece a rodar su siguiente proyecto, Rostro al
mar, Serrano de Osma reconocera que ha dejado el cine de ensayo a un lado. Que debe
plegarse, como le recomendaron sus comparneros, a una moderna vision del cine que le
exige sencillez y realismo®*. Donde la mejor técnica es la que no se ve. El realizador de

Embrujo (1947) habia empleado el término, lo habia asumido, como un concepto de época.

4% ARANZUBIA COB, Asier y LOPEZ IZQUIERDO, Javier: “Cine Experimental (1944-1946). El extrafio caso de
una revista espanola de cine de los afios cuarenta que escapa del glamour y la arenga”, en Secuencias. Revista
de historia del cine, 25, 2008, p. 66.

% DORREL, José Manuel: “Critica. El cuarto mandamiento”, en Cine experimental, 3, 1945, p. 166.

3 RICHTER, Hans: “El ensayo filmico. Una nueva forma de la pelicula documental”.

52 DORREL, José Manuel: “Critica. El cuarto mandamiento”, p. 169.

3 ARANZUBIA COB, Asier, Carlos Serrano de Osma. Historia de una obsesion, tesis doctoral, Universidad Carlos
111, 2004, p. 181. Disponible en: https://e-archivo.uc3m.es/handle/10016/14081 [Consultado el 23 de enero
de 2020]

> DEL AMO, Antonio: El cinema como lenguaje, Madrid, Instituto de Investigaciones y Experiencias
Cinematograficas, 1948, p. 181.
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Tanto desde una vision personal, como desde una aceptacion del devenir del cine en su

conjunto.

Con la victoria del realismo y la posterior aparicion de las nuevas olas, Espana
vivio un relevo en su nomina de realizadores. En 1959, el escritor y cineasta Jests
Fernandez Santos present6 el documental Espaiia 1800. Este trabajo, que llevaba por
subtitulo “un ensayo cinematografico sobre Goya y su tiempo”>, pretendia interpretar
la Espana del pintor, y su obra, haciendo un alegato contra Carlos IV. El realizador
buscaba actuar sobre su presente, meditar sobre el pasado para poder influir en el
ahora. Tras su presentacion publica, el cortometraje vivio un éxito nacional e
internacional efimero®. Fue requisada inmediatamente por la Direccion General de
Seguridad, retocada y presentada en una nueva version con otro titulo: Goya y su tiempo™.

Se acorto la duracion y se tuvo que suavizar el comentario’®.

En estos afios de cambio, Joaquin Jorda también tuvo un papel relevante. Una
vez abandonado el fervor inicial de la Escuela de Barcelona, el realizador no consiguio
poner en marcha ningtin proyecto tras estrenar Dante no s tinicamente severo. No obstante,
antes de emprender el exilio a Italia, Jorda pudo formalizar de manera muy breve unas
imagenes que debian ser la presentacion de un proyecto de mayor envergadura: la
adaptacion de la novela Un lloc entre els morts®. Esta aportacion estuvo perdida durante
casi treinta anos hasta que Torreiro y Riambau® la encontraron entre el legado de
Carlos Duran e hicieron visible la historia de un proyecto que debia servir, en teoria,

como carta para inversores.

Durante una tnica jornada de trabajo, el 28 de septiembre de 1969, un equipo

reducido grabo una entrevista en blanco y negro con la escritora Maria Aurelia

> PASTOR CESTEROS, Susana: Cine y literatura. La obra de Jesus Ferndndez Santos, Alicante, Universidad de
Alicante, 1996, p. 75.

% LAZARO SEBASTIAN, Francisco Javier y SANZ FERRERUELA, Fernando: Goya en el audiovisual. Aproximacion a
sus constantes narrativas y estéticas en el dmbito cinematogrdfico y televisivo, Zaragoza, Prensas Universitarias de
Zaragoza, 2017, p. 156.

> VAQUERIZO GARCIA, Luis: La censura y el nuevo cine espariol: cuadros de realidad de los afios sesenta, Alicante,
Universidad de Alicante, 2014, p. 196.

38 RODRIGUEZ PADRON, Jorge: Jestis Ferndndez Santos, Madrid, Ministerio de Cultura, 1982, p. 23.

% MANRESA, Laia: Lamirada lliure, Barcelona, Filmoteca de Catalunya/Portic, 2006, p. 107.

60 RIAMBAU, Esteve y TORREIRO, Casimiro: “A proposito de un redescubrimiento «Maria Aurelia
Capmany parla d'un lloc entre els morts» y el comienzo de la didspora de la Escuela de Barcelona”, en
Emilio Carlos GARCIA FERNANDEZ (coord.), El paso de mudo al sonoro en el Cine Espaiiol (IV Congreso de la
Asociacion Espariola de Historiadores del Cine), Madrid, Editorial Complutense/A.E.H.C., 1993, pp. 245-256.
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Capmany. La entrevista, a la que se le incorporaron fragmentos en color de material
rodado bajo los efectos del LSD, fue montada por el propio realizador y presentada en
los Premis d'Honor de les Lletres Catalanes de ese mismo afio. El metraje comenzaba de una
forma muy elocuente. Jorda, micréfono en mano, anunciaba: estamos aqui para hacer un
ensayo filmico®. En sus apenas cincuenta minutos, planted cuestiones que el
documental que se realizaba en Espana no podia asumir, como asi lo cercior6 su
proyeccion®. Gracias a lo que proponia una novela construida como una biografia de un
hombre que nunca existio, Jorda se planted romper la tipica estructura narrativa
cinematografica. Usando la herencia del ensayo literario se puede partir hacia otros
territorios, justificaba afos después®. La inscripcion ensayo en el material filmico y su
uso como herramienta de cambio le permitieron entenderlo, al igual que Fernandez

Santos, como un concepto de dccion.

En los tiempos donde se ha consolidado la teorfa que antes he resefiado, el
concepto que estamos siguiendo no sugiere las mismas precisiones. En la obra El jardin
imaginario (Guillermo G. PEYDRO, 2011), su realizador inscribe deliberadamente, a partir
de la palabra, de la voz, tanto en off como en los entrevistados, no solo el término
ensayo, también una definicion y una defensa de si mismo. El ensayo permite, en
confesion inicial de la locucion femenina, superar las barreras artificiales entre ficcion,
no ficcion y cine experimental. Puede contener el mundo y puede mostrarlo. Mientras,
apariciones en pantalla como la de Christa Blumlinger, construyen una progresiva
coartada teorica que le ayudan a preparar la vision de si mismo. Una pelicula de apenas

cincuenta minutos de duracion que forma parte de la tesis doctoral de su autor®*.

En el trabajo de Peydro6 los vinculos transnacionales son relevantes, en el caso de
Andrés Duque, vitales. Este venezolano afincado en Barcelona presento en el afo 2012
Ensayo final para una utopia. Una filiacion, la del titulo, que lo condena a vivir fuera de los

reductos comerciales, pero que encuentra todo un espacio de acogida en los museos o

6l BENAVENTE, Fran y SALVADO, Gloria, “Filmar al otro en el cine de Joaquim Jorda”, Formats: revista de
comunicacio audiovisual, 5, 2009. Disponible en:
https://www.raco.cat/index.php/Formats/article/view/256831 [Consultado el 23 de enero de 2020].

62 GARCIA FERRER, Joan Manuel y MARTI ROM, Josep Miquel: Joaquim Jordd, Barcelona, Cine club
Associaci6 Enginyers Industrials de Catalunya, 2001, p. 80.

& Ihid.

4 PEYDRO, Guillermo, Del racconto al ensayo: cartografias del cine sobre arte, Madrid, tesis doctoral, Universidad
Autonoma de Madrid. Disponible en: https:/repositorio.uam.es/handle/10486/674621 [Consultado el 23
de enero de 2020].
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los festivales. El ensayo aparece como una practica, ha alcanzado la etiqueta de modo de
expresion, de forma que es posible acotar y usar, definir y ejecutar. Una praxis
constantemente vinculada a las sensaciones® y al cuerpo®. Un tipo de mercancia, pues
alcanza el status de pieza de consumo, que aprovecha los cambios provocados por el
cine digital. Ademas, el concepto, llegado el siglo XXI, y gracias a lograr una cierta
autonomia, una identidad que lo separa de otros modelos, puede actuar por si mismo.

Es sujeto y objeto.

4.- Acordes metodicos

Presentar asi estos materiales implica constatar que la palabra ensayo tiene un
componente extralingiiistico que la moviliza. Este esquema diacronico, lejos de mostrar
un lenguaje artificial univoco, da lugar a una vision del concepto como un elemento en
conexion. En este sentido, entiendo que el desarrollo teorico de la Historia Conceptual
[ Begriffsgeschichte| defendida por Koselleck, asi como la tradicion hermenéutica alemana,

pueden ser discursos relevantes para nuestra disciplina y nuestro objeto de estudio.

En sus pautas para el Lexikon, el historiador aleman estableci6 una division entre
palabra y concepto®. Ambos son signos lingtiisticos y ambos son polisémicos. No
obstante, las palabras podrian ser fijadas con precision a través de una definicion y los
conceptos no. Estos solo podrian ser interpretados. Serian lo suficientemente fuertes
como para invitar al pensamiento y a la discusion y, ademas, podrian moldear el pasado
y el futuro. Los primeros serian univocos mientras que los segundos deberian mantener

siempre una equivocidad.

Al desarrollar el enfoque heuristico de la Sattelzeit esta division se presentd como
una accion “pragmatica”®. La renuncia al triangulo lingiistico significante-significado-

cosa hace que el concepto se estudie en su funcion politico-social. Como un

65 FERNANDEZ LABAYEN, Miguel y OROZ, Elena: “Plug-ins del yo. Inscripciones autobiograficas en los
documentales transnacionales de Andrés Duque”, en Miquel FRANCES i DOMENEC et al. (coords.), El
documental en el entorno digital, Barcelona, UOC, 2013, pp. 101-117.

% MASOTTA LIJTMAER, Carlota: “El escalofrio. Cuerpo e imagen en el cine de Andrés Duque”, en Arte y
politicas de identidad, 8, 2013, pp. 95-114.

7 KOSELLECK, Reinhart: “Richtlinien fur das Lexikon politisch-sozialer Begriffe der Neuzeit”, en Archiv fiir
Begriffsgeschichte, 11,1967, p. 86.

8 KOSELLECK, Reinhart: “Un texto fundacional. Introduccion al Diccionario historico de conceptos
politicos-sociales basicos en lengua alemana”, en Anthropos. Huellas del conocimiento, n® 223, 2009, p. 101.
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concentrado de contenidos significativos. Los conceptos siempre estan integrados en
redes conceptuales®. De esta manera, en los articulos de Vergangene Zukunft ya se refleja
esa idea del concepto como la de un elemento que retne la pluralidad de la experiencia
historica. Como una palabra que envejece y que no se puede entender sin la referencia a
otras de su misma envergadura. Siendo no solo un indicador de los contextos que
engloba si no también un factor”®, son piezas teoérico-practicas”™. Los conceptos,
entendidos asi, no tienen historia. La contienen, pero no la tienen’. Entrando de esta
manera en los procedimientos semasiologicos y onomasiologicos que demostrarian la
tension existente entre el lenguaje y un estado de cosas y la ruptura del circulo entre

palabra y cosa’.

Este coeficiente temporal presente en un concepto, es decir, la capacidad de
trascender su contexto original y proyectarse en el tiempo’, permite que la historia
conceptual ayude a iluminar la permanencia de experiencias pretéritas, la resistencia y
supervivencia de algunas teorias del pasado”™. Quiza existen elementos del significado
que ya no se corresponden con ninguna realidad o quiza hay realidades que solo se
exponen mediante un concepto de significado desconocido. Visto asi, este proceder se
ofrece como mediador entre un pasado y un presente. Como ya defendio Gadamer en su
escrito sobre la Historia del Concepto como filosofia™, este movimiento tedrico es mas bien
una actitud. No deberia ser una herramienta auxiliar o un archivador de consulta. Hay
que esclarecer el origen conceptual de las palabras y constatar que el lenguaje se olvida
de si mismo mediante un movimiento antinatural que rompa y paralice el habla, que nos

libere de la rigidez del lenguaje’.

La historia de los conceptos mediria la diferencia y convergencia entre nociones

antiguas y categorias actuales. Pero también renunciaria a tematizar diacronicamente

69 KOSELLECK, Reinhart: Historias de conceptos. Estudios sobre semdntica y pragmdtica del lenguaje politico y social,
Madrid, Trotta, 2012, p. 47.

70 KOSELLECK, Reinhart: Futuro pasado. Para una semantica de los tiempos historicos, Barcelona, Paidos, 1993, p.
118.

' ONCINA, Faustino: “Historia conceptual y hermenéutica”, en Azafea. Revista de filosofia, 5,2003, p. 172.

72 KOSELLECK, Reinhart: “Begriffsgeschichtliche Probleme der Verfassungsgeschichtsschreibung”, Der
Staat, 6, 1983, pp. 7-46.

73 KOSELLECK, Reinhart: Futuro pasado, pp. 118-119.

74 PALTI, Elias: “Introduccion”, en R. KOSELLECK, Los estratos del tiempo, Barcelona, Paidos, 2001, p.15.

> KOSELLECK, Reinhart: Futuro pasado, p. 122.

6 GADAMER, Hans Georg: Verdad y Método I1, Salamanca, Ediciones Sigueme, 1998, pp. 81-93.

7 Ibid., p. 87-88.
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algunas expresiones para defenderlas como elementos metahistoricos. Este es el caso de
presentar espacio de experiencia y horizonte de expectativas como categorias que equivalen,
desde un punto de vista historico, a las de espacio y tiempo8. Es aqui donde los sujetos
de la accion, los que mueven y son movidos por los conceptos, adquieren relevancia.
Koselleck, al defender y perfilar estas expresiones, admite que son condiciones.
Condiciones de una historia posible pero nunca una historia misma. Esto establece un
vinculo directo con la Historik. Partiendo del analisis del Dasien de Heidegger, Koselleck
tematiza una serie de categorias, una lista de pares antitéticos, que serian “algo asi como
la estructura fundamental temporal de posibles historias””®, como una antropologia de
la experiencia historica. Configurando una ciencia teorica que deberia hacer inteligible

por qué los relatos acontecen®.

Para enriquecer los materiales resefiados y construir una narracion solvente hay
que tener en cuenta las categorias de experiencia y expectativa, aplicadas en nuestro
caso a los realizadores, asi como la pluralidad de un concepto, su uniéon con otras
nociones. Con ideas que tejen, en cada marco temporal, una malla de referencias; de
actos, practicas y teorias. En este sentido, para la historia del ensayo en el contexto
espanol, es relevante la categoria, dentro de la Historik, de la “generatividad”®!, de la
generacion en un sentido natural. El antes y después generacional juega un papel
relevante en la adquisicion de experiencia®. Existe una tension entre educacion y
emancipacion, “entre experiencia ofrecida y experiencia propia”®. Entre los modelos de
accion que definen un tiempo y que, al ser heredados, provocan respuestas en aquellos
que los reciben como norma. Destacando, en nuestro caso, el papel de la creacion de
escuelas oficiales de cine y de la entrada de este medio como objeto de estudio en el

ambito académico.

78 KOSELLECK, Reinhart: Futuro pasado, pp. 333-357.

7 KOSELLECK, Reinhart: “Historica y hermenéutica”, en R. KOSELLECK y H.G. GADAMER, Historia y
hermenéutica, Barcelona, Paidos, 1997, p. 74

% Ihid, p. 70.

8 Ibid., p. 81.

82 KOSELLECK, Reinhart: Los estratos del tiempo: estudios sobre la historia, Barcelona, Paidos, 2001, p. 49.

8 1bid., p. 51
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5.- Clasico

En sus trabajos criticos de postguerra, Serrano de Osma, que abandono la lucha
izquierdista y revolucionaria para acogerse al credo nacional en 1938, mostro6 un vinculo
atemporal con la forma del cine mudo®. Una deferencia que compartian algunos
escritores y tedricos de la época, el ejemplo mas citado es el de Arnheim. Gracias a esta
filiacion continu6 reivindicando la obra de Eisenstein, en la Espafia de los cuarenta,
aunque de manera parcial. El director ruso seguia siendo el constructor de “bellisimas
imagenes de contrastes”, pero al servicio del “bolchevismo criminal de la revolucion
soviética”®. Estos calificativos le permitian servirse del realizador soviético. Con ellos
repudiaba su mensaje, pero aceptaba su estilo. Serrano de Osma se comprometia asi con
una evidente separacion entre forma y contenido, entre imagen y relato. Un cisma que,
por otro lado, se ha convertido en lugar comtn en los escritos contemporaneos sobre su

obra.

El conocido como “cineasta de la enunciacion”® mostro, ademas de por
Eisenstein, predileccion por el trabajo de Orson Welles. De ¢l se valio para desarrollar
su tercer film, La sirena negra (1947)%8. Utiliz6 su ejemplo para llevar a cabo experimentos
sobre la composicion, la duracion o la dimension de los planos. Este trabajo cercioro
algo que ya habia dejado claro en sus propuestas tedricas. En el ntmero previo a que
Dorrell publique su critica, Osma unia al director ruso y al realizador americano en su
Ensayo sobre ¢l plano®. Un texto donde manifesto su atraccion por la imagen y por su

constitucion como eje central y ultimo del cine.

Renunciar al ensayo, por tanto, era renunciar a hacer visible la técnica. Desistir

de la multiplicidad de recursos y formas®. Poner fin a una pasion por el significante que

8 ARANZUBIA COB, Asier, Carlos Serrano de Osma. Historia de una obsesion, p. 41.

8 SERRANO DE OSMA, Carlos: “Retorno a lo primitivo”, en Radiocinemd, 39, 1939.

8 Ibid.

8 CASTRO DE PAZ, José Luis: Un cinema herido. Los turbios afios cuarenta en ¢l cine espariol (1939-1950), Barcelona,
Paidos, 2002, p. 203. Véase TELLEZ, José Luis: “La sombra iluminada: un acercamiento a la cinematografia
de Carlos Serrano de Osma”, en Asier ARANZUBIA (coord.), Sombras iluminadas, Valencia, Shangrila, 2019,
pp. 167-181.

8 CASTRO, Antonio: El cine espaiiol en el banquillo, Valencia, Fernando Torres Editor, 1974, p. 406.

8 SERRANO DE OSMA, Carlos: “Ensayo sobre el plano”, en Cine experimental, 2,1945, p. 93-98.

% FANES, Feélix: “El wagnerisme a la Barcelona dels anys cinquanta. Parsifal de Daniel Mangrané i el seu
entorn”, Cinematograf. Annals de la Federacioé Catalana de Cine-clubs. Volum 3, curs 1985-86, Barcelona, Federacion
Catalana de Cineclubs, 1986, pp. 333-375.
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colocaba en un segundo lugar, en dependencia, el contenido de sus peliculas®. En
palabras de Antonio del Amo, renunciar al cine teltrico era renunciar a “un cine
inquieto, de ensayo heroico, de experimentacion, de vanguardia”®?. El adios a una forma
que, para muchos como Serrano, parecia haber alcanzado la perfeccion; parecia ser la
definicion y la norma del cine como arte de la imagen. Un arte donde su materia prima
se rueda generalmente en estudio, donde se muestra una inclinacion hacia los
contrastes y los claroscuros, por efecto del blanco y negro, y donde esta se construye
para alcanzar una cierta profundidad sin la necesidad de delegar dicha cualidad en el

sonido®.

Junto a esta férrea defensa de la tradicion muda, Serrano de Osma quiso
reconfigurar el cine espanol tras el trauma de la guerra. En sus articulos, perseguia la
creacion de un cinema nacional, de un arte que representase los problemas del hombre
espanol. Que tuviese una vocacion social, que estuviese al servicio del pueblo. En este
sentido, dicho objetivo exigia un esfuerzo colectivo®. Osma nunca se refiri6 a una
poética personal, a un modelo subjetivo de trabajo. Busco una expresion para el cine.
Para comprender esta idea es necesario aclarar las relaciones entre el concepto de

colectivo y el devenir de la industria en el marco desde el que el realizador escribe.

El manifiesto a la cinematografia espanola de Garcia Vifiolas en los primeros
cinco nameros de Primer Plano, y la linea ideologica y retorica de toda la revista, son de
referencia obligada®. El corporativismo franquista llego al arte, y en consecuencia al
cine, en un momento de convergencia. Por el lado fascista, destaco la exaltacion de la

artesania como el modo en el que se potenciaba el arte. Como el modo de valorar la obra

1 ARANZUBIA COB, Asier, Carlos Serrano de Osma. Historia de una obsesion, pp. 141-142.

2 DEL AMO, Antonio: “Cine teliirico y cine boluda”, en Imdgenes, 23,1947, p. 4.

% RUBIO MUNT, José¢ Luis: “Aplicacion simbolica del esbatimento por los directores de fotografia
espanoles de la primera generacion de posguerra”, en Luis FERNANDEZ COLORADO, Pilar COUTO CANTERO
(coords.), La herida de las sombras. El Cine Espariol en los afios 40 (VIII Congreso de la Asociacion Espariola de
Historiadores del Cine), Madrid, Academia de las Artes y las Ciencias Cinematograficas de Espana/AEH.C.,
2001, p. 145. Hay que destacar, en este sentido, la influencia tanto del cine americano como del germano
en la construccion la fotografia de la época.

% SERRANO DE OSMA4, Carlos: “Concepto platonico del cine espanol”, en Julio PEREZ PERUCHA (ed.), El
cinema de Carlos Serrano de Osma, Valladolid, 28 Semana del Cine de Valladolid, 1983, pp. 150-159.

9 MONTERDE, José Enrique: “Hacia un cine franquista: la linea editorial de “Primer Plano” entre 1940 y
19457, en Luis FERNANDEZ COLORADO, Pilar COUTO CANTERO (coords.), La herida de las sombras. El Cine
Espaiiol en los afios 40 (VIII Congreso de la Asociacién Espariola de Historiadores del Cine), Madrid, Academia de las
Artes y las Ciencias Cinematograficas de Espana/A.E.H.C., 2001, pp. 62-64.

138



ENSAYO Y CINE ESPANOL

manual, el trabajo que situaba a la técnica delante de la creacion®. Como el desarrollo
de un pensamiento organicista donde la jerarquia tiene un valor esencial y el artista es
un mero intermediario®. Por el lado del cine, todavia se dejaban sentir los debates que
consideraban que, si este medio debia defenderse como arte no era por su caracter
mecanico y reproductivo, sino porque habia un dominio humano sobre la técnica. El
impulso que habia supuesto seguir el trayecto de lo irreal sobre lo real para que el
cinema alcanzase la forma del arte continuaba presente. Algo que afectaba también al
género reproductor por excelencia, el documental, el cual debia ir mas alla de la mera
duplicacion para ser cinematografico®®. La experiencia de las primeras décadas de
trabajo filmico dibujo la historia de un impulso comun. La labor de un colectivo
unificado que construyo, con aportaciones maestras, pero siempre de forma conjunta,
una denotacion artistica. El medio por encima del sujeto. Con la existencia de ismos®,
pero en defensa del destino artistico de este singular colectivo, es decir, del cine. Una

herencia que Serrano de Osma tenia muy presente.

A esta situacion se le debe sumar una conciencia cada vez mas acuciante: la
creencia de que el medio es, con el paso de los afos, técnicamente mas complejo. Algo
que reforzo la necesaria deriva colectiva del cine. Esta posicion se refleja en la postura
que adopto la historiografia de la época ante el devenir del séptimo arte. Modelo
historiografico que seria calificado, en afios posteriores, como un acto de amor, en un
doble sentido, heroico pero deficitario!®. Fernandez Cuenca encuentra que gracias a la
densidad de técnicas y oficios la cinematografia ha evolucionado de la soledad del
operador al trabajo en equipo: “La obra individual ha pasado a ser colectiva”®. Como
resaltaba José Palau, el crecimiento ascendente del cine y su dificultad técnica han
provocado una necesaria “division del trabajo”!°% “El cine pone en juego un instrumento

(equipo técnico) mucho mas complejo que ninguno de los que se hallan en la base de

% L LORENTE HERNANDEZ, Angel: Arte e ideologia en el franquismo (1936-1951), Visor, Madrid, 1995, p. 56.

% NIETO, Jorge: Cine en papel. Cultura y critica cinematogrdfica en Esparia (1939-1962), Valencia, Ediciones de la
Filmoteca, 2009, p. 80.

98 LOPEZ CLEMENTE, José: “Teoria del documental”, en Cine experimental, 9, 1946, pp. 108-111.

9 SERRANO DE OSMA, Carlos: “El cine espaiiol, vocacion y servicio”, en Cine experimental, 7, 1946, pp. 40-41.
100 LAGNY, Michele: Problemas y métodos en la investigacion cinematogrdfica, Barcelona, Bosch, 1997.

101 FERNANDEZ CUENCA, Carlos: Sentido y evolucion de la historia del cine, Madrid, Instituto de Investigaciones
y Experiencias Cinematograficas, 1949, p. 12.

102 PALAU, José: Historia del cine, Barcelona, Seix Barral, 1946, p. 22.
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otras actividades artisticas”®. Unas artes que, vistas por Del Amo, deberian estar al
servicio del cinema pues este es la consecuencia logica de todas ellas!®. Un arte donde
“triunfa el trabajo colectivo como en ninguna otra de las actividades artisticas™%. Quiza
la vision mas melancolica es la de un Angel Zaniga que afirmé que el cine estaba

completamente paralizado por su complejidad y que, por tanto, “la era de los artistas

[habia] pasado™!®®.

Esta amalgama de oficios y la consideracion del cine como arte invitaban a
discusiones sobre la jerarquia y la responsabilidad de la unidad de cualquier obra. Los
debates sobre el autor, que ya aparecian en la historiografia de finales de los cuarenta,
empiezan a desplegar un cambio generacional a partir de los cincuenta en la revista
Indice’”. Tugar donde las plumas de Serrano de Osma, Neville, Bardem o Berlanga
dialogaron sobre el creador altimo y sobre la importancia del guion. De como la palabra,
el dialogo o el sonido ocupaban un espacio igual de relevante que la imagen. Algo que
choco directamente con la herencia de aquellos que experimentaron el mudo como el
elemento normativo a conservar y a transmitir. Que hizo vincular la idea de ensayo con
un mundo pretérito. Que trunco la construccion de un cine nacional a la medida del que

buscaba Serrano de Osma y dio lugar a la victoria del realismo.

En el vinculo que une a estos nuevos realizadores con los veteranos, la creacion
del IIEC es capital. Espacio de formacion para futuros profesionales del cine, donde
ensefaron Serrano de Osma o Fernandez Cuenca, y cuyo origen se encuentra en la
Escuela de Ingenieros Industriales de Madrid!®®. Lugar de experimentacion, de
experiencia ofrecida para los noveles, donde destaco la importancia de Eisenstein en la
educacion de los futuros realizadores!®. Donde la experiencia de los primeros afios de
cine se convirtio en experiencia normativa, experiencia formativa, en el periodo cldsico

en el que se habia formado el oficio que los alumnos debian adquirir. Era elemento

193 Ihid., p. 60.

104 DEL AMO, Antonio: Historia universal del cine, Madrid, Plus Ultra, 1948, p. 9.

195 Ihid, p. 160.

106 ZUNIGA, Angel: Una historia del cine. Vol. I, Barcelona, Destino, 1948, p. 412

197 Ntmeros 49 y sucesivos.

108 A lo que habria que sumar el impulso de Joaquin Entrambasaguas. BLANCO MALLADA, Lucio: LLE.C. Y
EO.C, una escuela para ¢l cine espariol. Madrid, Universidad Complutense de Madrid, 1990, pp. 24-35. Tesis
doctoral.

109 ARANZUBIA COB, Asier, Carlos Serrano de Osma. Historia de una obsesion, pp. 147-149.
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preceptivo y, por tanto, deber. Una forma que al envejecer se transformo en cliché¢, y

contra la que hubo una reaccion. Una resistencia al valor de la norma.

En este sentido, plantear la union de lo clasico, desde el punto de vista de la
experiencia, con el concepto de ensayo implica realizar algunas consideraciones y un
salto. Al no situarme, en exclusiva, en la parcela discursiva de lo artistico, la idea de “un
arte que ha encontrado su perfecto equilibrio, su forma ideal de expresion”'° y que da
lugar a un “periodo en el que forma y contenido se hallan en armonia”™! ha quedado en
suspenso. Lo mismo ocurre con las alusiones a una “historia sagrada™?, a un corpus
biblico y a una religion donde el potencial de sentido de una obra es inagotable!. No
me he refiero aqui en exclusiva a ningtan estilo omnicomprensivo'#, a un modo de
produccion enclavado en unas coordenadas!®, a un canon personal o a una practica
intertextual®. No hablo de un lugar, ni imaginario ni real, ni de la supuesta degradacion
y nostalgia tras su pérdidal”. Mi intencion no es negar la importancia de estas
consideraciones, se trata de poner el foco en una circunstancia que, a todos ellas y en
mayor o menor medida, les es comun. Saltando la inspiracion kantiana de la Historik y
regresando a Gadamer!8, lo clasico se plantea, en este régimen historico, como una
experiencia en el tiempo. Sentir la existencia de algo imperecedero. Sentirla, ademas,
cuando esta conciencia empieza a ser pasado, empieza a ser atravesada por la historia.
De esta manera, aquello que debia ser norma, base o principio se transformo en un

elemento subversivo, reaccionario y experimental.

6.- Distancia

En el cortometraje Espaiia 1800, Jestis Fernandez Santos utilizo la voz que guiaba

las imagenes del pintor aragonés con un énfasis critico. Las palabras adquirieron una

10 BAZIN, André: iQué es el cine?, Madrid, Rialp, 2008, p. 88.

W CousINs, Mark: Historia del cine, Barcelona, Blume, 2005, p. 16.

12 T AGNY, Michele: Cine ¢ historia. Problemas y métodos en la investigacion cinematogrdfica, Barcelona, Bosch, 1997,
p.142.

I3 KERMODE, Frank: Formas de atencion, Barcelona, Gedisa, pp. 77-78.

14 BURCH, Noél: El tragaluz del infinito, Madrid, Catedra, 1987.

15 BORDWELL, David, STAIGER, Janet y THOMPSON, Kristin: El cine cldsico de Hollywood: estilo cinematogrdfico y
modo de produccion hasta 1960, Barcelona, Paidos, 1997.

116 STAM, Robert: Nuevos conceptos de la teoria del cine, Barcelona, Paidos, 1999, pp. 231-239.

7 AUMONT, Jacques: Las teorias de los cineastas. Barcelona, Paidos, 2004, p. 148-150.

8 GADAMER, Hans Georg: Verdad y Método I, Salamanca, Ediciones Sigueme, 2003, pp. 353-360.

141



CARAVACA MOMPEAN

actitud analitica, dejaron de ser simples acompanantes. El subtitulo un ensayo sobre Goya
y su tiempo subrayaba esta idea. No obstante, su trabajo no daba cuerpo a una forma de
expresion nueva y acabada, sus ideas seguian muy unidas a la herencia del documental.
“Yo entiendo por documental todo film carente de ficcion dramatica que presenta una
interpretacion de la realidad que nos rodea”®. En esta postura, se filtraba la influencia
extranjera, en concreto, el trabajo de Resnais. La ascendencia europea,
fundamentalmente francesa, supuso un acicate para el cambio, como lo habia sido la
italiana para la introduccion del neorrealismo, y un alejamiento con las posibilidades
que, de haber mirado hacia el interior, hacia Espafia, habrian podido servir de patrén o
de guial®. En este sentido, el trabajo de Fernandez Santos naci6 en un espacio de
cambio. En un momento donde se afirmoé que existia un “antes y después de 1958”12, Su
propuesta de relacion entre las materias que componian la experiencia filmica coincidio
con las preocupaciones de una nueva hornada de realizadores. En las revistas que con
mayor vigor manifestaron las posibilidades de esta nuevo horizonte creativo, Film ideal y
Nuestro cine, se sucedieron los elogios a las aportaciones de Querejeta y Eceiza, A través de
San Sebastian (1960) y A través del futbol (1962), de Javier Aguirre, Pasdjes Tres (1961) y
Tiempo dos (1962), de Felin y Font, Cristo fusilado (1961), o hacia obras como Cuenca
(Carlos Saura, 1958), Dia de los muertos (Joaquin Jorda y Julian Marcos, 1960) o La sangre
(José Luis Gonzalvo, 1962). “Si la brecha abierta por estos films tiene una continuacion
con las mismas garantias de solidez y rigor, nos encontramos, de verdad, con el nuevo
cine espanol”?2. En este sentido, hay que tener presente que el documental, para los
noveles, era sinonimo de cortometraje y de aprendizaje, de primera experiencia
profesional y de experimentacion'?’. De un primer vinculo practico que para muchos

nacia de sus estudios en la Escuela Oficial de Cinematografia (EOC), heredera del ITEC.

1 FERNANDEZ SANTOS, Jesus: “Encuesta sobre cine-documental”, en Film Ideal, 67, 1961, p.18.

120 A pesar de la escasez de propuestas rupturistas no hay que obviar que estas existieron. Podemos
fijarnos en ciertas heterodoxias amparadas por NO-DO que llevaron la firma de Deslaw -Vision fantdstica
(1958) - o de Lopez Clemente —Cristalizaciones (1967), Capricho (1968) - y su colaborador Christian
Anwander —La vida en un charco (1963)-. Tampoco podemos olvidar la figura de Val del Omar —Aguaespejo
granadino (1955), Fuego en Castilla (1960)~, aunque la recuperacion y reconsideracion de su trabajo no se
hara efectiva hasta la década de los ochenta.

12l SAGASTIZABAL, Javier: “A partir de “Cuenca”, en Nuestro cine, 5, 1961, p. 17.

122 GARCIA DE DUENAS, Jests: “Documental espafiol hoy mismo...”, en Film ideal, 67, 1961, p. 14.

12 TRANCHE, Rafael: “El cortometraje durante el franquismo, 1939-1960”, en Pedro MEDINA, Luis Mariano
GONZALEZ y José MARTIN VELAZQUEZ (coords.), Historia del cortometraje espafol, Madrid, 26 Festival
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En este marco de renovacion, los jovenes aspirantes también se interesaron por
la critica. Persiguieron una ambicion teorica que sus mayores no habian cosechado en
exceso!?. En el ejercicio de sus analisis también se dio entrada al ensayo. En Nuestro cine,
Jorda abord6 la aportacion de Resnais desde sus documentales hasta Hiroshima mon
amour (1959) y L'Année derni¢re a Marienbad (1961). El esqueleto de la obra del director
francés suponia la disolucion de distintos planos temporales, hacer que presente y
pasado fuesen una sola cosa!®. Para ello habia dotado de importancia, habia utilizado
como instrumento, “lo que André Bazin dio en llamar montaje lateral, montaje a través
de la banda sonora”!?¢. Habia puesto en practica aquel “essai documenté par le film”1%
que hundia la imagen al servicio del verbo. Si la literatura siempre habia supuesto un
acicate para la creacion cinematografica, los nuevos realizadores se encontraban ahora
ante la importancia de los textos de Marker, Cayrol, Queneau o Duras. Se encontraban
con una influencia que las hacia preguntarse por la homogeneidad material en la que se
habia constituido el cine. Discurso que se habia perfeccionado, técnica y artisticamente,

en la construccion del neorrealismo y sus derivados.

El concepto ya no hacia referencia a una experiencia imperecedera. Tenia un
claro vehiculo material y, en lugar de mirar al pasado, proyectaba hacia el futuro las
posibilidades de una praxis. Su uso permitia la critica y la participacion activa en el
presente. Para que esto fuese posible, una serie de cambios tuvieron lugar. El primero de
ellos procedia de ese renovado interés teorico. Una década después de su articulo sobre
Resnais, en 1971 y dentro de la coleccion Anagrama, Jorda presento la figura de
Shkolvskii y su teoria como una posibilidad de “romper de una vez con la viciosa
dicotomia forma-contenido™?8. Dejando en evidencia un modo tradicional de encarar la
realizacion, recordemos el trabajo teorico de Serrano de Osma, y optando por una

division de materiales. Invocando de esta manera a Metz, a su camino teorico en favor

Internacional de Cine de Alcala de Henares/Filmoteca Generalitat Valenciana/Caja de Asturias/SGAE,
1996, pp. 81-83.

124 Ademas de las citadas Film Ideal y Nuestro cine, hay que destacar el futuro desarrollo de colectivos
criticos como Marta Hernandez o el trabajo que llevaran a cabo Contracampo y sus antecedentes, Film Guia
y La Mirada. Véase: NIETO, Jorge: Cine en papel. Culturay critica cinematogrdfica en Espaiia (1962-1982), Valencia,
Ediciones de la Filmoteca, 2012.

15 JORDA, Joaquin: “Del documental a marienbad”, en Nuestro cine, 3,1961, p. 44.

126 Thid.

27 BAZIN, André: “Lettre de Sibérie”, p. 258.

128 JORDA, Joaquin: “Prologo”, en V. SHKOLVSKIL, V., Cine y lenguaje, Barcelona, Anagrama, pp. 21-22.
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del estudio lingtiistico del cine!* y a su lenguaje compuesto por cinco materias de

expresion'*°.

Esta renovada preocupacion por la materia expresiva del cine, en lugar de una
division forma/contenido que sostenia al relato como la articulacion principal para la
creacion, dio lugar a dos tipos de realizador. Ambos mantuvieron en comun la
necesidad de actuar, la urgencia de ofrecer una herramienta de cambio al espectador
dentro de unas condiciones politicas y sociales de constante urgencia. El primero de
ellos tenia como centro la meditacion acerca de la naturaleza del cine, de su esencia,
planteando una reflexion sobre los materiales que componian la experiencia filmica. El
segundo, en cambio, reunia sus esfuerzos en la movilizacion politica para, a través del
documental, recuperar la verdad para un medio muy vinculado a la propaganda del
régimen. En ambos casos, la aparicion de equipos técnicos mas asequibles y accesibles

fue capital.

Los primeros se mantuvieron dentro del legado de las vanguardias y unidos al
desarrollo de lo que se conoce, de forma genérica, como cine experimental. Territorio en
el que encontramos obras bajo la firma de Isidoro Valcarcel, Eugeni Bonet, Lluis Rivera
o Carles Santos. Trabajos como los de Antonio Artero —~Monegros (1969), Yo creo que...
(1975), Olavide (1974), Significante-Significado (1973)-, Pere Portabella —Vampir-Cuadecuc
(1970), Nocturno 29 (1968)~ o Llorenc Soler —Noticiario RNA (1970)-. Un contexto donde
destacaba la reflexion sobre la fisicidad del material cinematografico y las tensiones
entre el sonido y la imagen. Donde el cine se transformaba en una experiencia a partir
de performances, como fueron los casos de Antonio Maenza, Pedro Almodévar o las
aportaciones de Jorda -I tupamaros ci parlano (1969) —. Donde ya se habia perfilado la
nocion de ensayo como la de una practica en la que se presentaba “una doble

escritura”®. En la que mas alla de un posible contrapunto, contraste, tension o

129 METZ, Christian: Ensayos sobre la significacion en ¢l cine. Vol. 2 (1968-1972), Barcelona, Paidos, 2002, pp. 109-
123.

BY METZ, Christian: Lengudje y cine, Barcelona, Planeta, 1973, p. 35. En la critica de Burch a Grierson, una
década después, se dejaba claro como la relacion entre forma y contenido habia dejado de ser relevante
porque eran “dos conceptos que ya no tienen sentido en la perspectiva actual”. BURCH, Noél: Praxis del
cine, Madrid, Fundamentos, 2004, p. 163.

BL BONET, Eugeni y PALACIO, Manuel: Prdctica filmica y vanguardia artistica en Espania. The Avant-Garde film in
Spain. 1925-1981, Madrid, Universidad Complutense, 1983, p. 34.

144



ENSAYO Y CINE ESPANOL

dominacion entre sonido e imagen, ambas bandas coexistian “sin una relacion
bl

explicita™?2, como ocurre en Esquizo (Ricardo Bofill/Taller de Arquitectura, 1970).

En estas obras de caracter experimental también se filtraba la denuncia.
Igualmente, en aquellos trabajos donde la reivindicacion era la bandera, el filme
adquiria, por el propio compromiso, un cierto grado de experimentalidad. Los
mencionados Soler y Portabella son un ejemplo de ello, tanto como algunas obras de la
Escuela de Barcelona. Con especial atencion al trabajo de Esteva —Notes sur 'émigration
(1960), Alrededor de las salinas (1964), Lejos de los drboles (1972) —. No obstante, aquellos
realizadores que, como defendia Equipo Dos en su manifiesto!®*, tenian como objetivo
informar y motivar dejaban en un segundo plano la reflexion sobre la naturaleza
material del medio ~Anticrénica de un pueblo (1974) —. Aqui, la palabra adquiria un enorme
valor en tanto voz, en tanto testimonio. Mientras que la imagen deseaba ser
representacion de la verdad. Ambas no entraban en contradiccion y tampoco se sentian
ajenas. A pesar de que pudiesen alcanzar elevados grados de independencia, como

ocurre en El campo para el hombre (Helena Lumbreras, 1973).

Este cambio generacional, que se inicio a finales de los cincuenta y alcanzo los
anos ochenta, vino acompanado de una nueva comprension del tiempo y de una revision
conceptual de la idea de colectivo. Sin ellos, es imposible entender el uso de la nocion de
ensayo. En el desafio planteado por Astruc, fechado a finales de los cuarenta y que se
convirtio en referencia tedrico-practica, ya se podia leer tanto la necesidad de una
ruptura, al pedir la huida de la tirania de lo visual, es decir, el alejamiento de la herencia
del cine mudo, como la exigencia de unir autor y realizador en la misma persona si el
cine queria convertirse en medio de expresion, en testimonio del pensamiento!**. Esta
propuesta quedo en suspenso hasta la llegada del cambio tecnologico y la renovacion
generacional. No obstante, su manifiesto entendio6 las exigencias necesarias para que
hubiese una ruptura. Entendio que la renuncia al pasado solo era posible si se efectuaba
el olvido del proyecto comun. Si se olvidaba la construccion del medio como arte.

Astruc propuso, al hacer caer el peso de la creacion en el individuo, el adios al singular

132 Thid.

133 EQUIPO DOS: “El porqué de un cine politico”, en Cinema 2002, 4,1975, p. 55.

B4ASTRUC, Alexander: “Nacimiento de una nueva vanguardia: la “Cameéra-stylo”, en Joaquim ROMAGUERA
i RAMIO y Homero ALSINA THEVENET (eds.), Fuentes y documentos del cine, Barcelona, Gustavo Gili, 1980, pp.
224-228.
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colectivo, al cine, un cine, por unos cines. Al acercarnos a la historiografia de la época, es
posible iluminar este hecho. Entiendo que el trabajo de Gubern es la mejor

representacion de una vision que, a dia de hoy, perdura.

En la primera edicion de su Historia del Cine exponia, terminando su segundo
tomo, el reajuste temporal del mundo cinematografico, un corte con el pasado, desde el
rotulo “cine contemporaneo”?®. El nuevo contexto creativo se habia bifurcado, como
respuesta a la aparicion de la television, entre la produccion de “mastodontes
superespectaculares™ y el “llamado cine de autor™?. Esta vision hacia envejecer a la
historiografia de postguerra y senalaba la experiencia de la individualizacion del
concepto de colectivo. El grupo ya no estaba al servicio de la construccion de un
lenguaje y lo comun estaba acotado a espacios privados. La creacion de movimientos y
de su yo colectivo era la renuncia a participar en el lenguaje comtn. La historiografia del
cine también aceptara esta vision del hecho filmico cuando afirme su transformacion, ya
en los ochenta, de la creencia en una Historia Global a la querencia por unas

Historias!38.

Junto a esto, en su obra Godard polémico, la singularizacion del colectivo quedaba
estrechamente unida a la existencia de una distancia, de una separacion natural y
teorico-practica. El cineasta se entendia a partir de su vinculacion con la realidad, de su
posicion singular con el mundo, y no de su participacion en un objetivo conjunto!®.
Gubern hacia referencia al Verfremdungseffekt de Brecht y argumentaba que la distancia
suponia “contemplar el caos del mundo en Godard y explicar el mundo en Brecht™#°. Los
nuevos realizadores destruian el lenguaje heredado para diferenciarse, su comentario
sobre la experiencia ofrecida constituia su estilo. La distancia, en este sentido, hacia
referencia tanto a una natural separacion generacional como a la vision privada del
realizador. La distancia como punto de vista, como mirada. Lo que dio cuerpo a ese

ensayo que nacia destruyendo la homogeneidad material del cine, destruyendo la

135 GUBERN, Roman: Historia del cine, Vol. 2, Barcelona, Danae, 1969, p. 165.

56 Thid,, p. 175.

17 Ibid.

38 TALENS, Jenaro y ZUNZUNEGUI, Santos: “Introduccion: por una verdadera historia del cine”, en Jenaro
TALENS y Santos ZUNZUNEGUI coords., Historia general del cine. Vol. I: origenes del cine, 1998, p. 9-38.

13% GUBERN, Roman: Godard polémico, Barcelona, Tusquets, 1969, p. 29.

140 Thid., p. 27. Enfasis en el original.
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impresion de realidad. Que se convertia en comentario sobre el mundo y era

herramienta de cambio, de transformacion politica y artistica'#.

7.- Intervencion

En los trabajos de Peydro existe la presencia de una continuidad con el pasado.
Hay una insistencia por partir de los planteamientos que Marker, desde los anos
cincuenta, perfilo en su obra. Destacando aquellas proposiciones que tienen que ver con
el ensayo. Existe una mixtura entre la tésera y la apofrades en su relacion con el
maestro'*?. Un punto de partida que utiliza para construir sus films realizando
variaciones sobre un factor especifico. Estas relaciones de prolongacion con el pasado se
encuentran también en otros realizadores que han decidido, conscientemente, abordar
el ensayo filmico. Dos ejemplos relevantes podrian ser el proyecto de Siminiani,
Conceptos clave del mundo moderno (1998-2009), donde el realizador asume un plan formal
estricto de ensayo filmico voz en off contra imagenes'*?, recuperando la tradicion
iniciada por Bazin, o La ciudad de los signos (Samuel Alarcon, 2009), film que dialoga, a
través de la superposicion de imagenes, con la herencia de Rossellini. La integracion del
estudio en ambitos académicos, o en escuelas con un alto grado de especializacion, y la
construccion de una institucion de engranajes cada vez mas consolidados ~Academias
de Cine, festivales, centros culturales, museos, salas especializadas, distribuidoras—, ha
permitido a los nuevos realizadores estudiar modelos y autores. Convertirlos en guia y
marco. En su mayoria, estos proceden de la modernidad cinematografica'*4, del
contexto de la autoria, y es a ella a la que responden. Aunque muestren una clara
continuidad, la distancia en la que se han formado, y el ensayo del que han aprendido, ha

mutado para responder a las necesidades de su tiempo.

En el trabajo de Andrés Duque, la camara ha dejado de ser, en exclusiva, un

aparato desde el que mirar, desde el que hacer un comentario sobre el mundo. El

14 Se puede comprobar el uso de la distancia como actitud critica y practica artistica en la recepcion y
actuacion ante el golpe de estado televisado del 23F. Véase: ABRIL, Gonzalo et al.: “iSe sienten cono!”, en J.
TALENS y S. ZUNZUNEGUI (eds.), Contracampo: ensayos sobre teoria ¢ historia del cine, Madrid, Catedra, 2011,
pp. 82-96.

142 Broom, Harold: La angustia de las influencias, Caracas, Monte Avila editores, 1991, pp. 22-24.

143 Descripcion que aparece en la introduccion a su obra El trdnsito (2009).

144 MONTERRUBIO, Lourdes: “Tecnologia digital y cine espanol contemporaneo (2000-2010). En busca de
la modernidad perdida”, en Revista Comunicacion, 11, 2017, pp. 58-76.
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desarrollo tecnologico ha dado lugar a una comunicacion entre pre-cine y post-cine,
volviendo a los solitarios operadores del s. XIX, y también ha permitido entender el
instrumento de grabacion como una extension del propio cuerpo, como un ojo que se
desprende!®, alejandose del antiguo y poco manejable cinematografo. Ademas, la
naturaleza de las imagenes también ha mutado. La imagen digital ha perdido su
anfitrion estable, ha cambiado el negativo por una codificacion electronica. En las obras
de Duque existe una supervivencia de aquel “Reino de las Sombras™#® de Gorki, un
reino donde dominan espectros que han perdido, por el adi6s al negativo, su completa
materialidad. Las imagenes, confinadas en una caja negra, remiten ahora a otra fisicidad.

Al cuerpo del propio realizador, a un cine donde la presencia adquiere gran relevancia.

Ha dejado de ser anomalo encontrar al que firma las imagenes siendo operado,
tatuado, masturbado, atropellado, intoxicado, fecundado, interrogado, buscado,
desplazado o zarandeado!'¥”. Ensefiando su propio cuerpo como vestigio de la
experiencia. Los estudios filmicos han saludado esta nueva forma de hacer cine a partir
de diferentes etiquetas. En este sentido, es ineludible la cita a Nichols y su “perfomative
mode™1*¥ como una nueva gama de la subjetividad, muy unido al “participatory mode™*°, y
desde el que los cineastas se acercan al mundo partiendo de una doble posicion, tanto
fisica como sentimental. Donde se impulsa a buscar al otro sumergiéndose en una
autoetnografia experimental. Ese otro que esta “dentro de ellos mismos, de sus familias,

de sus comunidades y de sus naciones™°. Lo que hace que el concepto de distancia que

estas nuevas practicas han heredado se altere.

En la logica que adquiere el nuevo concepto de ensayo, la base para crear, para
construir, no esta dirigida desde la vision, es decir, la distancia heredada como punto de
vista se ve, en muchas ocasiones, relegada. Ademas, la tension existente no se encuentra
entre lenguaje y realidad, como en el periodo de domino de la distancia, si no en el

complejo desajuste entre hombre y realidad. En este sentido, esta nueva modalidad de

145 CoMOLLL, Jean-Louis y SORREL Vincent: Cine, modo de empleo. De lo fotoquimico a lo digital, Manantial,
Buenos Aires, 2015, pp. 175-180.

146 MONTIEL, Alejandro: Teorias del cine: un balance historico, Barcelona, Montesinos, 1999, p. 16.

147 Con esta lista hago referencia directa a situaciones que aparecen en las obras que firman directores
como Andrés Duque, Juan Barrero, Ion de Sosa, Amaury Santana, Oskar Alegria, Joaquin Jord4, Carla
Subirana, Elias Siminiani o Jorge Tur.

148 N1cHOLS, Bill: Introduction to documentary, Bloomington, Indiana University Press, 2001, pp. 130-137.

149 Thid., p. 115-123.

150 RUSSELL, Catherine: “Otra mirada”, en Archivos de la filmoteca, 57-58 (2), 2007, p. 151.

148



ENSAYO Y CINE ESPANOL

subjetividad ensefia que la mirada, el punto de vista, no es capaz de contemplar,
analizar y desenmascarar el mundo sin verse ella misma afectada. Que no es posible
intervenir sin ser intervenido, no existe el aislamiento dogmatico del ensayista.
Estableciendo otro modo de relacion con la camara. Haciendo que la base de la
produccion ya no sea un sentido en cuanto relato, o en cuanto idea, sino un sentire en
estado puro que es paraddjicamente irrepresentable. Fundamentalmente pre-logico. Sin
mascara, donde el concepto de coherencia se ve profundamente alterado®'. Aquella
proposicion ontologica de Bazin en la que la fotografia se beneficiaba de “una
transfusion de realidad de la cosa a su reproduccion™?, profundamente emparentada
con las reflexiones de Aristoteles sobre el alma, “sentido es la facultad capaz de recibir
las formas sensibles sin la materia al modo en que la cera recibe la marca del anillo sin el

hierro ni el oro”!%, se traducen ahora en la experiencia del cineasta.

Para entender este proceso de cambio, donde el autor abandona su tradicional
posicion tras la camara y se coloca frente al objetivo, hay que remitirse al fin de siglo.
Desde el fallido golpe de estado hasta comienzos del nuevo milenio el documental que
se realizo en Espana vivio en la marginalidad*. Al mismo tiempo, el cine de autor y sus
representantes quedaron bajo un cierto desamparo'. La historia de nuestra
cinematografia experiment6 de manera consecutiva una doble transicion. La primera
impulsada por el cambio politico y social y la segunda, iniciada a finales de los ochenta,

que condujo a la estandarizacion internacional y a una adecuacion a los modelos

B CARAVACA MOMPEAN, Juan, PALAZON MESEGUER, Alfonso y GALINDO, José Maria: “Pensar la
experiencia cine. Contactos entre la creacion y la teoria”, en Manuela PENAFRIA et al. (eds.), Revisitar a
teoria do cinema, Teoria dos cineastas - Vol.3, Covilha, Universidade da Beira Interior, 2017, pp. 234-245. Al
enfrentarnos a cualquier film utilizamos tanto nuestros sentidos como las palabras que hacen de ellos.
Digamos, por prestar una sencilla division, que jugamos a entrelazar sentido y coherencia. Entendiendo el
primero como nuestra experiencia de la finitud y el segundo como la experiencia de lo comtn heredado.
Uno nos indica la direccion, tal y como se deja ver en su etimologia, y el otro fija una logica colectiva que
facilita nuestra comprension. Esta division hace referencia también a dos medios distintos que eligen
madscaras y tienen herencias diferentes para los sentidos. Esto afecta no solo a la recepcion, también a la
creacion. Al hablar de un sentire en estado puro hago referencia a la representacion de un
sentimiento/experiencia Gnico incapaz de alcanzar la traduccion necesaria a pesar de su presencia, de su
existencia. A un tipo de creacion que no busca la cohaerentia pues no es la informacion, la comprension o la
comunicacion su punto de partida, sino el sentir. De ahi parte su modelo de accion.

152 BAZIN, André: iQuées el cine?, p. 28.

1533 ARISTOTELES: Acerca del alma, Madrid, Gredos, 1978, Libro II, cap. 12, 424a 18-20.

15+ CERDAN, Josetxo: “El documental en la Espana del tardocapitalismo: muerte y resurreccion”, en Pausd,
6, 2008, pp. 4-19.

155 PENA4, Jaime: “Cine espafiol de los noventa. Hoja de Reclamaciones”, en Secuencias: Revista de historia del
cine, 16,2002, pp. 38-54.
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digitales. Es en esta segunda transicion donde tuvo lugar una relevante revision
conceptual dentro del marco de la no ficcion. Mientras la television habia convertido el
documental en un producto casi exclusivo de su medio, y adscrito a una forma
predeterminada, algunos realizadores firmaron obras que, dentro de ese marco,
impugnaron el modelo estandar. Son los casos de Huerga y la defensa de un hibrido®®,
Jorda y sus reflexiones sobre el reportaje!> o Patino y su apuesta por un juego™s. A la
misma vez, se opto por negarle al concepto de documental la facultad de expresar, por
si solo, la experiencia que ponian en marcha algunos films. Se reclamoé su estrecha
union, aunque no su dependencia, con la ficcion mientras se destacaba su caracter
estrictamente “cinematografico”. Reivindicacion que lo unia con las teorias que a
comienzos de siglo entendian que, hasta el género mas real, para ser cinematografico,
debia ser irreal. Al mismo tiempo, algunas obras de gran relevancia historiografica,
como Tren de sombras (José Luis Guerin, 1997) y El sol del membrillo (Victor Erice, 1992), y
la retorica que utilizaron sus directores para defenderlas, propusieron un deliberado
ridurre ai principii para rescatar lo que se entendia como la esencia primaria del cine. Para
protegerla frente al desarrollo de algunos medios y modelos que lo habian vuelto
corrupto. El triunfo del francés documentaire de création pondria colofon a un periodo de
cambio!®. Una época que se cerraria con la influyente Monos como Becky (Joaquin Jorda,
1999), que trajo consigo una produccion vinculada a la universidad y coloco al

realizador en una nueva posicion!.

En esta tesitura, el concepto de film-ensayo aparecioé con una fuerza renovada
para la teoria y la praxis filmical®’. Alcanz6 a ser sujeto de practica y objeto de analisis.
Vivio, en este sentido, una plena institucionalizacion. Una consolidacion dentro de un
circuito de exhibicion que se abre a nuevos espacios de recepcion. Modelos en los que

entra tanto la experiencia museistica como los catalogos en red. Un lugar donde se

156 L LURO, Josep Maria: “Manuel Huerga, La imatge hibrida”, en Lletra de Canvi, 29,1990, p. 22.

157 JORDA, Joaquin: “El encargo del cazador”, en Nosferatu, 9, 1992, p. 100.

158 “Canal Sur TV estrena hoy la serie “Andalucia, un siglo de fascinacion”, ABC, 6 de noviembre de 1997.

159 “Guerin subraya el caracter documental de Innisfree”, El Pais, 9 de noviembre de 1990.

160 BALLO, Jordi: “Cronologia de una transmision (El Master de Documental de la UPF)”, en Mirito
TORREIRO (coord.), Redlidad y creacion en el cine de no-ficcion (el documental catalan contempordneo, 1995-2010),
Madrid, Catedra, pp. 105-122.

16l COMELLA DORDA, Beatriz: Filmar a pie de aula, Tarragona, Publicacions URV, 2013.

162 CATALA, Josep Maria: “El film-ensayo: la didactica como una actividad subversiva”, en Archivos de la
Filmoteca, 34, 2000, pp. 78-97.
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asume la destruccion del vigje al cine, un periodo donde la desigualdad entre la capacidad
de visibilidad y accion de unos films y otros, y de unos realizadores y otros, es la mas
grande que se recuerda. En este sentido, la tradicion que lo enseii6 como forma de
accion, como modelo critico, ha visto modificado su sentido. El ensayo, bien estudiado y
acotado, pasa a ser administrado como un producto filmico acabado. En el contexto
audiovisual contemporaneo, coexisten armonicamente obras profundamente dispares
que se profesan un desinterés mutuo. Donde cualquier produccion adquiere la forma de
una mercancia, donde los cineastas son actantes de un marco teorico. De esta manera
consigue sobrevivir el pasado, en este caso la herencia del ensayo: apareciendo como
una opcion e invalidando asi su fuerza. El ensayo ha aprovechado las experiencias
historicas unidas a este concepto y ha sedimentado, con el paso de los anos, un modo de
hacer identificable. La institucionalizacion de la distancia ha supuesto la pérdida de su
posibilidad de amenazar o perturbar. Estamos ante un mundo donde se puede ser

subversivo y convencional siguiendo un modelo de comportamiento.

8.- A modo de conclusion y apertura

El ejemplo del ensayo, de su particular movilidad, sirve como modelo para la
construccion de un objeto de estudio en dependencia de su uso, atento a la emergencia
del momento historico. Su narracion, a modo de superposicion generacional, ensena las
fricciones de cada coyuntura y la progresiva concentracion de una serie de experiencias
en el interior del concepto. En este sentido, la atencion a los modos y lugares de

formacion es capital.

El vinculo del ensayo con los conceptos de clasicismo, distancia e intervencion,
es una reivindicacion a favor de otro modo de contar, de abordar la Historia del Cine.
Para ello, considero a la Begriffsgeschichte un punto de partida, como arqueologia, pero
también como gesto filosofico. Pues permite unir pasado y presente, establecer
continuidades y rupturas, e interpretar nuestro tiempo desde una postura critica.

Frente al impulso cada vez mayor de lo transnacional, la apuesta por una “Historia
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transtemporal”!®* que conecte espacios, ideas y tradiciones se muestra cada vez mas
acuciante. Este tipo de relato marca un camino distinto, aunque también puede ser una
postura complementaria, en relacion a los dos métodos que con mayor éxito han
emprendido el acercamiento a la Historia del Cine en Espafia: el inmanente, en busca de
una savia nutricial®*, y el modelo pragmatico, el cultural'®. Ambos nacieron de la
necesidad de combatir los prejuicios heredados!® y han construido historias donde el
tiempo se trabaja desde la continuidad. La aportacion que aqui he formulado pretende
no marginar la enorme dimension historica del significado, prestar atencion al
pensamiento, a las ideas que en cualquier proceso historico se ponen en disputa. Lo que
supone plantear dudas a nuestra herramienta de trabajo, al lenguaje, y a los conceptos

omnicomprensivos que se ponen en juego a la hora de trazar cualquier relato.

A modo de coda, es posible atisbar en esta forma de conocimiento historico un
hueco para pensar el analisis filmico, la exégesis de la representacion, desde la
reproduccion. En el contexto donde domina la intervencion, la experiencia de la
recepcion también puede ir a la busqueda de esa lucha conceptual. De ese combate
donde la vision de cada film invite a juzgar por qué y como se comprende; y que lo haga
desde esa intervencion donde la mirada era guiada por el sentido. En definitiva, que

investigue la aparicion del habla desde la singularidad de cada visionado.

163 ARMITAGE, David y GULDI Jo: Manifiesto por la Historia, Madrid, Alianza, p. 38. Véase ARMITAGE, David:
“Historia intelectual y longue durée. "Guerra civil' en perspectiva historica”, en Ariadna histérica. Lengudies,
conceptos, metdfoms, 1, 2012, p. 15-39.

164 CASTRO DE PAzZ, José Luis, PEREZ PERUCHA, Julio y ZUNZUNEGUI, Santos (dirs.): La nueva memorid.
Historia del cine espariol, A Corufia, Via Lactea, 2005.

165 BENET, Vicente: El cine espaiiol, Una historia cultural, Barcelona, Paidos, 2012.

166 PEREZ PERUCHA, Julio: Cine espaiiol. Algunos jalones significativos, Madrid, Films 210, 1992, p. 10.
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Resumen: Ha llegado el momento en el que la filosofia occidental tiene el deber de
reflexionar sobre los efectos de la nueva invasion técnica que se ha desarrollado en este
ultimo siglo. ¢Qué es la técnica hoy? ¢Quién es el ser humano tras la invasion del
elemento tecnologico en su vida? Los expertos contestan desde su propia disciplina,
usando las pruebas cientificas que con el tiempo han ido recogiendo. ¢Es capaz el ser
humano de reflexionar sobre el problema de la técnica hoy sin ser victima del efecto
anestésico producido por el mundo tecnologico? Este articulo reflexiona, a través de la
obra de Jacques Ellul, sobre qué significa técnica y sus implicaciones en el mundo
humano, desvelando algunos de sus elementos ocultos.

Palabras clave: Progreso, técnica, ordenador, ciencia, realidad, maquina.

Abstract: It's time for Western philosophy to reflect on the effects provoked by the new technique's
invasion developed in this last century. What's technique today? Who's the human being after technology
clements had invaded its life? The experts answer from its own speciality, through scientific evidences
they had gathered with time. Is the human being able to think about the contemporary technology's
question, without being victim of the anaesthetic effect produced by the same technological world? This
article reflect, through Jacques Ellul's work, on technique's meaning and its implications in human
environment, disclosing some hidden elements.

Keywords: Progress, techm’que, computer, science, reality, machine.

1.- Vida y obras de un filosofo olvidado

Jacques Ellul es uno de los pocos pensadores del siglo XX que nos puede ofrecer
una vision profunda y un analisis sobre el tema de la técnica, de la ciencia y de la

tecnologia, dandonos una idea del significado real de ésta y de su sistema.

Ellul naci6 en 1912 en Burdeos y muri6 en Pessac (comuna de la metropoli

bordelesa) a la edad de 82 anos. Su infancia estuvo marcada por una constante situacion
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de pobreza y tuvo que empezar a ganarse la vida a la edad de 15 anos, no identificandose
con un mundo en el que el valor principal estaba representado por el dinero. En la
Facultad de Derecho de su ciudad, donde conocio al que seria su gran amigo Bernard
Charbonneau (1910-1996)!, empez6 a comprender la grandeza del materialismo
historico y desde ahi empez6 la lectura del EI Capital, coincidiendo casualmente con un
tiempo especialmente dificil para su familia que provoco en Ellul un aumento de su
sensibilidad hacia las condiciones de vida de la clase obrera:

“He sabido, pues, lo que era el paro sin ningtin subsidio, sin ninguna clase de

esperanza, sin ninguna ayuda. He experimentado lo que era caer enfermo sin

seguridad social, sin recursos para pagar las medicinas o la farmacia™?.

Marx le dio la posibilidad de comprender su mundo y de vivir una vida mas
profunda de lo que le ensenaban en la facultad de Derecho, inspirandole una actitud
revolucionaria y un acentuado caracter antiautoritario que oriento al proyecto de la
liberacion de los oprimidos. En 1934, Ellul se afilia al movimiento de Emmanuel
Mounier y empieza a participar con su pensamiento en la revista Esprit. En 1936
particip6 activamente en el Frente popular. El divorcio entre pensamiento y accion del
movimiento personalista se le hizo insoportable y en 1937 presentd su renuncia al
movimiento. Mounier despreciaba la idea de Ellul y de su amigo Charbonneau segiin la
cual la ciencia y la técnica se habian convertido en la mas dafiina fuerza de su tiempo. El
representante del personalismo pensaba que el espiritu humano y la potencia de la
razon tuviesen el poder de derrotar al extrafiamiento y la enajenacion provocados por la
técnica. Sin embargo, hay en toda la obra de Ellul un fresco reguero de polvora

personalista y una conviccion imborrable sobre la dignidad de la identidad personal.

Ellul no pertenecia a ningtn partido politico, se consideraba antifascista. El
gobierno de Vichy le privo de su empleo universitario por ser hijo de un extranjero y
uno de sus alumnos le denunci6 por subversivo, asi que el autor eligio trasladarse al
campo, a la pequena localidad de Martres, en Gironde, a cuarenta kilometros de

Burdeos, donde se uni6 a los maquis. Durante su época en la resistencia se ocupo de

lAutor de obras como Le Paradoxe de la culture, Denoél, Paris, 1965; L'Hommauto, Denoél, Paris, 1967; o Le
Systeme et le chaos. Critique du développement exponentiel, Anthropos, Paris, 1973, entre otras. Para una lectura
mas profunda: ELLUL, Jacques y CHARBONNEAU, Bernard : Nous sommes des révolutionnaires malgré nous : Textes
pionniers de I'écologic politique, Seuil, Paris, 2014. MAUGIRON-BERNARD, Jean: Bernard Charbonneau ¢ Jacques
Ellul: deux libertaires gascons unis par une pensée commune, [s.1.], Les Amis de Bartleby, 2017.

’DiAz, Carlos: Jacques Ellul, Madrid, Fundacion Emmanuel Mounier, 2014, p. 22.
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labores de auxilio a los judios, ayudandolos incluso a ocultarse. Alli frecuentaba a
menudo a un grupo de campesinos protestantes de la zona que restablecieron durante

el 1943 los cultos regulares en su capilla.

En 1947 volvio a la Universidad de Burdeos con muchos honores llevando
adelante su analisis sobre Marx y comenzo a desarrollar su teoria sobre el fenomeno
técnico que vera la luz en 1954 con la primera obra sobre la técnica: La technique ou I'enjeu
du siecle’. En 1964, el hecho de ser cristiano le impidio colaborar con un movimiento que
consideraba profundamente interesante y afin a sus teorias, el situacionismo. Ellul
queria unirse a este movimiento, pero Guy E. Debord (1931-1994), aunque apreciase
Ellul y sus obras, le contesto que por el hecho de ser cristiano no podia trabajar con
ellos. Ellul cuanto mas estudiaba la Biblia mas la comprendia, derivando de la misma la
evidente imposibilidad de garantizar obediencia al Estado. De ella extrajo una
orientacion anarquica que, por falta de conocimiento quizas, los situacionistas no
habian comprendido. Ellul encuentra en el anarquismo la mas seria y completa forma de
socialismo, un anarquismo pacifista, antinacionalista, anticapitalista, enemigo de la

democracia falsificada.

En mayo de 1968 se posiciono a favor de las luchas estudiantiles, inspiradas
también por el situacionismo y con una idea de ensefianza que no se limitase a impartir
conocimientos, sino que fomentase en los estudiantes una conciencia critica de estos
conocimientos. Ellul siempre rechazo su clasificacion como filosofo o la denominacion
de filosofia para lo que hacia, rechazando gran parte de las convenciones de los

ambientes académicos.

En 1952 empez6 a escribir La technique ou l'enjeu du siécle, obra que se publico en
Francia en 1954 y que no tuvo seguidores. A través del descubrimiento de este libro por
parte del escritor americano Haldous Huxley, Ellul fue muy apreciado y publico su obra
en Estados Unidos en 1962, doce anos después de haber sido escrita. Como le ocurrio a
los autores de la Escuela de Frankfurt, Ellul fue mas popular en las universidades

americanas que en Europa.

3 ELLUL, Jacques : La technique ou l'enjeu du siecle, Paris, Armand Colin, 1954. La edad de la técnica, (tr. esp. de
Joaquim Sirera Riu y Juan Leon), Barcelona, Octaedro, 1990.
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2.- El fenomeno de la técnica

El desarrollo de la técnica habria sido el elemento fundamental de la sociedad
sobre el cual, segin Ellul, habria concentrado su atencion también Marx si hubiera
vivido en aquellos afos. La técnica recubre y desarrolla el papel de la razon
instrumental analizada por los filosofos de la Escuela de Frankfurt. La técnica moderna
y contemporanea representaba una forma de irracionalidad que se habia convertido en
una fuerza indomable y en un principio absoluto que recorria un camino de presunta
perfeccion. Jacques Ellul es el heredero de la escuela de Frankfurt sobre la critica de la

sociedad, esta vez siempre mas tecnificada.

La razon tecno-cientifica llega a formar un sistema del cual no existe salida y
donde el exceso de racionalidad lleva a una pura forma de irracionalidad, por lo cual se
podria hablar de dialéctica de la técnica* (recordando la Dialéctica del iluminismo de
Horkheimer y Adorno). La técnica, como habia intuido Oswald Spengler’, empieza a

ser un verdadero fenémeno y ya no es un mero conjunto de medios.

Ellul, en la primera obra de su trilogia, anuncia el nacimiento y la presencia del
fenomeno técnico®. Este fenomeno no se debe de confundir con la misma maquinaria,
con los mecanismos de un instrumento y su evolucion material. El fenomeno técnico es
algo que tiene su presencia dentro de la sociedad, el todo que nos rodea y que nos
promete una vida mejor dentro del sistema capitalista. El fenémeno es algo que ahora
podemos ver, esta bajo nuestra mirada, no es una ilusion, es ideal y material al mismo
tiempo. Es una apariencia real, lo que vemos y lo que vivimos, solo hay que darse cuenta
de como nos afecta. | fenomeno de la técnica es autdnomo con respecto a la maquina’,
no siempre tiene que ver con el campo de la industria, sino que incluso absorbe la
totalidad de las actividades humanas. Sin embargo, la maquina representa un factor
decisivo de la técnica dado que ha sido responsable de crear un entorno inhumano y
asocial, dividiendo a los individuos por medio de ella: entre individuo e individuo hay
maquinas. Los individuos se adaptan a las maquinas para poder sobrevivir. El proceso

de reificacion descrito por Marx, Lukacs y los frankfurtianos sigue adelante; el ser

* MARIAN, Marco: De una teorid critica de la sociedad a una teoria critica digital, Roma, Aracne Editrice, 2017.

> SPENGLER, Oswald: Der Mensch und die Technik. Beitrag zu einer Philosophie des Lebens, Munchen (1931); El
hombre y la técnicay otros ensayos, Madrid, Espasa-Calpe (coleccion Austral), 1947.

6 Ellul, Jacques: La edad de la técnica, p. 7.

7 Ibid., pp. 7-10.
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humano es el objeto de la técnica, el individuo se adapta a la maquina. Por esto Ellul no
llama con el nombre de tecnologia a la técnica, la tecnologia representa el discurso de la
técnica sobre si misma, el discurso enganoso y persuasivo de la técnica. Si para
Heidegger la técnica era una expresion del ser, Ellul en esta expresion del ser ve una
invasion total de la esfera existencial del individuo. A diferencia del filosofo aleman,
Ellul ve la técnica como un fenémeno empirico y no solo como algo metafisico, un

evento historico contingente y no un destino, como en Heidegger.

El autor examina de forma detallada el fenomeno técnico, no se limita a
enumerar algunos de sus inconvenientes existenciales. Hay que tener en cuenta que la
técnica no es una mera aplicacion de la ciencia, sino que la técnica ha precedido a la
ciencia. Sin embargo, el fenémeno técnico alcanza un desarrollo histérico con la
intervencion de la ciencia y esta ahora no se puede concebir sin resultados técnicos. La
ciencia al servicio de la técnica no es desinteresada, aprovecha siempre cualquier
ocasion para poder encontrar un objetivo practico a sus descubrimientos, para poder
dominar la naturaleza lo mas posible. La técnica provoca la estandarizacion, la
impersonalidad en cuanto viene aplicada a todos los campos de la vida creando una
organizacion que mecaniza la existencia. La técnica va a ser siempre mas indispensable
para la ciencia y por otro lado la ciencia esta al servicio de la técnica. La sociedad de hoy
ya esta preparada para ser totalmente cientifica y técnica. El elemento técnico es
entonces para Ellul el factor determinante de la sociedad contemporanea. Dar una
definicion tnica de esto no es, por tanto, tan facil. Lo que se puede denominar Técnica,
con mayuscula, designa lo que Ellul llama el “fenomeno técnico” y lo que caracteriza una
accion técnica es la busqueda de la mayor eficacia. El fenomeno técnico representa la
intervencion de la conciencia y de la razon en la operacion técnica. La razon imita a la
naturaleza y va mas alla de ella, tomando conciencia de sus posibilidades. El fenomeno
técnico es “la busqueda del mejor medio en todos los campos™® y el especialista sera el
responsable de elegir dicho medio. El fenomeno técnico mantiene algo de magico dado
que la magia afirma el poder del individuo sobre la naturaleza e intenta subordinar los
dioses a los seres a través de un conjunto de ritos, formulas y procedimientos que estan

fijados y que no mutan su forma. Gracias a la técnica es posible transformar un

8 Ellul, Jacques: La edad de la técnica, p. 26.
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adversario en aliado; la naturaleza y sus dioses en la era primitiva se convirtieron en

algo cercano y racionalizado. Como la técnica, la magia era una mediacion.

3.- El origen mitologico del concepto de técnica

Es importante subrayar la importancia de la cultura griega y su posicion sobre la
técnica para Ellul®. El perfeccionamiento de conocimientos como la agricultura, la
navegacion, la metalurgia y las actividades de construccion sucede en la misma época
del nacimiento de la filosofia griega, en el siglo VI a. C., en Jonia, donde se encuentran
estrechas relaciones entre elementos helénicos y orientales. Los origenes de la técnica
tienen una historia oscura que solo puede ser explicada a través de los mitos. Hefesto y
Atenea son las dos divinidades a las cuales los griegos atribuyen las capacidades
técnicas. Los poemas homéricos nos transmiten la presencia de automatas en el taller de
Hefesto. Estos automatas eran extraordinarias realizaciones con las cuales el dios
artesano plasmaba la materia y daba movimiento a objetos inanimados. Homero nos
cuenta como Hefesto preparaba las ruedas para los tripodes capaces de ir por si mismos
al banquete de los dioses. Con Hefesto la civilizacion griega celebra la energia y la
potencia del fuego, elemento basico de cualquier forma de saber técnico. El origen
mitico del descubrimiento del fuego entre los humanos (los que estan condenados a
morir, como les entiende Platon) viene de Prometeo, el intermediario entre los humanos
y los dioses. Platon en su didlogo “Protagoras”, a través del sofista de Abdera y de
Socrates, nos conduce por unos caminos que podemos interpretar como el nacimiento
del uso de la técnica por parte de los seres humanos. Nos dice el mito que cuando las
estirpes mortales estaban siendo creadas por los dioses, estos encargaron a Prometeo y a
Epimeteo la distribucion equilibrada de las cualidades naturales para cada una de las
especies creadas. Prometeo es el titan que ve de antemano, y Epimeteo el que ve
después. Epimeteo pidio a Prometeo poder hacer por si solo esta tarea y este altimo
acepto. Epimeteo, distribuyendo las varias cualidades a los seres de forma justa para su
supervivencia, las acabo justo cuando tocaba a los seres humanos. Prometeo llego para
controlar la distribucion hecha por Epimeteo y al llegar vio a los seres vivientes dotados

de todo lo necesario, mientras que el ser humano estaba desnudo, descalzo, desprovisto

° ELLUL, Jacques: La edad de la técnica, pp. 32-34.
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de armas para defenderse y de hogar. El dia en el cual el ser humano tenia que nacer
estaba cerca, asi que Prometeo, no sabiendo muy bien lo que hacer, decide robar el fuego
de Hefesto y el arte técnica de Atenea regalandolos a la especie humana. Los humanos
asi tenian la técnica, pero no sabian utilizarla para poder vivir en comunidad sin hacerse
dafio. La técnica los llevo a las guerras y a los continuos conflictos entre ellos. Este clima
de conflicto preocupo a Zeus que envio a Hermes a la Tierra, para que llevase justicia y
respeto entre los humanos. Naturalmente Prometeo tuvo que sufrir una pena que
consistia en estar atado a una roca con un aguila que cada dia le comia el higado, el

tnico organo con capacidad de regeneracion.

La técnica y su uso como se describen en el mito no llevan consigo ningtin tipo
de moral, permiten la autodestruccion de la especie humana recién creada y no dejan a
la razon el control de sus artefactos. Podemos notar como el nacimiento de la técnica
viene de un robo, de un engano, que sufrieron Hefesto y Atenea. Asi que es posible
afirmar que el nacimiento del uso del arte técnico esta acompanado por el engafio y la
falta de racionalidad que estaban provocando la extincion de la estirpe humana. La
técnica no conlleva justicia (dike) y respeto (aidos), no es liberadora o salvadora por si
misma. La tekne lleva consigo un sacrilegio, produce progreso, pero es fuente de

desventuras y esclavitud, ayuda y al mismo tiempo condena.

Prometeo roba el fuego a los dioses y lo regala a los humanos. Asi la humanidad
puede disponer de la base de cada técnica. Esquilo en su Prometeo encadenado define el
fuego robado “pantechnon”, es decir, base para todas las técnicas!®. La figura de Metis es
importante también dado que personifica la astucia y la inteligencia relacionadas con la
habilidad técnica de transformarse, cualidad que después tendra Zeus al tragarsela
(Zeus, convertido en un toro, convencera a Europa a subir en su lomo, para ser llevada a
un lugar lejano). Astucia y habilidad técnica empiezan un camino comun. El engano es
el arte de construir una fortaleza a partir de una propia debilidad. El mas débil con la
técnica vence al mas fuerte, como declara Aristoteles en su libro Mecdnica, obra escrita a

principios del siglo IIT a. C.1.. Metis sera la cualidad mental de los técnicos.

La cultura griega nos da un ejemplo de la habilidad de los técnicos para

representar la realidad hasta el punto de llegar a imitar el viviente, creando nuevas

19 Eco, Umberto: L'antichita, Milano, EM Publishers, 1995, pp. 201-202.
' ARISTOTELE: Meccanica, Milano, Bompiani, 2010.

159



MARIAN

ilusiones. Con Dédalo el mundo de los técnicos celebra su propio saber y confiere
siempre mas importancia a la accion de construir. Solon, para proteger el trabajo de los
técnicos, promulgo una ley que imponia a los atenienses ensefar una técnica por lo

menos a uno de los hijos.

Platon, sin embargo, define de forma negativa & la técnica también en su dialogo
Gorgias. Socrates sostiene que el joven sofista aprendio la “techne” de la retérica y no la
“dialeghesthai”, es decir el arte del discurso vuelto hacia la verdad!>. La retorica
representa el arte de persuadir a los ignorantes, es decir parecer sapiente entre los
incompetentes. Atn mas, los técnicos gozan de una mala reputacion social en cuanto
trabajadores asalariados y no libres, y portadores de un saber no universal y no

intelectual.

Otro mito que puede iluminar una de las funciones de la técnica hoy en dia es el
de Procusto, un bandido griego que se encontraba en la ruta entre Eleusis y Atenas.
Procusto en griego significa el estirador y paso a la historia por capturar a los
viandantes, raptarlos y torturarlos. El mito cuenta que el bandido ponia a sus victimas
sobre una cama fabricada por €l, y si resultaban mas altos les amputaba los miembros,
mientras si eran mas cortos, les golpeaba con un martillo hasta romperles los huesos y
estirarlos. Las camas eran dos, una corta y una larga, y Procusto siempre ponia a sus
victimas en la que no era de su tamano para poder modelarlas a su gusto. La técnica hoy
cumple el mismo trabajo de Procusto. Como podemos intuir, quien no se adapte al
sistema que ella misma ha sido responsable de crear sera modelado por ella,
despersonificado, remodelado hasta el punto de que las mismas victimas de este sistema
querran someterse a tal tortura. Las medidas de las camas son dos, como el codigo
binario a través del cual todo tiene que pasar y transformarse. No hay sitio para la
unicidad; la estandarizacion técnica acttia de esta forma sin dejar espacio a lo que esta
fuera de las medidas que ella misma ha creado. La violencia que aporta al mundo de los
humanos es tal que consigue cambiar algo que desde siempre ha sido considerado como
el ambiente natural para el desarrollo de la vida. Ademas de cambiar el ambiente
exterior, la técnica cambia el espacio vital del ser humano, su mente, sus ritmos, su
tradicion, su concepcion de la realidad, sus necesidades y sus roles. A través de estos

mitos es posible intuir como la técnica desde la antigiiedad tenia una connotacion de

12 PLATON: “Gorgias”, en Didlogos, Madrid, Gredos, 1992 (1* edic. 1983), pp. 27-51.
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riesgo para la supervivencia del ser humano; los poderes de que hacia participes a los
individuos eran vistos con temor. A través de los griegos ya es posible hablar del

fenomeno de la humanizacion de la técnica.

4.- El ambiente del fenomeno técnico

La técnica, apunta Ellul, anuncia una ruptura de un equilibrio y de una armonia
presentandose siempre como algo que quiere dominar. Hablando de la era moderna
podemos afirmar que desde el siglo XVIII el progreso técnico entra a formar parte de la
existencia cotidiana. Desaparece el orden natural de las cosas y nace un nuevo ambiente
donde el individuo se encuentra viviendo con nuevas formas de alienacion. A partir de la
mitad del siglo XIX, los descubrimientos técnicos ya no son obras de bricoleurs
originales, sino de investigadores de profesion que trabajan en equipo en un laboratorio
(un ejemplo de ello es la invencion del reactor nuclear que, a diferencia de la maquina de
vapor, no es una invencion de técnico-ingenieros, sino de fisico-nucleares). Solo las dos
guerras mundiales y la bomba atomica consiguieron una ralentizacion del ciego
progreso técnico. La técnica se estaba convirtiendo en un nuevo ambiente para la
humanidad, como lo era antes la naturaleza para la sociedad. La técnica elimina todo lo
que le es ajeno y se posiciona en su contra; quiere representar una nueva forma de
cultura. En la sociedad moderna el medio constituye también el fin. Por ejemplo, como
intuyo Heidegger también, el sentido de la construccion de un dique no es la
construccion misma sino la produccion de electricidad que a su vez servira para
alimentar una fabrica que servira para otro fin. Las antiguas caracteristicas de la técnica
han desaparecido para dar paso a otras nuevas. La técnica reprime los campos de la
estética, de la ética y de la fantasia para ser independiente del individuo, poniéndose al

servicio de las leyes de la computabilidad.

El fenomeno técnico se distingue por unas caracteristicas bien enumeradas por
Ellul. La primera es la racionalidad que somete a un mecanismo todo lo que pertenece a
la espontaneidad o al campo de lo irracional, lo vuelve logico. La segunda caracteristica
es la “artificialidad”, o sea la capacidad de transformar y artificializar la naturaleza. En
principio el ser humano se adaptaba y convivia con esta, después paso a dominarla,

manipularla y a convertirse en su dueno.
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El tercer elemento es el automatismo de la eleccion técnica, esta elige por si sola
los medios con los cuales actuar y la eleccion cae sobre lo que aporta la maxima eficacia.
El individuo se encuentra desposeido de su facultad electiva y lo acepta, dando la razon
a la técnica que nunca se equivoca, es mas perfecta que él. La operacion técnica desplaza
cualquier actividad extrana a la técnica, transformandola. Toda la actividad no técnica
se considera inferior. Todo tiene que ser sistematizado y no dar espacio al azar que
representa un peligro y ya no la caracteristica mas importante de la existencia humana.
La cuarta caracteristica del fendmeno técnico es el autocrecimiento, un progreso debido
a causa de su propia estructura y naturaleza. Dado que la técnica necesita siempre de
mas técnica, esta sera la responsable de crear problemas que solo ella puede resolver,
para asi poder justificar su intervencion y ocupar siempre mas lugares. Ellul nos dice
que la “la técnica se organiza como un mundo cerrado”, coordinando y racionalizando
a todo a lo que se refiere, no dejandose contaminar de lo que no es técnico. Este
fenomeno constituye una totalidad, una unidad en cuanto todos sus elementos estan
ligados entre ellos y tiene el objetivo de adaptar al ser humano a si mismo a través de la
quinta caracteristica, la unidad que representa la indivisibilidad de los elementos del
fenémeno técnico entre ellos, una especie de corporativismo del nuevo ambiente
artificial. Para Ellul el error mas grande que se puede cometer a dia de hoy es pensar que
estamos libres de usar la técnica de forma voluntaria, equivocada o justa:

“La gran idea que parece resolver todos los problemas técnicos se formula asi:
lo malo no es la técnica, sino el uso que el hombre hace de ella. Cambiad el uso,
y la técnica no ofrecera inconvenientes. [..] Pero esto es precisamente un
error”'4,

Pensar que es una equivocacion el uso que se hace de la técnica es entonces un
error. El principio de responsabilidad de Hans Jonas aqui viene a ser totalmente
eliminado y visto como una optimista reflexion sobre el problema de la técnica. La
técnica no responde a ningtn fin moral, solo a la ley del beneficio y de la eficacia; ella
misma es la creadora de su propia moral, una moral estéril que no tiene en cuenta lo que
no es técnico. La técnica es ella misma civilizadora. Esta comporta su propia ideologia,
produciendo simbolos y estereotipos que mediante una modificacion psicologica

intentan obtener del individuo el maximo esfuerzo permitiendo que soporte con alegria

B ELLUL, Jacques: La edad de la técnica, p. 99
4 Ibid, p. 102.
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los inconvenientes del fenémeno técnico. La técnica esta dirigida hacia la produccion y
su moral es totalmente antihumana. Podemos afirmar que no existe diferencia entre la
técnica y su uso. Este es el gran cambio aportado por el autor en el pensamiento
occidental. La técnica tiene sus reglas, crea su ambiente, crea las relaciones sociales,
crea un sistema controlado y cerrado con el objetivo de estandarizar la formacion
intelectual. En este sentido contintia la descripcion de los frankfurtianos sobre las
pretensiones de la industria cultural: crear uniformidad. Los instrumentos técnicos son
los que miden las relaciones sociales y producen una division siempre mas profunda
entre los seres humanos, dando la impresion opuesta de conexion y cercania entre ellos.
En realidad, el individuo se encuentra solo delante de un mundo totalmente tecnificado.
No hay sitio para la originalidad ni para la autenticidad. A problema técnico, solucion

técnica.

5.- De fenomeno a sistema

En 1977 aparece el segundo libro de Ellul, El sistema técnico, donde anade nuevos
elementos que hacen del mundo tecnificado un verdadero ambiente para los seres
humanos, un verdadero sistema en el que “la relacion entre los hombres y los objetos
técnicos es inmediata, sin reflexion ni distancia”®. La aparicion del ordenador ha sido
importante para la formacion del Sistema Técnico, que no consiste solo en el hecho de
que la técnica forma un sistema sino también que dicho sistema engloba la totalidad del
espacio de vida: es una megamaquina'. La técnica ha cambiado de naturaleza a través
de la informatica, “la informatica ha permitido al sistema técnico constituirse
definitivamente como sistema y por esta razon es inatil separar la técnica de sus
efectos™. El nuevo ambiente técnico deja a los seres humanos una libertad artificial,
bajo control. El ordenador, a través de la manipulacion de la informacion y de la
memorizacion, sustituye y condiciona a la operacion intelectual humana. La técnica es
tan natural para los seres que no hay un pensamiento sobre ella en cuanto objeto
exterior a la humanidad. La técnica es mediador entre los individuos y la naturaleza y

también entre los individuos mismos. Los individuos se relacionan en su vida diaria a

15 SANCHIS SERRA, Arturo Damian: Introduccion al pensamiento social de Jacques Ellul, Madrid, Ed. Aeibus, 2011,
p. 255

16 LATOUCHE, Serge: La megamacchina, Torino, Bollati Boringhieri, 1995, p. 62

17 PORQUET, Jean Luc: Jacques Ellul, L'uomo che aveva previsto (quasi) tutto, Milano, Jaca Book, 2007, p. 54.
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través de maquinas pensantes, que eligen y dirigen sus acciones para una mejor eficacia
y una menor pérdida de tiempo. Estamos frente a la ruptura con lo real, reduciendo todo
lo que era natural a algo manipulable artificialmente. No se trata, explica Ellul, de una
copia del ambiente natural. Lo que la técnica hace es crear un nuevo ambiente
totalmente artificial a través de la programacion, la abstraccion y el control sobre este
ambiente. Todos los aspectos de la vida se vuelven técnicos, siempre mas complejos y

especializados.

El ordenador se convierte en un cerebro humano y contribuye a convertir la
realidad en otra cosa diferente de si misma. El ordenador contribuye a la creacion del
sistema, a la creacion de las interrelaciones entre las varias técnicas, en las cuales los
elementos estan hechos para articularse entre ellos y no con otros ajenos. El individuo
no es considerado como un sujeto sino como algo util para la proliferacion de dicho
sistema. El ordenador sustituye tareas de cientificos e intelectuales a través del trabajo
de documentacion; su memoria es perfecta, nunca falla y es el responsable de la
tecnificacion de la cultura que se transforma en informacion. El ordenador provoca una
vision de la realidad totalmente objetiva, cifrada y de sintesis. A través de las
matematicas lo real se convierte en perfecto, aunque solo de forma aparente.
Eliminando los errores, las interpretaciones subjetivas de lo real, las impresiones, las

emociones, no queda nada de humano.

La desaparicion del pensamiento dialéctico sera una de las consecuencias mas
evidentes de la transformacion de nuestro universo. El ordenador no es dialéctico por
definicion porque basado, como afirma el autor, sobre el principio de no contradiccion,
resulta repetitivo y no dotado de comprension. Cada nuevo elemento técnico es un
refuerzo de lo viejo, que siempre esta ahi para perpetuar su sistema. El elemento técnico

no es portador de libertad, su efecto produce una anestesia técnica.

El sistema técnico es un sistema de subconjuntos, como, por ejemplo, el de los
transportes, el militar, el urbano, el productivo y el postal. Cada conjunto a lo largo del
tiempo se ha relacionado con otros y por esto ahora esta condicionado a hacer unas
modificaciones que desde su principio resultaria dificil, sino casi imposible entender. El
sistema técnico es la correlacion entre los distintos subsistemas que lo constituyen y
tiende a funcionar de forma mas elastica que sus subconjuntos, estando dotado de

adaptabilidad y permitiendo libertades aparentes solo cuando éstas no condicionen su
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funcionamiento. Con esto es posible deducir que la libertad o la moral en este ambiente
no existen en la medida en que estas no estan contempladas por el mismo sistema. Las
posibilidades para los individuos son muchas, siempre que sean elegidas dentro del
espacio técnico. La agilidad técnica flexibiliza y crea una nueva forma de tiempo, nos
acostumbra a vivir en la eterna inmediatez, y por consecuencia reduce la dimension del
espacio, dando la sensacion y la percepcion de ampliar sus posibilidades. El tiempo no
es lineal, ni circular, sino que es un punto que representa el instante que en si engloba
todas las dimensiones anteriores. En esta inmediatez de la técnica, donde todo puede
ser constantemente percibido a través del 6rgano principal de la vista, tiempo y espacio
se concentran para dar vida a un nuevo tipo de sensibilidad que excluye el cuerpo en su
integridad. La instantaneidad técnica no es la representada por el griego Kairos'8, al
que se tenia que agarrar el mechon para poder vivir la vida de forma auténtica. La
instantaneidad técnica es un tiempo muerto que no pasa, que siempre esta ahi.
Cualquier momento es el mismo en todo instante, el tiempo del sistema técnico es

obsesivo, su ritmo no para, es el instante.

La técnica elabora sus propios procesos de adaptacion, de compensacion y de
facilitacion'® y esto significa que el mismo proceso técnico es responsable de crear
situaciones en las que la técnica es capaz de penetrar siempre mas en la vida de todos

los individuos.

El sistema técnico se adapta a los individuos, se habla aqui de la integracion del
sistema técnico en los individuos. El sistema quiere adaptarse al ser humano, quiere
humanizarse, pero absorbiendo y transformando lo humano en direccion a la técnica. La
técnica como sistema depende solo de si misma, domina su ambiente, su camino, se
asemeja siempre mas a un organismo. La naturaleza entonces pasa a formar parte del
campo cientifico, que la quiere analizar y reproducir en el laboratorio. Lo que para Ellul
es de vital importancia no es preguntarse si el ser humano podra dominar a la técnica,
sino si el ser humano podra dominarse a si mismo. Siendo auténoma, la técnica no es

neutra. Pasando por portadora de libertad, la técnica se convierte en su fin, su

18 Kairos es el demonio de la mitologia griega representado por un joven con un mechon de cabello muy
largo en la frente y calvo por detras. Es el dios del instante que pasa rapidamente, al que solo se le
puede coger por el mechon segtin viene.

Y ELLUL, Jacques: Le systéme technicien, p. 33.
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neutralidad es nuestra neutralidad respeto a ella®. La técnica es una estructura y es
imposible poder utilizar dicha estructura libremente. Esto provoca consecuencias y

cambios entre los seres humanos y la sociedad, se rompe un equilibrio.

El ordenador es el que trasforma lo real y representa la materializacion del
potencial de interrelacion de técnicas e informaciones, representa la sintesis técnica,
relacionando y aunando todas las partes del sistema, cumpliendo una funcion de
estandarizacion. La unicidad de la técnica es responsable de haber creado nuevos
comportamientos, pensamientos, ideologias y creencias que se basan siempre en el
mando técnico de la eficacia. Ligado a esta unicidad podemos encontrar lo que Ellul
define como universalidad de la técnica, es decir la completa tecnificacion de todas las
actividades humanas a nivel global. La libertad sexual proclamada por Marcuse en Eros
y Civilizacion se ha transformado en un amor que se ha reducido a técnicas que procuran
placer. El ser humano seducido por el poder técnico crea lo que es real, no
experimentando mas la sensacion de misterio y de extraneza producida por el mundo

exterior.

Todos los paises adoptan y aplican los mismos procedimientos técnicos, aunque
se sittien en puntos distintos, segtin su nivel de desarrollo, de la trayectoria técnica, que
tiende a la homogeneizacion de la cultura?. El universalismo tiene sus razones en la
necesidad de hacer progresar la técnica, destruyendo el universo humano, creando
distinciones, nuevas diferencias elitistas, y competencia. La técnica representa la
cultura global, es la ideologia dominante. El progreso técnico en continua evolucion no
tiene frenos, se justifica por si mismo, progresa a causa de su propia dinamica, de su
propia naturaleza. Cualquier actividad humana contribuye al crecimiento del elemento
técnico. El autocrecimiento se debe al hecho de que la técnica crea problemas que solo
ella misma puede resolver, inventando nuevas soluciones técnicas y esto crea una
imposibilidad de decision por parte de los seres humanos. El proceso de innovacion se
alimenta de errores técnicos, que se legitiman para poder progresar. Esta especie de
automatismo del que habla Ellul consiste en elegir cada vez una solucion que sea
conforme con el aparato técnico, aunque esto no asegure la determinacion de un

resultado preciso y una cierta seguridad. Esto, por consiguiente, crea el problema de la

21bid., p. 44.
2l SANCHIS SERRA, Arturo Damian: Introduccion al pensamiento social de Jacques Ellul, p. 132.
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prevision. Ellul afirma que no es posible prever nada a causa de la aceleracion del
progreso técnico, demasiado rapido e incontrolable por parte de los individuos. La

eleccion mejor sera la que respete el primer principio de la técnica, el de la eficacia?.

El sistema técnico excluye al ser humano y sus razones, eliminando el
pensamiento y optando por elecciones prefabricadas y almacenadas en el ordenador:

“La maquina automatizada y los ordenadores industriales ejercen un poder
doblemente absoluto: en tiempo real y a distancia. El control del tiempo real es
instantaneo y global [..] La maquina moderna es una entidad jerarquica que
requiere un creciente condicionamiento exacto de los hombres y los materiales,
una disciplina de los cuerpos y los espiritus™?.

El progreso técnico entonces es el responsable de crear de forma constante
nuevas necesidades confundiendo su satisfaccion con la felicidad. La racionalidad
tecnologica no aumenta en los seres humanos la facultad de razonamiento, al contrario,
el individuo tecnificado esta siempre mas privado de su libertad y de su capacidad de

pensar; su facultad de critica ha sido anulada porque es dificil conocer lo que se tiene

que criticar.

Siendo un sistema de progreso que no tiende a pararse, sobrevive a este universo
solo quien mejor se adapta, como una especie de seleccion natural, y en este caso se
podria denominar seleccion artificial. La técnica se prueba como una aliada del ser
viviente, que no tiene mas bases intelectuales con las que se pueda juzgar o criticar. El
individuo es libre en cuanto consumidor; como ser viviente no tiene significado y los

problemas ligados a la humanidad no se consideran ya problemas.

La progresion técnica en los tltimos anos ha sido ampliada, pasando por la
informatica, la genética y las técnicas del espacio. Todo esto ha podido avanzar gracias
al que consideramos en un principio el sistema nervioso de la técnica: el ordenador. A
través de este objeto necesario para todo, podemos afirmar que la sociedad ha cambiado
de rumbo y se ha transformado, entrando en la era digital. Este mundo nace del sistema
técnico y los tnicos elementos que cuentan en este nuevo tipo de sociedad son la
informacion y la comunicacion. El juego concebido por la tecnologia es el de provocar
desinformacion a través de un exceso de informacion, suministrado constantemente por

el sistema técnico.

22 L ATOUCHE, Serge: La megamacchina, p. 44
23 SANCHIS SERRA, Arturo Damian: Introduccion al pensamiento social de Jacques Ellul, p. 134.
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6.- El discurso sobre la técnica. Lenguaje e imagen.

En su texto Le bluff technologique®*, publicado en 1988, Ellul no habla de técnica
sino del discurso sobre ella que el sistema técnico es responsables de crear. Ellul no
titula a su libro “El bluff técnico”, de hecho, no quiere demostrar la falta de eficacia de la
técnica. Al contrario, quiere desenmascarar el engafo que el discurso sobre la misma
nos muestra, que nos impide ver la realidad, un discurso que obliga a los individuos a
vivir en un universo formado por ilusiones artificiales. El bluff tecnologico representa
un discurso seductor de la técnica que tiende a incorporar a los seres humanos y a la

sociedad en su sistema de forma retorica®.

El individuo asi se acostumbra a lo cotidiano y, para su seguridad, se refugia en
la adhesion social que le hace elegir la solucion técnica de forma espontanea. Se trata de
un discurso seductor y de una invencion técnica por excelencia porque tiende a
incorporar a los seres humanos y a la sociedad en su sistema. Los tecnocratas, o
especialistas, responsables de haber dividido de forma infinita cada aspecto humano de

simismo, son los que desde siempre han integrado este discurso en sus vidas.

El técnico no tiene ideologia ni doctrina, ni, menos todavia, filosofia o
pensamiento, solo quiere conocer métodos, técnicas y procedimientos que pueda
utilizar satisfactoriamente porque traeran resultados inmediatos. El lenguaje cambia y
se convierte en una relacion logica, en codigos, digitalizandose, donde la omnipresencia
numérica lo absorbe todo. La funcion de la técnica es la de destruir el lenguaje para
reducirlo a su forma mas simple, quitandole todo el poder de su ambigiiedad. El
lenguaje queda reducido y simplificado a través de su transformacion en codigos y cifras
que los nuevos procesadores pueden manejar a velocidades inimaginables para la mente
humana. En la sociedad técnica tenemos la aparente posibilidad de la palabra, pero con
un lenguaje que no es el nuestro, con unos codigos a los que tenemos que
acostumbrarnos. El algebra se convierte en el nuevo lenguaje universal. La reflexion,
elemento fundamental del pensamiento dialéctico, no puede ser adoptada por el tiempo

de la técnica.

#* ELLUL, Jaccques: Le bluff technologique, Paris, Hachette, 1988.
PPor retorica, me refiero al concepto de “rettorica” descrito por el filosofo italiano Carlo
MICHELSTAEDTER en La persuasiony la retorica, Milano, Adelphi, 1982.
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Los medios, como hemos visto y veremos, anulan el poder de reflexionar. El
mundo de la comunicacion es siempre mas rapido, no tiene fronteras geograficas y se
ocupa de comunicar el vacio, banalidades, estereotipos. La multiplicidad de imagenes y

sonidos diluyen al individuo en un universo ficticio, absurdo, en un estado de hipnosis.

Es ahora imposible hablar sin demostrar lo que se esta diciendo. Todo tiene que
tener una referencia, se ha quitado la posibilidad al individuo comun de poder
expresarse libre y dialécticamente en su entorno. Todo lo que se comunica o se crea
tiene que tener una utilidad, una eficacia en la sociedad técnica. Hasta ahora, a palabra
ha servido para comunicar manteniendo al mismo tiempo algo de misterio;
sobrepasando la informacion, manteniendo en su interior una cierta cantidad de
indeterminacion, necesitando tiempo para ser entendida. La palabra contiene un aura, a
diferencia de la informacion transmitida por la imagen, es lo que Benjamin definiria
como el original. El modelo dominante ahora es el del lenguaje informatico del
ordenador, que crea el mundo de las imagenes no pudiendo comprender las
ambiguedades, las metaforas, las alegorias y las parafrasis. Se necesita un lenguaje sin
dobles sentidos, sin complejidades. Es este lenguaje el que mata a la palabra, que para
poder ser util al sistema técnico tiene que ser instrumental. Ahora la palabra sirve solo
como transportadora de informacion, habiendo sido expropiada de su sentido por la
imagen, que representa su version instrumental. Lo que queda ambivalente en el
Sistema Técnico es la prevision de los efectos y los resultados de las operaciones
técnicas®. La ambivalencia es el efecto del progreso técnico que a su vez es
imprevisible. El sistema técnico acttia como un control social siempre mas invasivo
dado que domina todos los campos de la actividad humana. El precio que la humanidad
tendra que pagar sera el de un control total sobre ella por parte de dicho sistema. Los
problemas que la sociedad tiene que afrontar ahora estan provocados por el mismo

sistema.

Ellul ya habia anticipado el hecho de que a cada problema técnico se suele
responder con una solucion técnica. Pasados los afios el autor afirma que es la técnica
misma la que tiende a provocar problemas mas complicados de los que puede resolver.
Cuanto mas avanza la técnica, mayores son sus riesgos. Uno de estos efectos adversos

ya lo estamos viviendo, y es la creacion de una realidad virtual, separada y en paralelo a

26 El filosofo Guinter Anders nos da un ejemplo muy claro sobre esta cuestion.
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la que era la original. En el sistema técnico se desarrollan, en el exceso de racionalidad
del orden, dice Ellul, el caos y lo irracional. La racionalidad en si ha transmutado en una
operacion técnica capaz de conducir a cualquier tipo de aberracion. La imprevisibilidad
de los efectos de la operacion técnica esta ademas creada por el técnico mismo, que sabe
que puede tener un margen de riesgo y lo reputa improbable o, al contrario, necesario

para el desarrollo de la Inteligencia Artificial.

La aproximacion de la época de la inteligencia artificial pone fin a la primacia del
individuo dentro de su propia especie. El poder anunciado por los nuevos sistemas
pensantes ahora puede sustituir las facultades humanas limitando el libre albedrio. La
racionalizacion cibernética pone los limites para la expresion de las emociones y de los
sentimientos. El pensamiento humano deja siempre mas espacio a la nocion de
inteligencia aumentada que sustituye la capacidad decisional y reflexiva de los

individuos.

La técnica acttia sobre la humanidad con su tecno-discurso, un discurso
realizado a través de medios digitales que informatiza lo real de forma constante, hasta
que lo real pueda ser un producto natural de la digitalizacion. El poder de la informatica
es el de estructurar un nuevo mundo; el ordenador se convierte en un instrumento
pedagogico. La cultura de masas se convierte en tecno-cultura de masas y la tecnologia
ya no tiene nada que ver con lo que representaba la cultura, porque tanto la actividad
informatica como la digital, excluyen cualquier tipo de acto espontaneo y creativo. La
racionalizacion de la técnica ha transformado lo que era la naturaleza y la realidad en
algo irracional. La inteligencia artificial es el medio que mide lo que es normal o no,
sustituyendo al cerebro humano. La inteligencia, que podemos clasificar como una de
las cualidades conocidas de nuestro cerebro, no es el algebra. El ordenador no vive, solo
podra ser un simulador, una copia aparente. Si el ordenador hace de simulador de la
inteligencia humana esto no significa que sea inteligente. El bluff de la tecnologia
consiste en considerar verdadero todo lo que es tecno-cientifico. La realidad recreada
por el sistema técnico es la virtual. Lo real ha sido mutilado y el pensamiento reducido a
calculo. Ellul habla de déraison (concepto entendido como ausencia de razon), en un
rechazo a considerar el futuro y de actuar con los comportamientos irracionales
inducidos por el factor técnico. El ambiente del sistema técnico racionalizando todo a

su alrededor elimina la capacidad imaginativa del ser humano que esta vinculada con la
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de sentir. Sin sentimientos y memoria los individuos no pueden intuir el futuro y se
dejan guiar por las elecciones técnicas que aparentan mayor seguridad. La pasividad
creada por el sistema técnico posibilita que la casualidad sea la que dirige la existencia
de los seres humanos, los cuales, no se han dado cuenta de que este mismo azar esta

representado por la misma técnica y su progreso.

El espectaculo creado por el sistema técnico es el modelo de vida social, se
convierte en real y la realidad misma se instaura en ¢l contribuyendo a convertir lo
verdadero en una fase de lo falso. La realidad a través de la cibernética ha empezado a
ser irreal, a no pertenecer mas a su dominio, a su estatus; ha sido expropiada de su
propio sentido. El efecto esperado es que se considere realidad lo que se ve en la
pantalla, es decir, la construccion de la realidad ficcionada. Se establece una
continuidad entre realidad y ficcion, que representa el primer estadio de la
deconstruccion de la realidad por parte del sistema técnico y de la sociedad digital. Lo
digital transforma lo humano en artificial y pone en primer lugar el producto humano, la

mercancia técnica, antes que su inventor.

La capacidad de reproducir la realidad y de modificarla se ha desarrollado hasta
el punto de crear una nueva humanidad artificial, que por definicion en principio viola
el principio de no contradiccion, porque es una pura contradiccion. Lo humano no es
nunca artificial y lo que la tecnologia considera un defecto en realidad son las propias
caracteristicas de los seres humanos. El acto terrorista que perpetra la técnica es el
hecho de excluir socialmente a quien no se adapte a tal sistema o al que se resista. La
inteligencia y el saber son representados por el poder informatico-digital. Ahora la
inteligencia es una cuestion matematica, ya no tiene relacion con lo humano, es un
componente de lo artificial. Todo lo que puede ser comprendido tiene que poder pasar
antes por el ordenador que reduce los pensamientos a algoritmos, eliminando las
ambivalencias que son un elemento imprescindible de lo humano. La técnica actta
como si estuviese al servicio del individuo, y su accion se enmascara detras de una falsa

filantropia, para la realizacion y expresion de su ser.
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7.- Conclusiones

Jacques Ellul ha sido uno de los pensadores mas importantes del siglo XX y sus
analisis sobre la técnica todavia hoy resultan ser actuales e inspiradores para poder
comprender el mundo contemporaneo y sus desafios. El cambio de paradigma que la
técnica ha sido responsable de aportar es irreversible en una realidad donde el mundo
natural ha sido sustituido por la sombra de uno artificial, creado de forma matematica
por las mismas invenciones humanas que ya se han ido independizando de su creador.
La técnica, como nos explica Ellul, es un organismo dotado de autonomia propia y
capacidad decisional que se aleja siempre mas de los limites impuestos por la propia
naturaleza, creando un ambiente artificial, aparentando naturalidad y espontaneidad.
La técnica es un organismo que tiene vida propia, un organismo con sus leyes de

funcionamiento.

El progreso tecnocratico es el tnico fin al que la humanidad aspira para poder
ilusionarse de vivir una existencia libre y digna, sin imperfecciones y defectos. El
ambiente técnico con sus caracteristicas es lo que se reputa perfecto, aunque la
perfeccion no es algo que pueda pertenecer a la raza humana como su rasgo especifico.
A través de esta ilusion de perfeccion, el individuo se deja llevar por la razon técnica,
una razon que tiene su semillas en la razon instrumental de los autores de la Escuela de
Frankfurt. La evolucion progresiva que lleva consigo el sistema técnico no es sindnimo
de desarrollo sino de una alucinacion onirica que pone el ser humano en segundo plano
respecto a sus invenciones. Siendo imperfecto, el individuo no puede competir con la
precision obsesiva del mundo tecnificado y se abandona a las elecciones automaticas de
la inteligencia artificial que se preocupa solo por la subsistencia de su organismo y
sistema. Lo que era representado por la razon instrumental ahora deja su sitio a su

evolucion, la razon artificial.

La presencia predominante del digital tiende a gestionar y regular los
comportamientos humanos, ofreciendo en cada momento modelos de existencia

individual considerados como mejores.

La tecnologia digital ya no recoge y manipula conjuntos de datos, sino que
quiere revelar de forma automatizada la composicion de circunstancias de todo tipo. Lo

digital es el encargado de ensenar la verdad. El objetivo del organismo técnico es de
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modelar al ser humano para poder, a su vez, prever sus acciones para el bien de la
economia y de su subsistencia, sin hacer referencia a las medidas de control que de
forma automatica introduce dentro de la vida de cada individuo-masa. Lo digital esta
sustituyendo lo real para reconstruirlo, para deformarlo y para que sea aumentado. La
accion humana asi se puede liberar de todos tipos de duda y de responsabilidad. Lo real
ha sido adaptado a los canones individuales por la poderosa inteligencia artificial,
producto de la razon instrumental y del progreso técnico, para que el mundo sea mas
smart y eficiente. El humanismo ha sido absorbido por los tecnicismos de cada accion
que antes era considerada individual. El paso del individuo masas a lo de usuario del

sistema técnico ha sido rapido y casi ausente de reticencias.

De todas formas, lo que es aceptado de forma acritica tiene sus consecuencias y
una de estas es que la nueva realidad técnica produce en los humanos efectos
trastornadores y alteraciones de la percepcion a cambio del ilusorio poder de controlar
los eventos. La neorealidad virtual ha eliminado casi por completo el azar y la
incertidumbre, que representan caracteristicas hasta ahora fundamentales de la
realidad individual y colectiva. Eliminando los riesgos al mismo tiempo se eliminan las
posibilidades individuales. Ta humanidad se encuentra frente a un modelo de
civilizacion basado en el seguimiento algoritmico de la existencia que dificulta la

eleccion de iniciativas autonomas.

La ética de la técnica no existe dado que se ocupa de imponer sus condiciones al
ambiente humano de forma violenta e invisible. La felicidad, objetivo primario de la
filosofia, ha sido transformada en la satisfaccion de las necesidades producidas por el
sistema técnico que se encuentra en estrecha relacion con el mundo de la economia. La
eficiencia y la eficacia dictan la ley del mercado y estan interconectadas con la ley del
provecho. La sociedad técnica es aquella formada por individuos despersonalizados que
cada dia contribuyen al desarrollo y al predominio del avance técnico a través de su
pasiva participacion como trabajadores sin salario. El sistema técnico tiene ademas la
capacidad de inclusion de sus propias contradicciones, propio como el capitalista, que

resuelve, como hemos visto, con otras soluciones técnicas.

Gracias a Ellul es posible comprender de forma mas profunda las raices de la

técnica contemporanea y su posible desarrollo, cada dia siempre mas rapido y eficaz.
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Ahora, a diferencia de su época, donde la técnica seguia siendo una fuerza
exterior, el poder de la técnica digital interfiere en todos los ambitos de la vida, con el
objetivo de orientar las acciones humanas. El concepto de pharmachon, segan lo cual la
técnica seria al mismo tiempo remedio y veneno ya no vale. Todas las acciones técnicas
responden a intenciones utilitaristas sin ambivalencia. La técnica no es neutra y no
depende del uso que se hace de ella, al contrario, constituye un soporte de esquemas
organizativos que regulan la sociedad y los modelos computacionales detienen una
posicion de superioridad en el ambito de conocimiento. La técnica, con sus artefactos,
ha entrado en la vida de los individuos de forma natural a través de su presencia
constante y de las instrucciones sobre como poder vivir una existencia mas eficiente y

optimizada.

El ser humano no vive entre las maquinas, sino que esta subordinado a ellas y
apartado. La nueva humanidad que la técnica ha contribuido a crear representa la
cuestion que Ellul intenta investigar a través de sus obras, para poder tener una vision
completa del mundo técnico y para concienciar a la humanidad de que esto no pueda
sustituir por completo una existencia auténtica. Lo importante de este autor es de
haber individuado un cierto tipo de desarrollo técnico que no se limita a la produccion
de mercancias y a favorecer el crecimiento del capitalismo, sino que, por su naturaleza,
contribuye a formar modelos de existencias siempre mas sometidos a esquemas
racionales. Ellul nos recuerda lo importante que es ser conscientes de un problema para
poderlo resolver. En este caso ya no hay vuelta atras y no hay soluciones que puedan
eliminar el sistema técnico-digital de la existencia humana. Como nos dice Ellul, seria
imposible e impensable volver al estado natural por cuestiones demograficas, de
necesidades y de supervivencia. Ellul no es un pesimista o un catastrofista, sino que, a
través de su analisis, nos advierte de la importancia de tomar conciencia de la presencia
constante del sistema técnico para poderlo limitar antes de que sea demasiado tarde. El
rumbo aconsejado por el autor y su fiel amigo Charbonneau es representado por el
decrecimiento y el ecologismo. Hoy, a través de los sistemas de inteligencia artificial, ya
podemos analizar la evolucion del sistema elluliano y la rapida emancipacion de los

mismos de las actividades del ser humano.
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Resumen: El objetivo de este articulo es analizar el uso y los cambios semanticos del
concepto de “cultura” en México entre 1840 y 1846. Como argumento central propongo
que el incremento del uso del concepto de cultura, asi como la mutacion de su
significado y diversificacion de su uso, fue permeado por dos anhelos politicos
vinculados entre si: configurar un Estado moderno secular y promover un grado de
instruccion entre la sociedad con el fin de conformar una base ciudadana. Estas
aspiraciones se realizarian a través del fomento de la cultura, en un contexto en que el
expansionismo estadounidense merodeaba a México.

Palabras clave: concepto de cultura en México, historia de la cultura, México siglo
XIX, ciudadania, secularizacion, reacciones contra el expansionismo estadounidense

Abstract: The aim of this article is to analyze the high use and the semantic changes of the concept
“culture” in Mexico between 1840 and 1846. As a central argument, I propose that the increase in the use
of the concept “culture”, as well as the mutation of its meaning was permeated by two interrelated
political aspirations: to configure a modern secular State and to promote a level of culture among
society, in order to build a citizen base. These aspirations would be realized through culture, in a
context in which American expansionism prowled Mexico.

Keywords: concept of culture in Mexico, History of Culture, 19" century Mexico, citizenship,
secularization, reactions against US expansionism.

1.- Introduccion

El objetivo de este articulo es analizar el uso y los cambios semanticos que tuvo
el concepto de “cultura” en México entre 1840 y 1846. La delimitacion temporal obedece
a que, considerando una panoramica de 1750 a 1850, el uso del concepto de cultura se

incremento significativamente a lo largo de la década de 1840, mutando aceleradamente
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su significado!. Justo este articulo se interesa por indagar las causas de este fenémeno.
De igual manera, esta investigacion tiene un corte temporal hasta el inicio de la
intervencion estadounidense (1846-1848), debido a que este evento reoriento los
procesos culturales que se venian produciendo en el pais, de ahi que considere que el

segundo lustro de esta década amerita otra investigacion.

Como argumento central del presente analisis propongo que el significativo
aumento del uso del concepto de cultura, asi como la mutacion de su significado fue
permeado por dos anhelos politicos vinculados entre si, los cuales se resumen en
configurar un Estado moderno secular y en promover un grado de cultura entre la
sociedad, con el fin de conformar una base ciudadana. Asimismo, en la medida en que
“cultura” se concebia como progreso e ilustracion, ésta permitiria a México legitimarse
politicamente, mostrandose como una nacion independiente, civilizada y soberana.
Estas aspiraciones se plantearon llevar a cabo a través de la cultura, en un contexto en
que el expansionismo estadounidense merodeaba a México y que culmin6 con la Guerra

de 1846-1848.

Con base en este planteamiento, los objetivos de este articulo son los siguientes:
1) distinguir de qué modo el concepto de cultura muto e interactuo6 con otras categorias
que comparten el mismo campo semantico, tales como educacion, instruccion,
civilizacion, orden, paz, moralidad, progreso, razon e ilustracion. 2) discutir las
distintas acepciones que adquiri6 el concepto de “cultura” como una categoria adjetivada®.

Las que aqui analizaré son: “cultura del espiritu”, “cultura intelectual”, “cultura del

L El auge del uso del concepto que se originé a lo largo de la década de 1840 se monitoreo con base a la
revision del repositorio de la Hemeroteca Nacional de México y la Biblioteca Nacional. En este acervo se
resguarda la Coleccion Lafragua que es el repositorio mas importante de folletos y otros impresos del
México decimononico. Como parte de las fuentes hemerograficas que se revisaron se encuentran: Diario
del Gobierno de la Republica Mexicana; La Hesperia, El Universal, El Monitor Republicano, El Cosmopolita, Semanario de
la Industria Mexicana, El Duende, Semanario de las Senoritas Mexicanas, Diario de los nifios, Revista Cientifica y
Literaria de México, Semanario Pintoresco Espariol, El Monitor Constitucional, El Ateneo Mexicano. Omnium Utilitati.
Asimismo, se incluyeron obras literarias de intelectuales y politicos destacados de la época.

Con relacion al registro de la frecuencia del término cultura en la Hemeroteca Nacional de México, y en
especifico al aumento del uso del concepto originado en 1830 y agudizado en 1840, resulta importante
considerar dos puntos que ha destacado Carlos H. Hurtado en su estudio del concepto de cultura: 1) que
hubo un incremento de las propias publicaciones periodicas durante ese periodo y 2) que el decreto de
libertad de imprenta de las Cortes de Cadiz del 10 de noviembre de 1810, debi6 de haber impactado
también en su auge. Ver: HURTADO AMES, Carlos H: “El concepto de Cultura en México (1750-1850)”, en
Historia Mexicana, vol. 60, nam. 3, enero-marzo, 2011, p. 1536.

2 Lo que aqui refiero como una categoria adjetivada es cuando la categoria “cultura” siempre va acompanada
ya sea de un adjetivo calificativo o bien de un complemento circunstancial de propiedad. Ubicar estas
como categorias adjetivadas nos ayudara a diferenciarlas en este estudio de las “mancuernas™
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entendimiento” y “cultura social”. Todas estas categorias tienen un componente dual

contenido, es decir un concepto contrario, opuesto.

Cabe mencionar que los resultados cuantitativos del auge del uso del concepto
que aqui se analizan, son el resultado de la revision de la cultura escrita de la época,
comprendiendo disertaciones, Memorias, periodicos y revistas literarias; algunos de

estos escritos por protagonistas de la vida politica y cultural de México.

Este analisis parte de las consideraciones de Koselleck, acerca del valor
congnoscitivo de la historicidad de los conceptos a través de su estudio semantico. Su
propuesta de la aceleracion del tiempo y el impacto de una nueva gramatica temporal,
ayudaran a comprender el cambio acelerado del concepto de cultura que se observa
durante la década de 1840.3 En este marco, el analisis de la nocion de “cultura” como una
categoria fundamental que define formas propiamente historicas de su temporalidad
ayudara también a conocer elementos de la estructura de la constitucion intelectual,
politica y cultural de dicho periodo. Asimismo, el enfoque contextualista nos permitira
reconocer que “los contextos de emision no son siempre los mismos y las convenciones
lingiiisticas varian con el tiempo, [y por tanto] no es posible suponer que el significado
de una frase sea el mismo a lo largo del tiempo.”* Como finalmente sefiala Skinner, “el
contexto social figura como el marco altimo que nos ayuda a decidir qué significados
convencionalmente reconocibles habrian estado en principio a disposicion de alguien
para que tuviera la intencion de comunicarlos™Asi, el objetivo de este estudio es
justamente entretejer el analisis semantico del concepto cultura con la experiencia

historica de la década de 1840.

3 KOSELLECK, Reinhart: Aceleracion, prognosis y secularizacion, Valencia, Pre-Textos, 2003; KOSELLECK,
Reinhart: Historias de conceptos. Estudios sobre semdntica y pragmdtica del lenguaje politico y social, Madrid,
Editorial Trotta, 2006. Para un anélisis de la propuesta de Koselleck ver: ONCINA COVES, Faustino: “De la
contraccion a la dilatacion del tiempo: tiempos menguantes y crecientes”, en Historia y Grafia, nam. 44,
2015, pp. 89-114.

4 BOCARDO CRESPO, Enrique: “Algunas mitologias en la historiografia reciente espafiola”, en Enrique
Bocardo Crespo (edit): El giro contextual. Cinco ensayos de Quentin Skinner, y seis comentarios, Madrid, Editorial
Técnos, 2007, p. 18.

> SKINNER, Quentin: “Significado y comprension en la historia de las ideas”, en Enrique Bocardo Crespo
(ed.): Elgiro contextual. Cinco ensayos de Quentin Skinner, y seis comentarios, Madrid, Técnos, 2007, p. 101.
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2.- La década de 1840: década cuspide en el uso del concepto cultura en México.
Estado de natura versus Estado de cultura.

De acuerdo con la revision de nuestras fuentes, la nocion de “cultura” incluy6 en
su campo semantico categorias tales como educacion, ilustracion, instruccion, progreso,
civilizacion y orden. Asimismo, todas éstas orbitaron en torno a la idea del “cultivo del
ser humano.” Grosso modo este cultivo significaba saber “pensar y explicar”
correctamente los pensamientos. Sobre lo cual se reflexionaba: “¢Pues qué otra cosa
debe de cultivarse en la educacion, sino las dos prerrogativas [pensar y explicar] que
constituyen la dignidad del hombre?”®. De esta manera, enraizado el significante de
cultura en el pensamiento ilustrado, la nocion de “cultura” se usaba para referir

conocimiento intelectual adquirido.

Sobre el uso del concepto de cultura en México, Carlos H. Hurtado” ha sugerido
que en la primera mitad del siglo XIX las acepciones que coexistieron y dominaron
fueron como cultivo del hombre y como civilizacion. Asimismo, aunque con escasa
mencion su acepcion de cultivo de la tierra. No obstante lo aqui senalado, persiste la
interrogante que hemos planteado arriba acerca de cuales fueron las causas que
motivaron el incremento del uso del concepto durante la década de 1840 el cual tuvo un

mayor auge los afos de 1843 y 1845. Véase la siguiente tabla:

Frecuencia de uso del concepto de cultura en publicaciones periodicas de Ia Hemeroteca
Nacional de México (1840-1846)F

/ \ 8 102
%~ W
pd N ..
31 34 / \

-—_,

1840 1841 1842 1843 1844 1845 1846

6 “Preocupaciones sobre la educacion”, El Duende, México 02 de agosto de 1840, p. 2.
"HURTADO, H. Carlos, “El concepto de Cultura en México (1750-1850)".
8 Véase nota al pie de pagina L.
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El significado que adquiere el concepto de cultura durante la década de 1840
esta lejos de la acepcion antropologica y sociologica que domina en la actualidad y que
hace referencia a algo que posee intrinsecamente un pueblo o una comunidad, su modo
de vida o costumbres heredados y transmitidos de generacion en generacion®. En este
sentido se encuentra lejos de definiciones que todavia prevalecen tales como la de Franz
Boas (1858-1942), quien rechazando el evolucionismo cultural que le antecedia y
otorgando gran relevancia al analisis de las ideas y del pensamiento, defini6 que “la
cultura incluye todas las manifestaciones de los habitos sociales de una comunidad, las
reacciones del individuo en la medida en que se ven afectadas por las costumbres del
grupo en que vive, y los productos de las actividades humanas en la medida en que se
ven determinadas por dichas costumbres™. De igual manera, la definicion de principios
del siglo XIX se encuentra mas alejada atin de lo propuesto por Clifford Geertz (1926-
2006), quien intento redefinir los limites del dominio de la cultura comprendiendo
dentro de ésta las dimensiones simbolicas de la accion social'l. De este modo, la
propuesta de Geertz, justo se dirige hacia el estudio de la cultura a partir de un camino
alterno al que refiere al Hombre en su unidad con la naturaleza, rompiendo con el
pensamiento heredado por la Ilustracion!?. Resulta atil mantener presente lo anterior,
en la medida en que nos ayuda a comprender que el nticleo del significado del concepto
de cultura en el México en la primera mitad del siglo XIX no es “antropologico
descriptivo” como domina en la actualidad; sino que esta en sintonia con la concepcion
clasica comprendida como “un ideal de cultura como principio formativo™?. Esta nocion

también se adopto6 durante la Tlustracion.

Como veremos en lo sucesivo, el concepto de cultura a lo largo de la década de

1840 se nutri6 esencialmente del pensamiento clasico e ilustrado. En este sentido, si

® GALLINO, Luciano: Diccionario de sociologia, México, Siglo XXI, 2011, p. 246.

10B0AS, Franz: “Anthropology”, Encyclopaedia of the Social Sciences, Nueva York, Macmillan, p. 74.

De hecho, la definicion de cultura en la primera mitad del siglo XIX aunque esta inscrita a un enfoque
progresista, tampoco se aline6 al evolucionismo de Edwards Tylor (1832-1917) para quien en 1871 “La
cultura o civilizacion, en sentido etnografico amplio, es aquel todo complejo que incluye el conocimiento,
las creencias, el arte, la moral, el derecho, las costumbres y cualquier otros habitos y capacidades
adquiridos por el hombre en cuanto miembros de la sociedad”. TAYLOR, Edward B., “La ciencia de la
cultura”, en El concepto de cultura. Textos fundamentales. Compilados y prologados por J. S. Kahn, Barcelona,
Editorial Anagrama, 1975, p. 29.

! GEERTZ, Clifford: La interpretacion de las culturas, Barcelona, Gedisa, 2003, p. 19.

12 Con base en lo propuesto por Geertz, los estudios antropologicos sobre arte, religion, ideologia, ciencia,
moral, etc., provistas en su propio contexto, darian fe y serviran para sostener que “también la idea de que
la humanidad es variada en su esencia como lo es en sus expresiones.” GEERTZ, Clifford, ibid., p. 45.

13 JAEGER, Werner W.: Paidcia: los ideales de la cultura griega, México, Fondo de Cultura Economica, pp. 6-7.
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observamos el mundo clasico, el concepto de cultura en México estaria mas cerca a lo
que los griegos consideraban “cultura” refiriendo con ello “un ideal de la formacion
humana™, el cual les ayudaba a diferenciar entre “el estado de natura” y “el estado de
cultura” De esta manera, la cultura como formacion es resultado de la trasgresion o
trascendencia del orden natural®. Asi, la nocion clasica plantea que la cultura no se

posee, se adquiere.

Considerando lo planteado por Niklas Luhmann, para el siglo XVIII la
transformacion social habia arribado con el debilitamiento del “cosmos esencial y su
orden estipulado por el género y las especies.” Lo cual repercuti6 en que la observacion
y percepcion del mundo no quedaran “encasillados en el modo de ordenacion antiguo

por razon de las dudas del conocimiento, de la moral y de los juicios del gusto™.

Con este marco, el concepto de “cultura” durante la década de 1840 refiere que el
hombre la adquiere a través de la instruccion, es algo que se incrementa o no,
paulatinamente; es algo que se aprehende, pero sobre todo, como veremos en lo
sucesivo, “cultura” en tanto instruccion y entendimiento es un elemento que permite al
hombre socializar. Sobre este tltimo aspecto El Diario de los nifios expone que: “la cultura
puede conducir a los hombres a que se retinan en sociedad, [por otra parte] el cazador
salvaje se retira de sus hermanos y habita los desiertos para hallar lejos de toda

concurrencia una caza mas abundante™?.

Como se analizara en seguida, el incremento significativo del uso del concepto
cultura también esta conectado con un cambio acelerado en su significado. Con base en
el analisis de nuestras fuentes, durante la década de 1840 el concepto de cultura mostro
un aumento de su incidencia 92 veces mayor con relacion a su uso durante la tltima
década del siglo XVIII y de la primera del siglo XIX. En concordancia con esta

aceleracion, el concepto experimentd una complejidad mayor en su significado.

14 JAEGER, Werner W.: Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 6-7.

15 SAN MARTIN SALA, Javier: Teoria de la cultura, Madrid, Editorial Sintesis, 1999, p. 32. Ver también:
FERRATER MORA, José: Diccionario de Filosofia, Barcelona, Editorial Ariel, 2001, p. 762. Tomo [; LORAUX,
Nicole: Los Hijos de Atenea: ideales atenienses sobre la ciudadania y la division de los sexos, Barcelona, Acantilado,
2017.

16 LUHMANN, Niklas: “La cultura como concepto historico”, en Historia y grafia, nam, 8, enero-junio, 1997,

p-6.
17 Diario de los nifios, México, 02 de enero de 1840, p. 249.
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Auge en el uso del concepto de cultura en la década de 1840°

551
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Koselleck ubica en la Revolucion Francesa el evento que deton6 una aceleracion
del tiempo en el mundo occidental”®. Por su parte, la mutacion acelerada de los conceptos
en el mundo iberoamericano, en el siglo que comprende entre 1750 y 1850, corresponde
con el desarrollo y auge de la Tlustracion, la crisis de las monarquias ibéricas y las
guerras de independencia. En este periodo fue cuando se gener6 una resemantizacion y
profundos ajustes lingiiisticos, acelerandose con ello la mutacion de las categorias.
Como senala Javier Fernandez es en este tiempo cuando se “inicia una fase critica de los
cambios acelerados que dara paso a un nuevo universo conceptual asociado a un

abanico de experiencias, expectativas y realidades politicas inéditas™ .

Con relacion al concepto de cultura y su mutacion acelerada en México, fue en
los afios posteriores a la independencia cuando se aprecia un paulatino ascenso en su
uso y una mayor complejidad en su significado, marcando dos picos ctspides en 1843 y

1845. Como analizaremos mas adelante, durante esta década su resemantizacion fue

181 os datos de esta grafica fueron tomados de HURTADO, Carlos H.: “El Concepto de cultura en México.
(1750-1850)", p. 1535.

Y De acuerdo con Javier Fernandez Sebastian y Juan Francisco Fuentes, en el caso del mundo
iberoamericano, las Cortes de Cadiz también se incluyen como un evento clave que genero este tipo de
aceleracion en la mutacion de las categorias. Es bien sabido, que las Cortes de Cadiz fueron una fuente de
inspiracion para el movimiento independentista que se gesto en las colonias espafnolas en América. La
emancipacion de México fue influida por las propias consideraciones que se plantearon en la
Constitucion de 1812 y que se resumen en el edicto “La soberania reside esencialmente en la Nacion, y por
lo mismo pertenece a esta exclusivamente el derecho de establecer sus leyes fundamentales”.

20 FERNANDEZ SEBASTIAN, Javier: “Hacia una historia transnacional de los conceptos politicos en el mundo
iberoamericano”, en Isegorid, Revista de Filosofia Moral y Politica, nam 37, 2007, p. 167.
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permeada por dos afanes politicos: la conformacion de un Estado moderno y secular, asi

como la expectativa de formar ciudadanos a partir de la instruccion del pueblo.

3.- Pluralizacion de las mancuernas:
“cultura” como un concepto nodal del nuevo orden.

Durante la década de 1840 la mancuerna “cultura y civilizacion” mantuvo una
importante presencia. Sin embargo, surgieron otras muy constantes tales como “cultura
y progreso”, “cultura e ilustracion”, “cultura y educacion”; asi como “cultura y moral.”
Esta pluralizacion de las mancuernas indica un momento nodal en su proceso de
resemantizacion. En este periodo el concepto de cultura adquiere una vital importancia
y una mayor complejidad al vincularse con el proceso de una reorganizacion politica y

con un paulatino cambio de mentalidad.

Para comenzar, sobre la mancuerna de “cultura y civilizacion” que tanto
persistio durante la primera mitad del siglo XIX, cabe mencionar algunas
consideraciones del sentido del concepto “civilizacion”. Guillermo Zermefio senala que
éste se concibi6 como contrario de barbarie “domesticar algunos pueblos silvestres se
relaciona con instruir, suavizar a alguno su genio, condicion, rusticidad”?'. La categoria
“civilizacion” pertenece al campo semantico de la nocion de cultura de principios de
siglo XIX. Incluso Hurtado ha senalado que la mancuerna “cultura y civilizacion”,
siendo dominante en las dos primeras décadas del siglo, comenz6 su proceso de
desvinculacion a partir de 1830, destacando entonces la acepcion de cultura como
conocimiento.”’Por mi parte, lo que observé es que ademas de consolidarse esta
tendencia a lo largo del intervalo de 1840 a 1850, la nocion “civilizacion” comenzo a
distinguirse como un concepto que refiere al progreso institucional o de infraestructura,
mientras que “cultura” al progreso con base al conocimiento adquirido, concerniente

con la formacion del ser.

En la medida en que la mancuerna “cultura y civilizacion” comenzo su

desvinculacion en 1830 cedi6 espacio a otras mancuernas tales como: “cultura y moral”;

2l ZERMENO, Guillermo: “Civilizacion. México/ Nueva Espafia”, en Javier FERNANDEZ SEBASTIAN (dir.),
Carole LEAL CURIEL (ed.): Diccionario politico y social del mundo iberoamericano. Conceptos politicos fundamentales,
1770-1870. [Iberconceptos-II], Tomo 1, Madrid, Universidad del Pais Vasco, Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales, 2014, p. 247.

22 H. HURTADO, Carlos: “El concepto de Cultura en México (1750-1850)”, p. 1543.
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“cultura e ilustracion”, “cultura y educacion” asi como “cultura y progreso”. Con base en
esta diversidad de mancuernas, en este periodo el concepto de cultura muestra tres
acepciones dominantes: a) para referir la infraestructura cultural de una nacion
progresista; b) como cultivo intelectual e instruccion moral, entendidos éstos como
ejercicios necesarios para legitimar politicamente y para lograr el orden y la cohesion
social de una nacién; c¢) en su acepcion como evidencia arqueologica. Como a
continuacion se analizara, estas acepciones se intersectan o se complementan en un

punto determinado.

Con relacion a la nocion de cultura entendida como la infraestructura cultural
de una nacion progresista, la mancuerna “cultura y civilizacion” reprodujo muy
claramente este sentido. Independientemente, del proceso de desvinculacion de los
conceptos “cultura” y “civilizacion” que comenzo en 1830, ambas categorias conservaron
sus significados opuestos de barbarie, salvajismo e ignorancia. En este sentido, durante
la década de 1840 fue muy comtn encontrar las referencias de contraste de civilizado vs
barbaro, observandose de igual manera como conceptos opuestos “cultura” vs “barbarie”
e “ignorancia”. En este sentido, se subraya que “los indios” (refiriéndose asi a los pueblos
originarios de Meéxico), no obstante “después de dos siglos de [haber sido]
conquistados”, atn poseian “poca cultura”?. Aqui vale la pena recordar, que justo esta
concepcion ilustrada de cultura es opuesta a las planteadas por Boas y Geertz, ambas

visiones vigentes en la actualidad.

Reafirmando la asociacion entre civilizacion y cultura versus barbarie, en el
Semanario de las sefioritas mexicanas se senalaba que los paises barbaros se conducen por la
fuerza, mientras que los civilizados por la “cultura y la inteligencia”?*. De esta manera,
“cultura” se concibe como un elemento progresista opuesto a “salvaje”. Bajo esta vision,
a las tribus del norte del pais, poco integradas a las instituciones nacionales del centro,

se les consideraban “inferiores en armas, disciplina, cultura y demas™?.

En el mismo sentido, el concepto de cultura como progreso se encuentra

materializado en un pueblo que “tiene museos artisticos y literarios, y teatro dramatico,

2 Elsiglo Diezy Nueve, México 27 de octubre de 1841, p. 3.

24 “Historia y condicion de la Mujer”, en Semanario de las Seftoritas Mexicanas, México 01 de enero de 1840, p.
116.

3 El siglo Diez y Nueve, México 27 de octubre de 1841, p. 1 (Del departamento de Sonora, dirigido a Santa
Anna).

185



MADRIGAL HERNANDEZ

teatro lirico [..] todos estos [se dira son] elementos de cultura, de ilustracion y de
progreso”®; es decir son los que hacen destacar a una ciudad como capital del mundo.
La nocion de “progreso” es una categoria que conecto tanto el concepto de cultura con
el de civilizacion y que fue una constante en la literatura de la época. En Argentina
tenemos el ejemplo en Facundo o civilizacion y barbarie en las pampas argentinas (1845) de
Domingo Sarmiento (1811-1888) en la que el nivel de civilizacion de San Juan se aprecia
gracias a que “sus edificios se han aumentado sensiblemente; lo que prueba toda la
riqueza de aquellos paises.” Por otra parte, Sarmiento advierte la relevancia de la cultura
seialando “cuanto podrian progresar si el gobierno cuidase de fomentar la instruccion y
la cultura, tinicos medios de elevar a un pueblo””. De igual manera plantea que lo que
anuncia la existencia de una sociedad culta es “la cultura de los modales, el refinamiento
de las costumbres, el cultivo de las letras, las grandes empresas comerciales, el espiritu
publico”?. El analisis de nuestras fuentes permite observar que en 1841, el hecho de que
en aquel periodo una nacion dominara sobre otra, justo se explicaba con base en el
grado de “civilizacion y cultura” que esta poseyera. De modo que, en la medida en que
“cultura” permita distinguir y oponer a los pueblos civilizados de otros en proceso de

civilizacion, su sentido contiene una dimension sociologica y politica.

La pluralizacion de las mancuernas del concepto de cultura refleja un momento
nodal en su resemantizacion. En este periodo, “cultura” se inscribe como una categoria
clave en el lenguaje politico, utilizandose persistentemente en los discursos relativos a
la configuracion de un nuevo orden politico y social, que también corresponde con un

cambio de mentalidad, me refiero a la conformacion de un pensamiento secular.

Durante la primera mitad del siglo XIX, la centralidad de la religion se desplazo,
diluyéndose parte de sus funciones sociales estructurantes. Si bien con esta operacion la
cultura no ocupo frente a la religion un campo estructurante superior, si adquiri6 un
nuevo significante con una dimension sociologica y politica, situandose como un
concepto tendencia en el lenguaje escrito que involucraba problemas de orden nacional.
A decir, como un vehiculo para entrar en la carrera de las naciones civilizadas y

progresistas. Y en tanto que sus referentes -con este nuevo significante- se sittian en el

% “Industria catalana”, La Hesperia, México, 18 agosto de 1840, p. 4.

2 SARMIENTO, Domingo F.: Facundo o civilizacion y barbarie en las pampas argentinas, Paris, Libreria Hachette,
1845, p.52.

8 Ibid., p.54.
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dominio de elevar el entendimiento y la moral de las masas, a través de la instruccion o
formacion del ser, de este modo, mi hipotesis es que la “cultura” se posiciona como un

¢je secularizante.

En los altimos anos del periodo colonial, el hecho de que Francia invadiera la
peninsula ibérica habia cimbrado el poder absoluto del Rey espatiol sobre todos sus
territorios, lo cual abrio la interrogante de quién debia gobernar las colonias en ausencia
de éste. Una vez que México logro su independencia, el nuevo sistema de gobierno
tendria como objetivo guiar el nuevo orden de la joven nacion. Desde el tiempo de la
crisis de las monarquias ibéricas en América y la independencia de sus colonias, se
origind6 un lento pero continuo cambio de mentalidad que tuvo que ver con un
reordenamiento en la delimitacion del poder del Estado frente a las tareas propias de la
Iglesia. En este contexto, el concepto de cultural se empodero en el discurso politico,
ganando presencia en el espacio publico como instrumento para instruir y moralizar al

pueblo.

De este modo, a la par de este reordenamiento politico, también se originé un
progresivo cambio de mentalidad. Si bien durante el periodo colonial el orden fisico y el
moral habian prevalecido subordinados al divino, éste se diluy6 paulatinamente en el
transito de la primera mitad del siglo XIX. En este periodo de reacomodo prevalecen
dos ordenes en tension: el orden sobrenatural que corresponde al poder divino y el
orden natural que tienen que ver con el entendimiento humano y el uso de la razon. Este
ultimo comienza a ganar terreno, a través del ambito juridico y legal. Asi, en este
contexto, “Las nuevas constituciones determinan quién estara a cargo de la
«conservacion del orden publico»; es decir, de garantizar la tranquilidad social que
proviene del respeto generalizado al orden juridico, ya sea a nivel estatal, regional o

municipal”?. Como parte de este reacomodo jerarquico de los agentes encargados de

22 ROLDAN VERA, Eugenia: “Orden. México/Nueva Espaia”, en Javier FERNANDEZ SEBASTIAN (dir.), Carole
LEAL CURIEL (ed.), Diccionario politico y social del mundo iberoamericano. Conceptos politicos fundamentales, 1770-
1870 [Iberconceptos-II], Tomo 6, Madrid, Universidad del Pais Vasco, Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales, 2014, pp. 162-163.

El impacto que tuvo el devenir politico (en especifico el autonomismo y el republicanismo) sobre el
campo de la educacion y la cultura civica durante la primera mitad del siglo XIX es un tema que Eugenia
Roldan ha abordado en distintos estudios, entre estos ver: ROLDAN, Eugenia: “Instruccion Publica,
educacion piblica y escuela ptblica: tres conceptos claves en los origenes de la nacion mexicana, 1780-
1833, en Alberto MARTINEZ BOOM y José BUSTAMANTE VISMARA (comps.), Escuela piiblica y maestro en
América Latina. Historias de un acontecimiento, siglos XVIII-XIX, Ciudad Autonoma de Buenos Aires, Prometeo
Libros, 2014, pp. 61-92; ROLDAN, Eugenia: “El sistema de ensefianza mutua y la cultura civica durante los
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organizar el orden publico y la seguridad social, el concepto de cultura, se posiciono
paulatinamente como una categoria esencial del “orden natural”, apareciendo como un
nivel alterno diferenciado del ambito politico y religioso*® como un vehiculo promotor

de orden y bienestar social secular a través de la ilustracion.

Todo indica que este posicionamiento también redituo en el desarrollo cultural
que se gener6 a través de la publicacion y especializacion de las revistas literarias, asi
como en el establecimiento y renovacion de instituciones educativas y culturales®!. Otro
elemento a considerar en la misma direccion es la propia Reforma educativa de Baranda
de 1843, la cual remite la dimension sociologica y politica contenida en el concepto de
cultura -que hemos venido mencionando- adquiere un sentido para distinguir y
jerarquizar entre lo civilizado y lo barbaro, la ilustracion y la ignorancia, lo progresista y

lo atrasado.

Resulta importante considerar que la Reforma educativa de Manuel Baranda se
ha propuesto como un elemento fundamental “en el proceso de construccion de una
sociedad y un Estado moderno en México™?. Un elemento a destacar de esta
modernizacion fue precisamente el proceso de secularizacion en el ambito educativo.
Aunque la reforma no prohibi6 las practicas religiosas dentro de los establecimientos
educativos, si expuso abiertamente la responsabilidad del Estado frente a la cuestion de
la educacion. Para Baranda era crucial que el Estado tomara las riendas en la
organizacion y direccion de la instruccion de la nacion. Al respecto, senalaba que “la
instruccion primaria” forja los cimientos de “todo el saber humano” esta era una tarea

vital debido a que “en donde hay pocos que puedan leer un libro, es imposible que

primeros afios de la Reptablica Independiente de México” (Articulo originalmente publicado como “The
Monitorial System of Education and Civic Culture in Early Independent Mexico” en Paedagogica Historica
journal, vol. 35, no. 2, 1999, pp. 297-331). Sobre este tema también ver: BRENA, Roberto: “Ciudadano”, en
Diccionario politico y social del mundo Iberoamericano. La era de las revoluciones, 1750-1850, Iberconceptos-I,
Fundacion Carolina, Sociedad Estatal de Conmemoraciones Culturales, Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales, Madrid, 2009, pp. 259-270.

30 Este nuevo interés en la cultura, concuerda con lo planteado por Niklas LUHMANN en “La cultura como
un concepto historico”.

31 Para un andlisis de este auge cultura que se observa en 1840 en México, ver MADRIGAL HERNANDEZ,
Erika: The Atenco Mexicano: the cultural constellation of mid-nineteenth century Mexico, 1840-1850, Reino Unido,
University of St Andrews, 2019. Tesis inédita para obtener el grado de Doctor.

32 RIOS ZUNIGA, Rosalina: La Reforma educativa de Manuel Baranda. Documentos para su estudio (1842-1846),
México, UNAM, 2011, p. 14.
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abunden las grandes capacidades que exige el rapido progreso de las naciones™*. Como
hemos mencionado, el concepto de cultura en 1840 esta estrechamente vinculado con
las nociones de instruccion y progreso, entendidos en un nivel formativo del ser
humano, de ahi que resulten importantes los términos en que Baranda concebia que la
instruccion impactaba sobre “todo el saber humano”, el bienestar social y el progreso de
una nacion, asi como en su inclusion en la carrera de las naciones civilizadas. El
ministro advertia que asi como “la libertad de imprenta, es de poca utilidad para los que
no saben leer”, de igual manera, las “concepciones del ingenio, y los métodos admirables
que aplicados a las artes, economizan brazos y tiempo” y potencializan “las
comodidades y el bienestar del hombre civilizado, son como si no existieran para los
que de ellos no pueden aprovecharse por su extremada ignorancia”*. Asi, para
administrar nuevos recursos materiales se necesita un nivel de cultura, esta instruccion
potencializara la modernizacion laboral y la propia economia y bienestar social. Aqui
vemos nuevamente la referencia dual: el bienestar del hombre civilizado frente al

hombre con extrema ignorancia.

El aspecto que me interesa destacar con lo que hasta aqui he senalado, es que
durante el auge del uso del concepto de cultura que se manifesto a lo largo de la década
de 1840, se origind un empoderamiento del concepto de cultura en un contexto de
reordenamiento politico y transformacion social®>. Como he mencionado este nuevo
interés por la cultura proponia un entendimiento del propio acontecer a través de la
ilustracion e instruccion moral, y en la medida que se desarrollaba otra manera de
“observar” el devenir, lo cual a su vez implicaba otra manera de ser “observado”, se
desplazaba de su punto central aquel “cosmos esencial”. De modo que, en el marco del
desarrollo de una educacion secular -tarea central del Estado para su modernizacion y

progreso- la cultura se posicion6 como un nivel fundamental de este paulatino proceso.

Si bien para entonces, en el campo educativo se tenia claro que la instruccion del

pueblo era ya una obligacion asumida por las autoridades gubernamentales, esto no

33 Fondo Reservado de la Biblioteca Nacional de México: Memoria de Justicia e Instruccion Publica, presentada
a la Camara del Congreso General por el secretario del Ramo, México, Ignacio Cumplido, 1845, p. 59, en
RI0S ZUNIGA, Rosalina, La Reforma de Manuel Baranda, p. 107

34 1bid.

3 Justamente, el Ateneo Mexicano fue un grupo intelectual que claramente fomentd este
empoderamiento de la cultura a través de su “patriotico proyecto”, el cual tenia por objetivo conformar
una ciudadania a través de “instruir a las masas”, asi como del desarrollo intelectual y de la cultura como
vehiculo de secularizacion. Ver MADRIGAL HERNANDEZ, Erika: The Ateneo Mexicano.
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significo que las propias instituciones educativas cortaran de tajo con una tradicion
religiosa de siglos. Asi con lo referente al ambito educativo -con el que se vincula
directamente el concepto de cultura- en la década de 1840 no se niega la labor de la
religion como preceptora moral. En este marco, aunque se reconoce la importancia de
las instituciones educativa en la instruccion de los jovenes, esto no reemplaza el nivel
formativo religioso, y hay todavia una cautela sobre mantener un elemento de equilibrio
y mesura frente a los métodos de ensenanza. En el Colegio de San Ildefonso se subraya
que no obstante que el padre “desea vivamente la cultura del entendimiento de su hijo”,
por otra parte, se “rehusara con justicia poner en esas tiernas manos una obra, en la que
si por un lado se encuentran verdades que ilustran la razon, por otro se vierten
doctrinas que corrompen la moral”*. El uso del concepto de cultura vinculado con el
reconocimiento de las academias o colegios como sedes para formar intelectual y
moralmente, se puede observar como un paso en la marcha de México hacia la
configuracion como un estado moderno secular. Para entonces ya se consideraba que las
instituciones que instruian, se habian convertido “en escuela de moralidad y cultura”. En
un contexto, en el cual la Iglesia y el Estado habian coexistido como los dos
protagonistas en el debate publico y como paladines del bien publico y social, la
categoria “cultura” emergio como un elemento indispensable para moralizar e instruir y

con ello promover orden y cohesion social, desde un nivel secular.

En cuanto al concepto “cultura” concebido como cultivo intelectual y moral,
entendido como un ejercicio imperativo para la legitimacion politica, también fue
utilizado en las disertaciones intelectuales. Bajo esta consideracion, un pueblo no
poseia una cultura per se (como se concibe actualmente en el sentido sociologico y
antropologico) sino que nuevamente cercano al sentido clasico es algo que se cultiva; lo
cual implica un trabajo, una instruccion y un entendimiento. En 1844 Guillermo Prieto,
refiriendo algunas medidas que habia implementado la policia, comentaba que aunque
“acertadas todas”, algunas habian sido “cosa juzgada en pueblos de mediana cultura™;

sin embargo asentaba que “para Zacoalco (que no es pueblo de mediana cultura) eran

% “Remetidos. Funcion de premios en el Colegio de San Ildefonso de esta capital”, El Siglo Diez y Nueve,
Meéxico 10 de septiembre de 1843, p. 2.
37 El Siglo Diezy Nueve, México 30 de septiembre de 1843, pp. 3-4.
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medidas heroicas™. Por otra parte, la vision que plasma Lucas Alaman en 1849 en su
Historia de México, también es muy ilustrativa en el mismo sentido, diferenciando a los
pueblos “barbaros” de otros mas “adelantados en cultura”. Bajo estas consideraciones,
Alaman habla de dos migraciones en América, una caracterizada por “tribus de
barbaros” las cuales “habia procedido muy probablemente del Asia Central”, y otra mas
antigua que arrib6 al continente Americano por el Atlantico, estos habian sido “pueblos
mas adelantados en cultura, de los que ya no quedaba ni memoria en el siglo de la
conquista, y solo son conocidos por las gigantes ruinas del Palenque y las que se ven
todavia en varios puntos de Yucatan”®. Cabe mencionar que, sin hacer a un lado su
ferviente hispanismo, a Alaman también le interes6 expresar una dualidad en los
origenes de las civilizaciones prehispanicas: conformado por pueblos con “cultura
avanzada” y no solo por “barbaros”, aunque al sugerir que procedian del Atlantico, se
infiere que eran originarios de Europa o del Mediterraneo, con lo cual se entiende que
Lucas Alaman intenta establecer una conexion de las raices de la historia antigua
mexicana de algunos pueblos prehispanicos con las de Europa. En este sentido, México
se asume en ese nivel desde una perspectiva en donde “observa” la cultura elevada de

otros pueblos mas avanzados, que han “progresado” mas rapidamente.

Es de destacar que tanto Prieto, joven liberal; como Alaman, maxima autoridad
del conservadurismo en México; sin distincion de ideologias coinciden al plantear que
la cultura es propia solo de algunos pueblos que la cultivan. Ambos refieren el concepto
de cultura como un cultivo del pensamiento intelectual y moral, conectando el valor de

la cultura con el de la ilustracion y el progreso.

En este sentido, con relacion al ejercicio del gobierno y la praxis de la cultura, la
instruccion moral e intelectual ademas de promoverse como un motor para construir
una ciudadania, también se planted como un medio para promover la ilustracion de las
masas y con ello lograr establecer un pacto social. Lo anterior refiriendo a autores como:
John Locke (1632-1704), Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) y Benjamin Constant (1767-
1830).

38 Carta de Guillermo Prieto dirigida a Mariano Otero, 16 de agosto de 1844, en Mariano Otero Mestas,
Meéxico, Suprema Corte de la Justicia, 2007, pp. 1751-1753.

3 ALAMAN, Lucas: Historia de México. Desde los primeros movimientos que prepararon su independencia en el afio de
1808 hasta la época presente por Don Lucas Alamdn, México, Imprenta J. M. Lara, 1849, T.I, p. 4.
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Al respecto, se senalaba que “las naciones se hacen amar y son respetables
cuando forman una sociedad en que brillan la buena fe, la cultura, la decencia, la policia,
y sobre todo la moralidad™#?. Un elemento politico a destacar es que en el mismo texto
se advierte que de no contar una nacion con un “pacto social” y un gobierno “bien
cimentado™, no se alcanzaran resultados en el campo politico. Estas ideas de la
institucionalizacion de los derechos individuales, la libertad y la igualdad desde una
vision universalista, nos conducen a los argumentos planteados por Rousseau en el
Discurso sobre ¢l origen y los fundamentos de la desigualdad entre los hombres (1754) y en El
contrato social: o principios del derecho politico (1762). Si bien en la Nueva Espana Rousseau
habia sufrido censura, para principios del siglo XIX sus planteamientos se referian

abiertamente como posibles soluciones a los males sociales que sufria la nacion*2.

En 1846 Mariano Otero, jurista y legislador liberal moderado, reflexiona que un
camino primordial para la formacion de una base ciudadana seria a través de la cultura,
la instruccion y la ilustracion de las masas. Otero sefialaba su deseo de “tratar de los
derechos politicos”, haciendo referencia a la influencia de Constant, reconocido filosofo
y politico quien habia enfocado sus reflexiones sobre los limites de la libertad en la
practica social y politica®’. Al respecto, Otero puntualiza que “hay un principio que
hace una diferencia entre los hombres que reunidos en un mismo territorio son
miembros del Estado, y los que no lo son™; fundamentalmente que “para ser miembro de
una sociedad es menester tener cierto grado de ilustracion, y un interés coman con los
demas miembros de la sociedad”. Con base en esta premisa, quedan excluidos “los
hombres menores de edad legal” aludiendo a aquellos “que no han adquirido este grado

de ilustracion, y los extranjeros que no los dirige este interés”#4.

0 El Siglo Diezy Nueve, México 11 de enero de 1843, p.3.

1 Thid.

42 Sobre la lectura de Rousseau en la Nueva Espana es importante considerar lo que plantea Gabriel
Torres Puga al senalar que, si bien Rousseau fue un autor censurado y prohibido por la Inquisicion, por
otra parte, la circulacion de sus escritos -paradojicamente- fueron difundidos por clérigos que -sin hacer
referencia de los planteamientos centrales que tomaban de Rousseau- construian los argumentos de sus
propios textos y sermones. Ver TORRES PUGA, Gabriel: “Rousseau en Nueva Espana: presencia y
recepcion antes de 1808”, en Gabriel Entin (ed.): Rousseau en Iberoamérica. Lecturds e interpretaciones entre
monarquiay revolucion. Buenos Aires, Paradigma Indicial, 2018, pp. 67-85.

43 FONNEGRA OSORIO, Claudia Patricia: “Benjamin Constant. Libertad, democracia y pluralismo”, en
Estudios Politicos, 47, Instituto de Estudios Politicos, Universidad de Antioquia, 2015, pp. 33-46.

# OTERO, Mariano: Obras, México, Editorial Porraa, 1995, Tomo I, p. 308.
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En la trama de construir una ciudadania se entretejia el asunto del sufragio
universal y los requisitos que un ciudadano debia cubrir para ello. Si bien Lucas Alaman
en 1834 habia planteado la defensa de la propiedad como requisito*>, Otero por su parte,
pondero “el grado de cultura” que requeria un pueblo para que ejercer sus deberes como
ciudadania. En este contexto, Otero sefiala que:

“parece que la mayor ilustracion es una de las circunstancias suficientes para
conferir el ejercicio de los derechos de ciudadano. Esta circunstancia, acaso en
otros paises en donde las masas del pueblo tienen un grado regular de cultura,
podra hallarse unida a la de la propiedad, y tomarse ésta por base de la cualidad
electoral; pero en un pais como el nuestro en que la ilustracion no se halla
difundida entre las masas es dificil que ambas cualidades se retnan en un
numero suficiente de individuos que pueda en virtud de ellas ejercer los
derechos politicos, de lo que resultara, como de hecho ha resultado, que se
encuentre un individuo que en virtud de ser propietario pueda pagar una
mayor cuota de contribucion que otro que no lo es, y sin embargo tener
ilustracion el segundo, y no el primero™°.

Ciertamente, México habia alcanzado su independencia desde 1821, sin
embargo, como un proceso natural, este nuevo orden requeriria de una
renovacion/innovacion en su infraestructura. La década de 1840 figura como un
momento de lucidez acerca de la utilidad de la cultura como un camino construir los
cimientos de una ciudadania a partir de la ilustracion del pueblo, asi como una directriz
secularizante en la praxis politica. De hecho, tanto el incremento del uso del concepto
de cultura, como el propio auge que tuvo la praxis cultural, nos habla de la relevancia
que tuvo la cultura como un eje central en los debates tanto para la clase politica como

la intelectual de México.

Por ultimo, sobre su acepcion arqueologica, la idea de cultura se “materializa” en
su estudio al senalar que en los vestigios de las ciudades olmecas y toltecas se observa
“la suntuosidad de sus templos, palacios y otros edificios publicos, la construccion de
sus fortalezas y otras obras, [las cuales] indican que no se hallaban destituidos de
cultura y que su estado no era el de suma imperfeccion y barbarie”. Por tanto, estos
vestigios eran concebidos como las evidencias materiales de los avances culturales de

los pueblos prehispanicos. La acepcion de cultura, como un elemento necesario para

4 ALAMAN, Lucas: Examen imparcial de la administracion de Bustamante. Compilacion y estudio introductorio
de José Antonio Aguilar Rivera, México, Conaculta, 2008, p. 213.

46 OTERO, Mariano: “Aristocracia de la riqueza”, El Republicano, 6 y 15 de marzo de 1846, México, Imprenta
de Ignacio Cumplido, en Mariano OTERO, Obras, p. 146.

# Diario del Gobierno de la Reptiblica Mexicana, México 23 de Marzo de 1843, p. 4.
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legitimar politicamente, también incluy6 la exaltacion de una tradicion historica

recuperando la historia sobre sus origenes ancestrales.

La pluralizacion de las mancuernas que resumimos en tres acepciones de cultura
dominantes: como infraestructura progresista, como cultivo intelectual y moral y como
evidencia arqueologica, formaron parte de un corpus conceptual que se desplego de un
nuevo orden politico, social y cultural. De alguna manera, lo que se expresaba en la
década de 1840 reflejaba las necesidades a las que se enfrenté un Estado moderno en
plena construccion, como fueron el moldear una nacion secular y construir una base
ciudadana. Como hemos visto, ambos asuntos estuvieron conectados con la

resemantizacion del concepto de cultura.

4.- Hacia la utilidad de la cultura: de la “cultura intelectual” y la “cultura del
espiritu” a la “cultura del entendimiento” y la “cultura social”

Alo largo de la década de 1840 durante el auge del uso del concepto de cultura y
como parte de su resemantizacion fue comtn su uso como categoria adjetivada. Las que
aqui analizaremos son: “cultura intelectual”, “cultura del espiritu”, “cultura del
entendimiento” y “cultura social”. Todas estas tienen un componente dual, dado que si
bien domina una nocion de cultura perteneciente a una “clite letrada” que se preocupa
por “ilustrar”, “instruir a las masas”, “moralizar” y elevar el “espiritu” y el
“entendimiento” del pueblo; por otro parte, como todo concepto moderno, presupone
su contrario en este caso: el desarrollo de un concepto de “cultura de masas” que se
entendia como “popularizar” aquella cultura perteneciente a una “elite ilustrada” entre

el pueblo al cual es necesario integrar en el proceso de civilizacion.

A pesar de que sus significados son muy parecidos, que incluso en primera
instancia parece no haber distincion; un analisis mas a detalle muestra que las dos
primeras, es decir “cultura intelectual” y “cultura del espiritu,” se conectan para referir
principalmente la instruccion sobre distintos campos de la ciencia y las artes. En tanto
que las dos altimas, “cultura del entendimiento” y “cultura social”, ambas requieren la
aplicacion de un razonamiento critico en la sociedad, lo cual como veremos en lo

sucesivo, tendra una implicacion politica en la configuracion del ciudadano.
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En 1844 en el Diario del Gobierno de la Republica se decia que “la cultura del
espiritu” te permitia gozar de las ciencias y las letras, es decir, de los “mas solidos y
variados deleites”*®. De igual manera se senalaba que entre las obras que habian
contribuido a fomentar la cultura intelectual del siglo XVI se encontraba El Quijote*.
Para 1845 es todavia mas clara la definicion de cultura intelectual cuando se le vincula
con la historia de la literatura; la cual sin embargo, “no contiene la historia especial e
interna de las doctrinas cientificas, sino que se refiere tnicamente a aquella parte de la
vida y cultura intelectual en que toman un interés vivo y directo, tanto los sabios como
el pueblo en general™™. Esta “cultura intelectual” incluye la vida literaria de un pueblo,
su “filosofia, historia, la vida social, politica y religiosa, tal como se presenta por medio

de la escritura o de la palabra” y la poesia’.

Como hemos venido senalando, enraizado el significado de cultura en las
prerrogativas del pensamiento clasico e ilustrado, “cultura” en todas sus acepciones; no
solo como cultura intelectual y cultura del espiritu, sino también cultura del
entendimiento y cultura social, su nacleo siempre se remite a “cultura® como
ilustracion, educacion e instruccion; como cultivo del ser. De hecho, la nocion de
“cultura” a principios del siglo XIX esta estrechamente vinculada con la de “educar”, la
cual recuerda a la que estableci6 José Gomez de la Cortina en 1845 en su Diccionario de
Sinénimos Castellanos, donde senala que “la educacion recae sobre lo moral” y ademas
“supone ya otros principios mas elevados, ideas mas extensas, reglas mas metodicas,
para ilustrar la razon, adornar el entendimiento, perfeccionar el corazon, y suavizar las
costumbres™?. Concluye, sefialando que la educacion se dirige esencialmente hacia la
perfeccion moral del hombre. Finalmente, es de llamar la atencion que el Diccionario de
José Gomez de la Cortina de 1845, aunque no se incluye el termino de cultura, el
concepto de ignorancia clarifica el anterior: “Ignorancia: la ignorancia es la falta de la
cultura del entendimiento. [...] El ignorante yerra por falta de principios adquiridos”>>.

De este modo, a partir de los ejemplos que hemos analizado, se observa que a principios

8 Diario del Gobierno de la Repuiblica Mexicana, México 25 de mayo de 1844, p. 3.

49 E1 Siglo Diezy Nueve, México 04 de junio de 1843, p. 3.

30 Revista Cientifica y Literaria de México, México 01 de enero de 1845, p. 405.

3 Ibid.

2 GOMEZ DE LA CORTINA, José: Dicciondrio de sindnimos castellanos, México, Imprenta de José Garcia Torres,
1845, p. 50.

> Ibid.
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del siglo XIX las nociones de orden, civilizacion, progreso, moral, ilustracion, intelecto,
instruccion y educacion fueron categorias sine qua non para hablar de cultura, asimismo,

que el concepto de “cultura” refiere cultivo del ser sobre un conocimiento util.

Con relacion a la acepcion de “cultura del entendimiento”, que apelaba a un
discernimiento y a una aplicacion del conocimiento adquirido, confluyeron ideas tanto
de pensadores clasicos grecolatinos, como de autores iconos de la Ilustracion. En La
Hesperia, refiriendo los preceptos de Marco Quintiliano (c. 35-c. 95), profesor de retorica
y pedagogo hispanorromano, se aconsejaba que “no debia perderse ningtin solo instante
en la cultura del entendimiento, y que en rigor podia comenzar desde que el nifio empezase
hablar”>*. Este modelo de cultura del entendimiento fue expuesto también a partir del
texto de John Locke Ensayo sobre el entendimiento humano (1690). Cabe sefialar que es bien
conocida la repercusion que tuvo Locke como pensador politico y como “padre del

liberalismo”5.

Para el caso que aqui estamos analizando, es decir el concepto de cultura y su
proyeccion en el campo politico y educativo, cabe senalar que el pensamiento de Locke
también contribuy6 en el campo de la pedagogia. De acuerdo a su planteamiento
empirista acerca del conocimiento humano, en el campo de la educacion se debia
proponer la autonomia personal, dirigiendo los esfuerzos para “formar miembros utiles

a la comunidad”®.

En 1841, en el Semanario de las Senoritas Mexicanas se ilustraba la relevancia que
adquiere la cultura en el desarrollo social, tomando extractos de la obra Ensayo sobre ¢l
entendimiento humano, se seiialaba que “entre todos los hombres que vemos, de diez, nueve

son buenos o malos, utiles o inatiles por efecto de su educacion; esta constituye la

>* “Educacion de los antiguos, comparada con la de los modernos”, en La Hesperia, México 23 de
septiembre de 1840, p. 3.

% Con relacion al tema que estamos tratado acerca de la relacion de los miembros de una sociedad y el
Estado, Locke propuso que “el pacto o contrato revocable entre los individuos” es necesario para el
establecimiento de un gobierno; siendo su fin “proteger la vida, la libertad y la propiedad de las personas,
teniendo los signatarios de derecho a retirar su confianza al gobernante y rebelarse cuando éste no
cumple con su funcion.” En VARNAGY, Tomas: Ld filosofia politica moderna de Hobbes a Marx, Buenos Aires,
Clacso, 2000, p. 42.

% Ibid.
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principal diferencia del género humano”. Este texto sirvio para persuadir al sector
femenino de los “inmensos y positivos” resultados que producian “la cultura y progresos
de nuestras facultades intelectuales y morales.” La idea que se transmitia era que “la
influencia de la razoén y la conciencia” fusionados, promueven de igual manera “los

sentimientos mas nobles de nuestra alma”>®.

En este momento, la conciencia y la razon seran tutiles para impulsar el bienestar
social en el mundo practico. Al respecto, Anne Staples senala la relevancia del influjo de
las ideas ilustradas con base en las cuales se difundia que “el medio para lograr el
bienestar era el “conocimiento atil”, definido como el saber practico, técnico y utilitario,
en contraste con el metafisico o especulativo”. Lo anterior nos lleva justo a pensar lo
relevante que debié haber sido en la época destacar la utilidad social que tenia la

cultura, a través de la ilustracion moral e instruccion intelectual.

Desde 1840 se habia hecho presente la conexion de la nocion de la “cultura del
entendimiento” con la de adquirir conocimientos y templar las costumbres de un pais
como causa politica; sin embargo, fue a partir de 1843 a 1845 cuando se agudiz6 esta
conexion. Al respecto, en 1843 en el periodico El Siglo XIX se le explicaba a su lector que
procurar los campos de “la educacion y la cultura” darian como resultado: “orden social,
adelantos mentales y morales, prosperidad doméstica, y [ademas] atraen la
consideracion y afecto de las otras naciones que se hallan mas adelantadas en el

conocimiento de la verdadera fe y en la ciencia del buen gobierno”®°.

De este modo, como hemos venido constatando, la mutacion del concepto de
cultura estuvo permeado tanto por un proceso secularizante, asi como por el interés de
instruir al pueblo con la aspiracion de que participara de una sociedad civil. Después de

haber logrado su independencia, México habia experimentado varios sistemas de

7 “A las madres”, Semanario de las Sefioritas Mexicanas, México 01 de enero de 1841, p. 246. En el texto se
menciona que la cita se ha tomado del “Tratado sobre el entendimiento humano de 1688 de Locke. Sin
embargo, la cita original versa diferente: “Creo poder asegurar que de cien personas hay noventa que son
lo que son, buenas o malas, utiles o inutiles a la sociedad, debido a la educacion que han recibido.” Cita
tomada de LOCKE, John: Pensamientos sobre la educacion, Madrid, Akal, 1986, p. 15. El texto original es: Some
Thoughst concerning education, p. 214.

8 «A las madres”, Semanario de las Sefioritas Mexicanas, México Ol de enero de 1841, p. 247. Antes de ser
publicado en el Semanario de las sefioritas mexicanas en 1840, el mismo texto también se publico en el
Semanario Pintoresco Espaiiol en 1837.

> STAPLES, Anne: Recuento de una batalla inconclusa. La educacion mexicana de Iturbide a Judrez, México,
COLMEX, 2005, p. 36.

60 El siglo XIX, México 01 de octubre de 1843, p. 1.
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gobierno, experimentando la monarquia, la republica federal y el centralismo. No
obstante, para 1840 el pais seguia en la busqueda de establecer un sistema de gobierno
que le brindara orden y estabilidad. Asimismo, se entiende que la expectativa de forjar
ciudadanos a partir de un grado de cultura radicaba en fomentar la participacion social

a partir del conocimiento de sus deberes y obligaciones basicas.

La necesidad de edificar una ciudadania a partir de la instruccion de las masas
fue una idea que José Gomez de la Cortina present6 en su texto titulado Cartilla Social.
Este personaje ya reconocido para entonces tanto en el campo politico como cultural
senalo que el objetivo central de su obra era instruir al “ciudadano” que integra a la
“sociedad civil”, advirtiendo que para que una nacion alcance seguridad y tranquilidad
se debe “procurar que todos los ciudadanos estén instruidos en las reglas de la moral,
para arreglar por ellas su conducta y hacer que cumplan con estas sus obligaciones™®.
Acerca de la configuracion de una ciudadania, Gomez de la Cortina resumia que las
libertades del ciudadano quedaban restringidas dentro de la sociedad, definida como “la
union de muchas personas con ciertos pactos expresos o tacitos para conseguir su
seguridad y tranquilidad, y gozar de las comodidades de la vida, sin ninguna inquietud o
zozobra”®2. La Cartilla Social circul6é ampliamente en México, debido a que se establecio
como un libro de texto en las escuelas lancasterianas. Aunque no tenemos dato preciso
del ntmero de ejemplares de cada tiraje y con ello conocer el posible nivel de
distribucion y consumo, lo que es un hecho es que el texto tuvo tal demanda que se re-
edito durante los afios de 1836, 1838, 1846 y 184953, Asimismo, las ideas de Gomez de la
Cortina también se expandieron a través del propio grupo intelectual al que pertenecio
el Ateneo Mexicano, cenaculo intelectual lider cuya mision intelectual fue justamente
instruir a las masas®. En la revista del grupo El Ateneo Mexicano. Omnium Utilitati se

incluyeron cuestiones de legislacion y ciencia morales, discutiendo derechos y

8 GOMEZ DE LA CORTINA, José: Cartilla social o breve instruccion sobre los derechos y obligaciones del hombre en la
sociedad civil publicada para el uso de la juventud mexicana, México, Imprenta Cumplido, 1838, p. 30.

21bid., p. 5.

8 Actualmente, como parte de mi estancia de investigacion posdoctoral en el Instituto de Investigaciones
Bibliograficas de la UNAM, me encuentro realizando un estudio de las diferentes Cartillas que escribio
José Gomez de la Cortina y de su relevancia en la reconstruccion de la Historia intelectual de México.
Asimismo, este tema me ha permitido ubicar un grupo de Cartillas que se escribieron y editaron entre el
siglo XVIII y XIX, sobre las que me encuentro trabajando actualmente.

64 MADRIGAL HERNANDEZ, Erika: The Ateneo Mexicano.
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obligaciones del ciudadano. De este modo, este cenaculo intelectual también contribuyo

con el establecimiento de una educacion civica®.

La nocion de ciudadano fue una categoria presente desde el periodo del México
independiente. Sin embargo, este “transito del stubdito al ciudadano” dado a través del
ejercicio civico requerira tiempo para madurar®. Lo que se observa en este analisis es
que la década de 1840 marco una madurez al plantear vias tactiles para aquel transito.
Como hemos mencionado, durante las décadas posteriores a la independencia el
sistema de gobierno que dominé fue el republicano liberal, originandose nuevos
principios politicos tales como “libertades individuales, gobierno representativo,

division de poderes, igualdad politica y constitucionalismo”®.

El concepto de cultura se ubico como una categoria clave en el lenguaje politico
de la época, en la medida en que el propio ambito cultural se concibi6 como un
elemento necesario para moldear ciudadanos. La relevancia de esto radica en que la
figura del ciudadano sera clave en esta reorganizacion politica y social del México
independiente, debido a que en éste reside la posible realizacion de un ideal politico
social, me refiero a la “tranquilidad puablica, libertad individual, uso de la razon,
discernimiento politico, preocupacion por el bien publico, participacion electoral,

virtud civica y amor a la patria”68.

Finalmente, como hemos analizado cuando el concepto de cultura llega a los
anos cuarenta ha mutado ya como una categoria adjetivada, confirmada en su nueva
semantica. Estas diferentes formas de adjetivarlo como “cultura intelectual”, “cultura
del espiritu”, “cultura del entendimiento” y la “cultura social” significan también su
ampliacion y democratizacion. Es decir, el término comienza a tener usos y aplicaciones

en diferentes ambitos o contextos relativos a distintas practicas politicas, pedagogicas,

econdmicas, religiosas, etcétera.

6 Ibid.

% BRENA, Roberto: “Ciudadano-México”, en Diccionario politico y social del mundo iberoamericano. La era de las
revoluciones, 1750-1850 [Iberconceptos|, Madrid, Fundacion Carolina, 2009, p. 259.

o7 Ibid.

68 Ihid.
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5.- “Cultura social” y la soberania nacional en el marco del expansionismo de
Estados Unidos.

El contexto en que se origind la pluralidad de mancuernas que hemos venido
mencionando corresponde a un periodo de entre guerras: el fin de la Guerra de los
Pasteles (1838-1839) y el estallido de la Guerra México-Estados Unidos (1846-1848). En
este inter los propios conflictos de politica exterior habian despertado un espiritu
nacionalista entre los mexicanos. Aunque aquel sentimiento de solidaridad en el pais se
dio solo por un lapso de tiempo, éste fue un importante motor para que se generara "el

espiritu pablico ilustrado y decidido por la concordia en pro de la nacion'®.

Si bien para 1840, el concepto de cultura empleaba para advertir que “las
ciencias, industria y artes” debian de evidenciar “las mejoras en la educacion de los
ciudadanos™™; entre 1843 y 1845 el concepto de cultura comenz6 a operar como un

importante elemento politico para promover la union e identidad nacional.

En el marco de una politica exterior expansionista de Estados Unidos, la cultura
fue un elemento con repercusion en la politica interior y exterior con relacion a la
seguridad nacional y a la soberania. En especifico me refiero a dos asuntos discutidos en
las publicaciones periodicas de la época: 1) sobre la soberania de México como una
nacion independiente, 2) sobre los limites de una nacion extranjera dentro de un pais y

con ello el tema de la anexion de Texas a Estados Unidos (29 de diciembre del 1845).

En 1844, a 23 anos de haber sido consumada la independencia de México (27 de
septiembre de 1821), en EI Siglo Diez y Nueve se publico un articulo en el cual el
significado de “cultura social” se entreteje con la instauracion de un nuevo sistema de
gobierno en México. Se decia que la independencia por si misma no traeria la “felicidad
social”; esta dependeria de cultivar “bienes sociales”, los cuales le permitiran a una
nacion organizarse en sociedad. De esta manera, resultd ser de vital importancia la
nocion de cultura social es vitalisima en este proceso de organizacion politica, tal y
como se menciona en la época: “Ciencias y artes; he aqui los instrumentos de la cultura

social; dad a conocer estos elementos, y los intereses encontraran todas sus

6 MADRIGAL HERNANDEZ, Erika: The Atenco Mexicano, p. 783.
70 Diario de los nifios, México 01 de enero de 1840, p. 395-396.
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combinaciones, y aun las pasiones que parece tan dificil calmarlas, las veréis sosegadas

como la electricidad, bajo el pararayo silencioso de la moral™”.

Lo que es importante mantener presente es que, durante el periodo que aqui
estamos analizando, el concepto de “cultura” se empoder6 en el campo politico y social
al presentarse en la esfera publica como parte de los elementos esenciales para
promover identidad nacional, orden y cohesion social y con ello fomentar su

reconocimiento como una sociedad avanzada.

La categoria de cultura una vez entrada la década de 1840 fue usada
habitualmente como cultivo intelectual del ser, con una implicacion social y civica. Al
respecto, en 1842, en un Discurso civico pronunciado en Veracruz para conmemorar el 16
de septiembre, se senala: “{Pueblo Tlustre, salud! Si tu cultura te coloca ventajosamente
en la escala de la civilizacion si tu civismo te hace merecedor de ser libre, [entonces] tu
ilustracion te permite conocer todo el tamano, toda la importancia del acontecimiento

que hoy se conmemora”’2.

De este modo, entre 1843 y 1845 el concepto de cultura establecida como una
directriz esencial del campo politico denota conciencia civica. Se exalta la
trascendencia del conocimiento sobre todo acerca de los temas que concierne con la
toma de conciencia de los derechos y deberes como ciudadano, la soberania de la nacion
y los limites de la libertad con relacion al otro. Al respecto un diario de la época expone:

“En donde los ciudadanos son pocos, los derechos nacionales no tienen gran
apoyo, y en donde las masas no estan ilustradas, los ciudadanos no pueden ser
muchos. Las funciones electorales no son estimadas de los que no saben
apreciar el ejercicio de la soberania, y ese aprecio supone un cierto grado de
cultura; la ilustracion de las masas es la verdadera garantia de la libertad de las
elecciones y la que enerva los esfuerzos de las intrigas y cavalas (sic)”7.

Como hemos venido corroborando, el concepto de cultura para 1843 y 1845 se
expandio, del plano de instruir, educar, ilustrar y cultivar al ambito de la seguridad

nacional y la politica exterior. Al respecto, resulta importante llamar la atencion acerca

de que “cultura social” también incluy6 al comercio como parte de una politica exterior.

VEl Siglo Diezy Nueve, México 17 de octubre del844, p. 3.

72416 de septiembre de 1810. Discurso civico que para solemnizar el grato dia del aniversario de 1837 y por
encargo de la junta patriotica de la heroica de Veracruz compuso el ciudadano Juan Soto”. El Siglo Diez y
Nueve, México 19 de julio de 1842, p.3.

3 El Monitor Constitucional, México 09 de mayo de 1845, p. 2.
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Por ejemplo, se dice que el “comercio extranjero, [es considerado un] vehiculo de
cultura social, fuente de actividad y de vida para nuestras riquezas naturales, lazo de
union entre todos los pueblos de la tierra’™. En el marco de la politica expansionista de
Estados Unidos que asechaba al territorio mexicano, el Diario del Gobierno de la Repuiblica
Mexicana sefialaba que se buscaba fortalecer la cultura como parte de una instruccion
civica, en la que se explicara el sentido de soberania y los limites de la libertad. Con
relacion a estos dos aspectos, se discutieron dos asuntos en la época: en 1843, la
migracion de varios pueblos aledafos al rio Misuri hacia Oregon y en 1845 y la anexion
de Texas a Estados Unidos™. Aunque la migracion de Oregon no lleg6 a territorio
mexicano propiamente, permitio que los desplazados comenzaran a explorar las

Californias, lo que despert6 su deseo por el apreciado oro de aquel territorio.

Este mensaje se agudizara ya mas contundentemente para 1843 en el Diario del
Gobierno de la Repuiblica Mexicana, en el que se publico un discurso titulado “Peligro de la
cuestion de Oregon”. El objetivo era promover “no entrar en otras luchas que en las que
tienda en el bien general” y mantener la paz, como “fundamento de nuestra politica.”
También para 1843 se insistia que la paz se lograria a través del desarrollo de “la cultura
y las ciencias, las artes mecanicas y la propagacion del comercio””. Y fue para 1844
cuando el concepto de “cultura” se evidencio mas politizado, a partir de un discurso de
auto legitimacion al exterior: “sabemos hasta donde llega nuestra cultura e ilustracion,
cuales son nuestros derechos como nacion soberana e independiente, y abundamos en
recursos y valor para defenderlos de los ataques y agresiones con que se intente

menoscabar y lastimar el honor nacional™”.

Sobre el vinculo de “cultura” con asuntos de seguridad nacional, para 1845 el
concepto de cultura incorpora un contexto politico, el cual esta enmarcado por la
adhesion de Texas a Estados Unidos. Los codigos de la “civilizacion y cultura” del siglo,
posicionan como rasgos por excelencia el orden y la paz; y contrarios a ellos la

usurpacion y la esclavitud.

74 Diario del Gobierno de la Repuiblica Mexicana, México 04 de noviembre de 1843, p. 1.

> En 1843 se estableci6 el primer gobierno en el Oregon Country antes de que se anexara en 1848 a
Estados Unidos.

7® Diario del Gobierno de la Republica Mexicana, México 20 de enero de 1843, p. 3.

77 Diario del Gobierno de la Republica Mexicana, México 17 de febrero de 1844, p. 2.
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Claramente, para este periodo el concepto de cultura se utiliz6 como un
importante elemento politico a través del cual se promovieron temas cruciales como: la
construccion y promocion de la identidad nacional, la organizacion de una sociedad
secular y la soberania del pais. De hecho, la cultura social difundida por los medios de la
época no era sino la culminacion de un proceso que se originaba en la cultura
intelectual y la cultura del espiritu aplicada a través de una cultura del entendimiento.
De esta manera, la nueva realidad del México independiente le exigio a la clase politica
reconocer la relevancia de la instruccion de las masas para hacer efectiva la

participacion ciudadana, y promover su contribucion como un miembro activo.

6.- Conclusiones

En este analisis hemos podido identificar que el auge del uso del concepto de
cultura que se da a lo largo de la década de 1840 —ubicando los dos picos de los afios de
1843 y 1845- estuvo conectado con necesidades politicas especificas que aquejaron a
México como una nacién recientemente independizada. Es decir, con la imperiosa
necesidad de crear una base ciudadana, a partir de la instruccion del pueblo, asi como
con el anhelo de legitimar a México como una nacion moderna secular y progresista a

través de la cultura.

Durante la década de 1840, la mutacion acelerada del concepto de “cultura”
involucro su empoderamiento social y politico. Esta fue una época en la que el concepto
de cultura se posiciond como un eje secularizante, es decir como un nivel alterno al
religioso para instruir moral e intelectualmente a la sociedad. Fue asi que se ubic6 como
un instrumento necesario en la construccion de México como una nacion moderna. La
propia pluralizacion de sus mancuernas, tales como “cultura y civilizacion”, “cultura y
moral”, “cultura e ilustracion” y “cultura y educacion” revela la posicion clave que
adquirio la categoria de cultura en el lenguaje politico, conectada con los temas sociales

y politico relativos con el nuevo orden dado durante la primera mitad del siglo XIX

mexicano.

El acontecer de politica interior y exterior de este periodo influy6 de manera
determinante para que la cultura emergiera como un ambito esencial para la

legitimacion de México como una nacion independiente y soberana. Asimismo, el
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expansionismo estadounidense fue un aliciente para promover la unidad e identidad
nacional a través de la cultura. En un contexto en que la amenaza del expansionismo de
Estados Unidos era latente, el uso del concepto de cultura destacoé como un elemento de
auto-legitimacion como una nacion soberana y avanzada hacia el exterior. Es en este
marco que analizamos las categorias adjetivada, tales como “cultura intelectual” y “cultura
del espiritu,” para referir principalmente la instruccion sobre distintos campos de la
ciencia y las artes. Por otra parte, las acepciones de “cultura del entendimiento” y
“cultura social” clarifican los distintos niveles de la praxis cultural y el modo en que la
cultura también implico el desarrollo de un razonamiento critico en la sociedad.
Efectivamente, cuando llega el término a la década de 1840 el término ya esta adjetivado,
confirmado en su nueva semantica. Con estas diferentes formas de adjetivarlo el
concepto expande su espectro sobre distintos ambitos y contextos concernientes a
distintas practicas politicas, pedagogicas, economicas, religiosas, etcétera, lo cual

significa de igual manera, su ampliacion y democratizacion.

En 1843 cuando se da un momento algido en el uso del concepto, domina el uso
de cultura como un motor para dar legitimacion, orden y cohesion social. En este
contexto, “la cultura del entendimiento” supone un conocimiento tutil debido a que se
conecta con bienestar social y el de “cultura social”, involucrando la propia soberania de
la nacion en el marco del expansionismo de Estados Unidos. La conexion del concepto
de cultura con cuestiones de la libertad del individuo dentro de la sociedad también
permitio ver algunos de los autores como Locke, Constant y Rousseau, los cuales

nutrieron los argumentos de los intelectuales y politicos mexicanos.

Finalmente, el significado del concepto cultura a lo largo de 1840 -atn con todas
sus variantes- remite a la acepcion clasica del “ideal formativo”, la cual se conecta con el
propio pensamiento heredado de la ilustracion’. Asi bien, si la distincion clasica se
observo entre cultura vs. natura, en 1840 cultura tomo una autonomia frente al concepto de
civilizacion, originandose mas firmemente una distincion en sus significados:
“civilizacion” refiriendo un progreso “material”, institucional o de infraestructura,

mientras que “cultura” a un avance “espiritual”, “intelectual” del “entendimiento” en

78 Este “ideal formativo”, que refiere Werner Jaeger, invita a reflexionar sobre la diferencia entre dos
términos de la lengua alemana “bildung” y “Kultur™ el primero “educar” como un nivel formativo humano
y el segundo “cultura” entendida como una cultura material.
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otras palabras remite a un proceso formativo del ser humano. Esta formacion con base
al conocimiento adquirido, en nuestra lengua tomo distintos matices, remitiendo una
escala de niveles entre: la “cultura espiritual”, “cultura intelectual” y “cultura del
entendimiento”. Asimismo, la relevancia del uso de “cultura social” es que, en este
momento la nocion de “cultura” esta necesaria e inevitablemente vinculada con formas
de socializar, lo cual nos ayuda entender su utilidad y trascendencia en el campo

politico y social.
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“Discursos civilizadores” acomete la compleja tarea de analizar la produccion
impresa en euskera entre los aios 1767 y 1833 en el Pais Vasco y Navarra. El texto resulta de
gran novedad ya que analiza un periodo de tiempo, la crisis del Antiguo Régimen, que en
las dltimas décadas ha sido desatendido tanto por la Historia Moderna como por la
Contemporanea. El periodo constituye un transito entre siglos, que como bien muestra el
autor, nos ofrece claves indispensables para comprender el complejo devenir de los
discursos ilustrados, religiosos y reaccionarios, asi como la emergencia de la sensibilidad
romantica. La investigacion se vale fundamentalmente de los resortes metodologicos
ofrecidos por la Historia Social del Lenguaje, pero también recurre en ocasiones al utillaje
interpretativo de la historia de los conceptos, para elaborar un minucioso analisis de lo que
categoriza como discursos civilizadores, en este caso, escritos y comunicados en euskera. No
es sencillo ofrecer una valoracion de este libro en pocas paginas que haga justicia al
inmenso trabajo de documentacion realizado por Javier Esteban y a la variedad tematica
que aborda. Trataremos, no obstante, de ofrecer una panoramica lo suficientemente amplia

para que informe al lector/lectora de su indiscutible atractivo.

El objeto de esta extensa investigacion historica es el analisis de los diferentes
discursos civilizadores que operaron y pugnaron durante el periodo estudiado, prestando
especial atencion al entorno socio-cultural en el que se tejieron las condiciones de su
trasmision y recepcion. Esteban se centra en los diversos factores que entraban en juego en
la accion comunicativa de las ideas contenidas en los impresos analizados: sus emisores; sus

impresores; el propio mensaje a trasmitir y la posible recepcion de dicho mensaje en un
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contexto determinado. Con ello, trata de ofrecer una interpretacion de estos textos en
relacion a las condiciones socio-politicas de produccion del mensaje civilizador que unos y
otros sectores quisieron imponer, asi como de las evoluciones que estas visiones sufrieron a

lo largo del amplio marco cronologico escogido para el analisis.

Son tres los proyectos civilizadores que se diferencian en la obra: el misional, el
ilustrado y el castizo. El autor acierta en aclarar que las diferencias entre estos discursos
fueron en ocasiones elasticas y sus limites porosos; pero la hipotesis de partida de Esteban
es clara desde el inicio: “diferentes discursos civilizadores mostrarian pugnas entre
oligarcas y sefores para imponer determinado proyecto, revestido de un discurso
legitimador de indole cultural que lo justifique™ (28). Segtin Esteban, este planteamiento
invita a tener en cuenta, aunque sea de forma teorica, la relacion que esos mensajes
guardaron con los sectores populares, que comenzarian a cobrar visibilidad social a partir

del siglo XIX.

El texto esta estructurado en dos partes bien diferenciadas, una referida al analisis
de los discursos del siglo XVIII y otra a los pertenecientes al siglo XIX, precedidas de un
primer capitulo dedicado principalmente a aclarar los fundamentos teoricos de los que
parte el estudio. En este primer capitulo, el autor presta especial atencion al estudio
historico y filologico de las lenguas y sus funciones socioculturales en el contexto de
conformacion de los Estados-nacion; a lo que refiere sobre todo a las definiciones que se
han otorgado a la Ilustracion y el Romanticismo y a las lineas de investigacion abiertas en el
campo de la historia de la produccion impresa. Este apartado ofrece a modo de conclusion

una esclarecedora presentacion de datos en torno a la produccion impresa en tierras vascas.

Adentrandonos en el segundo capitulo, encontramos el analisis del discurso
misional. El autor comienza subrayando el predominio que la tematica religiosa tuvo en la
produccion escrita en euskera a lo largo de todo el siglo XVIII, que solo se vio disminuido
con el comienzo del siglo XIX. El objeto principal de esta seccion es dar cuenta de los
detalles y circunstancias de las impresiones y de la circulacion de los textos elaborados
bien por miembros de la Compania de Jests tan destacados como Agustin de Cardaberaz o
Sebastian Mendiburu, asi como por sacerdotes franciscanos como Pedro Antonio Anibarro
0 José¢ Cruz Echeverria. Encontramos igualmente una muy util clasificacion de los escritos

religiosos, que comprendieron desde catecismos, hasta libros para afrontar la buena
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muerte, pasando por rosarios y textos sobre ejercicios espirituales. La aportacion mas
interesante, no obstante, la hallamos en el tltimo apartado, dedicado a caracterizar tanto el
contenido del discurso misional, como a su receptor. La principal destinataria de este
mensaje civilizador no era otra que la poblacion de entornos rurales y de origen humilde,
labradores y labradoras del campo, “baserri gende on” [buena gente del campo] (158), a la
que era necesario hacer accesible la doctrina cristiana en un idioma y una forma que

entendieran.

El tercer y cuarto capitulos nos ubican frente a las diferentes dimensiones del
discurso civilizador ilustrado. En primer lugar, y alejandose de la tematica religiosa, el
autor nos sumerge en el examen del entorno y del impacto de las ideas de la Real Sociedad
Bascongada de los Amigos del Pais que, capitaneada por una élite nobiliaria bien relacionada con
los circulos de poder de la Monarquia hispanica, vehicularon su mensaje renovador y
reformista a través del medio teatral, entre otros. El Conde de Penaflorida y su EI Borracho
Burlado constituyen el eje de su analisis, que establece importantes relaciones con el

panorama nacional e internacional de la época.

En el cuarto capitulo se acomete la interpretacion de las reacciones que, desde
diversos sectores, pero sobre todo desde el estamento eclesiastico, surgieron ante las
novedades que las tendencias y practicas ilustradas de la ¢lite enciclopedista vasca
introdujeron. Aqui, el analisis de la obra del inclasificable jesuita Manuel de Larramendi
adquiere cierta relevancia. Cabe destacar que Esteban trata de problematizar el relato sobre
el clero y su relacion con los entornos ilustrados a los que aludiamos arriba, dominada en
muchas ocasiones por una interpretacion que identifica al clero con reaccion. El autor nos
muestra que las actitudes y posicionamientos sociales de ciertos curas fueron ambivalentes
en relacion con este entorno nobiliario. Entre ellos destaca el autor a los conocidos Pablo
Pedro Astarloa y Juan Antonio Moguel, quienes mantuvieron relacién estrecha con
personajes como el ilustrado José Vargas Ponce, con quién Moguel compartidé un gran
interés por la filologia. Es precisamente esta faceta de Moguel, la filologica y su defensa del
euskera, lo que le hizo, segtin el autor, granjearse, ya a comienzos del siglo XIX, el
beneplacito de la sociedad Bascongada. Vicenta Moguel, sobrina del mencionado Juan
Antonio Moguel, adquiere relevancia en este analisis como continuadora del discurso

civilizador ilustrado en su labor de traductora de fabulas latinas al euskera.
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En esta misma linea interpretativa, el capitulo quinto es dedicado en exclusiva al
analisis de la obra posiblemente mas famosa de ]J. A. Moguel, el Peru Abarca. En una
interpretacion verdaderamente novedosa, Esteban trata de rastrear los origenes ilustrados
de esta obra enfatizando ciertos intereses intelectuales, comunes al entorno de la Bascongada
y otros circulos ilustrados —entre los que se destaca la figura de Campomanes- que el autor
aprecia desarrollados en la obra de Moguel, sobre todo de caracter etimologico y
lingtiistico. Aunque verdaderamente interesante, considero que esta interpretacion podria
resultar, en ocasiones, eclipsada por otras dimensiones que parecen adquirir mayor peso en
la interpretacion general del Peru Abarca y que nos acercarian a una lectura de dicha obra
mas en consonancia con el resto de literatura religiosa escrita por el mismo Moguel, de
marcado caracter rigorista y reaccionario. El espiritu ultra-catolico desde el que Moguel
representa a la familia de Peru, que se encuentra en las antipodas de las estampas familiares
dulcificadas ofrecidas por diversos textos de los ilustrados vascos y su entorno, o la critica a
los usos suntuarios como signos visibles de individuacion social que atraviesa la totalidad
de la obra, son algunos de los elementos, entre otros, que nos muestran a un Moguel que no
compartio, al menos en su totalidad, la estructura del sentir del que los mas destacados
ilustrados vascos hicieron gala. La sensibilidad de los ilustrados vascos, fundamentada en el
optimismo y la confianza en la perfectibilidad humana y social que caracterizaria al
desarrollo de la Tlustracion en el resto de Europa, parece no encajar del todo con la
perspectiva antropologica catdlica pesimista que Moguel nos ofrece frente al avance del

proceso de la civilizacion moderna en Peru Abarca y el resto de sus obras.

El sexto capitulo nos traslada a un contexto muy especifico, el del Abando (en el
actual Bilbao) de comienzos de siglo XIX, zona situada en los limites del casco antiguo
bilbaino y, por tanto, particularmente proclive al impacto de los cambios que emanaban del
ambiente liberal de tipo urbano. En la primera y segunda década del comienzo de siglo se
dio un incremento considerable de publicaciones en euskera. En este aumento, ademas de
la produccion religiosa, Esteban destaca el surgimiento de un tipo de texto nuevo: los
escritos de naturaleza explicitamente politica. La pregunta a responder tras este
diagnostico es la siguiente: “¢Qué discurso se da en estos impresos caracteristicos de

comienzos de siglo?” (295). Pedro José Astarloa, Vicenta y Juan José Moguel y José Pablo
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Ulibarri componen el “Grupo de Abando”, como el autor les denomina, protagonistas de
este auge. En ellos el autor intuye un cambio importante respecto al discurso ilustrado.
Constituyeron un grupo que comparti6 ideologia conservadora, ultra-catolica y
reaccionaria ante los cambios sociales caracteristicos de los procesos de modernizacion de

las urbes y de desarrollo de los espacios de sociabilidad liberal.

El capitulo séptimo nos remite a un momento de politizacion —que tendria sus
inicios ya en la década de los 90 del siglo anterior- que el mensaje reaccionario clerical
sufriria en pleno apogeo de la Revolucion liberal en tierras vascas. Ciertamente, esteban
acierta en dotar de complejidad al clero como agente social aludiendo en su analisis a la
existencia de eclesiasticos que siguieron las ideas defendidas por el liberalismo. Es
precisamente esta pluralidad de actitudes y reacciones politicas y sociales que se hicieron
protagonistas en el discurso religioso del clero en tierras vascas lo que se analiza en este
capitulo, proporcionando una interpretacion novedosa del momento revolucionario y de un
tema poco tratado, en tanto en cuanto traza los nexos y las relaciones que se establecieron
entre el discurso y los medios pedagogicos del catolicismo post-tridentino, como los

catecismos, y el mensaje liberal.

El antetltimo capitulo nos sitaa frente a una nueva tipologia textual en el mar de la
abundante literatura religiosa en la provincia guipuzcoana de los anos 20 y 30 del siglo
XIX: literatura profana sobre bailes y canciones, entre ellas, de naturaleza carnavalesca.
José Vicente Echegaray y el mas conocido Juan Ignacio Iztueta son los autores estudiados.
El analisis de Esteban no se limita a estudiar el contenido de dichos trabajos, su
comprension del orden social, su valoracion de la tradicion y de los fueros, etc.; ni a
circunscribir el estudio de su contenido civilizador como reconstructor de una tradicion
guipuzcoana que Iztueta percibi6 en peligro. Yendo mas alla, se adentra en el analisis social
de los receptores de dichas composiciones y de los propios bailarines del entorno de
Iztueta, ofreciendo una tesis de vital importancia: la valoracion y la participacion, o no, en
dichas tradiciones reflejaba una importante fractura entre élites y sectores populares.
Segtun el autor, la percepcion de autores como Iztueta era que las nuevas élites se
diferenciaban de aquellas clases altas de viejo cuno, porque habian abandonando su rol
como guias morales de la comunidad y habian dejado a un lado el cultivo de las buenas

costumbres y las tradiciones, entre ellas el arte de bailar en la plaza publica.
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Finalmente, el tltimo capitulo nos presenta una encrucijada de discursos y autores
que convivieron y se relacionaron durante el comienzo del siglo XIX. En el Esteban
profundiza en las conexiones personales y sociales que Iztueta entablaria con los patricios
y élites de la provincia, algunos de marcado caracter ideologico liberal. Adquiere en un
comienzo relevancia, no obstante, el analisis de las polémicas en torno al euskera entre el
carmelita Fray Bartolomé Santa Teresa y el propio Iztueta. Abunda el capitulo en el estudio
del carmelita, prestando atencion a sus juicios sobre los bailes publicos en el marco de los
debates y las polémicas que a lo largo del siglo XVIII y todo el siglo XIX tendrian lugar
entre diferentes moralistas y escritores vascos. Juan Antonio Iza de Zamacola es otro de los
autores resefables estudiados en este circulo de relaciones sociales de Iztueta. A pesar de
no poder determinar si se conocieron, Esteban afirma acertadamente que ambos
compartieron afinidad en lo que al gusto por los bailes y las costumbres tradicionales y
folcloricas se refiere; es decir, compartieron un sentir castizo, asi como una ideologia

cercana al liberalismo defensor de los fueros.

Pese a la, en ocasiones, excesiva variedad de tematicas y circunstancias que cada
capitulo trata, lo que por momentos dificulta al lector/lectora construir un hilo conductor
de la totalidad de la obra, “Discursos civilizadores” es un texto de obligada referencia para
cualquier investigacion que pretenda comprender las transformaciones sociales y
discursivas acaecidas en el final del Antiguo Régimen en tierras vascas, bien desde el
ambito historico, como desde otros como el filologico o el literario. Ademas de ofrecer un
vastisimo repaso bibliografico a la historiografia en torno al periodo, nos brinda una mirada
sorprendentemente minuciosa y rigurosa sobre la produccion impresa en euskera en las
postrimerias del siglo XVIII y comienzos del XIX, algo que aquellos investigadores que
estudiamos el complejo transito a la modernidad en este contexto —que habiamos estado

obligados a valernos de trabajos en ocasiones demasiado especificos— echabamos en falta.
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Estamos ante la presentacion, en su faceta como historiador, de uno de nuestros
principales intelectuales del cambio de siglo XIX al XX, don Manuel Sales y Ferre,
conocido sobre todo por ser el primer catedratico de sociologia en Espafia. Este autor
resulta muy apreciado para quien escribe esta recension, puesto que tuvo capitulo propio
en su tesis doctoral defendida en 2003 y dedicada al “Regeneracionismo de 1898:
historiografia y nacionalismo espanol”. Lo cual no es obice para que apliquemos sobre su
obra una critica que estimamos necesaria, huyendo de cualquier tono hagiografico que no
aportaria nada al conocimiento. Y le sometemos a una critica desde el momento actual en el
que escribimos, a sabiendas de que lo mismo se podria hacer con la mayor parte de los
autores importantes del momento, sobre todo con los europeos en los que Sales y Ferré se
miraba, y a sabiendas también de que nuestro contexto tiene similitudes —crisis del sistema
politico y economico, acentuada por la epidemia que ahora padecemos- pero también
profundas diferencias: pensemos que Sales y Ferré vivio cuando atin no habian tenido lugar
ni la guerra civil espanola ni las dos guerras mundiales que asolaron Europa y el mundo en
la primera mitad del siglo XX. No va a ser, en cualquier caso, una critica enfocada sobre los
conceptos que utiliza -lo cual contradeciria de modo palmario los fundamentos de la
historia de los conceptos, que necesariamente tiene en cuenta el aspecto diacronico de los
mismos-, sino atenta solamente a la propia construccion de su discurso y a su modo de

combinar los conceptos que utiliza.

A pesar de los estudios que ya lleva acumulados, la figura de Manuel Sales y Ferré
permanece en el mas ingrato olvido por parte de generaciones de estudiantes y de pablico

culto, mas acostumbrado a oir hablar, por las mismas fechas, de los autores de la llamada
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Generacion del 98, principalmente los novelistas y escritores en general. Gonzalo Capellan
se aplica a intentar llenar ese hueco mediante una introduccion muy solvente, de una
escrupulosidad encomiable, sobre la vida, obra e ideas de Sales y Ferré, basandose en su
reconocido conocimiento ~demostrado ya en su tesis doctoral recogida luego en libro bajo
el sugerente titulo de La Espaiia armoénica— sobre el krausismo espanol, movimiento
intelectual importado de Alemania y al que Sales y Ferré pertenece por derecho propio:
baste conocer su trayectoria intelectual y su cercania a los principales promotores de esta
corriente de pensamiento que recorre la segunda mitad del siglo XIX en Espafia. Krausismo
que en este autor experimenta una evolucion positivista, sin por ello perder el anclaje en
sus principios fundadores. La sintesis biografica que nos ofrece Capellan se apoya en un
recorrido geografico, desde su Levante natal (Sales y Ferré nacio en Ulldecona, Tarragona)
hasta Madrid, de aqui a Sevilla y luego finalmente de nuevo a Madrid, que nos va
descubriendo los sucesivos progresos en la evolucion intelectual de un autor que supo en su
tiempo absorber las principales corrientes en las ciencias sociales europeas, poniéndose

incluso manos a la obra en la traduccion de sus titulos mas significativos.

En consonancia con su tiempo historico y con los autores europeos mas relevantes,
Sales y Ferré quiere hacer una historia cientifica, esto es, que descubra las leyes del
desenvolvimiento social, lo cual presupone un determinismo en las sociedades equivalente
al que se da entre los individuos considerados solo desde su aspecto natural, puramente
biologico: las sociedades, como los individuos, nacerian, crecerian, se desarrollarian, se
deteriorarian y moririan. Dichos presupuestos hacen que estos textos estén muy lejos de
una historia al uso. Por el contrario, la historia en Sales y Ferré rehtiye de relatos episodicos
o exclusivamente politicos o militares. No hay heroismos ni sacrificios, no hay venganzas ni
conquistas. En sus textos se trata de describir como las distintas formas de organizacion
social, politica, economica y cultural, que han cuajado en civilizaciones dominantes a lo
largo de la historia, se han ido conformando segtin el principio biologico arriba expuesto y
que vendria a desdecir, de manera consciente y declarada, la creencia en un progreso
constante e indefinido. Todo ello, como decimos, refrendado por los grandes autores de su
tiempo historico, muy principalmente el britanico Heribert Spencer, al que Sales cita desde
el principio en los textos que aqui se recogen, principalmente por el conjunto de cuatro

conferencias del autor inglés titulado El individuo contra el Estado.
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No obstante, el patriotismo espafiol de Sales y Ferré, propio también de su tiempo
historico incluso entre los sectores mas progresistas, impregna sus analisis, rebelandose
contra el deterioro y la crisis en Espafa. De modo que descubrimos en Sales y Ferré una
curiosa sintesis de determinismo por un lado y rebeldia patriotica por otro, que

intentaremos desglosar en este somero analisis de los tres textos aqui presentados.

El primero es el discurso “Civilizacion europea. Consideraciones acerca de su
presente, su pasado y su porvenir”. Tras una mencion muy actual sobre el tema de la
corrupcion, entendida como consecuencia inevitable del culto al dinero por encima de todo
lo demas, se presenta la idea del desarrollo social y humano en funcion de su equiparacion
con un organismo vivo, con sus tres etapas correspondientes y desechando asi la idea,
nacida en el Renacimiento y sobre todo reforzada en la [lustracion, del progreso constante
de las sociedades. También desecha la idea de humanidad como algo util en ciencias
sociales: prefiere la idea de civilizacion, de civilizaciones individualmente consideradas,
como organismos completos. Claro que este planteamiento presenta varios problemas que
luego surgen a modo de contradicciones. Porque si las civilizaciones son organismos con su
ciclo vital incorporado, ¢qué ocurre cuando una civilizacion llega a su final? Y, sobre todo,
¢qué ocurre cuando esa civilizacion es la propia? Y, por otra parte, la idea de humanidad,
ahora desechada, va a ser retomada mas adelante, como integracion deseable de las

distintas civilizaciones.

Continuando con su simil o equiparacion de una civilizacion con un organismo
humano, Sales y Ferré considera que ninguna civilizacion nace con el caracter ya formado,
sino que son los condicionantes externos los que conforman su destino. Y que de acuerdo
con ese destino la civilizacion en cuestion erige un ideal que sera el que dirigira su
comportamiento futuro, de vida adulta podriamos decir. Y habla de ese ideal como del alma
de cada civilizacion. Pero si ya esa equiparacion de civilizaciones con individuos encorseta
a la historia bajo un patron inamovible, las contradicciones que toda esta concepcion
acarrea no tardan en salir. Y asi, dice que “los pueblos progresan mientras tienen un ideal,
decaen desde el instante que lo pierden”. Pero resulta que, unos parrafos antes, decia que
las civilizaciones no progresan, sino que se ven sometidas a una suerte de ciclo vital que
todas cumplen sin excepcion. ¢(Por qué recurre entonces al progreso si ya ha quedado

establecido que no sirve para el analisis social y que su lugar lo debe ocupar la evolucion de
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las diferentes civilizaciones, entendidas como seres vivos? A no ser que aqui se entienda
por progreso lo que ocurre dentro de la evolucion de un organismo, pero solo en sus fases
ascendentes, ya que no se entenderia llamar progreso a lo que ocurre en la senectud o fase

final de una civilizacion.

Sales denomina “dolencia” a la decadencia del ideal de una civilizacion, puesto que
si una civilizacion es un organismo también se le pueden aplicar los términos médicos que
se utilizan con éste. Lo que se dirime aqui es si esa dolencia es anuncio de consuncion o
preludio de continuacion futura sobre nuevos fundamentos. Pero esta segunda posibilidad
realmente es algo contradictorio con el planteamiento general de tipo organico o biologico
que sostiene el autor, ya que los ciclos de un organismo son los que son y no cabe entonces
suponer alteraciones en los mismos, a modo de resurrecciones o algo parecido, que nos
lleven a otro final que el previsible. A partir de estas consideraciones de tipo teorico,
emprende la descripcion de la civilizacion europea a partir del siglo XI, que es cuando, a
juicio de Sales, se pueden adivinar los signos que la caracterizan, los ideales. El primero de
ellos seria el de la busqueda de la unidad politica, segtin el cual “las actuales naciones,
purgadas del individualismo que todavia les queda, acabaran por deponer su intransigencia
asociandose en relaciones permanentes bajo un Estado comun” (p. 22). Y mas adelante, este
proposito lo extiende mas alla del continente europeo, a todos los demas: “Es de esperar
que en ese centro ingresen paulatinamente todos los demas continentes de la tierra,
vislumbrandose alla a lo lejos, como término de esta larga evolucion, la constitucion del
Estado terreno presidiendo a una sola y tnica civilizacion” (p. 23). Pero este ideal viene
lastrado desde el principio cuando el propio Sales y Ferré, unas paginas antes, nos ha
descrito el futuro que, por ley social, le esperaria a una humanidad asi constituida: “si algan
dia llegasen a constituirse todos los habitantes de la tierra en el todo social humanidad, este
todo viviria sujeto al mismo proceso biologico que los pueblos e individuos, y tampoco su
progreso seria continuo e indefinido” (p. 12). De donde tenemos que deducir que la
humanidad en su conjunto también acabara colapsando. Por no referirnos al hecho de que
en este mismo texto desechaba ocuparse de la idea de humanidad en favor de las

civilizaciones concretas que la forman.

Y en cuanto al tema del conocimiento, Sales y Ferré propugna la sustitucion del

ideal religioso por el ideal cientifico, de la fe por la razon, de modo que se someta el
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pensamiento a la realidad y se proceda de lo concreto a lo abstracto, y no al revés como se
venia haciendo antes, aunque lo cierto es que todo su analisis historico viene impregnado
por un apriorismo teodrico indisimulable. En cualquier caso, nuestro autor no tiene dudas de
que esas dolencias que afectan a nuestra civilizacion no son sintoma de muerte sino de una
nueva evolucion. Y si su analisis se reduce a Espania, nuestras dolencias se concretan en dos:
la pérdida del ideal religioso y la centralizacion. Frente a la pérdida de creencias, Sales y
Ferré propone la busqueda de la verdad, del bien y de la belleza, ideales clasicos donde los
haya y que podrian aplicarse a cualquier individuo de cualquier pais y a cualquier
civilizacion, no solo a Espafia. Y como consecuencias de esa pérdida de ideal destaca el
“individualismo practico, antisocial e inhumano”, que también es algo aplicable a cualquier
situacion en cualquier época y lugar. Llama la atencion también en este punto de basqueda
de soluciones ante la pérdida de ideales, que Sales y Ferré nos diga que “encerrarse en la
doctrina de un sabio (...) es condenarse a perpetua tutela (...), cuando lo que importa y
requiere el progreso es contemplarlas por nosotros mismos, con toda la propiedad y
originalidad de nuestro pensamiento”. Y llama la atencion porque, como sabemos, Sales y
Ferré se adscribio desde el principio al krausismo, una doctrina que busco las soluciones
filosoficas de que adolecia la Espana del siglo XIX en un autor tan exotico al pensamiento
espanol como era el aleman Krause. Y en lo que respecta al ideal politico-social del que
adolece Espana, nuestro autor se centra en los problemas que a Espana le esta acarreando la
excesiva centralizacion, que estarfa anulando las energias procedentes de la
regionalizacion. Dice que “mala es la anarquia; pero es mucho peor la centralizacion” (p.
46). Sales entiende el regionalismo como “la confluencia y fusion de los sentimientos
regionales y locales en la unidad superior, un patriotismo generoso y fecundo” (p. 47). Hoy
sabemos que conseguir este ideal parece que no resulta facil, al menos en Espana, donde el
desarrollo del regionalismo ha traido consigo una variante centrifuga dominante, surgida en
Pais Vasco y Cataluna, que condiciona y contrarresta cualquier proposito patriotico del

conjunto de sus regiones.

El segundo texto de Sales y Ferré¢ que integra este libro es el titulado “Historia de
Europa desde la revolucion francesa hasta nuestros dias. Sintesis y conclusion”. Estamos
ante un texto que va de la pagina 55 a la 102 de esta edicion que comentamos y que hasta la
pagina 97 no se ocupa de lo que se llaman “grandes lunares”, es decir, defectos o

contrariedades de la historia de Europa. Y es que hasta ese momento el autor se emplea
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sobre todo en destacar las bondades de la evolucion historica que analiza. Primero
establece una serie de premisas generales desde un punto de vista civilizatorio, donde son
continuas las muestras de satisfaccion por los logros alcanzados: “hoy, la facilidad y rapidez
de las comunicaciones ha borrado casi todas las diferencias regionales y atenuado las
nacionales”, donde “el vapor y la electricidad han sido los grandes agentes de la unificacion
moral y social de los pueblos” (pp. 56 y 59). Y desde el punto de vista politico establece tres
fases: territorial o geocratica, basada en las monarquias absolutas, desde la cual, a través de
las revoluciones, inglesa y francesa sobre todo, se habria pasado a la timocratica o de

sufragio censitario y de esta a la democratica o de sufragio universal.

Sales analiza estas tres fases yendo a los casos concretos de Francia, Inglaterra,
Espana y Alemania y luego en rapido bosquejo habla de otros paises de Europa de rango
menor. Para concluir que en nuestro continente estariamos en el transito de una timocracia
a una verdadera democracia. Los sintomas de optimismo tampoco serian pocos, a juicio del
autor. Basten unas cuantas frases para demostrarlo: “los afectos altruistas se desarrollan; las
almas se van abriendo a los grandes sentimientos de ciudad, de nacion, de fraternidad
humana, un soplo de simpatia corre de un extremo al otro de la jerarquia social” (p. 73).
Esta reflexion se complementaria con esta otra: “Todos estos adelantos concurren a un
mismo fin: despreciar la riqueza y enaltecer a la persona” (p. 74). Llega a hablar asi de la
clase empresarial: “los mismos que consagran su actividad a la adquisicion de la riqueza,
comerciantes e industriales, atienden preferentemente en sus relaciones a las cualidades de
la persona” (p. 84). Y de la funcion publica dice: “La competencia, probada mediante
oposicion o titulo profesional, se ha establecido en una y otra rama de la administracion
publica como primera condicion para desempenar las funciones, exigiéndose con no menos
rigor en el desempetio de ellas rectitud y probidad” (p. 84). Semejantes dosis continuas de
optimismo y satisfaccion, como decimos, se ven no obstante a continuacion rebatidas por
una zambullida en la realidad, que sorprende por su tajante refutacion del panorama
anteriormente descrito: “El saber rara vez obtiene la justa recompensa; la virtud vive a
menudo en la indigencia; el sufragio universal no ha despojado a los ricos del monopolio del
poder ni disminuido la corrupcion politica, y las medidas a favor de los obreros han

resultado en parte ilusorias o ineficaces” (p. 89).

Las dos soluciones con las que contariamos para resolver estos vastos problemas
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son, por un lado, la socialista y por el otro la individualista. Ambas rebatidas por Sales y
Ferré, en especial la solucion socialista, de la que dice: “Solamente los desesperados, los
incapaces, los de constitucion desequilibrada o enferma le seguiran; los que puedan con el
trabajo satisfacer de algin modo sus necesidades le volveran la espalda” (p. 91). Pero
tampoco le sirve la solucion individualista: “La patria es sacrificada a los partidos, el mérito
al favor, la justicia a la conveniencia, la virtud al dinero. Nada de amor al projimo; la
explotacion del hombre por el hombre es la ley de la vida. He aqui la obra del
individualismo” (p. 92). Al final, la clave de la solucion sera mixta y consistira en respetar

“la libertad del individuo y la solidaridad del conjunto” (p. 93).

En el orden de las relaciones internacionales, Sales y Ferré propugna la federacion
europea, dentro de la cual constituira una premisa necesaria el Estado ibérico, esto es, “la
fusion de Espana y Portugal” (p. 94). Pero aparte de este ideal iberista, tipico del
progresismo espanol protagonista de la revolucion de 1868, los demas ideales que nuestro
autor considera a punto de ser alcanzados en Europa resultan, como decimos, de una carga
de ingenuidad considerable, sobre todo a la vista de lo que vino después en Espania, en
Europa y en el mundo. Para Sales y Ferré al siglo XX no le quedaria mas mision que la
culminacion de todos los adelantos entrevistos en su época: “Al siglo vigésimo incumbe
acabar de remover las pocas barreras que atn separan a los pueblos” (p. 97). Y como
“pequenos lunares” de nuestra civilizacion europea ante el “progreso inmenso” alcanzado,
Sales y Ferré destaca cuatro: el alcoholismo, la prostitucion, el suicidio y, como caso
particular espanol, las corridas de toros, que han adquirido en su tiempo “espantoso

incremento” (p. 98).

Se cierra este apartado con un rasgo de etnocentrismo muy propio de la época,
alimentado por una concepcion biologista que por momentos adopta un tono abiertamente
racial, también tipico de entonces: “en todas partes se han fundado nuevos estados de
sangre espafola, portuguesa, inglesa, francesa, holandesa, alemana o rusa. Hoy, el europeo
considera ya como dominio suyo todo el universo” (p. 102). Esta misma idea racial,
antipatica en grado sumo a la mentalidad actual, aparecia ya en el primer texto analizado,
donde dice, refiriéndose a Andalucia: “el caracter andaluz es oro puro, cuando por la

educacion se le purga del sedimento que le dejaron los pueblos semitas y africanos” (p. 52).

El tercero y ultimo de los textos aqui reproducidos de Manuel Sales y Ferré es el
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titulado “De la civilizacion y su medida”. El planteamiento es el biologista que ya
conocemos, donde sorprende su contundencia a la hora de aplicar criterios naturalistas a la
explicacion de fenémenos puramente humanos y sociales, a lo que se anade ahora, y de
manera ya mas abierta si cabe, el profundo patriotismo espanol que informa todas sus
consideraciones. Empieza dirimiendo la clave del paso del salvajismo a la barbarie, que
estima en la fundacion de la familia, del mismo modo que el paso de la barbarie a la
civilizacion reside en la fundacion de las ciudades. Y a continuacion define al individuo
como un agregado de herencia fisica y tendencias sociales, definiendo estas tltimas como el
producto de la “modificacion del sistema nervioso causada por la presion secular de la
sociedad”, de modo que el individuo es incomprensible sin su insercion en un medio social,
el cual proporciona a todos los individuos que lo integran una idéntica conciencia social.
Para definir esta, Sales y Ferré contintia con su biologismo, partiendo de una misteriosa
“conciencia celular™ del mismo modo que el individuo es una “sintesis de conciencias
celulares”, la conciencia social es una “sintesis de conciencias individuales”. La conciencia
social es el principio que lleva a cabo todas las acciones que informan una civilizacion, pero
para explicar el grado de evolucion de esta, Sales y Ferré solo tendra en cuenta la
organizacion social y politica de la misma, porque otras manifestaciones de esa conciencia
social como las letras o las ciencias no servirian para medir eso. Y pone el ejemplo de
Espana, que cuando mas postrada estaba en el siglo XVII, mas nivel alcanzaron sus
manifestaciones artisticas. Pero es que la manija de la evolucion no la lleva el arte, a juicio
de Sales, sino la politica: para nuestro autor los dos hechos determinantes de nuestra
civilizacion europea han sido la democracia ateniense y la revolucion inglesa. Vuelve a
insistir en el principio biologista por encima del progreso lineal, para explicar la evolucion
de las sociedades: “toda sociedad nace con una capacidad evolutiva, determinada por las
aptitudes étnicas de sus individuos y las condiciones del medio ambiente” (p. 115). Para que
una sociedad que ha realizado un ideal ~pensemos en Espaina y su imperio catolico- pueda
restaurar sus fuerzas o adquirir un nuevo ideal, Sales y Ferré pone esta condicion: “este
renacimiento no es posible, salvo el caso de efectuarse una infusion de sangre nueva” (p.
116), solucion ante la que preferimos no considerar hasta qué punto es una metafora o una
apelacion real. El analisis de la situacion espafiola no puede ser mas inmisericorde:
“Nuestras instituciones representativas son meras sombras; la arbitrariedad ministerial

desciende a pequeneces a que jamas llegara el absolutismo monarquico; hemos matado la
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vida municipal y provincial, y hemos creado una burocracia monstruosa, costosisima,
esquilmadora. De moral publica no nos queda vestigio; aplicamos a la direccion de los
negocios publicos el criterio privado; el sentimiento nacional ha dejado de latir en nuestras
almas. No somos una nacion; somos mera agrupacion de individuos. El vinculo que nos une
es meramente externo, mecanico” (pp. 118-119). Esta critica a la situacion espanola de su
momento historico y situada, como deciamos al principio, en el cambio de siglo XIX al XX,
esta desprovista, no obstante, de toda la argumentacion cientifista que ya conocemos.
Porque pensar en Espaiia como nacion, provistos solo con los principios evolutivos, llevaria
a considerar que el Desastre de 1898 habria tenido que ser necesariamente la antesala de
nuestra consuncion como pais. Y a eso Sales y Ferré no esta dispuesto de ninguna de las
maneras. Lo que tenemos en su lugar es Regeneracionismo espanol en estado puro, es decir,
un patriotismo tan fuerte que Sales y Ferré intenta con ¢l sobreponerse a la caotica
situacion nacional, por todos los medios a su alcance. Su actitud es muy clara al respecto de
Espana: “¢Puede atn salvarse? No lo s¢; solo sé¢ que es deber de todo espanol el trabajar para
ello” (p. 119). Con lo cual se reafirma en Manuel Sales y Ferré un planteamiento tedrico
basado en conceptos propios de su época, singularmente el evolucionismo, que al
desarrollarlos le hacen caer en las contradicciones que hemos ido viendo. Y no solo eso, sino
que, a la hora de buscar soluciones practicas, se desentiende de todo ese andamiaje tedrico
y determinista, proponiendo una solucion tan voluntarista y consciente como es la de su

indisimulable patriotismo espaiol.
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Dos libros de reciente publicacion estudian la problematica relacion entre el
audiovisual y el poder a ambos lados del Atlantico. La monografia de Nancy Berthier (La
muerte de Franco en la pantalla: “El Generalisimo is Still Dead”) examina la representacion filmica
de la muerte de Francisco Franco como punto de inflexion de la historia contemporanea de
Espana. Mediante un minucioso andlisis de diferentes formatos (documentales,
largometrajes de ficcion, cortos independientes, series de television y reportajes
fotograficos) se analiza la transposicion audiovisual que desde multiples (y a menudo
opuestos) puntos de vista se ha venido haciendo de los sucesos comprendidos entre la
muerte del dictador, el 20 de noviembre de 1975, y su exhumacion, el 24 de octubre de 2019.
El volumen colectivo coordinado por Alvaro A. Fernindez y Angel Roman Gutiérrez
adopta asimismo un acercamiento historiografico a los acontecimientos culturales y
politicos que enmarcaron la relacion entre el presidencialismo y la cinematografia mexicana
a lo largo de mas de un siglo. Como en el caso del libro de Berthier, la estructura es
eminentemente cronologica (con algunos flashbacks y flashforwards que ayudan a conectar

la produccion de cada sexenio).

Tras un prefacio de Roman Gubern y una introduccion de la autora, La muerte de
Franco en la pantalla esta dividido en seis capitulos y un epilogo en donde se revisan por

orden cronologico una amplia gama de productos filmicos. El capitulo I (“La ultima

imagen”) se centra en el discurso del régimen para representar el suceso en los momentos

Ariadna histérica. Lenguajes, conceptos, metaforas, 9 (2020), pp. 225-230
ISSN:2255-0968 http://www.chu.es/ojs/index.php/Ariadna/index



http://www.ehu.es/ojs/index.php/Ariadna/index
mailto:navarros@fiu.edu

JUAN-NAVARRO

iniciales. Las primeras representaciones de la muerte de Franco transmitidas en directo por
TVE ponian de relieve lo que Berthier llama el cuerpo politico (la funcion) frente al cuerpo
natural (el individuo) y mostraban el control de las imagenes destinado a escenificarlo
como lugar del poder. Berthier empieza por examinar la cobertura televisiva del
acontecimiento. El relato audiovisual se convierte aqui en un espectaculo grandioso y
solemne durante tres dias que culminaron con la inhumacion del cuerpo en la basilica del
Valle de los Caidos. Berthier sefiala como se subrayo por todos los medios la continuidad
historica mediante la representacion en paralelo de la subida al trono de Juan Carlos Iy la
insercion del elemento perturbador de la muerte en la logica serena de los acontecimientos.
En un segundo apartado se estudia la edicion especial del No-Do dedicada a la muerte de
Franco que fue proyectada en todas las salas del pais y donde se resume la vida del difunto a

modo de oracion funebre de caracter hagiografico.

El segundo capitulo (“El dia después”) cubre la representacion del evento durante la
Transicion de los setenta contemplada tanto desde un punto de vista oficial como opositor.
Los documentos cinematograficos que examina Berthier en este capitulo se sittian en las
antipodas: tras un repaso de la vision continuista del franquismo, se describen ejemplos de
rupturas radicales con las representaciones hegemonicas. La primera perspectiva es
ejemplificada mediante un analisis del proyecto inacabado de Jorge Luis Saenz de Heredia
El ultimo caido (1975-1981). Para la reconstruccion del proyecto Berthier se vale de los
documentos contenidos en el expediente de censura del filme. El abortado proyecto de
Saenz de Heredia asumia una pretension memorialista que la autora, siguiendo a Pierre
Nora, conecta con los “lugares de memoria” dominantes (como el Valle de los Caidos). El
filme, que aspiraba a convertirse en un monumento de celuloide al tltimo caido, fracas6 por
el caracter anacronico e inoportuno del momento de su produccion: los afios que confirman
el fracaso de la opcion continuista de Carlos Arias Navarro y que culminarian con las

primeras elecciones democraticas y la aprobacion de la Constitucion en diciembre de 1978.

Por lo que se refiere a las representaciones antihegemonicas se estudian dos filmes
underground catalanes rodados en la Barcelona de 1976-1977 y que se exhibieron solo en
circuitos marginales: el cortometraje de Joan Marti Valls Testamento (1977) y el largo de
Antonio Marti, Hic digitur dei. Ambos forman parte de lo que Berthier, siguiendo el concepto

de Pierre Nora, llama una “contramemoria” destinada a desmontar las imagenes oficiales del
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suceso. Estos dos filmes funcionan como correctivo cinematografico de la vision dominante
de la muerte de Franco con vistas a producir una alegre y gozosa catarsis. Ambos
subvierten ese discurso desde el interior combinandolo con imagenes opuestas a la
sacralidad de la representacion oficial en una relacion dialéctica que produce un efecto

profanador.

El capitulo II (“Detras de la cortina: la pulsion pedagogica”) examina la
resignificacion del evento durante los 90 (ya consolidada la democracia) en un registro
realista que busca documentar lo que ocultd el discurso gubernamental. Los dos
documentales estudiados aqui son La Transicion (TVE, 1993) de Victoria Prego y Asi murio
Franco de Carlos Estévez (Antena 3, 1994). El primero muestra la version imperante en
aquel tiempo mediante la narrativa de una transicion modélica en la que los cambios
historicos mas significativos fueron el resultado de las decisiones tomadas por “héroes
carismaticos” como Adolfo Suarez, Santiago Carrillo y el propio Juan Carlos I. Se abandona
pues el discurso hagiografico del franquismo pero sin grandes rupturas sugiriendo
reiteradamente la necesidad de un “pacto de olvido” para pasar pagina al franquismo. Asi
murié Franco, por su parte, muestra el lado morboso de la muerte de Franco al revelar

fuentes documentales antes ocultadas sobre la agonia del dictador.

El capitulo IV (“Nuevos relatos de la intimidad”) cuestiona el caracter modélico de
la Transicion dentro de un impulso revisionista que dio lugar a la Ley de la memoria
historica en los albores del nuevo milenio. Tras los documentales que parecian haber
agotado el tema de la muerte de Franco, se sucedieron los ejemplos de ficciones historicas
que bajo la forma de largometrajes o series de TV exploran la intimidad del dictador justo
antes de su muerte. El largometraje de Albert Boadella iBuen vigje, su Excelencia! (2003) y la
miniserie de Roberto Bodegas Los tiltimos dias de Franco (2008) son dos biopics que enfrentan
el tema desde dos posturas diferentes: la satira rabiosa (el caso de Boadella) y la
humanizacion del personaje que termina por despertar involuntariamente la empatia del
espectador (la serie de Bodegas). El episodio de Cuéntame, por su parte, se sittia dentro de
un discurso ambivalente mas emotivo que racional y mas interesado en los ratings de

audiencia que en analizar la intrahistoria del acontecimiento.

El quinto capitulo (“La muerte que pudo ser, bajo el signo del tiranicidio”) explora
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la representacion del evento desde el punto de vista de la ucronia (la reconstruccion
alternativa de la historia, basandose en eventos que, si bien nunca sucedieron, pudieron
haber ocurrido). El foco aqui esta en dos transposiciones audiovisuales de un célebre relato
de Max Aub (“La verdadera historia de la muerte de Francisco Franco”, 1960): el
largometraje de ficcion de Arturo Ripstein (La Virgen de la Lujuria, 2002) y el filme hibrido
(entre el documental y la ficcion) de Pedro Costa y José Ramon Da Cruz, Los que quisieron
matar a Franco, emitido por La 2 (RTVE) en 2006. En los dos casos se trata de producciones
que tratan de manera frontal la cuestion de la muerte alternativa del dictador
escenificandola bajo el signo del tiranicidio. Su naturaleza ucronica permite abrir el
abanico de posibilidades en la interpretacion de la historia y en la transformacion del

presente politico.

K

En el sexto y ultimo capitulo (“Espanoles, iFranco no ha muerto!”) se comenta la
reaparicion de un franquismo sociologico en el contexto de la crisis socio-econdmica y el
cuestionamiento del modelo constitucional mediante dos programas de television que se
valen de la satira para criticar la omnipresencia de Franco como figura espectral en la

Espana del siglo XXT: El Intermedio (La Sexta, 2006-) y Polonia (TV3, 2006-).

En el epilogo con el que se cierra el libro (“Matar al muerto: del Valle de los Caidos
al cementerio de Mingorrubio”) Berthier estudia la cobertura televisiva de la exhumacion
de los restos de Franco en el Valle de los Caidos el 24 de octubre de 2019 y su posterior
traslado al cementerio de Mingorrubio. Estas tltimas representaciones de la muerte de
Franco revelan la voluntad de encararse con el fantasma bajo la forma del desplazamiento

como realizacion simbolica del tiranicidio.

La muerte de Franco en la pantalla es sin duda el estudio mas exhaustivo que se ha
llevado hasta la fecha de las representaciones audiovisuales de este suceso, desde el
patetismo laudatorio de los primeros momentos hasta lo satirico-burlesco, pasando por el
didactismo realista e incluso lo imaginativo y fantastico. Partiendo de un elaborado aparato
teorico (Nora, Bonerman, Le Goff, Bajtin, Laqueur), pero con un estilo accesible y ameno, se
explica el fenémeno en todo detalle revelando claves importantes que nos permiten no solo
entender el pasado, sino también el presente politico y cultural del pais. Es especialmente

notable la capacidad de la autora para manejar conceptos tedricos que respaldan su
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exégesis de las obras estudiadas, pero sin caer nunca en el esoterismo abrumador con que

se caracterizan gran parte de los estudios culturales mas recientes.

Si la monografia de Berthier se centraba en la transposicion audiovisual de un
acontecimiento definido (y definidor) en la historia de Espafia, A la sombra de los Caudillos
ofrece un barrido historico de la relacion entre el presidencialismo y la cinematografia de
un México posrevolucionario que aspiraba a configurar un Estado Nacion en sintonia con
los valores del progreso y la modernidad. A partir de un recorrido que se inicia con la
llegada del cinematografo a México y que termina con las narrativas transmedia del mundo
del narcotrafico y el Chapo Guzman, se van tejiendo los ejes que han dotado de estructura a
la cinematografia nacional, ya sea como espacio instrumental y panfletario, como industria

mixta o como cine de autor.

El libro se compone de doce capitulos y un prologo escrito por Marina Diaz. Se trata
de una propuesta en la que han colaborado investigadoras e investigadores de Espana,
Estados Unidos, Francia y México. David M. J. Wood, Carlos Belmonte y Angel Roman
establecen el contexto dentro del cual nace una industria cinematografica al servicio del
Estado. En el primer capitulo, Wood aborda la mirada nostalgica y conservadora de obras
que aluden a la belle époque de Porfirio Diaz (1876-1911) en las peliculas producidas durante la
presidencia de Manuel Avila Camacho (1940-1946). Carlos Belmonte estudia la politica
cultural y cinematografica de Lazaro Cardenas (1934-1940), que buscaba edificar una
industria dirigida a la unificacion nacional de las masas. Angel Roman retoma el
avilacamachismo para indagar, en melodramas de propaganda y fragmentos de un noticiero
extraviado, el panorama politico del presidencialismo a través de la representacion de la
Segunda Guerra Mundial. Mauricio Diaz y Alicia Vargas examinan la ubicuidad y
exaltacion de la figura fantasmagorica del presidente en el filme Rio Escondido (1947).
Francisco Peredo subraya el fracaso de la politica publica de Miguel Aleman (1946-1952)
que, a pesar de sus intentos por apropiarse de la industria cinematografica con fines
propagandisticos, fue incapaz de fomentar una produccion de alta calidad o de desafiar el

monopolio de exhibicion de William Jenkins.

Maximiliano Maza relata desde los dispositivos de censura la influencia de la
Guerra Fria en las cinematografias producidas bajo las presidencias de Adolfo Ruiz

Cortines (1952-1958), Adolfo Lopez Mateos (1958-1964) y Gustavo Diaz Ordaz (1964-
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1970). Yolanda Campos contempla el relevo generacional de cineastas en el periodo de Luis
Echeverria (1970-1976), quien favorecié una politica de apertura e impulsé una cultura
cinematografica que heredaba los logros de los sexenios anteriores. La transicion al
mandato de José Lopez Portillo (1976-1982) es abordada por Alejandro Pelayo, quien como
cineasta sufrio el abandono de las politicas publicas impulsadas por Echeverria, lo que
termino por asfixiar una industria necesitada de incentivos y cuya produccion empresarial,

con Televisa a la cabeza, tuvo como consecuencia un cine de entretenimiento de baja

calidad.

Tomando como punto de partida Amores perros (2000), de Alejandro Inarritu,
Ignacio Sanchez Prado discute los procesos sociales de neoliberalizacion cultural en
relacion con las politicas cinematograficas de Carlos Salinas de Gortari (1988-1994) y de
Ernesto Zedillo (1994-2000). Su ensayo permite entender mejor el cine mexicano
transnacionalizado de hoy dia, cuyo antecedente se sitda en un paradojico periodo de
esplendor y crisis, donde se reconfiguro el cine nacional y surgieron nuevas audiencias. Ya
de lleno en el nuevo milenio, Diego Zavala reflexiona sobre el panismo junto con Alfredo
Gonzalez que analiza, ademas, la relacion PRI-PAN en el caso del filme Colosio: el asesinato
(Carlos Bolado, 2012). El volumen concluye con el articulo de Alvaro A. Fernandez sobre

las narrativas transmedia durante el sexenio de Enrique Pefia Nieto (2012-2018).

Las contribuciones del volumen combinan el analisis textual con el historico en un
intento de contextualizar las tltimas décadas de una cinematografia dominada por las
politicas institucionales. A diferencia de muchos otros volamenes colectivos de este tipo no
se aprecian aqui lagunas sustanciales ni grandes desequilibrios. Todos los ensayos incluidos
son de gran calidad y admirable erudicion, algo que viene avalado por el conocimiento que
sus autores (reconocidos especialistas en la historia del cine mexicano) tienen del tema.
Como en la monografia de Nancy Berthier, hay una voluntad de contextualizacion que es
imprescindible para comprender cabalmente unas producciones marcadas por las politicas
culturales del Estado. En ambos casos, el lector encontrara no solo una sugestiva
exploracion de las relaciones entre cine y poder, sino también una detallada radiografia de
los cambios socioculturales y politicos experimentados por ambos paises a través de la

lente cinematografica.
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