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INTRODUCCION

Diversos estudios han decretado en las ultimas décadas la “muerte” o el
“agotamiento” de la filosofia del siécle des Lumiéres’. La misma ha sido acusada de, entre
otras cosas, provocar guerras, crisis econémicas y genocidios. “Vivimos actualmente entre
las ruinas del proyecto ilustrado”, afirma John Grayz. Debemos aceptar, sefiala, que nos
encontramos en un “tiempo posilustrado”3.

Sin embargo, se puede visualizar también en las Gltimas décadas un proceso de
rehabilitacion y revision de la filosofia del siecle des Lumiéres, cuyos origenes se remontan
a mediados del siglo XX*. En el marco de este Gltimo proceso, este trabajo pretende arrojar
nuevas luces sobre la concepcidn de la historia de les philosophes.

La literatura sobre el siglo de las Luces es casi inabarcable, no obstante, creemos que

aun hay lagunas en los estudios. Un aspecto que a nuestro entender no ha sido

suficientemente analizado es la naturaleza de la idea de “progreso” (progreés) en el siecle

L Cfr. Gray, J., Enlightenment’s Wake: Politics and culture at the close of the modern age, New York,
Routledge, 2007, p. 216; Kanth, R., Breaking with the Enlightenment: the Twilight of History and the
Rediscovery of Utopia, Atlantic Highlands, Humanities Press, 1997, pp. 94, 98, 101, 105; Bartlett, R., The
idea of Enlightenment: a post-mortem study, Toronto, University of Toronto Press, 2001, pp. 3-11. Para una
vision de conjunto respecto de las criticas al proyecto de la Ilustracion, véase Schmidt, J., “Introduction: What
is Enlightenment?: A Question, its Context, and some Consequences”, en Schmidt, J. (ed.), What is
Enlightenment?: Eighteenth-Century Answers and Twentieth-Century Questions, Berkeley/London,
University of California Press, 1996, pp. 1-45.

2 Gray, J., op. cit., p. 216.

% Ibid., p. XVILI.

* Durante el Gltimo medio siglo hubo un importante movimiento cultural en torno al siécle des Lumiéres. En
1952 Theodore Besterman inaugur6 en Ginebra el Institut et Musée Voltaire y en 1970 fund6 The Voltaire
Foundation en Oxford. Esta Gltima institucion ha sido responsable de la publicacién de mas de un centenar de
trabajos y monografias acerca del siglo XVIII. Ademas, en 1968 se comenzé a preparar en esa institucién una
edicion critica de las obras completas de Voltaire (The Complete Works of Voltaire / Euvres complétes de
Voltaire, Oxford, Voltaire Foundation, 1968), en la que trabajan los principales especialistas en la obra del
filosofo francés. Por otra parte, en este periodo surgieron numerosas revistas especializadas en el periodo:
Dix-huitiéme siécle, Recherches sur Diderot et sur I'Encyclopédie, Revue Montesquieu y Studies on Voltaire
and the Eighteenth Century, Revue Voltaire, entre otras, y se han publicado no pocos trabajos criticos que han
enriquecido la comprension del periodo. A todo esto, se suma la realizacién de un importante nimero de
reuniones cientificas dedicadas al siglo XVIII, entre las que se destacan los trece congresos internacionales
dedicados al siécle des Lumiéres, organizados desde 1963 por The International Society for Eighteenth-
Century Studies (ISECS).



des Lumiéres. Es verdad que en los Gltimos afios se han publicado varios trabajos acerca de
la historia en el siécle des Lumiéres’; sin embargo, creemos que muchos de esos trabajos
son superficiales, en la medida que presentan lecturas sesgadas y soslayan las tensiones
conceptuales del campo de estudio.

El objetivo de este trabajo es sacar a la luz esas tensiones, mostrar que entre les
philosophes el campo de la historia es un campo problematico, es decir, no existe entre
ellos una idea monolitica respecto de la historia. Para alcanzar ese objetivo serd necesario
demostrar la siguiente hipdtesis: existirian dos tradiciones de pensamiento en pugna detras
del pensamiento de les philosophes respecto de la historia, las cuales los habrian llevado a
resolver el tema de diferentes maneras, dando lugar a imagenes del tiempo muy distintas y
por momentos opuestas entre si, incluso en un mismo pensador. En efecto, se intentara
demostrar a lo largo de este trabajo que en el siécle des Lumieres detras de la idea de
“progreso” en particular y de las ideas respecto del sentido de la historia en general existiria
una disputa entre dos tradiciones incompatibles entre si: por un lado el sensualismo que se
transforma en el siglo XVIII en una filosofia de la historia; por el otro, un paradigma
centrado en la nocion de “naturaleza”, cuyos rasgos clasicos y humanistas subordinan la
historia a categorias éticas y metafisicas ahistdricas. Al primer paradigma lo llamaremos
“genético”; al segundo, “normativo”. El producto de este antagonismo seria la coexistencia
en el pensamiento de les philosophes (muchas veces en el pensamiento de un mismo autor)
de la mas férrea confianza en el progreso de la humanidad con la teoria de los ciclos y la

nostalgia por la sencillez de las sociedades primitivas. Como veremos, los autores intentan

® Entre otros, puede mencionarse: Brot, M. (ed.), Les philosophes et I’histoire au XVIII® siécle, Paris,
Hermann, 2011; Binoche, B.; Tinland, F. (eds.), Sens du devenir et pensée de [’histoire au temps des
Lumigres, Seyssel, Champ Vallon, 2000; Martin-Haag, E., “Les Lumiéres frangaises et I’histoire”, en
Marmasse, G. (dir.), L histoire, Paris, Vrin, 2010, pp. 53-74; Goulemot, J., Le Régne de [’histoire. Discours
historiques et révolutions XVII*-XVIII° siécle, Paris, Albin Michel, 1996.
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resolver de diferentes maneras las tensiones: mientras que unos buscan con mayor o0 menor
éxito conciliar las tradiciones en disputa, otros las oponen o priorizan una u otra tradicion

de acuerdo con los diferentes periodos de sus trabajos.

* k *

Durante la primera mitad del siglo XX continud vigente la imagen de la filosofia del
siécle des Lumiéres heredada del Romanticismo del siglo XIX®. Aunque con matices, los
trabajos mas importantes sobre el periodo, Die Philosophie der Aufklarung de Ernst
Cassirer, La crise de la conscience européenne de Paul Hazard y Dialektik der Aufklarung
de Max Horkheimer y Theodor Adorno, continuaban presentando a les philosophes como
un conjunto de frios y desapasionados racionalistas’. Con respecto a la filosofia de la
historia en particular, muchos especialistas atribuian a les philosophes una ingenua filosofia
de la historia, cuyo mejor representante habria sido Condorcet. En su introduccién al
Esquisse de Condorcet, Prior afirmaba que la concepcion de un progreso acumulativo e
ilimitado prevaleciente en ese texto funciona como una “suerte de resumen filosofico de la

8 Seglin Prior, Condorcet no fue un pensador original y su Esquisse no hace més que

¢poca
recoger y sistematizar las teorias de Voltaire, Rousseau, Condillac y los demas ilustrados.

Asimismo, Simone Goyard-Fabre sefiala que “la idea de la existencia de un proceso

® Esta es una imagen sucinta del estado de la cuestién acerca de la investigacion en torno a la filosofia del
siécle des Lumieres en general y del alcance de la idea de “progreso” en dicho periodo en particular. Se puede
encontrar una version ampliada en el apéndice de esta investigacion.

’ Cfr. Horkheimer, M.; Adorno, T., Dialéctica de la Ilustracién, trad. Juan José Sanchez, Madrid, Trotta,
2006, p. 59; Cassirer, E., Filosofia de la lustracion, trad. Eugenio imaz, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1972, p. 10; Hazard, P., La crisis de la conciencia europea (1680-1715), trad. Julian Marias,
Madrid, Pegaso, 1952, p. 23.

8 Prior, 0., “Introduction”, en Condorcet, Esquisse d’un tableau historique des progrés de l’esprit humain,
Paris, Boivin, 1933, p. V.


http://swb.bsz-bw.de/DB=2.308/SET=2/TTL=112/CLK?MATC=&IKT=4&NOABS=Y&TRM=Die
http://swb.bsz-bw.de/DB=2.308/SET=2/TTL=112/CLK?MATC=&IKT=4&NOABS=Y&TRM=Philosophie
http://swb.bsz-bw.de/DB=2.308/SET=2/TTL=112/CLK?MATC=&IKT=4&NOABS=Y&TRM=der
http://swb.bsz-bw.de/DB=2.308/SET=2/TTL=112/CLK?MATC=&IKT=4&NOABS=Y&TRM=Aufkla%CC%88rung

progresivo que llevaria siempre hacia adelante a la humanidad y excluiria las regresiones y
los retornos ciclicos [...] fue un leit-motiv del siécle des Lumiéres™. Por otra parte, segiin
Cassirer, todo el siecle des Lumieres, de Voltaire a Condorcet, habria intentado comprender
el proceso histérico a la luz de una razon que se desenvuelve progresivamente en todos los
&mbitos de la realidad, haciendo retroceder los prejuicios y las supersticiones'’. Esa
concepcion, dice Cassirer, constituye “el programa teérico que seguira toda la historiografia
de la época de las Luces”*!. De esta manera el autor puede decir que “el Esquisse d’un
tableau historique des progrés de |’esprit humain de Condorcet surge en derecha
continuidad de las ideas y principios de Voltaire” y, en consecuencia, de todo el siécle des
Lumiéres'®. Si bien las interpretaciones respecto de la filosofia de la historia de les
philosophes han evolucionado, este tipo de lecturas no ha desaparecido completamente. En
efecto, Bronislaw Baczko, en un trabajo reciente, sostiene que el Esquisse es “el desenlace
del acercamiento de la utopia y la idea de progreso que se abre camino a lo largo del siglo
XVIII™™, y Nannerl Keohane hablaba hace algunos afios del “ingenuo optimismo que
caracterizaba a los ilustrados™*.

Estas imagenes esquematicas y simplistas comenzaron a ser puestas en tela de juicio a
partir de la segunda mitad del siglo XX a traves de una serie de trabajos orientados hacia

una recuperacion del interés por el siécle des Lumieres. En efecto, Robert Mauzi en su

monumental libro L’idée du bonheur dans la littérature et la pensée francaise au XVIII°

® Goyard-Fabre, S., La philosophie des Lumiéres en France, Paris, Klincksieck, 1972, p. 243. Véase también
Delvaille, J., Essai sur [’histoire de I’idée de progrés jusqu’a la fin du XVIII siécle, Paris, Alcan, 1910, p.
610.

10 Cfr. Cassirer, E., op. cit., p. 247.

' Ibidem.

12 bid., p. 245.

'3 Baczko, B., Lumiéres de [ utopie, Paris, Payot, 2001, p. 192.

14 Keohane, N., “The Enlightenment Idea of Progress Revisited”, en Almond, G.; Chodorow, M.; Pearce, R.
(eds.), Progress and its Discontents, Berkeley/London, University of California Press, 1982, p. 21.
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siecle (1965) muestra, trabajando en torno a la idea de “bonheur” en el siglo XVIII, el
importante lugar que los sentimientos ocupaban en ese momento. En la introduccion sefiala
que su objetivo es superar la lectura de aquellos que al estudiar el periodo separaron el
reino de las ideas y el campo de la sensibilidad™. “Parece que las ideas gobiernan
completamente un reino donde nadie vive. Parece que de Leibniz a Kant el pensamiento se
desenvuelve segn una necesidad auténoma que no concierne a los hombres”, dice Mauzi*®.
Asimismo, Jean Deprun en La philosophie de l’inquiétude en France au XVIII® siécle
(1979), Michel Delon en L’idée d’énergie au tournant des Lumieres (1988) y Roland
Mortier en Clartés et ombres du siécle des Lumiéres (1969) intentaron mostrar los
claroscuros de la filosofia de las Luces. Por otra parte, en La religion de Voltaire (1969),
René Pomeau puso de manifiesto, contra las imagenes recibidas, el destacado lugar que la
religion ocupa en la filosofia del autor de La Henriade, y Jean Fabre, quien dirigio o
supervisd muchos de los trabajos antes mencionados, matizo la diferencia entre Ilustracion
y Romanticismo en su Lumiéres et romantisme: énergie et nostalgie de Rousseau a

Mickiewicz (1963). En este contexto se llegd incluso a poner en cuestion la unidad misma

del proyecto ilustrado®”.

15 Cfr. Mauzi, R, L’idée du bonheur dans la littérature et la pensée frangaises au XVI111° siécle, Paris, Armand
Colin, 1965, pp. 10, 11.

18 Ibidem.

7 | a discusion enfrenta a tedricos como Jonathan Israel y Robert Darnton, quienes en trabajos como Radical
Enlightenment. Philosophy and the Making of Modernity 1650-1750 (Oxford, Oxford University Press, 2001)
y “George Washington’s false teeth” (The New York Review of Books, 1997, n° 44/5, pp. 34-8. Reimpreso en
Darnton, R., George Washington’s False Teeth: an Unconventional Guide to the Eighteenth Century, New
York, Norton, 2003, pp. 3-24) consideran que existe una unidad en el proyecto ilustrado y un grupo de
tedricos que consideran lo contrario. Estos Ultimos interpretan que no puede escribirse un relato Gnico y
coherente sobre la Ilustracion, véase Outram, D., The Enlightenment: New Approaches to European History,
Cambridge, Cambridge University Press, 1995; Im Hof, U., The Enlightenment, trad. William E. Yuill,
Oxford, Blackwell, 1994; Munck, T., The Enlightenment: a Comparative Social History 1721-1794, London,
Arnold, 2000; Pocock, J., Barbarism and Religion, Cambridge, Cambridge University Press, 1999, t. 1: The
Enlightenment of Edward Gibbon.
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En este marco se revisd también la interpretacion canonica de la filosofia de la
historia del siecle des Lumieres. El trabajo de Jean-Marie Goulemot, Le Régne de [ histoire.
Discours historique et révolutions XVII*-XVIII® siécles (1996), ilustra el giro en la
interpretacion. Luego de hablar de la “nostalgia de los origenes”, del discurso de la
decadencia y la fascinacion por las ruinas en el siglo XVIII, el autor afirma que “el

. . . . 18
pesimismo historico domina la época”

y que el optimismo de Condorcet debe ser
considerado una “excepcion” en el periodo. Goulemot invierte asi la interpretacion
7 - 7 - - - - 19
canonica, segun la cual les philosophes fueron un grupo de ingenuos optimistas™. En la
misma linea, Florence Lotterie no duda en afirmar en uno de sus trabajos que “el siécle des
Lumiéres es deudor del esquema de la decadencia™®; Frank Edward Manuel y Fritzie
Prigohzy Manuel sefialan que la mayoria de les philosophes estaban “convencidos que a

, _ o . . - 5521
cada periodo de florecimiento civilizatorio seguia una etapa de decadencia”

y Bernard
Papin dice que en general el siglo XVIII profes6 el “culto del hombre primitivo” y
considerd “la historia como una degradacion continua del hombre”?. Asimismo, Jean
Ehrard sostuvo que “el siglo XVIII ignor6 casi completamente la idea de progreso”zs.
Ademas de estas referencias, numerosos articulos y libros estan dedicados a demostrar el

pesimismo de los principales representantes del siécle des Lumiéres, tomados de manera

'8 Goulemot, J., op. cit., p. 391.

19 Es verdad que ya a mediado del siglo XX el libro de Henry VVyverberg Historical Pessimism in the French
Enlightenment (Cambridge, Harvard University Press, 1958) anticipaba el trabajo de Goulemot.

20 Cf, Lotterie, F., “L’année 1800: Perfectibilité, progrés, et révolution dans De la littérature de Mme. de
Staél”, Romantisme, 2001, n° 108, pp. 9-22. De manera similar se expresa en trabajos como “Les Lumiéres
contre le progrés? La naissance de I’idée de perfectibilité”, Dix-huitiéme siecle, 1998, n° 30, pp. 383-396, y
Progres et perfectibilité: un dilemme des Lumieres francaises (1755-1814), Oxford, Voltaire Foundation,
2006.

21 Manuel, F. E.; Manuel, F. P., Utopian Thought in the Western World, Cambridge, Harvard University
Press, 1979, p. 414.

2 Papin, B., Sens et fonction de ['utopie tahitienne dans [’ceuvre politique de Diderot, Oxford, Voltaire
Foundation, 1988, p. 11.

23 Ehrard, J., L’idée de nature en France dans la premiére moitié du XVIII siécle, Paris, Albin Michel, 1994,
p. 753.
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individual®*. En suma, parece invertirse la imagen candnica que liga univocamente lumiéres
y progres.

En este marco e intentando evitar los estereotipos y las posiciones sesgadas y
unilaterales, se intentard demostrar que la idea de “progreso’del siecle des Lumieres es
una categoria problematica que se nutre en el siglo XVIII francés de tradiciones diferentes,
lo cual provoca tensiones, reelaboraciones y evoluciones en los trabajos que se ocuparon
de la misma.

Adoptar este tipo de perspectiva de analisis nos obligara a revisar algunos lugares
comunes que se presentan al pensar en el siécle des Lumieres: en primer lugar, se tomara
distancia respecto de la idea de la existencia de una division entre dos corrientes, una de
pensadores optimistas, les philosophes, y otra de nostalgicos del pasado, les anti-lumiéres®.
En segundo lugar, se abandonara la célebre interpretacion del siécle des Lumiéres como
ruptura con las épocas anteriores®. En los Gltimos afios Jonathan Israel ha reactualizado la
tesis de Paul Hazard sobre la existencia de un “quiebre” respecto de las épocas anteriores?’.
Sin negar lo novedoso en el siecle des Lumieres, se intentard matizar la idea de la existencia
de un “quiebre” entre épocas y sacar a la luz lo que el periodo debe a la Antigliedad, el
Renacimiento y |’Age classique. Finalmente, se tomara distancia respecto de las lecturas

que presentan a Rousseau como un anti-lumieres. Sin desconocer las tensiones existentes

24 Entre otros, véase Courtois, J., “Temps, corruption et histoire dans L’Esprit des lois”, en Porret, M.;
Volpilhac-Auger, C., (eds.), Le Temps de Montesquieu, Geneve, Droz, 2002, pp. 301-312; Dunyach, J.,
“L’histoire voltairienne entre progrés et décadence: du Grand Siécle a 1’idée de civilisation”, Studies on
Voltaire and the Eighteenth Century, 2006, n° 10, pp. 133-146; Le Ru, V., “L’ambivalence de 1’idée de
progrés dans le Discours préliminaire de I’Encyclopédie ou le labyrinthe de la raison”, Recherches sur
Diderot et sur I’Encyclopédie, 2000, n° 29, pp. 119-127.

% Al respecto, véase Berlin, 1., Contra la corriente. Ensayos sobre historia de las ideas, trad. Hero Rodriguez
Toro, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1983.

% Compartimos la idea de Mauzi segin la cual “no se ha estudiado todo lo que el siglo XVIII debe a la
Antigiiedad”, Mauzi, R., op. cit., p. 15.

21 Cfr. Israel, J., op. cit., pp. 20, 21; Hazard, P., op. cit., p. 418.
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entre las posturas extremas del ginebrino y algunos philosophes, se intentard mostrar que

las bases de sus teorias no son extrafias en la época®®.

* k *

Respecto de la estructura del trabajo, el mismo se dividira en tres partes. La primera
estard dedicada al analisis de la relacion de la historia y la idea de “espiritu” (esprit). En
primer lugar se analizara de qué manera la idea de “espiritu” se nutre de las criticas al
innatismo y al mecanicismo; en segundo lugar, se mostrara cémo les philosophes pasan de
una teoria sensualista del conocimiento a una filosofia de la historia; finalmente, se
presentaran los diferentes resultados de ese pasaje: (i) una filosofia marcadamente optimista
respecto del curso de la historia, y (ii) una idea moderada de “progreso”.

El proposito de la segunda parte es analizar la relacion entre historia y “naturaleza”
(nature) en la filosofia siécle des Lumiéres. Para esto se mostrara (i) la importancia que el
concepto de “naturaleza” adquiere en la ética, la politica y, en ciertas ocasiones, la
metafisica de les philosophes. A partir de alli (ii) se podrd vislumbrar una concepcion
pesimista de la historia, en tanto que la historia o bien colisiona con los limites impuestos
por la naturaleza, o bien se desvia del equilibrio natural. En este caso se tomaran como
antecedentes dos obras monumentales, los ya mencionados libros de Jean Ehrard y Robert

Mauzi, L ’idée de nature en France dans la premiére moitié du XVIII® siécle (1963) y L idée

%8 Sj bien Rousseau fue amigo de Diderot y frecuentd los salones ilustrados de la época, su relacién con les
philosophes en particular y con los siglos XVIII y XIX en general siempre ha sido un tema de debate. Al
respecto, la revista Studies on Voltaire and the Eighteenth Century publicé un ndmero dedicado
especialmente al tema “Rousseau et les philosophes” (2010, n° 12). Asimismo se puede mecionar el libro de
Graeme Garrard, Rousseau’s counter-Enlightenment: a republican critique of the Philosophes (Albany, State
University of New York Press, 2003). Segun Garrard, Rousseau habria jugado un importante papel en el
movimiento contrailustrado.

14



du bonheur dans la littérature et la pensée francaise au XVII1° siécle (1965). El trabajo de
Ehrard muestra la importancia de la idea de “naturaleza” en el siglo de las Luces. En este
aspecto el libro constituye un punto de referencia para este trabajo. Sin embargo, sera
necesario apartarse de la linea de argumentacion de esa obra en ciertas ocasiones, ya que al
tratar el tema de la filosofia de la historia Ehrard adopta una postura extrema que lo lleva a
afirmar, como ya se sefiald, que “el siglo XVIII ignord casi completamente la idea de
progreso”zg.

La tercera y Ultima parte estard consagrada a analizar una serie de temas especificos,
“los salvajes”, “el lujo”, “el gusto”, y la idea de “felicidad”. Estos conceptos ilustran en las
obras de les philosophes las tensiones que existen en la filosofia del siécle des Lumieres en

general, y en la filosofia de la historia de los ilustrados en particular, como producto del

choque de los paradigmas mencionados.

* % %

En cuanto a la metodologia, se utilizd, para la elaboracidon de esta investigacion, un
método analitico. Es decir, el desarrollo de las hipétesis y la determinacion del sentido de
las categorias centrales del trabajo se realizaron a partir de la descomposicion y el analisis
de conceptos. El trabajo de interpretacion de las categorias se desarroll6 a partir de la
consulta bibliogréfica, tanto de fuentes como de literatura secundaria. Con respecto a la
literatura secundaria, la misma se utilizé con el fin de enriquecer la labor exegética y de
asegurar una adecuada interpretacion de los conceptos. Estos trabajos se realizaron

principalmente en las siguientes instituciones: Biblioteca y hemeroteca del Instituto de

2 Ehrard, J., op. cit., p. 753.
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Filosofia de la Facultad de Filosofia y Letras (Universidad de Buenos Aires), Biblioteca de
la Alianza Francesa de Buenos Aires, Biblioteca del Centro de Investigaciones Filosoficas
(CIF), Centre d'étude de la langue et de la littérature Francaises des XVI1I° et XVI11I° siécles
(Université Paris Sorbonne), Biblioteca central de la Université Paris Diderot y
Bibliotheque nationale de France (BnF).

Asimismo, cabe hacer una serie de aclaraciones: en primer lugar, es necesario sefialar
que a menudo se recurre a obras literarias de la época para arrojar luz sobre los argumentos
o conceptos filosoficos. Esto se debe a que los autores no fueron fil6sofos de profesion. En
general fueron hombres de letras que escribian tanto trabajos sobre metafisica como
novelas u obras de teatro. En efecto, Voltaire fue un hombre de letras, Diderot estudio
teologia; D’Alembert, leyes y medicina, Condorcet fue conocido en principio por sus
escritos matematicos, Turgot fue economista y Rousseau llegd a Paris con el objetivo de
consagrarse a partir de sus conocimientos musicales (sus contribuciones a la Encyclopédie
giraron principalmente en torno a ese tema) y su exito estuvo ligado en principio a una
Opera francesa aunque de estilo italiano, Le devin du village, presentada en octubre de
1752. Muchos de los colaboradores de la Encyclopédie llegaron a la filosofia a través de las
ciencias, las matematicas o, incluso, los estudios de teologia. Es necesario recordar también
que en la época no existia la rigida division entre las disciplinas que prevalece en la
actualidad. Ademas, gran parte de los trabajos monograficos sobre el periodo han sido
publicados por literatos e historiadores. Finalmente, se debe recordar tanto la dificultad que
existia en la época para expresar libremente ideas en contra del rey y la religion, como la
presion que ejercian los defensores de la religion y los censores reales. Todo esto obligaba a
los autores a “ocultar” sus criticas frente a los poderes establecidos a través de novelas,

ensayos Y articulos aparentemente inofensivos. El caso de Diderot es el mas ilustrativo.
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Diderot tuvo que renunciar a escribir obras filoséficas para recuperar su libertad tras el
encierro en Vincennes, producto de su Lettre sur les aveugles a | 'usage de ceux qui voient.
Esto lo obligd a disimular sus ideas en medio de ensayos y obras literarias. El caso de la
Encyclopédie también es ilustrativo al respecto. Controlados por rigurosos censores, 10s
enciclopedistas tuvieron que elaborar métodos indirectos de critica a la religion y al poder
real; tal es el caso de la remision de un articulo a otro o la utilizacion de varias acepciones
en una misma entrada. Asi la entrada “ROI” se ocupa de la definicion de una especie de
pajaros conocida como “roi de vautours”, antes de ocuparse del significado del término en
el campo de la politica, ademas reenvia a la entrada “ROITELET, ROI, ROITELAT,
Rottolet, Rebetre, Farfonte, Fovette rousse, Berichot, Beurichon, Boeuf de Dieu”, donde se
define otra especie de pajaros. Una de las pocas obras que escapd al control de los censores
fue la Correspondance littéraire, philosophique et critique del barén Grimm. El caracter
confidencial de la publicacion permitia que los autores pudieran expresarse libremente en
sus paginas.

En segundo lugar, cabe explicitar las razones del recorte de la investigacion. ¢Por qué
limitar el andlisis de la filosofia de la historia de la llustracion al terreno francés?
Entendemos que si bien la llustracidn, el siécle des Lumiéres, la Aufklarung, el llluminismo,
fue un movimiento que alcanzé a toda Europa y se apoyo particularmente en sus comienzos
en trabajos ingleses, tuvo en Francia su foco. Es necesario aclarar que cuando hablamos de
literatura francesa del siglo XVIII no nos referimos solamente a autores franceses, sino
también a todos aquellos que escribian en francés y vivian en Francia o presentaban alli sus
libros. Recordemos que, por ejemplo, Rousseau naci6 en Ginebra (Suiza) y el baron Grimm
en Ratisbona (Alemania) y que muchas obras fundamentales del siécle des Lumieres no

fueron publicadas en terreno francés pese a haber sido escritas por autores franceses.
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Por ultimo, se debe sefialar que hemos privilegiado las posturas de los autores mas
renombrados (Voltaire, Diderot, Condorcet, Montesquieu y Rousseau) del movimiento con
la conviccién que sus ideas son mas representativas de la época que las filosofias de los

autores menos conocidos.
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PRIMERA PARTE

ESPIRITU Y PROGRESO



Introduccion

Reconstruir ¢l sentido de la idea de “progreso” en el siecle des Lumieres no es una
tarea sencilla, Voltaire no se ocupa de ella en su Dictionnaire philosophique y la célebre
Encyclopédie le dedica unas pocas lineas, escasamente significativas, por cierto, para el
analisis filosofico: “PROGRESO: movimiento hacia adelante. Ejemplo: el progreso del sol
en la ecliptica, el progreso del fuego, el progreso de la planta. En sentido figurado: hacer

progresos rapidos en un arte, en una ciencia”®

. Por otra parte, la palabra “progres”, que en
general aparecia en plural (les progres), fue poco utilizada, siendo en muchos casos
reemplazada por el verbo “perfectionner”®, los sustantivos “perfectibilité”, “politesse”,
“raffinement”, y los adjetivos “éclairé”, “cultivé”, “policé”, “civilisé”. En lo sucesivo nos
ocuparemos de sefialar algunos momentos importantes en el desarrollo de la idea, tarea que
consideramos necesaria para comenzar a deslindar el sentido de la categoria en el siécle des
Lumiéres®.

Segun la entrada “PROGRES” del Dictionnaire européen des Lumiéres, redactada

por Jochen Schlobach, el término proviene del verbo latino “progredior”, que significa

% Diderot, D.; D’Alembert, J., “PROGRES”, en Diderot, D; D’Alembert, J. (eds.), Encyclopédie ou
Dictionnaire raisonné des sciences, des arts et des métiers par une société des gens de lettres, Paris, Briasson/
David/ Le Breton/ Durand, 1751-1772 (de aqui en adelante Enc. Las traduccciones son nuestras), vol. XIlII, p.
430.

*! Florence Lotterie intenta, en su trabajo Progrés et perfectibilité: un dilemme des Lumiéres francaises, ed.
cit., diferenciar las ideas de “perfectibilité” y de “progrés”. Respecto de la dificultad para definir la idea de
“perfectibilité”, véase Binoche, B., ‘“Perfection, perfectibilité, perfectionnement”, en Binoche, B. (ed.),
L’homme perfectible, Seyssel, Champ Vallon, 2004, pp. 7-12.

2 Para un analisis pormenorizado de la historia de la idea de progreso, véase Ritter, J., “Fortschritt”,
Historisches Worterbuch der Philosophie, Darmstad, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1975-2005, vol. 2,
pp. 1032-1059; Nisbet, R., Historia de la idea de progreso, trad. Enrique Hegewics, Barcelona, Gedisa, 1981;
Koselleck, R., “Fortschritt”, en Brunner, O. et al., Geschichtliche Grundbegriffe, Stuttgart, Klett-Cotta, 1975,
vol. 2, pp. 351-423; Bury, J., La idea del progreso, trad. Elias Diaz y Julio Rodriguez Aramberry, Madrid,
Alianza, 1971; Taguieff, P., Le sens du progrés. Une approche historique et philosophique, Paris,
Flammarion, 2004. En los Gltimos afios la idea de progreso ha sido declarada obsoleta por numerosos
especialistas. Al respecto, véase Julliard, J., “Avant-propos”, Mil neuf cent. Revue d’histoire intellectuelle
(nimero especial: “Progrés et décadence”), 1996, n° 14/1, p. 4; William P., “Du progrés: réflexion sur une
idée morte”, Commentaire, 1996, n° 74, p. 385.
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“marchar hacia adelante, avanzar”. La idea de “progreso” proviene de un uso metaférico de
esa raiz latina. En sentido moderno, sefiala Schlobach, la nocion se remonta al siglo XVII, a
los textos de Francis Bacon, De Augmentis Scientiarium (1623) y Novum organum

(1620)*. En este Gltimo trabajo Bacon plantea la idea de un “progreso del saber”*

y sefiala
las causas que lo obstaculizan: la admiracion por la Antigiiedad y el respeto por la
autoridad. Contra el primer obstaculo, sefiala que “asi como esperamos un mas amplio
conocimiento de las cosas humanas y un juicio mas maduro de un viejo que de un joven, a
causa de su experiencia, del nimero y de la variedad de cosas que ha visto, oido o pensado,
del mismo modo seria justo esperar de nuestro tiempo cosas mucho méas grandes que de los

antiguos tiempos™*

y, contra el segundo, plantea que “la verdad es hija del tiempo y no de
la autoridad”™®®.
De esta manera, se mezclan la reflexion epistemologica y la historia. Las nuevas ideas

respecto de la historia se alejan de las teorias historiograficas provenientes del humanismo

y la teologia, dominantes en los siglos anteriores. La primera presentaba una concepcion

¥ gchlobach, J., “PROGRES”, en Delon, M. (ed.), Dictionnaire européen des Lumiéres, Paris, Presses
Universitaires de France, 1997, p. 1041. Algunos especialistas consideran, no obstante, que ya existia una idea
de progreso en la Antigliedad, véase Guthrie, W., In the Beginning: Some Greek Views on the Origins of Life
and the Early State of Man, Ithaca-New York, Cornell University Press, 1957; Dodds, E., The Ancient
Concept of Progress: and other Essays on Greek Literature and Belief, Oxford, Oxford University Press,
1973; Delvaille, J., op. cit., p. 4. Por otra parte, en un provocativo trabajo, publicado en 1932, The Heavenly
City of the Eighteenth-Century Philosophers, Carl Becker, ubicd las raices de la idea de progreso en el
Medioevo. Algunos afios después Karl Lowith, siguiendo a Becker, sefialaba: “La filosofia de la historia
depende enteramente de la teologia de la historia, en particular del concepto teoldgico de la historia como una
historia de perfeccidn y salvacion. [...] la filosofia de la historia se origina con la fe cristiana y judia en la
perfeccion, y termina con la secularizacion de su entramado escatologico” (El sentido de la historia.
Implicaciones teologicas de la filosofia de la historia, trad. Justo Fernandez Bujan, Madrid, Aguilar, 1968, p.
10). En el mismo sentido, véase Baillie, J., The Belief in Progress, Londres, Oxford University Press, 1950,
pp. 42-57; Brunner, E., Eternal Hope, Philadelphia, Westminster Press, 1954, pp. 15, 16; Nisbet, R., op. cit.,
pp. 487 y ss. Para una vision critica respecto de la vinculacion entre progreso y providencia, véase
Blumenberg, H., The Legitimacy of the Modern Age, trad. Robert M. Wallace, Cambridge, Massachusetts
Institute of Technology Press; Gay, P., “Carl Becker’s Heavenly City”, Political Science Quarterly, 1957, n°
7212, pp. 182-199. Para una vision de conjunto del debate sobre la secularizacién, véase Wallace, R.,
“Progress, Secularization and Modernity: The Léwith-Blumenberg Debate”, New German Critique, 1981, n°
22, pp. 63-79.

% Bacon, F., Novum Organum, trad. Cristobal Litran, Buenos Aires, Orbis, 1984, p. 54.

% |bid., p. 55.

% Ibidem.
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ciclica de la historia, en consecuencia los siglos XV y XVI eran presentados como una
época de renacimiento de la Antigiiedad luego del oscuro tiempo del Medioevo; la segunda
mezclaba la historia con los designios divinos.

En ese marco, las nuevas teorias abren un camino antes vedado, el de la pregunta por
el futuro. ¢El futuro deparaba superacion o decadencia a fines del siglo XV11? Frente a esta
cuestion, el trabajo de Charles Perrault, Le siécle de Louis le Grand (1687), desata la
célebre “Querelle des Anciens et des Modernes”. La disputa, que comenzo en Francia
alrededor de 1688 y durd cerca de cien afios, enfrent6 a dos bandos: los Antiguos, dirigidos
por Nicolas Boileau, y los Modernos, encolumnados detras de Charles Perrault y Bernard le
Bovier de Fontenelle. Los primeros veian en su tiempo sintomas de decadencia y sostenian
que era necesario retomar los canones del arte clasico, retornar a las obras de los autores
greco-latinos; los segundos consideraban que los autores de la Antigliedad no eran
insuperables y que los Modernos eran iguales o méas venerables que los Antiguos. Perrault
escribio dos obras fundamentales para el debate, el poema Le siécle de Louis le Grand
(1687) y Paralléle des Anciens et des Modernes (1688). En esta ultima sostiene que el siglo
de Luis XIV puede ser comparado con el de Augusto®. En este marco se inscribe la
Digression sur les Anciens et les Modernes (1688), donde Fontenelle, que ha sido Ilamado

el primer philosophe, afirma que los hombres “no degeneraran jamas”.

37 Cfr. Perrault, Ch., Paralléle des Anciens et des Modernes, en La Querelle des Anciens et des Modernes, ed.
A. Lecoq, Paris, Gallimard, 2001, p. 367. En el mismo sentido se expresa al comienzo de Le siecle de Louis le
Grand: “La bella Antigiiedad es venerable. / Sin embargo, no he creido jamas que fuese adorable. / No es
necesario inclinarse ante los Antiguos, / Eran grandes, es verdad, pero fueron hombres como nosotros. / Se
puede comparar sin temor de cometer una injusticia, / el siglo de Luis al bello siglo de Augusto” (la trad. es
nuestra). Sobre la historia del enfrentamiento, véase Fumaroli, M., “Les abeilles et les araignées”, en Lecoq,
A. (ed.), op. cit., pp. 7-220.

% Fontenelle, B., Digression sur les Anciens et les Modernes, en Lecog, A. (ed.), op. cit., p. 307. Ya en sus
Dialogues des morts anciens avec des modernes (1683) habia asumido la defensa de los modernos. Alli a
través de un ficticio didlogo entre Sécrates y Montaigne habia criticado la tesis de la degeneracién de la
naturaleza.
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En resumen, en los primeros tiempos la idea de “progreso” se desarrolla en general en
torno a la idea baconiana del aumento del conocimiento. Sectores como las costumbres y la
moral no parecen en principio estar sujetos al mismo proceso. Sin embargo, a partir de la
Querelle y de los trabajos de Fontenelle, Voltaire, Diderot, Montesquieu y Condorcet, entre
otros, la idea se ir4 generalizando hasta abarcar los terrenos del arte, la moral, las
costumbres y los usos. Condorcet, por ejemplo, sefialara que la “naturaleza ha unido
indisolublemente los progresos del conocimiento a los de la libertad y la virtud”®.

Esos intentos de generalizacion, sin embargo, provocaron no pocos inconvenientes y
tensiones. La mayor tension se dara sin dudas en la obra de Rousseau, donde se escinden el
progreso cientifico y el desarrollo moral. “Nuestras almas se han corrompido a medida que
nuestras ciencias y nuestras artes han progresado”, dice el ginebrino. Unas lineas después
agrega: “Las sospechas, las sombras, los temores, la frialdad, la reserva, el odio, la traicion
se ocultaran siempre tras el velo uniforme y pérfido de la buena educacion, esta urbanidad
tan elogiada que debemos a las luces de nuestro siglo™*.

El objetivo de este primer capitulo del trabajo es, en primer lugar, mostrar el impacto
que las nuevas teorias epistemologicas tuvieron sobre la teoria de la historia en el siécle des

Lumiéres y, en segundo lugar, analizar los diferentes resultados que se desprenden de ese

cruce entre epistemologia e historia.

% Condorcet, Esquisse d'un tableau historique des progrés de ’esprit humain (de aqui en adelante Esquisse),
en Euvres complétes de Condorcet, eds. A. O’Connor ; F. Arago, Paris, Firmin-Didot, 1847 (de aqui en
adelante OC. Las traducciones son nuestras), vol. VI, p. 263.
% Rousseau, J., Discours sur les sciences et les arts, en (Euvres Complétes, eds. B. Gagnebin; M. Raymond,
Paris, Gallimard, 1959-1995 (de aqui en adelante OR. Salvo que se indique lo contrario las obras de Rousseau
ffrén citas a partir de esta edicion de las obras completas, las traducciones son nuestras), vol. 111, p. 9.

Ibid., pp. 8, 9.
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I. Sensualismo y filosofia de la historia en el siecle des Lumiéres

En esta primera parte de la investigacion se intentard mostrar de qué manera la
epistemologia sensualista de les philosophes sirvié como base a una nueva concepcion del
tiempo. Para esto sera necesario revisar las criticas que en general los hombres del siecle
des Lumieres dirigieron a la filosofia de Descartes, tanto a su epistemologia, como a su
metafisica, la cual por momentos fue comparada con los grandes sistemas especulativos del
Medioevo. Ademas, se mostrara que la conexidn entre la nueva teoria del conocimiento y la
historia no es simple. En efecto, veremos que en general la misma no da lugar a un
optimismo histdrico sin reservas y que, incluso, en muchos casos genera una especie de

“dialéctica negativa”, disociando el progreso cientifico del moral.

1. La critica de les philosophes a las ideas innatas

Descartes, dice Etienne Bonnot de Condillac en su Essai sur |’origine des

connaissances humaines (1746), “no descubrio ni el origen, ni el proceso de generacion de

9942

nuestras ideas” . Esa es la causa, agrega, “de la insuficiencia de su método”. “No

descubriremos una manera segura de conducir nuestros pensamientos hasta que no
aprendamos como se forman”, concluye®. En un sentido similar, Jean Le Rond
D’ Alembert en el Discours préliminaire (1751) a la Encyclopédie no duda en afirmar que

2544

Descartes “se equivoco en admitir ideas innatas”™" y Turgot lamenta que “un hombre que

2 Condillac, B., Essai sur [’origine des connaissances humaines, Paris, Armand Colin, 1924, p. 2. La trad. es
nuestra.

*® Ibidem.

* D’Alembert, J., Discours préliminaire, en Euvres complétes de D’Alembert, Paris, Belin, 1821, vol. I, p.
67.
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ha osado dudar de todo no haya intentado seguir los progresos de sus conocimientos desde
las primeras sensaciones”™®. Voltaire, por otra parte, cuenta que Newton, leyendo a
Descartes, “habia escrito al margen de siete u ocho paginas, error, y habia abandonado el
libro™*. En sus Lettres philosophiques (1734) no sélo el autor de La Henriade ataca la

teoria del conocimiento de Descartes, sino también su fisica y su metafisica:

Su filosofia no fue méas que una novela ingeniosa. Se confundid respecto de la
naturaleza del alma, de las leyes del movimiento y de la naturaleza de la luz.
Admitio ideas innatas, inventd nuevos seres, cred un mundo, e hizo al hombre a
su modo. Con razén se dice que el hombre de Descartes no es en realidad mas
que el hombre de Descartes y no el hombre real®’.

La epistemologia dominante en el siecle des Lumiéres fue sensualista, les
philosophes adoptaron la teoria del conocimiento de Locke y Bacon, antes que las ideas
innatas de Descartes. EI mismo Fontenelle, secretario vitalicio de la Academia de Ciencias,
defendid durante toda su vida la fisica de los torbellinos, pero se alejo de Descartes en este
punto. Asimismo, como se sefiald, D’ Alembert, que por momentos parece seguir el método
cartesiano de busqueda de principios generales a partir de los cuales deducir el resto del
saber cientifico, se aleja del autor de las Regulae.

Fueron muchos los pensadores que en el siglo XV 11l desplazaron su interés desde la

metafisica hacia el analisis experimental de los 6rganos de conocimiento, el examen de los

*® Turgot, R., Recherches sur les causes des progrés et de la décadence des sciences et des arts, en Euvres de
Turgot, ed. Gustave Schelle, Paris, Felix Alcan, 1913, vol. I, p. 125. La trad. es nuestra.

*® Voltaire, “CARTESIANISME”, en Dictionnaire philosophique, en Euvres complétes de Voltaire, ed. L.
Moland, Paris, Garnier, 1877-1885, vol. XVIII, p. 59. Salvo que se indique lo contrario, las obras de Voltaire
serén citadas segln esta edicién (de aqui en adelante OV. Las traducciones son nuestras). Cabe sefialar que
una edicion critica de las obras completas se encuentra en curso de realizacion, The Complete Works of
Voltaire / Euvres complétes de Voltaire, Oxford, Voltaire Foundation, 1968. Una vez finalizada, esta
monumental obra reemplazara a la de Moland.

*" Voltaire, Lettres philosophique, OV, vol. XXII, p. 431. Cabe sefialar que si bien el siécle des Lumiéres se
alejo de la teoria del conocimiento de Descartes, no pas6 lo mismo con su fisica mecanicista la cual nunca
dejé de tener adeptos pese a su retroceso frente a la fisica de Newton, introducida en Francia por Maupertuis y
Voltaire. Para una explicacién mas detallada, véase Ehrard, J., op. cit, pp. 60-178.
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alcances y los limites de las facultades cognitivas. En las lineas abiertas por el Novum
Organum y De Augmentis Scientiarium de Bacon y An Essay Concerning Human
Understanding (1690) de John Locke, el siglo XVl se preocupd, como bien sefiala George
Gusdorf, por realizar una especie de “higiene del espiritu humano™*.

Muchos trabajos de la época se dedicaron, en ese marco, a seguir el derrotero del
conocimiento. EI método consistia en partir de un punto de origen y desde alli mostrar
cémo se iba formando el complejo edicio del saber, como se iba desarrollando el “espiritu”
humano. El pensamiento ya no era concebido como un punto de partida, como algo innato
que se debe contemplar o como una serie de axiomas autoevidentes que es necesario
descubrir, sino como algo que se forma lentamente a traves del paso del tiempo. Buffon en
su Histoire naturelle (1749-1789) busca dar cuenta del despliegue del conocimiento
humano a partir del estado hipotético de un hombre que comienza a desarrollar sus
facultades desde el grado cero®; y Condillac en su Traité des sensations (1754) reemplaza

al hombre por una estatua dotada de facultades psiquicas, que gradualmente adquiere

conocimientos:

Imaginemos una estatua organizada internamente como nosotros, y animada por
un espiritu privado de todo tipo de ideas. Supongamos que la parte exterior de la
misma estd cubierta, lo cual le impide el uso de los sentidos, y que somos
nosotros quienes podemos descubrir alguna parte de la superficie permitiendo
asi el ingreso de las impresiones correspondientes a la facultad descubierta™.

*8 Cfr. Gusdorf, G., Les principes de la pensée au siécle des Lumiéres, en Les sciences humaines et la pensée
occidentale, Paris, Payot, 1971, vol. 4, pp. 238 y ss.

%9 Buffon, Histoire naturelle, Paris, Hacquart, 1801, vol. 3, pp. 5y ss. La trad. es nuestra.

* Condillac, B., Traité des sensations, en (Euvres complétes de Condillac, Paris, Lacointe, 1821, vol. 111, p.
39. Latrad. es nuestra.

26



En la misma linea se ubica el trabajo que Diderot publica en 1751, la Lettre sur les
sourds et muets a ['usage de ceux qui entendent et qui parlent. Mi idea, dice Diderot, es
“descomponer un hombre y analizar cada uno de los sentidos que posee™*. A esta empresa
Diderot la llama ‘“anatomia metafisica”. En lugar de una estatua que pone en accion
conjuntamente los cinco sentidos, Diderot imagina una sociedad de cinco personas
ejerciendo cada una un sentido y confrontando las diferentes perspectivas.

En este marco se ubican las reflexiones sobre el tema del “lenguaje originario” y 10s
estudios acerca de los “nifios salvajes”. Maupertuis en sus Lettres sur les progres humaines
(1752) propone un experimento que consiste en colocar dos o tres nifios fuera de toda
contaminacion civilizatoria para observar como se desarrollan sus conocimientos®.

George Gusdorf afirma que la llamada “metafisica” en el siglo XVIII no es sino un
analisis genético a partir de un grado cero®. Pero ;fue realmente asi? Si bien hay razones
para apoyar la interpretacion “positivista” de Gusdorf, se podré apreciar en la segunda parte
de esta investigacion que seria un error pensar que el siglo XVI1II abandon6 completamente

la reflexion metafisica.

2. La ciencia en los limites de la experiencia: Newton en el siecle des Lumiéres

Si bien el siglo XVII, “I'age classique”, es reconocido como “el siglo de la razon”, la

época no deja de lado completamente la brujeria, la magia, las supersticiones, la alquimia 'y

*! Diderot, D., Lettre sur les sourds et muets a I’usage de ceux qui entendent et qui parlent, en Euvres
complétes de Diderot, eds. J. Assézat; M. Tourneux, Paris, Garnier Fréres, 1875-1877, vol. I, p. 352. Salvo
que se indique lo contrario, las obras de Diderot seran citadas segun esta edicién (de aqui en adelante OD. Las
traducciones son nuestras). [Una nueva edicion de las obras completas de Denis Diderot se encuentra en curso
de realizacién: (Euvres complétes de Diderot, eds. J. Fabre, H. Dieckmann, J. Proust, J. Varloot, Paris, 1975.
La misma reemplazara a la de J. Assézat y M. Tourneux una vez que haya sido concluida].

2 Cfr. Maupertuis, P., Lettre sur les progrés des sciences, Lyon, Jean Marie Bruyset, 1758, pp. 428-429.

%% Gusdorf, G., op. cit, pp. 232 y ss.
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el misticismo. El triunfo de la fisica mecanicista de Descartes no consigue apagar el interés
por todo aquello que desafia las reglas de la razén. Ademas, la misma fisica mecanicista no
logra tomar la distancia suficiente respecto de lo sobrenatural. La fisica de Descartes, la
fisica del Le monde, ou Traité de la lumiéere (1664), recogida mas tarde por Fontenelle en
su Entretiens sur la pluralité des mondes (1686), termind con las formas substanciales y las
cualidades ocultas que habian estructurado la realidad durante la Antigiiedad y el
Medioevo. EI mundo profundo y jerarquico dejé lugar a un mundo homogéneo y mecanico.
Sin embargo, como sefiala Simone Goyard-Fabre®, la fisica no logra desligarse
definitivamente de la metafisica. Descartes mismo recuerda que el arbol de la fisica tiene
sus raices en la ontologia, y Gassendi y Mersenne estan aln atormentados por cuestiones
metafisicas y teoldgicas. El trabajo de Descartes es un primer paso en el camino que lleva
al alejamiento de la fisica respecto de lo sobrenatural, pero recién con el libro Philosophiae
Naturalis Principia Mathematica (1687) de Newton se dara la ruptura de manera definitiva.

Dos son los puntos principales en los que la fisica de Newton, que fue introducida en
Francia por Maupertuis y Voltaire, se separa de la de Descartes: en primer lugar, en los
Principia el método que se sigue no es el de Descartes sino el de la nueva epistemologia,
basado en la observacion y ya no en las hipotesis, punto de partida de los grandes sistemas
clasicos; en segundo lugar, se niega el principio de conservacion de la energia y se
reemplazan las causas mecanicas por la ley de gravitacion.

En consecuencia, se renuncia a la busqueda de las causas profundas de la estructura

del mundo, las causas primeras®, intencién todavia presente en la filosofia de Descartes.

> Cfr. Goyard-Fabre, S., op. cit., p. 136.

%5 Es verdad, no obstante, que Newton no deja de lado la reflexion sobre Dios. En efecto, en el “Escolio
general” de sus Principia se puede leer: “Un dios sin dominio, providencia y causas finales, nada es sino hado
y naturaleza”. Y un poco mas adelante: “[Dios] es eterno e infinito, omnipotente y omnisciente, esto es, dura
desde la eternidad hasta la eternidad y esta presente desde lo infinito hasta lo infinito. Rige todo, y conoce

28



Newton, luego de explicar la naturaleza de la fuerza que provoca el movimiento de los
cuerpos, sefiala: “Que esa causa sea algin cuerpo central (como el iman en el centro de la
fuerza magnética o la Tierra en el centro de la fuerza gravitatoria) o alguna otra cosa
cualquiera no es una cuestion sobre la que me pronuncie todavia. Pues aqui solo pretendo
dar una nocién matematica de estas fuerzas, sin especular sobre sus causas™®. Del mismo

modo, en el “Escolio general” del trabajo, al hablar de la gravitacion, dice:

Hasta el presente no he logrado descubrir la causa de esas propiedades de
gravedad a partir de los fendmenos, y no finjo hipotesis. Pues todo lo no
deducido a partir de los fendmenos ha de llamarse hipotesis, y las hipdtesis
metafisicas o fisicas, ya sean de cualidades ocultas 0 mecénicas, carecen de
lugar en la filosofia experimental. En esta filosofia las proposiciones
particulares se infieren a partir de los fendmenos, para luego generalizarse
mediante induccion®’.

Como resultado de este giro, los intentos de descubrir el orden ultimo de la realidad,
de construir sistemas, son relegados y se comienza a buscar la inteligibilidad del mundo a
partir de los fenémenos®. “La filosofia parece no haber olvidado que su razén principal es
instruir, por esta razon el gusto por los sistemas, méas propio para halagar a la imaginacién
que para alumbrar a la razén, esta hoy casi absolutamente proscrito de las buenas obras [...]
un escritor que entre nosotros hiciera el elogio de los sistemas seria un retrasado”Sg, dice
D’Alembert en el Discours préliminaire a la Encyclopédie. D’Alembert explica que el

sistema de articulacién de los conocimientos presentados en la Encyclopédie, al que

todo cuanto es o puede ser hecho. [...] Todas las cosas estan contenidas y movidas por éI”, en Newton, .,
Principios matematicos de la filosofia natural, trad. Antonio Escohotado, Barcelona, Altaya, 1993, p. 619.
Cfr. Casini, P., “Le newtonianisme au siécle des Lumiéres”, Dix-huitiéme siécle, 1969, n° 1, pp. 139-159.

%5 Newton, 1., Principios matematicos de la filosofia natural, ed. cit., p. 31.

> bid., p. 621.

*% para una vision de conjunto sobre el impacto de la fisica de Newton en el siglo de las Luces, véase Gusdorf,
G., op. cit, pp. 151-212.

% D’Alembert, J., Discours préliminaire, ed. cit, vol. I, p. 77.
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compara con un “mapamundi”’, depende “del punto de vista en el que se situe el
gedgrafo”®. El universo, dice algunas lineas més adelante, “no es més que un vasto océano
sobre cuya superficie vislumbramos algunas islas méas o menos grandes y cuya relacion con

%1 Imbuido del espiritu de la época, critica a Descartes por

el continente desconocemos
“intentar explicar todo”, luego de comenzar “dudando de todo®?. EI mismo espiritu anima
las Gltimas paginas de Micromegas (1752) de Voltaire, que fue, como ya se sefiald, quien
introdujo junto con Maupertuis a Newton en Francia. En esa obra, el personaje que cumple
el papel del secretario de la Academia de Ciencias de Paris® no encuentra mas que paginas
en blanco al abrir el libro que, segin se pensaba, contenia la explicacién de las causas

primeras de la realidad®. Asimismo, Diderot en el Prospectus (1750) a la Encyclopédie,

sefiala;

[...] la naturaleza no nos ofrece mas que cosas particulares, infinitas en
nameros, y sin ninguna divisién fija y determinada entre si [...] Sobre ese mar
de objetos que nos rodea se vislumbran algunos que como puntas de roca
parecen sobresalir por encima de la superficie y dominar sobre los otros. Sin
embargo, eso no se debe sino a la elaboracion de sistemas particulares, a
convenciones vagas, ajenas al orden de los seres [...]%.

A partir de ese momento se posterga el tiempo de las sintesis y la reflexion
metafisica, el nuevo objetivo es acumular conocimientos particulares. EI nuevo método

deja de lado las hipotesis y las abstractas deducciones y focaliza su atencién en los hechos

% |bid., p. 45.

% 1bid., p. 47. Pese a estas palabras, D’ Alembert tenia formacion cartesiana y el cartesianismo reaparece por
momentos en su obra. Esos resabios de cartesianismo fueron los que motivaron la critica que le dirige Diderot
en Le réve de D’Alembert (1769). Respecto de la relacion de D’ Alembert con Descartes y con Newton, véase
Paty, M., “D’Alembert, la science newtonienne et I’héritage cartésien”, Corpus, 2001, n° 38, pp. 19-64. Paty
considera que el pensamiento de D’ Alembert tiene una doble filiacion, cartesiana y hewtoniana.

%2 D* Alembert, J., Discours préliminaire, ed. cit., vol. I, p. 67.

% Alusion a Fontenelle. Cabe recordar que Fontenelle defendié durante toda su vida la fisica cartesiana

8% Cfr. Voltaire, Micromegas, en OV, vol. XXI, p. 122.

% Diderot, D., Prospectus, OD, vol. XIII, p. 135.
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particulares. El fin de la Encyclopédie, dice Diderot, es acumular nuevos conocimientos,
nuevos descubrimientos sobre los que se han hecho en el pasado, reconstruir la historia del
conocimiento y la de sus “progresos sucesivos”®. El objetivo de la Encyclopédie, sefiala,

€es:

[...] reunir todo el saber disperso en la superficie de la tierra, para describir el
sistema general a las personas con quienes vivimos, y transmitirlo a aquellas
gue vendran después de nosotros para que el trabajo de los siglos pasados no
sea indtil para los siglos futuros, y que nuestros descendientes, haciéndose mas
ilustrados, puedan ser més virtuosos y mas felices®’.

A través de la Encyclopédie se buscaba contribuir a la edificacion de ese saber a
través de la recoleccion y la sistematizacion de los conocimientos que se habian realizado
en los siglos anteriores. De esta manera, el tiempo deja de ser el momento de la repeticion o

el retorno de una edad perdida® y se convierte en el tiempo abierto al futuro. Asi, la

% Cfr. ibid., p. 137.

®7 Diderot, D.; D’Alembert, J. (eds.), Enc., vol. V, p. 635.

% En Los trabajos y los dias (siglo VII a. C.), Hesiodo relata la sucesién de una serie de razas diferenciadas
por el nombre de distintos metales y organizadas en un orden decreciente de perfeccidon. Hesiodo menciona un
“primer momento”, en el que existid una “raza aurea” de hombres, los cuales vivian sin enfermedades, ni
miserias, gozaban de los abundantes frutos de la tierra y morian durmiendo. De esta manera se esbhoza la
imagen de la edad de oro, la cual atraveso toda la historia. Con el pasaje a la segunda edad, la de plata,
comienza la degradacion de ese cuadro, el alejamiento de los dias felices de esos primeros hombres. En ésta
los hombres son menos inteligentes y estan sujetos a la “temeraria hybris”. A esta edad de plata suceden la de
bronce y la de hierro, donde se revierte definitivamente la situacion dichosa de la primera época. En esta
Gltima los hombres marchan agobiados por la fatiga y la miseria y pierden el respeto por los mayores y el
sentido de la justicia (cfr. Hesiodo, Teogonia, Trabajos y dias, Escudo, Certamen, trad. Adelaida Martin
Sanchez y Maria Angeles Martin Sanchez, Madrid, Alianza, 2005, p. 81). El mito de la edad de oro pasé a
Roma a través del poema Fendémenos escrito por Arato en el siglo Il a. C. El poema, que conto con tres
traducciones al latin, entre las cuales se encuentra una de Cicerdn, retoma mediante la figura de una virgen la
imagen de la edad de oro, caracterizada como una época de justicia, donde los hombres eran pacificos,
vegetarianos y simples. La edad de plata y la de bronce constituyen un alejamiento progresivo de ese primer
estadio. EI mas célebre continuador del tema en Roma fue Ovidio. Este lo abordé tanto en Metamorfosis (8 d.
C.), como en Amores (16 a. C.). La historia de las edades de Ovidio tuvo una gran influencia histérica. Los
poetas griegos fueron en general olvidados durante el Medioevo, siendo a través de la Metamorfosis que se
mantuvo vivo el tradicional tema tratado por Hesiodo y Arato. Para una vision de conjunto, véase Herman,
A., The Idea of Decline in Western History, New York, The Free Press, 1997; Lovejoy, A.; Boas, G.,
Primitivism and Related Ideas in Antiquity, Baltimore, Johns Hopkins Press, 1935.
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reflexion metafisica retrocede y se abre la posibilidad de la reflexion sobre la historia, antes
relegada.

Mientras tanto, quienes se oponian a las nuevas ideas, consideraban que no se trataba
de una época de construccion, sino de derrumbe. Esto los llevd a elaborar trabajos en los
que intentaban salvar el verdadero saber del caos que percibian en la época. En ese marco
se inscriben la Histoire des premiers temps du monde, prouvée par [’accord de la physique
avec la Genése par les philosophes (1778), de Joseph-Etienne Bertier, y el Tableau
historique et philosophique de la religion depuis [’origine des temps (1784), de Frangois

Para du Phanjas®™.

3. De las criticas al innatismo y al mecanicismo a la filosofia de la historia

En el marco de esta nueva concepcion del universo y el conocimiento, el desarrollo
de las facultades de conocimiento se confunde con una filosofia de la historia™. “El hombre
nace con la facultad de recibir sensaciones, de percibir y de distinguir entre las que recibe
las senciones simples y las compuestas...”, dice Condorcet al comienzo de su Esquisse

d’un tableau historique des progres de |’esprit humain (1795), e inmediatamente agrega

% Fueron diversos los modos a través de los cuales se expresaron los criticos de las nuevas ideas. Algunos
publicaron libros como el Dictionnaire anti-philosophique (1769), redactado por el abate Chaudon, o
Catéchisme philosophique ou Recueil d’observations propres a défendre la religion chrétienne contre ses
ennemis (1777), escrito por el abate Flexier de Réval; otros escribieron en periddicos y revistas como el
Journal de Trévoux, L ’Année littéraire y las Nouvelles ecclésiastiques; finalmente cabe mencionar a aquellos
que presentaron sus ideas a través de panfletos y obras literarias como, por ejemplo, Freron y Palissot, quienes
escribieron la obra de teatro Les philosophes, representada por primera vez en 1760. Se han escrito muchos
trabajos en torno a los criticos de la Ilustracion, al respecto puede consultarse: McMahon, M., Enemies of the
Enlightenment. The French Counter-Enlightenment and the Making of Modernity, Oxford, Oxford University
Press, 2001; Berlin, 1., op. cit.; Garrard, G., Counter-Enlightenments: From the Eighteenth Century to the
Present, New York, Routledge, 2006; Sternhell, Z., Les anti-Lumiéres: du XVII1° siécle a la guerre froide,
Paris, Fayard, 2006; Masseau, D., Les ennemis des philosophes. L antiphilosophie au temps des Lumiéres,
Paris, Albin Michel, 2000.

"0 Cfr. Lotterie, F., Progres et perfectibilité: un dilemme des Lumiéres francaises (1755-1814), ed. cit., pp. 4 y
SS.
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que “si consideramos ese mismo desarrollo en relaciéon con los individuos que existen al
mismo tiempo, y si lo seguimos de una generacion a otra, entonces se presenta el cuadro de

9971

los progresos del espiritu humano™'". A continuacion explica que ese paralelismo se debe a

que el progreso del espiritu humano “es el resultado de ese desarrollo [de las facultades de

2 Del mismo modo, Turgot en Sur les progrés successifs de | esprit

conocimiento]
humain (1750), intentando dar cuenta de la historia se apoya en una teoria sensualista del
conocimiento, “los sentidos son la tnica fuente del conocimiento”, dice, y a partir de ahi
explica el origen de los errores y los progresos de las naciones’. Por otra parte,
D’Alembert en su Essai sur les éléments de philosophie ou sur les principes des
connaissances humaines (1759) mezcla la teoria del conocimiento con un “cuadro” del
espiritu humano en el siglo XVIII y con una “historia del espiritu humano” (histoire de
| ’'esprit humain)’®. Finalmente, Volney se pregunta: “;Por qué no pensar, Si en un
determinado momento los individuos se perfeccionan, que tambien la especie humana lo

hace?”™, e inmediatamente intenta responder esta pregunta a partir de un analisis de las

facultades cognitivas del hombre:

¢Te gustaria pensar que la especie degenera? Cuidate, misantropo, de esa
ilusion. El hombre, descontento del presente supone un pasado dorado que no es
mas que una fantasia que vela sus lamentos [...] Para demostrar la existencia de
ese supuesto pasado dorado seria necesario desmentir los hechos y la razon;
seria necesario desmentir la organizacion del hombre. Es decir, se deberia
probar que el hombre nace con la habilidad de usar perfectamente sus sentidos,
gue sabe, sin recurrir a la experiencia, distinguir el veneno del alimento, que el

" Condorcet, Esquisse, ed. cit., pp. 11-12.

"2 |bidem.

73 Turgot, R., Second discours. Sur les progrés successifs de [’esprit humain, en Euvres de Turgot, Paris,
Delance, 1808, vol. Il, pp. 55y ss. La trad. es nuestra.

* D’ Alembert, J., Essai sur les éléments de philosophie ou sur les principes des connaissances humaines, en
Euvres completes de D’Alembert, ed. cit., vol. |, pp. 124, 125. La trad. es nuestra.

® Volney, C., Les ruines, ou Méditations sur les révolutions des empires, Paris, Parmantier, 1826, vol. I, p.
78. Latrad. es nuestra.
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nifio es mas inteligente que el viejo, que el ciego marcha de manera mas segura
que el vidente, que el hombre civilizado es mas desdichado que el salvaje, en
resumen, que no existe una escala progresiva de experiencia e instruccion.

Igualmente, en su Digression sur les anciens et les modernes, Fontenelle sefialaba
que “un espiritu cultivado esta compuesto por todos los espiritus de los siglos precedentes”;
“es el mismo espiritu el que se cultiva durante todo ese tiempo™, agrega’’. De esta manera
se amalgaman el conocimiento individual y la historia.

Liberado de los limites impuestos por el innatismo y la metafisica, el analisis del
desarrollo de las facultades de conocimiento, lo que Gusdorf llama “metafisica genética”,
se confunde con una filosofia de la historia’®. Ahora bien, ;como se justifica este salto
desde la teoria del conocimiento a la filosofia de la historia? Los ilustrados intentaron hacer
en el campo de la historia lo mismo que se estaba realizando en otros terrenos cientificos,
buscar un principio inmanente a partir de los métodos de la nueva epistemologia. Asi,
encontraron a través de la observacion, el “espiritu humano” en la historia. De ahi en
adelante ya no se analizard la historia a partir de su relacion con una serie de mitos
fundadores o con una voluntad divina, sino, de ese “espiritu humano”, tomandolo como
“hilo conductor”".

En el proximo apartado, luego de revisar someramente algunas de las caracteristicas

de las corrientes historiogréficas del siglo XVII, nos detendremos en una serie de trabajos

que ilustran el cruce entre la historia y la nueva epistemologia en el siecle des Lumiéres.

" Ibidem.

" Fontenelle, B, Digression sur les anciens et les modernes, ed. cit., p. 307. La trad. es nuestra.

'8 Cfr. Gusdorf, G., op. cit., pp. 238 y ss.

® Cfr. Dagen, J., L histoire de I’esprit humain dans la pensée francaise de Fontenelle & Condorcet, Paris,
Klincksieck, 1977, p. 613.
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4. Una nueva forma de escribir historia: la historia del espiritu humano

Entre los trabajos del siglo XVII dedicados a la historia se pueden distinguir
diferentes lineas: la historiografia religiosa ligada al relato biblico y la historiografia
humanista que subordinaba la historia a la moral y en el plano metodolégico no trazaba una
clara distincion entre historia y literatura. Por otra parte, los libertinos buscaban
desmitificar el relato historico. A esto se podria agregar a aquellos metafisicos que, como
Descartes, desestimaron el valor de la historia.

Las teorias providencialistas se remontan al libro de San Agustin, De civitate Dei
(412-426 d.C). Segun esta concepcion Dios se ocupa de la vida y el destino de los hombres.
El libro Discours sur I’histoire universelle (1681) de Jacques Bénigne Bossuet es uno de
los trabajos que en el siglo XVII retoma esta posicion. Bossuet sostuvo que existe un plan
divino que rige la historia. Segin Bossuet, Dios actla directamente sobre la vida de los
hombres, la Providencia dirige el sentido de la historia. Si bien diferencia entre historia
sagrada y profana sostiene que existe una correlacion entre ellas que hace que en definitiva
no sélo la historia sagrada sino también el nacimiento y la ruina de los imperios deban ser
explicados por el secreto ordenamiento divino: “ese largo encadenamiento de causas
particulares que hacen y deshacen los imperios depende de las 6rdenes secretas de la divina
Providencia. Dios tiene en lo méas alto de los cielos las riendas de todos los reinos; él tiene a
todos los corazones en su mano: unas veces frena las pasiones, otras les afloja la brida y de
este modo mueve todo el género humano™®.

Los humanistas, en cambio, no acudian a la figura divina para explicar los sucesos

histdricos. Los trabajos historiograficos de los autores que se ubican en esta corriente, por

8 Bossuet, J., Discours sur I’histoire universelle, en (Euvres complétes de Bossuet, Besangon, Outhenin-
Chalandre, 1836, vol. 1V, p. 493. La trad. es nuestra.
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ejemplo Francois de Mézerey y Charles Rollin, se apoyan en la literatura®™. Asi, sus
trabajos estan estructurados como una obra literaria: tienen una presentacion, un nudo y un
descenlace, y estan cargados de figuras retoricas. Por otra parte, sus historias son
individuales y heroicas, donde abundan los datos biogréficos, las genealogias y los relatos
de batallas®.

Finalmente, los libertinos del siglo XVII, autores como Pierre Bayle o Frangois de
La Mothe Le Vayer, buscan eliminar los mitos del campo de la historia. En efecto, el
Dictionnaire historique et critique (1697) de Pierre Bayle, un trabajo insoslayable en la
reconstruccion de la historia de la época, sometié los errores historicos y los prejuicios
medievales al tribunal de la razén. Ademas de la razon, Bayle se sirve de la burla, la satira
y la bufoneria para desacralizar los grandes sistemas metafisicos y las religiones®®. Similar

es el trabajo que Frangois de La Mothe Le Vayer realiza en su Du peu de certitude qu'il y a

8 Acerca de la historia en el siglo XVII, véase Guion, B., “Comment écrire I’histoire: I’ars historica a 1’dge
classique”, Dix-septieme siécle, 2010, n° 246, pp. 9-25. Véase también, de la misma autora, “L’histoire a
I’age classique, entre narration et érudition”, Littératures classiques, 2008, n° 64, pp. 169-184, y Du bon
usage de I’histoire : histoire, morale et politique da I’dge classique, Paris, Honoré Champion, 2008.

8 Mézeray, no obstante, parece romper por momentos con la historiografia humanista y, como muestra
Leffler, anticipar algunos elementos de la historiografia de la Ilustracion, véase Leffler, P., “From Humanist
to Enlightenment Historiography: A Case Study of Francois Eudes de Mézeray”, French Historical Studies,
1978, n°10/3, pp. 416-438. Véase, del mismo autor, “The Histoire Raisonnée 1660-1720: A Pre-
Enlightenment Genre”, Journal of the History of Ideas, 1976, n° 37/2, pp. 219-240.

8 veéase, por ejemplo, como trata el tema del origen del mal en el articulo “PAULICIENS”; Bayle, P.,
Dictionnaire historique et critique, Paris, Desoer, 1820-1824, vol. XI, pp. 476-508 (hay una traduccién al
castellano de una seleccidn de articulos, Bayle, P., Diccionario historico y critico, ed. Fernando Bahr, Buenos
Aires, El Cuenco del Plata, 2010). Acerca del Dictionnaire, Emile Faguet dijo que fue “la Biblia del siglo
XVIII”, cfr. Faguet, E., Dix-huitiéme siécle: études littéraires, Paris, Société frangaise d’imprimerie et de
librairie, 1898, p. 1. La autora no dud6 en afirmar que “la Encyclopédie y el Dictionnaire philosophique no
son mas que ediciones corregidas, revisadas y aumentadas del Dictionnaire de Bayle”, ibid., p. 6. Acerca de la
relacion entre la filosofia de Bayle y les philosophes, véase Rétat, P., Le Dictionnaire de Bayle et la lutte
philosophique au XVII1° siécle, Paris, Audin, 1971. Respecto del escepticismo de Bayle, véase Laursen, J.,
“Pierre Bayle: el pirronismo contra la razon en el Commentaire philosophique”, Revista Latinoamericana de
Filosofia, 2010, n°® 36/1, pp. 35-58. Laursen, siguiendo la interpretacion de Richard Popkin (The History of
Scepticism from Savonarola to Bayle, Oxford, Oxford University Press, 2003), subraya el escepticismo de
Bayle. Frente a esto, otros intérpretes ponen el acento sobre su racionalismo, véase Mori, G., Bayle
Philosophe, Paris, Champion, 1999; lIsrael, J., Enlightenment Contested: Philosophy, Modernity, and the
Emancipation of Man 1670-1752, Oxford, Oxford University Press, 2006, p. 77. “Para Bayle la razéon
filos6fica more geometrico es el (nico criterio de lo que es verdadero [...]. Bayle realmente basa su
pensamiento [...] en un fundamento radical cartesiano matematico-historico y racionalista”, dice Israel.
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dans I’histoire (1670). Los trabajos De [’origine des fables (1724) o Histoire des oracles
(1687) de Fontenelle se inscriben en cierta medida en esta linea, sin embargo, a diferencia
de escépticos y libertinos, el autor de La Comete (1681) no cree que la historia sea
meramente una sucesion de hechos absurdos.

Si bien es verdad que la historiografia del siglo XVIII mantiene cierta continuidad
respecto de algunos aspectos de las corrientes mencionadas, como se podra observar en la
segunda parte de este trabajo, en general reacciona contra las mismas. En primer lugar,
contra las teorias providencialistas les philosophes eliminan la providencia como guia de la
historia. En el Traité de métaphysique (1734) Voltaire sostiene que “Dios no se ha dignado

»8 'y en las Lettres philosophiques pone en boca de un

a mezclarse en nuestras acciones
cudquero las siguientes palabras: “Pensamos que el nombre del Altisimo no debe
envilecerse ocupandose de las disputas miserables de los hombres”®. Voltaire admira la
pureza de la religion de los cuaqueros, su alejamiento respecto de los abusos de las Iglesias
oficiales, de sus absurdas ceremonias, sus jerarquias, su intolerancia, sus fanaticas
costumbres. El alejamiento de Dios respecto de los hombres es el gran tema de la filosofia
de Voltaire. Asimismo, en sus tardias Dernieres remarques sur les Pensées de Pascal
(1777), insiste: “jAy! El cielo compuesto de estrellas y de planetas, del que nuestro globo
es una parte imperceptible, nunca se ha mezclado en las querellas de Arnauld con la

8 Montesquieu, por otra parte, busca en el De I’Esprit

Sorbona y de Jansenius con Molina
des Lois (1748) las causas de los sucesos historicos en las costumbres, la religion, los usos,
la geografia, etc., antes que en un designio divino. En segundo lugar, contra los libertinos,

los escépticos y tambien los metafisicos que no adjudicaban ningun valor a la historia, la

8 \/oltaire, Traité de métaphysique, en Euvres complétes de Voltaire, OV, vol. XXII, p. 227.
8 vsoltaire, Lettres philosophiques, ed. cit., vol. XXII, p. 86.
8 \/oltaire, Derniéres remarques sur les Pensées de Pascal, OV, vol. XXX, p. 40.
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nueva historiografia intenta buscar un principio de racionalidad en la historia. D’ Alembert

ataca a los “filésofos que desprecian absolutamente ese tipo de conocimiento™®’

y llama a
oponer al cinico “el filosofo sabio y moderado que lee la historia para [...] buscar en el
pasado los trazos preciosos, aunque débiles, de los esfuerzos del espiritu humano”®®. Por
otra parte, Voltaire en Le pyrronkysme de [’histoire (1768) critica las fabulas y los mitos
que recorren la historia, pero al mismo tiempo se aleja del “pirronismo histérico”: “yo no
busco ni un pirronismo exagerado, ni una credulidad ridicula”®®, dice. Montesquieu,
asimismo, al comienzo de su De |’Esprit des Lois afirma que los hombres no se “conducen

"% es decir, como se sefialé en el apartado anterior, les

solamente por sus fantasias
philosophes buscan una racionalidad en la historia, que encuentran en la figura del “espiritu
humano”. Finalmente, contra la historiografia humanista, contra una narracion
sobrecargada de adornos retoricos, envuelta en relatos inverosimiles que mezclaban sucesos
verdaderos con relatos literarios, la nueva historiografia se preocupa por la veracidad de los
hechos, tomando distancia de fabulas, mitos y oraculos. En ese marco Voltaire sefiala que
seria deseable una historia donde no hubiese “ni predicciones quiméricas, ni oraculos, ni

»9 Voltaire intentd dejar atras los relatos

falsos milagros, ni fabulas insensatas...
fantasticos y los adornos retoricos que decoraban los libros de su época y acercarse a los
hechos. Para esto busco documentar sus trabajos, otorgandoles la maxima precision posible.

Para depurar la historiografia de los mitos y las fabulas no so6lo se sirve del rigor

8 D’Alembert, J., Réflexions sur I’histoire, et sur les différentes maniéres de I'écrire, en Mélanges de
littérature, d’histoire, et de philosophie, en Mélanges de littérature, d’histoire, et de philosophie, Amsterdam,
Chatelain et Fils, 1773, vol. V, p. 472. La trad. es nuestra.

8 |bid., vol. V, p. 476.

8 voltaire, Le pyrronhysme de [’histoire, OV, vol. XXVII, p. 235.

% Montesquieu, De [’esprit des lois, en (Euvres complétes de Montesquieu, ed. R. Caillois, Paris, Gallimard
(de aqui en adelante OM. Las traducciones son nuestras), 1951, vol. Il, p. 229.

L \oltaire, Remarques sur Ihistoire, en (Euvres historiques de Voltaire, ed. R. Pomeau (de aqui en adelante
OhV. Las traducciones son nuestras), Paris, Gallimard, 1957, p. 44.
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epistemoldgico, también realiza una de genealogia de los dogmas del cristianismo, con el
fin de sacar a la luz su incoherencia. En el capitulo octavo, por ejemplo, del Essai sur les
meeurs (1756) donde se ocupa de Italia y el papado, muestra que la autoridad papal no se
fundamenta mas que en una serie de hechos fabulosos y mentiras, y que las jerarquias
mismas eran desconocidas en el cristianismo en los primeros siglos,® y en la Philosophie
de I’histoire™ saca a la luz los diferentes mitos y fabulas que recorrian la historia antigua.
De la misma manera actlan otros ilustrados, como D’Holbach, quien en su Histoire
critique de Jésus-Christ (1770) somete a un examen riguroso los testimonios sobre los que
se apoyan los textos sagrados, mostrando que muchos pasajes de esos escritos se erigen
sobre los testimonios absurdos e incoherentes de un pufiado de fanaticos, Fontenelle en su
Histoire des oracles y D’ Alembert, quien critica a los antiguos por “haber a menudo escrito
la historia como oradores antes que como filésofos™™*.

A continuacion nos detendremos en tres trabajos que ilustran este cruce entre la nueva
epistemologia y la historia: Sur [ histoire (1758) de Fontenelle, Réflexions sur [ histoire, et
sur les différentes manieres de [’écrire (1761), de D’Alembert y el trabajo Nouvelles
considerations sur [’histoire (1744) de Voltaire.

En 1758, un afio después de la muerte del autor, se publica Sur I ’histoire, un trabajo
que habia redactado a fines del siglo XVII. En este trabajo Fontenelle llama a una reforma

5995

de la historiografia: “[...] las costumbres de los hombres, sus habitos, sus usos”™”, ésta es la

%2 \oltaire, Essai sur les meeurs et lesprit des nations, ed. R. Pomeau (de aqui en adelante Essai. Las
traducciones son nuestras), Paris, Garnier, 1964, vol. 1 p. 280.

% Este trabajo se convirtié en 1769 en el “Discurso preliminar” del Essai sur les meeurs.

% D’ Alembert, J, Réflexions sur histoire, et sur les différentes maniéres de 1’écrire, ed. cit., vol. V, p. 484,
La trad. es nuestra.

% Fontenelle, B., Sur I’histoire, en (Euvres de Fontenelle, Paris, Bastien, Servieres, 1790, vol. V, p. 439. La
trad. es nuestra.
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materia de la que debe ocuparse la historia, sefiala®. “Seria mejor que la historia me
mostrase los verdaderos caracteres de los pueblos, en lugar de ensefiarme los nombres de
los pueblos que se han invadido unos a otros sucesivamente”, agrega97. Para Fontenelle,
anticipando en varios afios lo que luego diria Voltaire en las Nouvelles considérations sur
I’histoire y desarrollaria en el Essai sur les meeurs, no se trataba al escribir historia de
“llenarse la cabeza de datos, de recordar exactamente las fechas, de retener en el espiritu

»% no se trataba de acumular detalles

guerras, tratados de paz, casamientos y genealogias
escasamente relevantes sino de analizar “el desarrollo del espiritu de los pueblos”, de
mostrar los motivos, las “causas ocultas” que hacen que ese espiritu se modifique, que “las
costumbres, los usos, las opiniones se sucedan unos a otros”®. No es en una causa externa
sino en la historia misma donde Fontenelle busca los principios explicativos. Como explica
Simone Goyard-Fabre, Fontenelle, paradéjicamente cartesiano’®, busca la razén en las
costumbres, los usos, los gustos de los hombres. El espiritu ya no es la sede de verdades
eternas, ya no es un a priori, sino algo que se desarrolla en el tiempo. Asi la historia de la
razén se confunde con la historia de las costumbres y las obras de los hombres'®!. De esta

manera la nocion de “espiritu” remite tanto al desenvolvimiento cognitivo individual como

al desarrollo de la especie en el tiempo'%.

% Cfr. ibidem.

7 1bid., p. 440.

% |bid., p. 436.

% |bid., p. 441.

100 jean Carré sefiala esta tensién en la obra de Fontenelle, cfr. Carré, J., La philosophie de Fontenelle ou Le
sourire de la raison, Genéve, Slatkine, 1970, pp. 143, 144. La relacion de la filosofia de Fontenelle con la de
Descartes es un tema que ha dividido a los especialistas. Se puede encontrar una reconstruccion de las
diferentes posiciones en Niderst, A., Fontenelle a la recherche de lui-méme (1657-1702), Paris, Nizet, 1972.
101 Goyard-Fabre, S., op. cit., pp. 78y ss.

102 «No es la historia de las revoluciones, las guerras y los casamientos de los principes, sino la de las pasiones
y los errores humanos, que subyace a aquella, lo que se debe estudiar”, en Fontenelle, Sur [’histoire, ed. cit.,
p. 435.
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La comparacién que hemos hecho de los hombres de todos los siglos a un solo
hombre puede esclarecer la disputa entre los Antiguos y los Modernos. Un
espiritu cultivado esta compuesto de todos los espiritus de los siglos
precedentes. No es mas que un mismo espiritu el que se cultiva todo el tiempo.
Asi, ese hombre que ha vivido desde el comienzo del mundo hasta el presente
ha tenido su infancia, donde se ha ocupado de las necesidades méas acuciantes de
la vida, su juventud, donde ha desarrollado su imaginacion [...]. Se encuentra
ahora en la madurez, donde razona con precision y claridad [...] Pero esta
comparacién no puede ser llevada hasta el final, ese hombre no tendra vejez
[...] es decir, para abandonar la alegoria, que los hombres no degeneraran jamas
y los logros de los buenos espiritus que atravesaran la historia se acumularan

unos sobre otros*®,

En el marco de la nueva epistemologia, el “espiritu” individual tanto como el
colectivo se forman a través del tiempo, las observaciones y las experiencias. Este cruce
entre epistemologia e historia también se advierte en las ya mencionadas Réflexions sur
I’histoire, et sur les différentes maniéres de I'écrire, de D’Alembert (1761)**. El autor,
luego de criticar a los escépticos que no veian en la historia, mas que “la extravagancia y la

59105

maldad de los hombres” ™, y a los fildsofos, “que desacreditaban absolutamente ese género

_ 106
de conocimiento”

en nombre de profundos saberes metafisicos, sefiala, en un pasaje ya
parcialmente mencionado que un pensador sabio debe “buscar en el pasado los trazos
preciosos, aunque débiles, de los esfuerzos del espiritu humano y, también, los trazos mas
fuertes del cuidado que se ha puesto en todos los tiempos para ahogarlos™”.

Inmediatamente traza un paralelo entre la historia y un edificio que se eleva poco a poco,

“el edificio de la razén™'%, En el camino de la nueva epistemologia cientifica, D’ Alembert,

193 Fontenelle, B., Digression sur les Anciens et les Modernes, ed. cit., p. 307.

1041 a primera version del texto, leida en la Academia Francesa el 19 de agosto de 1761, fue publicada en la
segunda edicion —la primera es de 1753- de sus Mélanges de littérature, d’histoire, et de philosophie,
Amsterdam, Chatelain et Fils, 1773, vol. 5, pp. 469-494. La segunda edicion es de 1767, reeditada en 1773.
195 > Alembert, J., Réflexions sur I’histoire, et sur les différentes maniéres de l’écrire, ed. cit., vol. V, p. 475.
106 Ipid., p. 472.

97 pid., p. 476.

198 Ipid., p. 477.
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quien sorprendentemente tenia formacion cartesiana, busca, como Fontenelle, Montesquieu
o0 Voltaire, un principio de inteligibilidad en la historia misma.

Este cruce entre historia y epistemologia también recorre las péginas del Discours
préliminaire de la Encyclopédie, manifiesto del siécle des Lumiéres'®. El objetivo de la
Encyclopédie, dice D’ Alembert en el Discours, es reunir en un diccionario todo lo que
habia sido descubierto en el terreno cientifico, los principios generales y los detalles de las
artes inventadas por los hombres, los principios de la moral, la legislacion y la politica, las
leyes que gobiernan las sociedades, la metafisica, las reglas de gramaéticas, el andlisis de las
facultades del conocimiento humano, e incluso la historia de las opiniones de los hombres.
Con este fin plantea la necesidad de elaborar una especie de “mapa”, al que llama “Arbol
enciclopédico” o “Sistema figurado de los conocimientos humanos”, que se encuentra en la
Gltima parte del Discours (este cuadro ya habia aparecido en 1750 en el Prospectus,
redactado por Diderot), el cual se basa en la clasificacion que Francis Bacon presenta en su
Novum organum. En ese trabajo Bacon presentaba su clasificacion de los conocimientos.
Frente a las clasificaciones tradicionales, la clasificacion de Bacon no es jerarquica, no
otorga prioridad a las ramas del conocimiento contemplativo sobre las disciplinas practicas,
sino que es precisamente enciclopédico y su atencion a las facetas o usos practicos de los

distintos tipos de conocimientos ocupan un lugar tan importante como las facetas

109 En 1746, afio en el que D’Alembert conocié a Diderot, naci6 el proyecto de la Encyclopédie. Como se
sabe, al principio la idea era traducir por un encargo del editor francés André Le Breton la Cyclopaedia
(1728) de Ephraim Chambers, editada en Inglaterra. Sin embargo, la Encyclopédie se alejé rapidamente del
proyecto original. En 1750 se publicé el Prospectus escrito por Diderot y en 1751 vio la luz el primer
volumen de la Encyclopédie, el cual se abre con el Discours préliminaire. El Discours fue la primera obra
filosofica de D’ Alembert y, no obstante, se convirtié en una especie de manifiesto de la filosofia francesa del
siglo XV111. Hasta el momento de la redaccion del Discours préliminaire, sus trabajos se habian limitado a las
cuestiones cientificas y a las matematicas. En 1739 habia publicado Mémoire sur le calcul intégral, en 1743
un Traité de dynamique y en 1744, un Traité de [’équilibre et du mouvement des fluides: pour servir de suite
au Traité de dynamique. No es casual que su lectura de la obra de Newton se limitase a los tratamientos
matematicos que se desarrollan en la misma, dejando de lado las cuestiones metafisicas que preocuparon a
Voltaire, cfr. De Gandt, F., “Les études newtoniennes du jeune D’Alembert”, Recherches sur Diderot et sur
[’Encyclopédie, 2005, n° 38, pp. 177-190.
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te6ricas™™®. D’Alembert retoma el esquema trazado por Diderot en el Prospectus y explica
que, siendo el sistema general de las ciencias y las artes un gran laberinto, el objetivo de un
“orden enciclopédico” es dejar de lado esos tortuosos caminos y “situar al filésofo por
encima de ese vasto laberinto, en un punto de vista muy alto desde donde pueda dominar a
la vez las ciencias y las artes principales, abarcar de un vistazo los objetos de sus
especulaciones; distinguir las ramas generales de los conocimientos humanos, los puntos
que los separan, y los caminos secretos que los unen”™. Segiin D’Alembert, el sistema
general de los conocimientos se divide en tres. A cada una de las secciones corresponde una
facultad del alma: la memoria, la razén y la imaginacion. En esto, D’Alembert sigue a
Bacon. La historia pertenece al &mbito de la memoria, la filosofia al de la razon y las artes
al de la imaginacion. D’Alembert divide la historia en sagrada, la cual se diferencia al
mismo tiempo en historia sagrada e historia eclesiatica; historia humana, que se divide en
civil y literaria y, finalmente, historia natural. La razon pertenece al &mbito de la filosofia.
Dentro del ambito de la filosofia se ubican la metafisica y la teologia, la cual a su vez se
divide en teologia natural y teologia revelada. A continuacion, ubica las ciencias del
hombre y de la naturaleza. Dentro de la primera diferencia los conocimientos relacionados
al alma y sus operaciones, y los conocimientos relacionados al hombre en sociedad. Dentro
de las ciencias de la naturaleza se encuentran los conocimientos fisicos y las matematicas;
entre los primeros el autor ubica ciencias como la zoologia, la astronomia, la cosmologia, la

botanica y la quimica, entre otras. Finalmente, la pintura, la escultura, la mdsica y las

19 1y’ Alembert y Diderot fueron acusados de plagio. D’ Alembert responde a las acusaciones en las primeras

paginas del Discours. Cfr. D’Alembert, J., Discours préliminaire, ed. cit., vol. I, p. 15. Sobre las criticas del
padre Berthier respecto de la deuda del Prospectus con la filosofia de Bacon, publicadas en 1751 en
Mémoires de Trévoux, y la respuesta de D’Alembert, véase Malherbe, M., “Mathématiques et sciences
physiques dans le « Discours préliminaire » de I’Encyclopédie”, Recherches sur Diderot et sur
[’Encyclopédie, 1990, n° 9, pp. 113-146

11 D’ Alembert, J., Discours préliminaire, ed. cit., vol. I, p. 45.
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diferentes ramas que de ellas se desprenden componen la tercera parte, que deriva de la
imaginacion, cuyas partes principales quedan comprendidas bajo el nombre de bellas artes.
“Tales son las principales partes de nuestro arbol enciclopédico™ ", dice D’Alembert.

Pero D’ Alembert no se limitd a presentar el esquema de los conocimientos humanos
de una manera estatica y “ahistérica”. Realiz6 al mismo tiempo una presentacion historica y
genealdgico-metafisica de los mismos. El orden enciclopédico de nuestros conocimientos,
que es un orden provisorio que depende de la perspectiva del autor, dice, se apoya en el
orden fundado en el “progreso natural de las operaciones del espiritu”. Lo primero que
nuestras sensaciones nos ensefian, dice el autor del Discours, es nuestra existencia; lo
segundo, la existencia de los objetos exteriores. La busqueda de la preservacion de nuestro
cuerpo lleva a los hombres a unirse en sociedad, a formar un lenguaje y a crear las nociones
de justo, injusto, bien y mal. De la necesidad nacen la agricultura, la medicina y las demas
ciencias Uutiles. Sobre estos conocimientos concretos se han elevado, explica, los
conocimientos mas abstractos, a saber, la logica, la gramatica, la geografia, la moral y la
politica. Estos ultimos saberes, afiade, no son ya el fruto de impresiones directas sino de
reflexiones. Luego, a partir de las reflexiones formadas por combinacién de ideas
primitivas, surgen otras, dice D’Alembert, las cuales son ideas formadas por el hombre
mismo al imaginar y componer seres semejantes a los de la naturaleza. De alli nacen la
poesia, la pintura, la escultura, la arquitectura y la musica. Memoria, reflexion e
imaginacion, éste es el orden en el que segin D’ Alembert se desarrolla el espiritu humano
en sus progresos.

Goulemot sostiene que “la genealogia de 1os conocimientos propuesta por

55113

D’Alembert es una historia filoséfica” ™. En efecto, el orden genealdgico-metafisico

12 Ipid., p. 50.
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(“metafisico”, tomando en consideraciéon el giro que la idea de “metafisica” da en ese
momento, acercandose a una teoria de las facultades de conocimiento) se confunde con una
filosofia de la historia o una historia filos6fica. Por esta razon, D’ Alembert se apoya en ese
esquema en la segunda parte del Discours para ordenar la historia humana desde el
Renacimiento™*. “Cuando se consideran los progresos del espiritu humano desde esa época
memorable, se descubre que esos progresos se han realizado en el orden que naturalmente
debian seguir”, afirma*'®. Asimismo, en el Essai sur les éléments de philosophie ou sur les
principes des connaissances humaines, presentado por D’ Alembert como una continuacion
del Discours, el autor conjuga epistemologia e historia, ligando la secuencia de los errores,
las disputas y los conocimientos alcanzados por los hombres a la “historia del espiritu

humano”**®.

113 Goulemot, J., Le Régne de [’histoire. Discours historiques et révolutions XVII®-XVIII® siécle, ed. cit., p.
364-5.

14 > Alembert, J., Discours préliminaire, ed. cit., vol. I, p. 54 y ss.

15 Ipid., p. 54.

18 1> Alembert, J., Essai sur les éléments de philosophie ou sur les principes des connaissances humaines, en
(Euvres compléetes de D’Alembert, ed. cit., vol. |, p. 125.
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“Le systéme figuré des connaissances humaines”, en D’Alembert, Discours préliminaire, en
Euvres complétes de D’Alembert, Paris, Belin, 1821, vol. |, p. 115. El cuadro ya habia sido
publicado en 1750 en el Prospectus (Diderot).
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Finalmente, cabe recordar que Voltaire en sus Nouvelles considérations sur [ histoire
(1744) dice que seria deseable que la historia adoptara el mismo método que se sigue en la
nueva fisica: “Tal vez pronto suceda en la manera de escribir historia lo que sucedi6 en
fisica. Los nuevos descubrimientos volvieron obsoletos los viejos sistemas™’. El objetivo
de Voltaire era dejar de lado tanto las historias antiguas, construidas en torno a la fabula y
el mito, como los relatos que en su época no se ocupaban mas que de acumular sucesos sin
otorgarles ninguna conexion. No se trataba de acumular hechos en la memoria sino de
escribir una historia filoséfica capaz de mostrar las causas profundas y escondidas de esos
hechos, es decir, se trataba de hacer una historia de los usos y las costumbres, una historia
del espiritu humano. Este es el plan que desarrollara algunos afios mas tarde en el Essai sur
les meeurs. Lo que “merece ser conocido”, dice en el prefacio de esta obra, es “el espiritu,
las costumbres, los usos de las naciones™'%; y en el Noveau plan d’une histoire de [’esprit
humain®, sefiala: “Mi fin principal es conocer tanto como pueda las costumbres de los
hombres y las revoluciones del espiritu humano. Yo analizaré la sucesion de las dinastias y
la cronologia como mi guia, no como fin principal”*%,

Ese “espiritu humano”, como las facultades de conocimiento, se desarrolla con el
tiempo. Voltaire utiliza en el Essai la imagen del pasaje de la “razon incipiente” (raison
commencée) a la “razon cultivada™ (raison cultivée) para dar cuenta de la evolucion de las

sociedades'?’. De esta manera, proyecta el modelo sensualista de formacién de la

racionalidad sobre el terreno de la historia. De lo que se trata es de “seguir la marcha del

17 Cfr. Voltaire, Nouvelles considérations sur [’histoire, OhV, p. 46.

118 \/oltaire, Essai, ed. cit., p. 195.

119 Este trabajo fue la “Introduccion” de la primera version del Essai, publicada en el Mercure.
120 \soltaire, Noveau plan d’une histoire de [’esprit humain, en Essai, vol. 2, p. 816.

121 Cfr. Voltaire, Essai, pp. 13-15.
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espiritu humano abandonado a si mismo”*?%, de narrar la trayectoria de “la razén incipiente
(raison comencée) que crece y se fortifica con el tiempo™*?. Lector de Fontenelle, Voltaire
no estaba interesado en la historia de dos o tres naciones privilegiadas, sino en “la historia
del espiritu humano”. Para el autor de La Henriade (1723), la historia ya no es la historia de
Dios, ni tampoco la de las batallas ganadas por los grandes hombres.

Una de las consecuencias de esta nueva manera de plantear el tema de la historia es la
descentralizacion del relato historico. Por esta razon, el programa de Voltaire es escribir
una “historia universal”, una “historia general”***. La historia ya no gira en torno a un
hombre que actla como un fundador o un pueblo elegido. En la introduccion al Essai elogia
con ironia la obra de Bossuet sobre “una parte de la historia universal”'®. Inmediatamente
anade que sera necesario remontarse a tiempos lejanos ya que, sefiala, “este elocuente
escritor, al decir unas palabras sobre los arabes, que fundaron un imperio tan poderoso y
una religién tan floreciente, habla de ellos como de un diluvio de barbaros”?. El nudo del
problema es para el autor de La Henriade, que “Bossuet parece haber escrito unicamente
para indicar que todo ha sido hecho en el mundo por los judios™?’. “Hubiera sido deseable
que no olvidara enteramente a los antiguos pueblos de Oriente, como los indios y los
chinos, que llegaron a ser importantes incluso antes que las demas naciones se hubieran
formado”, agrega'®®. Por esta razén el Essai comienza analizando el espiritu de esas
naciones y otras descuidadas por Bossuet. A través de la detallada descripcion de los

antiguos pueblos de Oriente y del espiritu de otras naciones tempranamente desarrolladas

122 Ipid., p. 13.

123 bid., p. 14.

124 \/oltaire, “Remarques pour servir de supplément & I’ Essai sur les meeurs”, en Essai, vol. 2, p. 906.
125 \/oltaire, Essai, vol. 1, p. 196.

2% 1bidem.

27 Ibidem.

128 [bidem.
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Voltaire intenta superar el “provincianismo” del cristianismo. Trazar la historia del espiritu
humano no es, para Voltaire, contar la historia de un pufiado de reyes y de las guerras que
han provocado; menos aun narrar la historia de una nacion en particular o de un pueblo
elegido, como habia hecho Bossuet. Es en el marco de este proyecto que el primer capitulo
del Essai se dedica a los usos, las leyes y las ciencias en China durante la Antigliedad.
Voltaire reconoce los tempranos avances de los chinos en el campo de la astronomia y
sefiala que en sus primeros libros no se encuentran prodigios o predicciones, lo que los hace
aun mas respetables. China, dice, era ya “una nacion civilizada cuando nosotros no éramos
sino salvajes™*?°. Asimismo menciona sus conocimientos de geometrfa, sus invenciones y
descubrimientos, y la pureza de su religién, la cual no habia sido desfigurada por las
fabulas, ni habia sido mezclada en guerras y disputas™. Luego de hablar de China, se
refiere a la India. Voltaire reconoce que, como los chinos, los indios han cultivado las
ciencias y las artes desde tiempos remotos**!. Los griegos, dice, habrian viajado hacia alli
en busca de las ciencias y el célebre Pitagoras habria aprendido de los indios las
propiedades del tridngulo. Los indios, cuenta Voltaire, trataron sobre filosofia y moral en
forma de alegorias y parabolas y dieron forma a la mas antigua teogonia. EI Shasta es un
libro indio, donde se menciona a un ser eterno y a un conjunto de seres creados por éste que
participan de su esencia. Voltaire dice que esto fue luego recogido, entre otros, por Platon y
afirma que “nada hay en la antigliedad tan majestuoso ni tan filosofico™ 2. Concluye que la
India “debe haber sido el lugar que primero se ha civilizado” y afiade con admiracién que la

religion de los indios se reducia al “culto de un Ser supremo” y estaba “desligada de toda

129 bid., p. 208.
30 Ipid., p. 222.
31 pid., p. 228.
32 Ipid., p. 230.
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supersticion y de todo fanatismo”. Asimismo, antes de hablar de Grecia y Roma se
refiere a Arabia. Voltaire sefiala que ya en esa época los arabes habian visto florecer las

artes y las ciencias, y habfan pasado de la barbarie a la civilizacion™*.

133 |bid., p. 237.

3% |bid. p. 267. Algunos afios més tarde, Condorcet, discipulo de Voltaire, retomara en su Esquisse d un
tableau historique des progreés de I’esprit humain la estereotipada imagen de Oriente como simbolo del atraso
y la credulidad y ubicaria nuevamente en la cultura greco-latina el comienzo de la historia. En la filosofia de
la historia de Condorcet, Oriente no ocupa un lugar privilegiado. En primer lugar, si se excluye la “Sexta
época” del Esquisse, las referencias a Oriente solo son marginales. A diferencia del Essai, donde los primeros
capitulos estan dedicados exclusivamente a China, India, Persia y Arabia, en el Esquisse en general las
alusiones a Oriente son poco significativas y aparecen dispersas en el libro. Para Condorcet Oriente
representaba el contrapunto de lo que deseaba transmitir sobre Occidente. En segundo lugar, desliza una
imagen monolitica y negativa de Oriente. Es verdad que le atribuye el origen de las artes y las ciencias:
“Grecia habia recibido de los pueblos orientales sus artes una parte de sus conocimientos, la escritura y su
religion” (Condorcet, Esquisse d'un tableau historique des progrés de [’esprit humain, ed. cit, p. 61), dice
Condorcet. No obstante, inmediatamente afiade que s6lo en Grecia esos frutos pudieron florecer, ya que alli
“las ciencias no fueron el patrimonio de una casta particular” (ibidem). El genio, agrega, “podia desplegar
todas sus fuerzas, sin estar sometido a un control pedantesco, al sistema hipdcrita de un colegio sacerdotal”
(ibidem). Asimismo, al explicar el origen de las religiones y denunciar sus objetivos, a saber, la dominacion
de los pueblos, sefala: “Si se quiere saber hasta qué punto pueden llevar esas instituciones su capacidad
destructora de las facultades humanas hay que fijar la atencion, por un momento, en China, en ese pueblo que
parece no haber precedido a los otros en las ciencias y en las artes mas que para verse sucesivamente
eclipsado por todos; en ese pueblo en el que el conocimiento de la artilleria no le ha evitado el verse
conquistado por unas naciones barbaras; en el que las ciencias, cuyas numerosas escuelas estan abiertas a
todos los ciudadanos [...], sin embargo, sometidas a absurdos prejuicios, estan condenadas a una eterna
mediocridad; en el que en fin la invencion de la imprenta ha resultado totalmente indGtil para los progresos del
espiritu” (ibid., p. 36). Inmediatamente se refiere a los “vastos imperios asiaticos” como lugares donde la
“ignorancia y los prejuicios” impiden los progresos y condenan al espiritu humano “a una vergonzosa
inmovilidad” (ibidem). Por otra parte, al final de la “Sexta época”, sefiala que el surgimiento del “genio” entre
los arabes ha sido “una excepcion a las leyes generales de la naturaleza que condenan a la ignorancia a las
naciones sometidas y supersticiosas” (ibid., p. 123). Al mismo tiempo en el Plan détaillé, uno de los
materiales que Condorcet escribi6 con vistas a la realizacion del Tableau historique des progrés de l’esprit
humain, contrapone a los progresos del espiritu humano “el estado estacionario de los pueblos asiaticos”
(Schandeler, J.; Crépel, P. (eds.), Tableau historique des progrés de [’esprit humain. Projets, Esquisse,
Fragments, Notes -1772/1794-, Paris, INED, 2004, p. 155). Ademas, es constante la identificacion de Oriente
con el despotismo, la tirania sacerdotal y la inmovilidad. Estas caracteristicas impiden el progreso del espiritu
humano y condenan a Oriente a la ignorancia y la supersticién. De esta manera, y sin documentar demasiado
sus afirmaciones, Condorcet construye, como bien sefiala Rolando Minuti, una imagen genérica y negativa de
Oriente. Lo contrario hace con respecto a Grecia, que para Voltaire habia sido “el pais de las fabulas”
(Voltaire, Essai, ed. cit., vol. 1, p. 86). Distinto es el tono con el que Condorcet habla de Grecia. Por un lado,
salvo un comentario acerca de los abusos cometidos por los griegos en el plano de las ciencias, lo cual los
llevo, dice, a “forjar sistemas” y a “entregarse a la imaginacion” alejandose de los hechos (cfr. Condorcet,
Esquisse, ed. cit., vol. I, p. 65), traza en la “Cuarta época” del Esquisse un cuadro idilico del pueblo griego.
En efecto, Grecia es presentada como el lugar donde la libertad otorgd “independencia al espiritu humano”,
permitiendo asi el rapido progreso de las ciencias y las artes. Por otro lado, Grecia es tomada por Condorcet
como un punto de partida. Es verdad que, como ya se sefial6, reconoce el origen oriental de las artes, no
obstante asocia el conocimiento y las artes a la libertad, y esa conjuncion, entiende, se dio por primera vez en
Grecia. Al final del capitulo, dedicado exclusivamente a Grecia, habla de la filosofia en Grecia, de las ciencias
y del alto grado que alli alcanzaron las artes, menciona a Séfocles, Euripides, Pindaro, Tucidides, Homero,
Platon y Socrates, y adelanta que se propone analizar “el cuadro del progreso de estas artes, discutir sus
causas [...] mostrar cémo la libertad, las artes y las luces han contribuido a la moderacion y al mejoramiento
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Ahora bien, ¢;como se relaciona esta historia del espiritu humano con la idea de
progreso? ¢Son nociones intercambiables? ;Todo desarrollo del espiritu implica un

progreso? ;Es la historia del espiritu humano sélo la historia de sus progresos?

de las costumbres” (ibid., p. 77). Es a partir de Grecia que se estructura el Esquisse. La “Quinta época” narra
el traspaso de los conocimientos griegos a Roma, la “Sexta época”, de la decadencia de Roma y el
advenimiento de la oscura Edad Media, y los restantes capitulos del renacimiento de las ciencias y las artes y
de su ingreso en la segura ruta del progreso del espiritu humano. De esta manera, al recentralizar la historia,
Condorcet habria dado un paso atras respecto de la filosofia de la historia de Voltaire. Cfr. Minuti, R.,
“L’Orient dans le Tableau de Condorcet”, en Binoche, B. (ed.), Nouvelles lectures du Tableau historique de
Condorcet, Québec, Presses de I’Université Laval, 2010, p. 171.
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I1. El “progreso del espiritu humano” en el siécle des Lumieres

En su Fragment de | Atlantide (1793-1794) Condorcet sefiala que lo que Bacon, uno
de los primeros en utilizar la idea de “progreso”, habia concebido en un siglo cubierto por
las tinieblas de la ignorancia en su Nova Atlantis (1624, publicado en 1627 en inglés, New
Atlantis) y que habia sido durante mucho tiempo visto como un suefio filosofico, podia
llegar a realizarse en las generaciones futuras gracias a los progresos de las luces™. La
conjuncion entre ciencia, progreso e historia en el siécle des Lumieres rozé por momentos
la utopia. “;Donde puede detenerse la perfectibilidad del hombre, armado con la geometria,

95’136

las artes, la mecanica y la quimica , Se preguntaba Mercier a fines del siglo XVIII. El

protagonista del trabajo que Mercier publica en 1770, L’an 2440, encuentra al visitar la
biblioteca del rey las obras del abate de Saint Pierre, ante lo cual el bibliotecario sefiala:
“Sus suefios han devenido realidad”*®’. Cabe recordar, que Saint Pierre habifa invertido la
célebre imagen pesimista de la historia, segun la cual ésta no es méas que el alejamiento de

una edad dorada.

Los poetas, se dice, han pintado la edad de oro de Saturno, es decir, han
imaginado siglos donde los hombres, vivian en la justicia, en la inocencia, en la
concordia, en la abundancia, y eran felices. Pero ellos han creido ingenuamente
que esa edad fue la primera. Ellos han creido que la edad de plata ha sucedido a
la edad de oro, es decir que en la segunda edad del mundo los hombres vivian
con menos justicia, menos concordia, menos abundancia, siendo por
consecuencia menos felices. Pensaron que la edad de bronce, menos prodigiosa
aun, habia sucedido a la de plata. Con respecto a la edad de hierro, dijeron que
fue la época en la que reinaba la injusticia, la discordia, la violencia y la
pobreza, pero la historia, la filosofia y la experiencia nos ensefian lo contrario.

135 Cfr. Condorcet, Fragment de 1’Atlantide, ou efforts combinés de I’espéce humaine pour le progrés des
sciences, OC, vol. VI, pp. 598-599.

136 Mercier, L., L’An 2440: réve s'il en fut jamais, Amsterdam, 1786, vol. 2, p. 369. La trad. es nuestra.

57 Ibid., p. 210.
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Nos ensefian que los hombres han comenzado por ignorar las artes y que han
vivido en los primeros tiempos en la pobreza. A esta edad de hierro ha seguido
la de bronce, la cual fue menos grosera [...] A esta edad de bronce siguio la de
plata, la edad en la que vivimos actualmente. Nos encontramos en la puerta de

la edad de oro [...]**.

Asimismo, Volney en su Méditation sur les ruines de Palmyre presenta al lector una

ley, escondida detras de ruinas y revoluciones, que hace avanzar la historia humana.

Hombre que desesperas del género humano, ¢sobre qué hechos y
raciocionios fundas tus conjeturas? ¢Has investigado la organizacion del ser
sensible para determinar con exactitud que los impulsos que empujan al
hombre hacia la felicidad son mas débiles que aquellos que lo alejan de ella?
¢O bien, has llegado a la conclusién de que todo progreso es imposible luego
de observar la historia de la humanidad y juzgar sobre el futuro a partir del
pasado? jRespondeme! ;Acaso las sociedades no han dado desde su origen
ningun paso hacia adelante? ¢;Los hombres viven aun en los bosques,
miserables, estipidos e ignorantes? [...] Si en un tiempo y en un lugar
determinado los individuos han devenido mejores, ;por qué la especie
humana en su conjunto no puede mejorar? Si diferentes sociedades se han
perfeccionado, ;por qué no se podria perfeccionar el género humano en
general?'®,

Asi se expresa el genio, uno de los protagonistas del trabajo, con el objetivo de hacer
retroceder la vision pesimista de su interlocutor. Sin embargo, el optimismo no tuvo en
todos los autores el mismo alcance. Dado que la idea de “progreso”, antes que remitir a una
representacion metafisica, a una filosofia de la historia en sentido estricto, es decir la idea
de un sentido de la historia independiente de la accion de los hombres, lo hacia a la teoria
del conocimiento, las debilidades de las facultades de conocimiento humanas se
proyectaron en muchos casos en el terreno colectivo. De esta manera, mientras que para

algunos (i) la historia se presentaba como un camino de perfeccionamiento indefinido; otros

138 saint-Pierre, Ch., Projet pour perfectioner le gouvernement des Etats, en Ouvrajes (sic) de politique, Paris,
Briasson, 1733, vol. XI, pp. 225-226. La trad. es nuestra.
139 \/olney, C., op. cit., p. 78.
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(i1) entendieron que el progreso, como el ejercicio de las facultades de conocimiento, era

limitado e incierto.

1. La historia como perfeccionamiento indefinido

“iExtrafio cuadro el del universo antes del cristianismo! Todas las naciones hundidas
en las supersticiones més extravagantes”*, dice Turgot en la primera parte de su trabajo
Sur les avantages que [’établissement du Christianisme a procurés au genre humain
(1750). El lector se sorprende al leer estas palabras. ¢Fue Turgot un anti-lumieres? ¢Es ésta
una frase aislada? No, hay muchas en ese sentido en su obra, por ejemplo, en el trabajo Sur
les progrés successifs de |’esprit humain (1750), al hablar de la caida de Roma, dice que
fue la “Santa Religion” la que conservd y propagd “la inteligencia abolida de la lengua

latina”'*

. ¢Como explicar entonces la defensa que hace de la religion? Se podria atribuir
esto, quiza, al temprano acercamiento de Turgot a la teologia®*?. Sin embargo la explicacion
parece encontrarse enraizada en un estrato méas profundo de su filosofia.

Las concepciones del tiempo que circulaban en la Antigiiedad giraban en torno a los
topicos de la edad de oro, del retorno al paraiso perdido y de la circularidad del tiempo. El
mundo debia permanecer tal como los dioses lo habian creado, todo cambio era visto como

una degeneracion que se superaba a través de un retorno de los primeros tiempos. En la

Antigliedad la naturaleza y la vida humana eran indisociables, ambas estaban sujetas a

0 Turgot, R., Premier discours. Sur les avantages que I'établissement du Christianisme a procurés au genre
humain, en uvres de Turgot, Paris, Delance, 1808, vol. Il, p. 21. La trad. es nuestra.

141 Turgot, R, Second discours. Sur les progrés successifs de 1’ésprit humain, en (Euvres de Turgot, Paris,
Delance, 1808, vol. Il, p. 78. La trad. es nuestra.

42 Tyrgot abandona la carrera eclesiastica luego del segundo discurso en la Sorbona. Respecto del papel de la
religion en la obra de Turgot, véase Larrére, C., “Histoire et nature chez Turgot”, en Binoche, B.; Tinland, F.
(eds.), Sens du devenir et pensée de [’histoire au temps des Lumieres, ed. cit., p. 187. Respecto de la vida de
Turgot, véase la célebre biografia de Gustave Schelle, Turgot (Paris, Alcan, 1909).
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ciclos regulares. Turgot disocia la vida natural y la vida de los hombres. Mientras que “los
fendmenos de la naturaleza estdn sometidos a leyes constantes y encerrados en un circulo
de revoluciones siempre iguales”, dice, “la sucesion de los hombres ofrece, al contrario, un
espectaculo siempre variado”**. El género humano, afirma, como un individuo, “tiene su

»144 ‘pero a diferencia de la vida bioldgica de los hombres no tiene

infancia y sus progresos
una fase declinatoria. El género humano, sefiala, “marcha siempre hacia una perfeccion
mayor”'*. A esto hay que agregar el supuesto de que “todas las edades estan encadenadas”.
Sobre esta base Turgot apoya la idea segun la cual el Medioevo no fue una interrupcion en
la marcha de las luces. Mas aln, hasta considera que “en medio de destrucciones las
costumbres se suavizan y el espiritu humano se ilustra”*®. Es verdad que juzga que esos
progresos no son lineales, es decir, reconoce la existencia de épocas oscuras. Sin embargo,
para Turgot eso no genera un retroceso general. Considera que las luces cambian de lugares
pero no se extinguen, los logros alcanzados se acumulan.

En cambio, Condorcet no dudd en describir a la Edad Media en su Esquisse d’un
tableau historique des progreés de [’esprit humain como un periodo oscuro, una época de

ignorancia, supersticion y fanatismo*’

. Al igual que Turgot, considera que el progreso es
algo acumulable e irreversible: “Las costumbres se dulcifican [...] por el efecto lento, pero
seguro, del progreso general de las luces”'*®. Pero se distancia al no considerar que el

mismo sea continuo. “En este desastroso periodo [Medioevo] veremos como el espiritu

3 Turgot, R., Second discours. Sur les progrés successifs de ’ésprit humain, ed. cit., p. 52.

%% |bid., p. 53.

%% |bid., p. 54.

14 Ipid., p. 53.

W7 «“En esa época desastrosa veremos al espiritu humano descender rapidamente desde la altura en la que se
encontraba y recaer en la ignorancia, se podra ver en ciertos lugares hombres feroces, en otros, una crueldad
refinada, en todos lados, corrupcion y perfidia”, en Condorcet, Esquisse, ed. cit., p. 109.

148 1bid., p. 174. En el libro X, sefiala que se acerca el momento en el que “el sol ya no alumbrard més que a
hombres libres, que no reconoceran a otro sefior que su razén, en que los tiranos o los sacerdotes y sus
estupidos o hipdcritas instrumentos ya no existirain mas que en la historia y en los teatros”, ibid., p. 244.
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humano desciende rapidamente de la altura a que se habia elevado, y como la ignorancia
trae consigo, aqui la ferocidad, en otras partes una crueldad refinada y por doquier la
corrupcioén y la perfidia”, dice Condorcet™. Europa, senala, volvio a sumergirse en “una
noche profunda”, no faltaron las “fantasias teologicas”, las “supersticiones”, la
“intolerancia”, ni el “despotismo”. Por otra parte, sefiala que los hombres facilmente

10 Ademas,

abandonan el camino correcto y s6lo retornan luego de numerosas oscilaciones
en la primera época del Esquisse, al hablar de los progresos del espiritu humano, no duda
en mencionar la existencia de “errores generales que los han retrasado mas o menos, o que
los han suspendido, y que, frecuentemente, han hecho retroceder al hombre hasta la
ignorancia”lSl.

Pero, ¢a qué se deben estas interrupciones? ¢Qué es lo que frena los progresos del
espiritu? La respuesta es la “debilidad de la razon”. En efecto, sefiala que los hombres rara
vez cultivan la razén y si uno observa la historia ve que se conducen antes por los habitos

adquiridos que por sus reflexiones™?

. Asimismo en sus Discours sur Astronomie (1787)
sostiene que los prejuicios han devorado a los hombres desde tiempos inmemoriales y los
compara nada menos que con una hidra, un monstruo mitologico de siete cabezas, capaz, en
el caso de perder alguna de sus cabezas, de regenerarla®®®. Condorcet advierte a los lectores

que los obstaculos opuestos a los progresos del espiritu por los prejuicios y la ignorancia

renacen sin cesar y que para institucionalizar el abuso y volver al prejuicio y la ignorancia

49 Cfr. ibid., p. 109.

130 «[ 55 hombres se mantienen sujetos por un largo tiempo al error antes de llegar al punto donde reposa la
verdad [...]. Se podria comparar su marcha con la de un péndulo que no llega al punto de reposo si no después
de un gran nimero de oscilaciones en sentidos contrarios”, Condorcet, Réflexions sur la jurisprudence
criminelle, OC, vol. VI, p. 3.

151 Condorcet, Esquisse, ed. cit., vol. VI, p. 21.

152 Cfr. Condorcet, Vie de M. Turgot, OC, vol. V, p. 201.

153 Ibid., vol. I, p. 490.
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bastan s6lo unos segundos™". Ademas, en el mismo Esquisse, al hablar de los prejuicios,

afirma que han existido en todas las épocas y se han extendido incluso mas alla de ellas,
pues “los hombres conservan todavia los prejuicios de la infancia, los de su pais y los de su

siglo mucho tiempo después de haber reconocido todas las verdades necesarias para

destruirlos™*®.

Hemos visto a la razon humana formarse lentamente por los progresos naturales
de la civilizacién; a la supersticion apoderarse de ella para corromperla, y al
despotismo, degradar y embrutecer los espiritus bajo el peso del temor y de la
desgracia [...] Hemos visto a la razén levantar las cadenas, aflojar algunas y
apresurar el instante de romperlas a todas. Nos queda por recorrer la época en
que acab6 de romperlas a todas [...] ya nada puede detenerla en su camino hacia
el perfeccionamiento o la felicidad de la especie humana, de no ser esos
obstaculos inevitables que se reproducen ante cada nuevo progreso, porque
tienen como causa necesaria la propia constitucion de nuestra inteligencia, es
decir, esa relacion establecida por la naturaleza entre nuestros medios para

descubrir la verdad y la resistencia que ésta opone a nuestro esfuerzo™®.

“Asi como las operaciones del entendimiento que nos conducen al error o nos
retienen en él, desde el sutil paralogismo que puede alcanzar al hombre més cultivado hasta
los delirios de la demencia, forman parte de una teoria sobre el desarrollo de nuestras
facultades individuales, la historia de los errores generales que se introducen entre los
pueblos, se propagan y se eternizan entre ellos, forma parte de la historia de los progresos
del espiritu humano”, concluye Condorcet™’. Estos reparos de Condorcet nos llevan a
atribuirle una idea de progreso quebrada, discontinua, pero irreversible. Entendemos que las

reservas de Condorcet no son suficientes para negar la existencia de una idea de “progreso”

15% Condorcet, Essai sur la constitution et les fonctions des asamblées provinciales, OC, vol. VI, p. 119.
155 Cfr. Condorcet, Esquisse, ed. cit., p. 21.

156 Ipid., pp. 171-172. Las cursivas son nuestras.

7 Ibidem.
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en su filosoffa de la historia, tal como han hecho algunos especialistas'®®. Consideramos
que no renuncia a la idea de un progreso indefinido e ineluctable, aunque juzga que el
derrotero de la historia es sinuoso™. Recordemos que en las primeras péginas del Esquisse
afirma que “los progresos de la perfectibilidad humana son independientes de aquellos que

180 y que esa marcha no serd “jamas retrograda™®’. En la Vie de Turgot

desean detenerlos
que Condorcet escribi6 en 1786, al resefiar sus trabajos, sefiala que éstos tienen por objeto
describir “el cuadro de los progresos del espiritu humano” y que, segun Turgot, esos

progresos “no tienen limites™'®%. Si bien con reservas, como se ha sefialado, Condorcet

comparte esa idea de la historia.

2. Los obstaculos al progreso: los extravios del espiritu humano

El resultado del cruce entre la nueva epistemologia y la historia no fue un producto
monolitico entre les philosophes. Algunos autores, mencionados en el apartado anterior,
mantuvieron una concepcion optimista de la historia, otros, (i) conjugaron el optimismo

histérico con un cierto pesimismo antropoldgico o, aun mas pesimistas, dejaron abierta la

158 \/éase Lotterie, F., Progrés et perfectibilité: un dilemme des Lumiéres francaises (1755-1814), ed. cit., p.
98; Cento, A., Condorcet e l’idea di progresso, Firenze, Parenti, 1956, p. 101.

159 Cfr. Waldinger, R., “Condorcet: The Problematic Nature of Progress”, Condorcet Studies, 1984, n° 1, pp.
117-129. Respecto de la interpretacion canonica, José de Sevilla sostiene que el Esquisse es la representacion
mas acabada de la filosofia progresista de la historia de la llustracidn, segin la cual la historia marcha en linea
recta desde la barbarie a la civilizacion, siendo el progreso acumulativo, unidireccional e irreversible, véase
Sevilla, J., “El concepto de filosofia de la historia en la Modernidad”, en Reyes Mate, M. (ed.), Enciclopedia
Iberoamericana de Filosofia, Madrid, Trotta, 2005, vol. 5, pp. 78-79. Asimismo Nannerl Keohane sostiene
que el Esquisse constituye el “cenit” de la idea de progreso y Jacques Le Goff habla del mismo como la
“apoteosis” de dicha idea, véase Keohane, N., “The Enlightenment Idea of Progress Revisited”, ed. cit., p. 21;
Le Goff, J., Pensar la historia. Modernidad, presente, progreso, trad. Marta Vasallo, Barcelona, Paid6s,
2005, p. 216.

180 condorcet, Esquisse, ed. cit., p. 13.

'L 1bidem.

162 Cfr. Condorcet, Vie de M. Turgot, ed. cit., vol. V, pp. 13-14. Sobre la relacion entre Condorcet y Turgot,
véase Arago, F., Biographie de Condorcet, OC, vol. 1., pp. II-CLXXI; Boarini, S., “Turgot, Condorcet. Les
Lumiéres face au progrés”, Dix-huitiéme siecle, 2011, n° 43, p. 524.
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pregunta acerca del sentido que la historia tomaria en el futuro. Por otra parte, (ii) hubo
quienes plantearon la existencia de una especie de “dialéctica negativa”, llegando incluso a
disociar el progreso en el terreno de las ciencias y las artes del progreso moral. Finalmente
(iii, iv), las dudas respecto del futuro llevaron a otros a detenerse en el plano de la reflexion

pedagogico-politica antes que en la filosofia de la historia.

i. El pesimismo antropoldgico: las pasiones y la fragilidad de la razon

“iCon qué lentitud con qué dificultad el género humano se civiliza y la sociedad se
perfecciona!”, dice Voltaire al observar ruinas en lugares otrora florecientes®. En el
capitulo final del Essai sefiala que las “guerras intestinas, conspiraciones, crimenes y
locuras” han cubierto de ignorancia “bellas regiones de la tierra” y que las revoluciones han
“formado pueblos casi salvajes” en los paises “antafio mas civilizados™*®. Sin embargo, en
ese mismo capitulo dice como conclusion: “Este cuadro que hemos hecho de Europa desde
los tiempos de Carlomagno hasta nuestros dias muestra que Europa es ahora mas civilizada,
més rica, mas ilustrada que antafio™'®. Voltaire creia que el espiritu progresa, que “los
hombres finalmente se ilustran”. Con el tiempo, dice, “los hombres aprenden a pensar”leﬁ.
Sin embargo, entendia que la razén no conjuraria nunca definitivamente las sombras:
“¢Creéis que los tiempos de Jacques Clément no volveran? Yo habia creido lo mismo que

vosotros, pero hemos visto después los Malagrida y los Damiens”.*®” “No hay un solo mes

en la historia desde Constantino en el que las disputas teoldgicas no hayan sido funestas

163 \/oltaire, Essai, ed. cit., vol. 2, p. 724.

184 bid., vol. 2, p. 806.

185 |bid., vol. 2, pp. 810-811.

106 \/oltaire, Supplément & I’Essai sur les meeurs, Essai, ed. cit., vol. 2, pp. 905-906.

187 Voltaire, “Remarques pour servir de supplément a I’ Essai sur les maeurs et 'esprit des nations”, Essali, ed.
cit., vol. 2, p. 931.
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para el mundo”, agrega.'® En el mismo sentido al final de Le philosophe ignorant (1766),
dice: “Yo veo que hoy, en este siglo que es la aurora de la razdn, algunas cabezas de esa
hidra del fanatismo atn renacen”®. En la historia relatada por Voltaire las sociedades se
detienen, retroceden, renacen, vuelven a detenerse por siglos. “Es tan dificil que las
costumbres se refinen y que las artes se establezcan, las revoluciones arruinan tan a menudo
el edificio recién comenzado que uno debe sorprenderse al ver que la mayoria de las
naciones no viven como en otras épocas vivieron los tartaros”, exclama el francés®".

Las reservas acerca del futuro no son exclusivas de Voltaire. En efecto, en una carta
del 18 de julio de 1760 D’Alembert dice a Voltaire respecto del futuro de Francia: “No hay
otro partido a tomar que el de llorar sobre las ruinas”'™*. Dos afios antes explicaba: “Mi
opinion es por consiguiente que es necesario dejar la Encyclopédie a la espera de tiempos

59172

mejores (que quiza no llegaran nunca) Esas reservas de D’Alembert no pueden

173

circunscribirse al plano biografico™"”, las mismas estan presentes en el mismo Discours

1% 1bidem.

169 \/oltaire, Le philosophe ignorant, OV, vol. XXVI, p. 93.

170 Voltaire, Histoire de ’empire de Russie sous Pierre le Grand, OhV, p. 376.

11 D’ Alembert, J., Correspondance, en (Euvres complétes de D’Alembert, ed. cit., vol. V, p. 70. La trad. es
nuestra.

72 Ipid., p. 56.

178 Cabe recordar que la publicacién de la Encyclopédie provocé una fuerte oposicién en algunos sectores de
la sociedad francesa y que la publicacion de la obra se desarrolld en medio de grandes polémicas. Desde el
comienzo de su publicacion se formaron dos bandos. Por un lado, el poder religioso con los jesuitas al frente,
y también el delfin del rey y sus allegados y una parte de la intelectualidad envidiosa del éxito alcanzado por
los enciclopedistas. La obra fue atacada en revistas como Année littéraire, Nouvelles ecclésiastiques y Le
Journal de Trévoux, entre otros. Por el otro lado, se encontraban aquellos que eran favorables a la edicidn de
la obra, una parte de la corte, con Madame de Pompadour a la cabeza, el director de la Biblioteca Nacional,
Guillaume Malesherbes, la emperatriz Catalina de Rusia y un conjunto de escritores destacados de la época.
En 1757 tras un intento de atentado al rey los enciclopedistas fueron acusados de favorecer a la oposicion al
rey y aparecieron una serie de libelos (Avis utile, publicado por el abate Odet Giry de Saint Cyr en el Mercure
y Nouveau mémoire pour servir a [’histoire des Cacouacs, escrito por Jacob-Nicolas Moreau, entre otros),
donde fueron atacados y ridiculizados. La obra pas6 a formar parte del indice de libros prohibidos por la
Iglesia Catdlica en 1759 (el escandalo producido por la publicaciéon en 1758 de De [’Esprit, de Helvétius,
también habia afectado a la Encyclopédie). En ese mismo afio se les retiraron a los impresores los permisos
del Estado para seguir publicando la obra y D’Alembert abandoné el proyecto. Ademas, la obra sufrié varias
interrupciones, prohibiciones y casos de censura y los libelos difamatorios no cesaron nunca de aparecer
durante esos afios, en particular cabe recordar la pieza de teatro de Palissot Les philosophes, representada en
la Comédie Francaise en 1760. Ya sin D’ Alembert, la obra fue terminada en 1772, completando sus diecisiete
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préliminaire de la Encyclopédie. Al repasar los cambios en el mundo de las bellas letras,
D’Alembert sefiala que “el mundo literario como el mundo fisico esta sujeto a

revoluciones™!™,

Y luego generaliza esta tesis, “es necesario que todo sufra

revoluciones™ . Un poco después, al hablar del amor de la sociedad por las letras, sefiala:

Le debemos a éste el no haber caido alin en la barbarie a la que tienden a
precipitarnos una multitud de circunstancias. Se puede considerar como una de
las principales esa atraccion por el falso ingenio que protege a la ignorancia y

que la difundira tarde o temprano*™®.

D’Alembert llega a decir que “la barbarie dura siglos y parece ser nuestra

naturaleza™"". Diderot, asimismo, que habia dicho en la entrada “ENCYCLOPEDIE” de la

volimenes (la Encyclopédie contiene ademas once volimenes de planchas). Acerca de la historia de la
publicacion de la Encyclopédie, véase Darnton, R., The Business of Enlightenment: A Publishing History of
the Encyclopédie 1775-1800, Cambridge, Harvard University Press, 1979; Blom, P., Encyclopédie. El triunfo
de la razon en tiempos irracionales, trad. Javier Calzada, Barcelona, Anagrama, 2010. Acerca de la ofensiva
contra les philosophes en general y contra Diderot en particular, véase Masseau, D., Les ennemis des
philosophes. L antiphilosophie au temps des Lumiéres, ed. cit., pp. 131y ss.

174 Cfr. D’ Alembert, J., Discours préliminaire, ed. cit., vol. I, p. 79.

75 Cfr. ibid., p. 81.

178 Ibidem.

7 1bid., p. 82. Esto ha llevado a algunos autores a atribuirle una concepcion pesimista de la historia. Por
ejemplo, Veronique Le Ru en un trabajo acerca de la idea de progreso en el Discours dice, apoyandose en la
imagen del “laberinto” utilizada por D’ Alembert en varias ocasiones para aludir a los tortuosos caminos del
conocimiento humano y a sus limites, que la idea segtn la cual la naturaleza humana puede modificarse y
perfeccionarse poco a poco gracias al conocimiento es completamente extrafia a D’ Alembert. Segtn la autora,
en la filosofia de D’ Alembert no hay una imagen lineal y progresiva de la historia, sino por el contrario la idea
que la historia gira “en un ciclo compuesto por tres tiempos: ignorancia o barbarie, progreso y corrupcion”, en
Le Ru, V., “L’ambivalence de I’idée de progres dans le Discours préliminaire de I’Encyclopédie ou le
labyrinthe de la raison”, ed. cit., p. 125. Asimismo, Florence Lotterie, apoyandose en un analisis del lugar que
la idea de “revolucion” ocupa en la filosofia de D’Alembert, seflala que en su pensamiento “la idea de
progreso esta vinculada aln a la vieja representacion ciclica de la historia”, en Lotterie, F., Progrés et
perfectibilité: un dilemme des Lumiéres francaises (1755-1814), ed. cit., p. 8. Por otra parte, Jean-Marie
Goulemot, luego de atribuirle al autor del Discours un gran optimismo desde el punto de vista tedrico, dice
que la historia ideal se fractura cuando D’Alembert se enfrenta a la historia concreta. Luego de detenerse en
expresiones utilizadas por D’Alembert como “caminos tortuosos” y “laberinto”, concluye que en el Discours
la historia finalmente “se inscribe en un ciclo donde se alternan los avances y los retrocesos”, en Goulemot, J.,
op. cit., p. 366. También se podria mencionar a Henry Vyverberg, quien en un trabajo ya mencionado en esta
investigacion atribuye a D’ Alembert una teoria organicista de la historia, la cual desembocaria en una idea
circular del tiempo, en Vyverberg, H., op. cit., p. 141. En cambio algunos intérpretes asignan a D’ Alembert
un optimismo cercano al de Condorcet; véase Hankins, T., Jean D Alembert, Science and the Enlightenment,
New York, Gordon and Breach Science Publishers, 1990, p. 233. También Michel Paty relaciona el Discours
con el Esquisse d’un tableau historique des progrés de I’esprit humain de Condorcet; véase Paty, M., “Les
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Encyclopédie que el “progreso” es un “camino trazado” de donde el hombre no puede
alejarse y en el articulo “ECLECTISME” habia hablado de una “ruta que sigue

[ 178 i
naturalmente el espiritu humano en sus progresos” ", dice:

Los conocimientos se expanden dia a dia. No hay mujer con cierta educacién
gue no emplee con discernimiento todas las expresiones consagradas a la
pintura, a la escultura, a la arquitectura y a las bellas artes. jCuantos nifios
tienen la intencion de conocer estas cosas, cuantos nifios saben geometria,
cuantos nifios son masicos [...]! Sin embargo, los conocimientos no se expanden
méas que hasta cierto punto [...] las revoluciones son necesarias, siempre las
hubo y siempre las habra.'”
Diderot, que habia afirmado que el objetivo de la Encyclopédie era contribuir al
progreso humano®® y se habia propuesto “formar un cuadro general de los esfuerzos del

espiritu humano en todos los géneros y en todos los siglos™*®*

, entiende que las sombras
nunca desaparecen completamente. Una porcion de la tierra, dice, volvera a “recaer en las
tinieblas”®. Las revoluciones, que segtn el francés son inevitables, marcan los limites del
perfeccionamiento de la especie’®. De ahi que la Encyclopédie no tuviera por funcién
solamente difundir los conocimientos, sino también resguardarlos de esas revoluciones.

La causa de esta discontinuidad, de estas dudas respecto del futuro, es la debilidad de

las facultades de conocimiento humanas. En la entrada “DESTIN” del Dictionnaire

philosophique, Voltaire dice que “tendremos siempre pasiones y prejuicios, ya que nuestro

recherches actuelles sur D’Alembert”, en Michel, A.; Paty, M. (eds.). Analyse et dynamique. Etudes sur
[’ceuvre de D’Alembert, Québec, Presses de I’Université Laval, 2002, p. 63.

178 Diderot, D; D’ Alembert, J. (eds.), Enc., ed. cit., vol. V, p. 283.

79 Ipid., p. 637. Las cursivas son nuestras.

180 Cfr. ibid., p. 635.

'8! Diderot, D., Prospectus, ed. cit.,vol. X111, p. 130.

182 Diderot, D.; D’ Alembert, J. (eds.), Enc., ed. cit., vol. V, p. 637.

183 Cfr. ibidem.
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destino es estar sometidos a los prejuicios y las pasiones™®!. Voltaire crefa que es natural
que los hombres se guien por sus prejuicios antes que por su razén. Se podria objetar que
esta interpretacion sélo seria valida para un momento anterior a la llegada de la razén. Sin
embargo, esta objecion debe ser descartada. En Le siécle de Louis XIV (1751) sefiala que la
ciencia no es una garantia contra el fanatismo, y en el Précis du Siécle de Louis XV
(1768), afirma que la irracionalidad es “inseparable de la naturaleza humana™®. Para
Voltaire, la llegada de tiempos de sensatez no eliminaba completamente el furor y la
credulidad de los hombres, “el amor a lo maravilloso y el ansia de oir y decir cosas
fantasticas han pervertido el sentido comin en todos los tiempos”, dice’®. Voltaire
considera que aunque el espiritu logre progresar siempre quedan restos de oscuridad,
siempre quedan prejuicios y supersticiones capaces de hacer caer nuevamente las sombras
sobre las naciones. La estructura misma de Le siecle de Louis XIV expresa esta
supervivencia de las sombras. El libro en el que se presenta el “siglo mas ilustrado que
jamas haya existido” se cierra con la descripcion de diferentes disputas religiosas, y al
hablar del conflicto entre el jansenismo y el molinismo, afirma que si bien esas “querellas
que deshonran a la razon y perjudican a la religion” han sido superadas, siempre pueden
aparecer “algunos agitadores, que buscan en las cenizas apagadas resto del fuego, con los
que tratan de provocar un incendio”*®. Como bien sostiene René Pomeau, nada parece

definitivamente ganado en la filosofia de la historia de Voltaire®.

184 \/oltaire, Dictionnaire philosophique, ed. cit., vol. XXVII1, p. 349.

185 Al analizar el nacimiento de las religiones desnaturalizadas, Voltaire sostiene que el vulgo es siempre
crédulo e ignorante, pero inmediatamente aclara que “vulgo” no se aplica solamente al “pueblo” sino también
a un gran numero de principes y sabios, véase Voltaire, Le siécle de Louis XIV, OhV, p. 1062.

186 Cfr. Voltaire, Précis du siécle de Louis XV, OhV, p. 1299.

187 \/oltaire, Essai, ed. cit., vol. 1, p. 114.

188 \oltaire, Le siécle de Louis X1V, ed. cit., p. 1087.

18 pomeau, R., Voltaire en son temps, Paris/Oxford, Fayard/Voltaire Fundation, 1995, vol. 2, p. 236. \Véase
también Stenger, G., “De la sensation a la superstition: éléments pour une histoire de I’esprit humain dans
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Asimismo, D’Alembert, como ya se sefialo, habla de la atraccion del género humano
por el “falso ingenio”, el cual difundira tarde o temprano nuevamente las sombras, y en un
Eloge de Saint Pierre, afirma que “cualquiera que haya elaborado proyectos para la
felicidad de la humanidad, sin tener en cuenta las pasiones y los vicios de los hombres, no
ha imaginado mas que quimeras™®°. Como sefiala Malherbe, la posibilidad del retroceso y
del retorno de las épocas oscuras esta siempre latente’®’. En tanto, Fontenelle, luego de
sefialar que la historia humana depende de la naturaleza humana, afirma que ésta esta
“compuesta por la ignorancia, la credulidad, la vanidad, la supersticion, la maldad y una
pequefia dosis de buen sentido™. En ese marco no es extrafio que en algunos pasajes vea
la historia como una oscilacién entre tiempos de barbarie y de civilizacion'®. Esto ha
Ilevado a algunos especialistas a hablar de un pesimismo antropol6gico y un optimismo
histérico en Fontenelle; a otros, a disociar en su obra dos concepciones antagénicas de la
historia™®*.

Tomando en cuenta lo dicho hasta aqui, se puede concluir que, mas alla de los
matices, les philosophes mencionados en este apartado no parecen admitir una idea ingenua
respecto del curso de la historia, una idea de progreso historico irreversible, lineal y

homogéneo.

quelques articles du Dictionnaire philosophique de Voltaire”, Revue Voltaire, 2007, n° 7, pp. 239-254;
Baczko, B., Job, mon ami. Promesses du bonheur et fatalité du mal, Paris, Gallimard, 1997, p. 73.

1% 1y’ Alembert, J., Eloge de Saint Pierre, en Euvres complétes de D’Alembert, ed. cit., vol. 111, p. 257. La
trad. es nuestra.

191 Cfr. Malherbe, M., “D’ Alembert: encyclopédie et histoire”, Kairos, 1999, n° 14, p. 113.

192 Fontenelle, B., Sur [’histoire, ed. cit., vol. V, p. 432.

193 Cfr. Fontenelle, B., Dialogues des morts, en (Euvres de Fontenelle, Paris, Salmon, 1825, vol. I1, p. 425.
194 Cfr. Mortier, R., “Fontenelle entre I’optimisme scientifique et le pessimisme anthropologique”, en Mortier,
R., Le caeur et la raison : recueil d’études sur le dix-huitiéme siécle, Oxford, Voltaire Foundation, 1990, pp.
26-35; Mullet, 1., “Fontenelle et I’Histoire: du fixisme des passions aux progrés de 1’esprit humain”, Dix-
huitieme siécle, 2012, n° 44, pp. 335-347.
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ii. La ambigUedad del desarrollo de las facultades de conocimiento

Como ya se senald, el siglo XVIII utiliz6 poco la palabra “progreso”,
reemplazandola a menudo por otras categorias similares, como el verbo “perfectionner”,
los sustantivos “perfectibilité”, “politesse”, “raffinement”, y los adjetivos “éclairé”,
“cultive”, “policé”, “civilisé”, entre otros. Ademas, no se usé la palabra en sentido absoluto,
como se haria en el siglo siguiente. En muchas ocasiones, se habla del “progreso” de un
ambito determinado, las artes, las ciencias, etc. Por otra parte, no siempre se le adjudicé al
proceso histérico un valor necesariamente positivo. Diderot en Eléments de physiologie

(1774) habla de los “progresos sucesivos de la corrupcién”lgs; Mably, de los “progresos del

: 196 . . . . . ,
despotismo”,” y el mismo Mercier se pregunta si “el perfeccionamiento de nuestra razon

59197

no nos llevaria al perfeccionamiento del vicio Por otra parte, la palabra

“perfeccionamiento” al fin del siglo XVII se utilizaba para hablar de la inculcacion de las
buenas maneras en los jovenes, tal como se desprende del Dictionnaire de Furetiére'®, lo
cual estaba ligado a una critica a la artificialidad de la vida cortesana, de las fiestas y de las
reuniones de salon. En este marco la idea de “progreso” se tifie de cierta ambiguliedad. El
tiempo parece ser tanto el lugar del avance y el desarrollo como el de la degradacion.

En De I’Esprit (1758), que fue condenado por el Parlamento de Paris, la Sorbona y el

clero y quemado publicamente en Paris, Helvétius dice:

El deseo de alcanzar la felicidad hard que siempre miremos la ausencia de
placer como un mal. Nos gustaria que el intervalo que separa los momentos de

1% Diderot, D., Eléments de physiologie, OD, vol. IX, p. 240.

196 Mably, Droits et devoirs du citoyen, en Euvres complétes, Lyon, Delamolliere, 1796, vol. XI, p. 411.
97 Mercier, L., Tableau de Paris, Hambourg, Virchaux, 1781, vol. 1, p. 24.

198 Cfr. Furetiére, A., Dictionnaire universel, Rotterdam, Arnout, 1690, vol. 3, s.p.
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placer, vinculados a la satisfaccion de necesidades fisicas, fuese cubierto por
alguna sensacién agradable. Deseariamos sentir en todo momento sensaciones
nuevas, pues cada una de esas senciones nos genera placer [...]. De aqui nuestra
preferencia por el espectaculo que nos ofrecen los objetos en movimiento. De
aqui que se diga que el fuego nos hace compaiiia, es decir, nos distrae. Esta
necesidad de recibir constantemente estimulos y la inquietud que produce en el
hombre la falta de impresiones son las causas de la inconstancia y la
perfectibilidad del espiritu humano, aquello que lo conducird a inventar y

perfeccionar las ciencias y las artes y, finalmente, traerd la decadencia del

gusto®®.

La “inquietud” y la necesidad del hombre de “mantenerse en constante movimiento”
son para Helvétius los motores del perfeccionamiento de las ciencias y las artes, pero
también la causa de la corrupcion del gusto. Asimismo, en el Supplément au voyage de
Bougainville (1772) de Diderot, el anciano, uno de los personajes del relato, luego de
hablar de las “luces inatiles” del hombre civilizado, dice a su interlocutor: “Persigue cuanto
quieras lo que llamas comodidades de la vida, pero permite a los seres sensatos que se
detengan cuando, con penosos esfuerzos, ya no pueden tener mas que bienes
imaginarios™®. Algunos afios después, en su contribucién a la Histoire de deux Indes
(1770) habla de un “limite” mas alla del cual “la especie humana tiene tanto para ganar
como para perder”®®’. Asimismo, en febrero de 1754 en su Correspondance littéraire
Grimm, se enfrenta a Rousseau con respecto a su tesis sobre la relacion entre el desarrollo

de las ciencias y la corrupcion sin dejar de reconocer que “la facultad de reflexionar, que es

199 Helvétius, C., De I’Esprit, Paris, Durand, 1758, pp. 290-291. La trad. es nuestra.

20 piderot, D., Supplément au voyage de Bougainville, OD, vol. II, p. 215.

21 Diderot, D., “Contributions a [’Histoire de Deux Indes”, en (Euvres, ed. L. Versini, Paris, Laffont, 1995,
vol. 3, p. 680. No ha resultado facil a los especialistas aislar la contribucion de Diderot de la del resto de las
personas que participaron en la Histoire. En la actualidad se cuenta con herramientas de gran utilidad como
Diderot, D., Pensées détachées. Contributions da I’Histoire des deux Indes, ed. G. Goggi, Universita di Siena,
Siena, 1976; Diderot, D., Melanges et morceaux divers: contributions a [’Histoire des deux Indes, ed. G.
Goggi, Universita di Siena, 1977; Diderot, D., “Contributions a I’Histoire des deux Indes”, en Euvres, €ed. L.
Versini, Paris, Robert Laffont, 1995, vol. IlI; Diderot, D., Political Writings, eds. J. Mason; R. Wokiler,
Cambridge, Cambridge University Press, 1992. Salvo que se indique lo contrario, en este trabajo utilizaremos
la edicidn de L. Versini.
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la fuente de todos los males, es esencial al hombre”?*. Pero es, por supuesto, Rousseau,
sobre quien volveremos en la segunda parte de esta investigacion, quien mejor ilustra esta

“dialéctica negativa”.

iii. El progreso entre la filosofia de la historia y la politica

En el siecle des Lumiéres la idea de progreso desborda el campo de la epistemologia,
terreno en el que habia surgido. La idea de progreso “salta” desde la epistemologia a la
filosofia de la historia. Como ya se sefial6, Condorcet al comienzo de su Esquisse dice que
“el hombre nace con la facultad de recibir sensaciones, de percibir y de distinguir entre las
que recibe las senciones simples y las compuestas”, y que “si consideramos ese mismo
desarrollo en sus resultados, en relacion con los individuos que existen al mismo tiempo, y
si lo sequimos de una generacion a otra, veremos el cuadro de los progresos del espiritu
humano™®, “Este progreso”, explica, “esta sometido a las mismas leyes generales que se

observan en el desarrollo individual de nuestras facultades”?*.

Los progresos de la
perfectibilidad humana, agrega, son independientes de quienes desearian detenerla. Ahora
bien, si entendemos por “filosofia de la historia” la existencia de un principio que se

desarrolla con independencia de la voluntad de los hombres, es necesario reconocer que la

idea de “progreso” no se convierte en el siglo XVIII en todos los casos en una filosofia de

22 Grimm, F. (ed.), Correspondance littéraire, philosophique et critique, Paris, Furne et Ladrange, 1829, vol.
1, p. 112. (Salvo que se indique lo contrario se seguira esta edicion). La trad. es nuestra.

208 condorcet, Esquisse, ed. cit., vol. VI, pp. 11-12.

204 1bidem.
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la historia. EI progreso es presentado ya como una filosofia de la historia, ya como un
programa politico. Estos dos planos se mezclan en las obras de les philosophes®.

En efecto, el mismo Condorcet se pregunta en el Esquisse si el triunfo de las luces
“no depende de que sepamos servirnos de nuestras fuerzas” y Voltaire atribuye a menudo
los progresos de las ciencias y las artes a las politicas de diferentes “grandes hombres”, ya
sea en el terreno de la politica, las ciencias o las artes. En Le siécle de Louis XIV, al hablar
de los avances en los terrenos del arte y el conocimiento en el siglo XVII, particularmente
en ltalia, afirma que “debemos esos progresos a algunos sabios y genios repartidos en
pequefio numero por Europa, casi todos largo tiempo olvidados y a menudo
perseguidos”ZOG. Del mismo modo, en el Essai, afirma que “sin esos grandes hombres el
género humano hubiera permanecido siempre en un estado parecido al de las bestias
salvajes™®’. Por otra parte, en la Histoire de I'empire de Russie sous Pierre le Grand

(1759) presenta a Pedro como un personaje casi divino, “un fundador”®®

, que ha hecho
“florecer todas las artes en medio de la guerra®®®. Un solo hombre, dice, ha transformado a
Rusia. Ademas, en la Histoire de Charles XII (1731) sefiala que el objetivo es aconsejar a
los principes acerca del mejor modo de gobernar?’. En tanto, en las primeras paginas del

Nouveau plan d’une histoire de [’esprit humain, dice que “es necesario conocer la historia

de aquellos hombres que han cambiado la faz de la tierra”, particularmente los que han

205 | 3 dificultad para escindir los campos de la filosoffa de la historia y la politica en la obra de Voltaire, por
ejemplo, es el tema de un reciente libro de Méricam-Bourdet, M., Voltaire et I’écriture de I’histoire: un enjeu
politique, Oxford, Voltaire Foundation, 2012.

2 \/oltaire, Le siécle de Louis XIV, ed. cit., p. 1028.

27 \/oltaire, Essai, ed. cit., vol. 1, p. 393.

208 \/oltaire, Histoire de [’empire de Russie sous Pierre le Grand, OhV, p. 353.

299 |bid., p. 339.

219 «“Hemos pensado que este libro podria ser itil a algin principe...”, Voltaire, Histoire de Charles XII, roi de
Suede, OhV, p. 55.
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hecho a sus pueblos “mejores y mas felices”®™. En un sentido similar, el mismo Turgot
sefiala en un trabajo temprano, preparado para la participacion en un concurso convocado
por la Academia de Soisson, que el progreso estaria sujeto a sucesos azarosos y a la
existencia de grandes hombres que lo hicieran efectivo: “Las causas del progreso pueden
reducirse a tres: el estado de la lengua del pueblo; la constitucion del gobierno, la paz, la
guerra, las recompensas, el genio de los principes; el azar del genio: Descartes, Coldn,
Newton, etc.. 22

El progreso no parece aun ser el proceso imparable que arrastra a los hombres y al
que no pueden afectar las circunstancias negativas. Para los pensadores del siglo XI1X los
grandes hombres seran circunstancias accesorias del proceso histérico. En las Mélanges
philosophiques, historiques, etc., publicadas por Diderot en 1773-1774 a expensas de sus
encuentros con Catalina 11>*%, el editor de la Encyclopédie presenta el “estado civilizado”
como el producto de un programa, de un “plan de civilizacion”. Como explica Bertrand
Binoche, las Mélanges presentan un programa politico®®. Diderot contrapone las
sociedades que se forman por azar, como Francia, a las que son el producto de un “plan”?*.
Mientras que las primeras producen instituciones debiles y absurdas, las segundas generan

sociedades estables y seguras, donde los hombres se ilustran y las artes florecen. El autor de

Jacques, le fataliste aconseja a Catalina construir “buenas instituciones” que eviten la

21 Voltaire, Nouveau plan d’une histoire de I’esprit humain, op.cit., vol. 2, p. 816.

22 Tyrgot, R., Causes du progrés et de la décadence, en Euvres de Turgot, ed. Gustave Schelle, Paris, Alcan,
1913, vol. I, p. 117. La trad. es nuestra.

213 Entre 1773 y 1774 Diderot realizé un viaje a Rusia para visitar a la emperatriz Catalina I1. Les philosophes
consideraban que la emperatriz unfa el poder y las ideas del siécle des Lumiéres?*®. Catalina Il seguia las
politicas del difunto Pedro el Grande, quien habia intentado sacar a Rusia del aislamiento y acercarla a los
valores de los Estados de Europa occidental. Esto habia generado la critica de Rousseau a Pedro en el Contrat
Social. Segln Rousseau, Pedro habia introducido ideas extrafias en Rusia. Voltaire respondié a Rousseau en
el articulo “PIERRE LE GRAND ET J. J. ROUSSEAU” de su Dictionnaire philosophique. Acerca de la
relacion de los filésofos ilustrados franceses con Catalina 11, véase Gorbatov, 1., Catherine the Great and the
French philosophers of the Enlightenment, Bethesda, Academica Press, 2006.

1% Binoche, B., “Diderot et Catherine II”, en Binoche, B ; Tinland, F. (eds.), op. cit., p. 159.

2% Diderot, D., Diderot et Catherine I1, ed. Maurice Tournex, Paris, Calmann Lévy, 1899, p. 104.
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decadencia de la nacion. “Depende de vuestra majestad colocar la base de la piramide sobre

218 Este plan, concluye, “demuestra las ventajas de una nacion que

la roca”, dice Diderot
. . . . 14 99217 1

tiende a organizarse a partir de un plan sistematico””'. Por el contrario, agrega, las
naciones que no siguen un plan soélo producen “instituciones débiles, absurdas,

»218 De esta manera los progresos del espiritu de la nacién no son

contradictorias
presentados como un resultado automatico, sino como un proceso sujeto a la voluntad del
soberano®®. El objetivo de estos trabajos no parece ser mostrar el curso de la historia, sino

cambiarlo.

iv. Historia y pedagogia: ¢difundir las luces?

Junto al tema de la confianza en el advenimiento de un “siécle des lumiéres”, de un
“siecle éclairé”, se encuentra la discusion sobre el alcance que podria tener el proceso de
difusion de las luces. No todos les philosophes comparten la misma opinion respecto de
este tema, no todos son completamente optimistas, lo cual demuestra una vez mas la
necesidad de distinguir matices en las teorias de los pensadores de la época respecto del
futuro, del curso de la historia y del alcance que tendrian los progresos del espiritu humano.

El siglo XVIII se define a si mismo como una “age des Lumiéres” y se contrapone asi
a las edades anteriores en tanto épocas oscuras dominadas por el error, el fanatismo y las

tinieblas. Muchas de las imagenes que ilustran los libros de la época, como el frontispicio

28 1bid., p. 119.

217 bid., p. 136.

2% [ bidem.

219 Cfr. Brot, M., “Pour une historiographie des Lumiéres”, en Brot, M. (ed.), Les philosophes et ’histoire au
XVIII® siécle, ed. cit., pp. 15y ss.
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de la Encyclopédie, representan esta contraposicion a través de las figuras del sol o la luz

desenmascarando la supersticion y dejando la verdad al descubierto.

Frontispicio de la Encyclopédie, disefiado por Charles-Nicolas
Cochin y grabado por Bonaventure-Louis Prévost.
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Para entender las distintas posiciones respecto del tema es necesario retroceder hasta
los comienzos del siglo XVII. En ese momento la tradicion libertina, que se remonta al
siglo XVI en Italia, somete a critica a las ortodoxias religiosas, apoyandose en
interpretaciones materialistas, elaboradas a partir de relecturas de Epicuro y Lucrecio. Los
libertinos no consideraban conveniente la difusién de sus teorias. En general, sentian un
profundo desprecio por el vulgo. Por esta razon, Vanini pensaba que mientras que la
libertad de pensamiento debia ser total, la libertad de expresion debia reconocer limites.
Los libertinos suponian que era necesario, para mantener el orden social, no difundir la
critica.

Heredero en este punto de la tradicion libertina, Fontenelle afirmaba que no se debian
difundir las luces entre el pueblo. EI mismo hombre que afirmaba el perfeccionamiento de
la razon, consideraba inconveniente instruir a la sociedad. Voltaire criticaria por esto a
Fontenelle en una carta a Helvétius: “Vuestro vil Fontenelle no vivia mas que para si
mismo. jVivid para los otros! [...] jServios de vuestro espiritu para ilustrar al género
humano!”??°. Fontenelle, partidario del progreso de las ciencias, las artes y el método
cientifico, estaba persuadido al mismo tiempo de la incapacidad del hombre de servirse de
esa razén para guiar su vida y regular sus pasiones. EI hombre que en De [’origine des
fables afirmaba que las fabulas son la causa de los “extravios del espiritu humano” y que es

221 entendia,

mas dificil que los hombres se extravien una vez que las han abandonado
influenciado por la tradicion de los libertinos del siglo XVII, que esos progresos no
modificarian el comportamiento de los hombres. Fontenelle pensaba que la naturaleza

humana permanece sujeta a las pasiones y dominada por la atraccion hacia lo maravilloso.

220 \/oltaire, Correspondance, OV, vol. LXIV, p. 21.
221 Cfr. Fontenelle, B., De ['origine des fables, en (Euvres de Fontenelle, Paris, Salmon, 1825, vol. IV, p. 310.
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En ese marco no es extraiio escuchar en el Dialogue des morts a Homero decir a Esopo:
“Vosotros os imaginais que el espiritu humano no busca mas que lo verdadero,
desengafaos, el espiritu humano y lo falso van de la mano. Si queréis decir la verdad,

e . . . . L1 59222
haréis bien en envolverla entre fabulas, asi, tendra una mejor acogida”

. lgualmente,
sefiala que la inclinacion a la supersticion, a lo maravilloso e irracional, es connatural al
hombre. Pierre Bayle, otra referencia para les philosophes, no tiene una opinion diferente
de la de Fontenelle. El pesimismo antropolédgico lleva a Bayle a decir en el articulo
“COMENIUS” que el pueblo “disfruta de sentirse engaﬁado”223. Tal es por momentos su
desencanto que llega a plantearse, como en el articulo “ANAXAGORE”, la utilidad de su

. . 224
empresa: “;De qué sirven estas luces en medio de tales personas?”

, Se pregunta.

La actitud de los enciclopedistas es diferente. En el Discours préliminaire a la
Encyclopédie, D’Alembert habla de las ventajas que los hombres han encontrado al
extender la esfera de sus conocimientos®”, y Diderot en la entrada “DIVINATION” de ese

libro proclama el deber de los intelectuales de difundir el saber y la verdad?*®

. Quizas, uno
de los mas encendidos representantes de esta posicion haya sido el baron D’Holbach, quien
en su Systéeme de la nature (1770) sefialaba que “un gobierno justo, esclarecido y virtuoso,
que busca el bien publico, no necesitara utilizar fabulas y mentiras para gobernar a sujetos

99227

racionales”'. Lamentablemente, agrega el baron, “cl mundo esta gobernado por soberanos

.. . . 228 , .
injustos, incapaces y corrompidos”““". En ese marco afirma que el filésofo debe “ilustrar al

222 pontenelle, B., Dialogues des morts, ed. cit., vol. 111, p. 408. VVéase asimismo Fontenelle, B., Histoire des
oracles, en (Euvres de Fontenelle, Paris, Salmon, 1825, vol. IV, p. 316.

223 Bayle, P., Dictionnaire historique et critique, ed. cit., vol. 5, p. 267. La trad. es nuestra.

224 1bid., t. 1, p. 48.

225 Cfr. D’ Alembert, J., Discours préliminaire, ed. cit., p. 33.

226 Cfr. Diderot, D., “DIVINATION™, Enc., vol. 4, p. 1073.

22T D’Holbach, Systéme de la nature ou des lois du monde physique et du monde moral, Paris, Chez I’Editeur,
1820, vol. 1, p. 364. La trad. es nuestra.

228 |bidem.
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género humano, ensefidndole siempre la verdad”??. También es optimista el tono de un
autor cercano a los enciclopedistas, Helvétius. En el prefacio a De [’esprit, afirma que “se

59230

debe pensar y hablar de todas las cosas””, es decir que no se debe ocultar el saber al

pueblo; y que los “errores dejan de ser peligrosos cuando uno puede contradecirlos™?".
Circunstancias como los inconvenientes provocados por la publicacion de De I’Esprit 0 la
condena a la Encyclopédie no lo llevaron a abandonar sus convicciones, pero si a colocar
sus esperanzas fuera de Francia. De ahi su dedicatoria del libro De [I’homme, et de son
education a Federico de Prusia y a Catalina II.

Voltaire representa el caso mas complejo: por un lado, se lo puede escuchar exclamar
que la tendencia a lo irracional esta inscripta en la naturaleza humana y que, por esa razén,
es mejor que el pueblo sea guiado antes que instruido; por el otro, expresa su confianza en
el género humano. Por ejemplo, en el articulo “FRAUDE” del Dictionnaire philosophique
(1764), Ouang, que representa la voz de Voltaire, reacciona frente al faquir Bambabef, que

59232

“sostenia que el pueblo tiene necesidad de ser enganado””>, y en el Sermon des cinquante

sefala: “Se nos dice que el pueblo necesita misterios, que es necesario engafiarlo. jSe puede
ultrajar de esta manera al género humano! El pueblo no es tan imbécil como se cree”?®,
Quizas el lugar donde mas claramente se expresa esta confianza es en una carta a Helvetius
de 1765, ya mencionada, donde luego de criticar a Fontenelle le aconseja servirse de su
“espiritu para ilustrar al género humano”?**. De todas maneras, como hemos demostrado,

preocupado por la historia de los errores humanos y la supersticion, Voltaire no comparte la

fe de Condorcet o Turgot respecto del futuro del género humano. También Grimm, un

229 1bid., p. 367.

230 Helvétius, C., De I’Esprit, ed. cit., p. 111

21 bid., p. VI.

232 \/oltaire, Dictionnaire philosophique, ed. cit., vol. XIX, p. 207.
233 \/oltaire, Sermon des cinquante, OV, vol. XXIV, p. 453.

2% \/oltaire, Correspondance, ed. cit., vol. LXIV, p. 21.

74



hombre cercano al grupo de Diderot, tiene una posicién ambivalente. En los primeros
tiempos, compartia el optimismo de sus amigos enciclopedistas. Asi, en 1755 en la
Correspondance littéraire afirmaba que el filésofo debe mostrar la verdad y que, no
habiendo saber peligroso o dafiino para los hombres, “es falso decir que la verdad debe ser
ocultada a ciertos hombres™?*®. Sin embargo, con el paso del tiempo Grimm invierte su
postura. No dejara de pensar que es conveniente difundir la verdad, pero considerara que el
pueblo no se interesaria por ella. “Lo que es extraordinario y falso tiene mas poder sobre la
multitud que la verdad”®*, se lamenta, y se pregunta sobre el verdadero alcance del
esfuerzo de los intelectuales frente a “la imaginacion desordenada (déréglée) de la
multitud”®’. Esta es la razén, dice, por la que incluso aquellas pocas naciones que lograron
ciertos progresos vieron nacer rapidamente en su seno nuevas revoluciones?*?. Finalmente
sefiala en esa carta del 15 de enero de 1757 no creer vivir en un “siglo ilustrado”® y
concluye, intentando tomar distancia de Diderot, que la verdad inspira a un numero
reducido de personas, pero que “nada da al género humano” y que una “barrera
inflanqueable se opone a los progresos de la razon™?*’. Asi, Grimm se inclina hacia un
estrecho elitismo. No niega el avance de las luces en su época, pero considera que ese
desarrollo solo alcanza a un reducido grupo de hombres de letras, es decir que el vulgo
permanecera siempre atado a la “sinrazoén” (déraison) y la supersticion. La consecuencia

politica de esta postura es el alejamiento de las posturas radicales. En 1758 en la

Correspondance hace un elogio del déspota justo e ilustrado.

2% Grimm, F. (ed.), op. cit., vol. 1, p. 267. La trad. es nuestra.
2% |bid., vol. 2, p. 81.

27 1bid., p. 80.

238 Cfr. ibidem.

239 Cfr. ibidem.

20 Cfr. ibid., vol. 2, p. 83.
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De esta manera se puede advertir que no todos les philosophes comparten el mismo
optimismo con respecto a la difusién de las luces. Mientras que algunos consideran que
llegard el momento en el que éstas alcanzaran a toda la sociedad, otros piensan que las

mismas no pueden desbordar los margenes de un reducido circulo de personas.
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Conclusiones

Como se puede observar en esta primera parte de la investigacion, los analisis de la
historia se nutren en el siglo de las Luces de desarrollos que pertenecen al ambito de la

nueva epistemologia sensualista:

1) Se procede en historia como en la nueva fisica. Es decir, se busca a través de la
observacion un principio explicativo en la historia misma. Asi, en las obras de Fontenelle,
D’Alembert y Voltaire, emerge el “espiritu humano” como “hilo conductor” de la historia
de la humanidad.

2) El “espiritu humano”, que representa a la humanidad en su conjunto, funciona de la
misma manera que el espiritu individual, forjado a través de las criticas al innatismo. Es
decir, el espiritu humano, tanto individual como colectivo, se desarrolla con el tiempo,
confundiéndose con las costumbres y los logros de los hombres, y acumulando las
experiencias del pasado.

3) Como en la nueva fisica se utiliza en historia un método riguroso, basado en el control de

datos a través de la experiencia, del contacto con las fuentes.

Algunas de las consecuencias de este giro en la manera de escribir historia son:

1) Se toma distancia respecto de la vieja historiografia que buscaba la explicacion a la

historia en factores suprahistoricos, mezclando el relato historico con la religion, los mitos

o la literatura
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2) Dada la continuidad que se establece entre el desarrollo de las facultades cognitivas
individuales y la historia, en ambos terrenos se presenta el mismo obstaculo, a saber, la
credulidad de los hombres. Mientras que para algunos (Fontenelle, Voltaire) esa credulidad
estd inscripta en la propia naturaleza humana, para otros es algo superable (Condorcet,
D’Holbach). Esto lleva a varios pensadores a concebir el progreso como un proceso
quebrado y discontinuo. En algunos casos, se llega incluso a poner en duda la

ineluctabilidad del progreso historico.

Por otra parte, se puede observar en los analisis desarrollados que la idea de “historia
del espiritu humano” no es intercambiable con la idea de “progreso”. En efecto, la historia
del espiritu humano puede tomar diferentes direcciones. Tanto Voltaire, D’ Alembert como
Fontenelle se refieren en algunos casos a una historia de los “desvios” del espiritu humano.

Finalmente, se desprende de esta seccion que detras de la idea de “progreso” se
confunden los campos de la teoria de la historia y la politica. En efecto, la idea de progreso
es presentada en algunos casos como un ley irreversible y en otros como algo sujeto a la
voluntad de los hombres. De ahi los planes y programas elaborados por algunos ilustrados
con el fin de colocar a diferentes naciones en la senda del progreso y la civilizacion.

En resumen, la idea de progreso en el siecle des Lumieres es una nocién compleja,
cuyo alcance es difuso. No obstante, no se puede negar su existencia en la época o
considerarla una excepcion, como han hecho varios especialistas ya mencionados. Segun se
ha mostrado, dicha idea (o categorias similares) esta presente en el periodo y recorre los

trabajos de muchos de sus mas destacados representantes.
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Los andlisis hasta aqui desarrollados no agotan, no obstante, el tratamiento del tema
de la historia en el siécle des Lumieres. Hay otra faceta del tema que se superpone y en
cierta medida desborda el cuadro presentado. Esta otra perspectiva responde a otro esquema
mental presente en los trabajos de les philosophes que no se apoya en la nueva teoria del
conocimiento sino en categorias con tintes clasicos, como la idea de “naturaleza”. Este sera

el tema de la segunda parte de esta investigacion.
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SEGUNDA PARTE

NATURALEZA'Y PROGRESO



Introduccién

En La crise de la conscience européenne, Paul Hazard sostiene que a fines del siglo
XVII se produjo un “quiebre” en “lo profundo de la conciencia europea”. Segun el autor,
ese quiebre es el producto del surgimiento de un pensamiento critico, destructivo, que
hunde sus raices en la filosofia de los autores del siglo XVII y que provocé una ruptura
respecto del pensamiento teolégico®!. Jonathan Israel, en un trabajo reciente, reactualiza
las tesis de Hazard®*. Esta interpretacién no carece de fundamentos, sin embargo, parece
simplista en la medida en que, por un lado pasa por alto los vinculos entre religion e

lNustracion®®

, por el otro, soslaya nociones de la Antigliedad greco-latina, retomadas
durante el Renacimiento y | 'Age classique, que jugaron un papel importante en el siécle des
Lumieres.

En esta segunda parte de la investigacidn se intentard& mostrar que esas nociones
clasicas, la idea de “virtud”, la critica al interés particular y, especialmente, la categoria de
“naturaleza”, atraviesan los diferentes ambitos del pensamiento ilustrado. En efecto, se
intentard mostrar que esas categorias y lugares comunes entre los clasicos estan presentes
por momentos en la ética, la politica y la metafisica de los ilustrados y que, a partir de alli,

emerge una imagen de la historia que poco tienen que ver con la idea de una acumulacion

indefinida del saber y un desarrollo de las cualidades morales.

2 Hazard, P., La crisis de la conciencia europea, ed. cit., p. 28.

222 Cfr. Israel, J., Radical Enlightenment. Philosophy and the Making of Modernity 1650-1750, ed. cit., pp. 20,
21.

23 Sobre la relacion entre Ilustracion y religion puede consultarse el namero especial “Christianisme et
Lumiéres” de la revista Dix-huitiéme siécle, 2002, n° 34.
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I11. Naturaleza, ética y metafisica

“Dulce guia es la naturaleza, pero no mas dulce que prudente y justa”, dice Michel de
Montaigne en sus Essais, retomando una importante idea de la Antigiiedad greco-latina®*.
La idea de “naturaleza” otorgd unidad a la época clasica, una época dividida por corrientes
de pensamiento en disputa. La gvoig de los griegos, la natura de los romanos, remite a una
idea de orden y finalidad en sentido ético y metafisico. Los griegos concibieron la
existencia de un orden universal detras de los fendmenos cambiantes. Ese orden se presenta
ya como un dato, ya como un fin. Por esta razoén se puede decir que la “naturaleza”
representa en la Antigliedad una concepcion teleoldgica de la realidad. En la Politica
Aristételes dice que “la naturaleza es finalidad”, e inmediatamente agrega: “L.o que cada ser
es, después de cumplirse su desarrollo, eso decimos que es su naturaleza”®*. El
aristotelismo y el estoicismo son algunas de las corrientes en las que se encuentra este
entrecruzamiento entre las cosas humanas y el orden natural. Aristoteles, por ejemplo,

59246

luego de decir que la “ciudad es una de las cosas naturales”™, afirma que el que vive fuera

59247

(3

de ese estado es “una bestia o un dios”"'. La vida humana, sea tomada de manera
individual, sea tomada de manera colectiva, se inscribe en ese orden natural y queda sujeta
a sus principios.

De esta concepcién de la naturaleza se desprenden, entre otras, las siguientes
consecuencias: desde el punto de vista moral, se considera que la sabiduria y la vida

virtuosa se alcanzan en la medida en que el individuo adecua sus acciones a las leyes de la

2% Montaigne, M., Essais, Paris, Par la societé, 1725, vol. 3, p. 379. La trad. es nuestra.

2 Aristoteles, Politica, trad. Carlos Garcia Gual y Aurelio Pérez Jiménez, Madrid, Alianza, 1998, p. 43.
28 |bidem.

27 1bid., p. 44.
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naturaleza. Los estoicos fueron quienes desarrollaron de manera mas acabada este aspecto.
Para los estoicos, a fin de alcanzar una vida conforme a la naturaleza, el hombre virtuoso
debia alejarse del mundo material, poner freno a las pasiones y desestimar las riquezas y el
poder. En el plano juridico, los antiguos abrieron la reflexion sobre el “derecho natural”.
Las leyes humanas debian seguir a las naturales. Las decisiones que se apartaban de ésta
conducian al desorden y la injusticia. En La Republica, Ciceron menciona la existencia de
una ley conforme a la naturaleza y sefiala que no es posible sustraerse a esa ley o
derogarla®*®,

A partir del Renacimiento, el concepto de naturaleza muta. Dicha mutacion va ligada
al desarrollo de los métodos experimentales de conocimiento. Mientras que en la
Antigiiedad y el Medioevo el tema de la naturaleza estaba vinculado a cuestiones
metafisicas, las nuevas disciplinas lo abordan a partir del lenguaje de la ciencia, que habia
conocido un impresionante desarrollo a partir de los trabajos de Copérnico, Bacon y
Galileo, entre otros. Asi, la naturaleza se convierte en un mecanismo cuyas leyes era
necesario descifrar a través de la observacion, la comparacion, la clasificacion y la
generalizacion.

Sin embargo, se confundiria aquel que pensara que los primeros pensadores de la
Modernidad rompieron completamente con la imagen clasica de la naturaleza. Los
humanistas de los siglos XV y XVI retomaron la idea de “naturaleza” de la Antigliedad. De
esta manera podian fundar la vida moral y politica de los hombres sin recurrir a la teologia
y a principios sobrenaturales. La naturaleza constituia un orden auténomo. La idea de vivir

de acuerdo con el orden natural, evitando los excesos, esta presente en Montaigne; “quiero

248 Cicerdn, La Republica y sus leyes, trad. Juan Maria NGfiez Gonzalez, Madrid, Akal, 1989, pp. 141-142.
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ser duefio de mi mismo™®*°, decfa el autor de los Essais y admirador de Virgilio y de
Séneca; el florentino Leonardo Bruni postulaba un regreso al Aristoteles de la Etica
nicomaquea y la Politica (en ese momento en las universidades los estudios sobre
Aristoteles giraban principalmente en torno a sus trabajos sobre l6gica) y Rabelais sefialaba
en su Gargantla que las personas “tienen por naturaleza un instinto y aguijon que siempre
les empuja a las acciones virtuosas y los aparta del vicio®*. Asi, la “naturaleza” vuelve a
representar un orden normativo, vuelve a vincularse a las ideas de virtud y felicidad,
dejando atras la imagen negativa que se le habia atribuido en los primeros siglos del
Medioevo, durante la Alta Edad Media, al ser asociada al pecado y la corrupcién

21 Asimismo, en Francia, durante 1’Age classique, el legado greco-latino llevé a

humana
Corneille, Racine y Moliére a rechazar la desmesura en la conducta humana y buscar el
“equilibrio”, el “orden” y la “medida”. Moliere, por ejemplo, se lamenta en Le Tartuffe de
que los hombres no sigan a “la justa naturaleza”%.

El objetivo de esta parte de la investigacion es demostrar que el siécle des Lumiéres
no abandona completamente en el campo de la historia la idea clasica, la idea normativa de
naturaleza. Para escribir historia, aconseja Gabriel Bonnot de Mably en De la maniere

d’écrire |’histoire (1783), es necesario conocer el “derecho natural” y la “politica

2 o - , .
natural”®?. “Una vez que el historiador conozca la politica natural, tendra un hilo que le

249 Montaigne, M., op. cit., p. 63.

20 Rabelais, F., Gargantla, trad. Alicia Yllera, Madrid, Catedra, 2008, p. 349.

%! Dyrante gran parte del Medioevo la “naturaleza” fue presentada con rasgos negativos. Segun la concepcion
instalada por los Padres de la Iglesia el orden natural y, en particular, la naturaleza humana fueron asociados a
la idea del pecado original. A partir de esta concepcion, que tuvo en San Agustin a uno de sus principales
representantes, el orden natural quedo6 asociado a la idea de “corrupcion”. Para un analisis pormenorizado de
la historia de la idea de naturaleza, véase Ehrard, J., op. cit., pp. 11-22; Goyard-Fabre, S., op. cit., pp. 133-
182.

%2 Moliére, Le Tartuffe, en Euvres complétes de Moliére, Paris, Paulin, 1833, vol. 1, p. 116.

23 Mably, G., De la maniére d’écrire ’histoire, en (Euvres complétes de 1’Abbé de Mably, Paris, Bossange
Masson et Besson, 1797, vol. XII, p. 260. La trad. es nuestra.

84


http://www.google.com.ar/search?hl=es&tbo=p&tbm=bks&q=inauthor:%22Bossange+Masson+et+Besson+%28%28Paris%29%29%22&source=gbs_metadata_r&cad=6
http://www.google.com.ar/search?hl=es&tbo=p&tbm=bks&q=inauthor:%22Bossange+Masson+et+Besson+%28%28Paris%29%29%22&source=gbs_metadata_r&cad=6

servird como guia para marchar sin extraviarse. Sin temor a equivocarse evaluard la fortuna
de los estados a partir de la distancia que los separa de la naturaleza [...] Asi se
comprenderd que el presente es la base del futuro y en el mas ligero abuso se podré
observar el germen de los desordenes mas perniciosos™®>, dice Mably, quien dificilmente
pueda ser considerado un anti-lumiéres. Esta idea convive en la época con una idea
“cientificista” de naturaleza, forjada a la luz de los nuevos métodos cientificos y de la
filosofia cartesiana que abandona las causas finales. Los articulos y las planchas que la
Encyclopédie dedica al mundo viviente y las artes mecénicas ilustran esta otra vision de la
naturaleza presente en el siecle des Lumieres. Las dos concepciones de la categoria se
superponen y se confunden en la época.

No es extrafio que en el siecle des Lumiéres no desaparezcan ciertos tintes clasicos;
después de todo, muchos de sus méas destacados representantes, por ejemplo, Voltaire,
Montesquieu y Diderot, se formaron en la escuela humanista a través de la cultura
clasica®>. Por esta razén, Cicerén, Plutarco, Séneca, Virgilio y Homero, entre otros, son
recurrentemente mencionados en las obras de les philosophes, y Roma y Grecia son puntos
de referencia en sus trabajos. Diderot, gran conocedor de la Antiguedad, tradujo en 1743 el
libro The Grecian history de Temple Stanyan y dedicé a Séneca su ultimo trabajo, el
Essai sur la vie de Sénéque®®; La Henriade de Voltaire est4 inspirada en las obras épicas
de Virgilio y Homero y Rousseau confiesa en su Rousseau contre Jean-Jacques la

257

importancia que las tempranas lecturas de Plutarco tuvieron en su formacion®’. Ademas,

2% |bid., p. 257.

2% para una vision de conjunto, véase Grell, Ch., Le Dix-huitiéme siécle et I’antiquité en France, 1680-1789,
Oxford, Voltaire Foundation, 1995. Asimismo, puede consultarse el dossier “L’Antiquité au 18° si¢cle” de la
revista Dix-huitiéme Siécle, 1995, n° 27.

26 gobre la relacion de Diderot con la Antigiiedad, véase Trousson, R., “Diderot et I’antiquité grecque”,
Diderot Studies, 1964, n° 6, pp. 215-245.

%7 Cfr. Rousseau, J., Rousseau juge de Jean-Jacques, OR, vol. I, p. 819.

85


http://fr.wikipedia.org/wiki/Temple_Stanyan

Roma es el lugar elegido por Montesquieu desde su juventud. El autor de las Lettres
persanes comienza su carrera en 1709 con un Discours sur Cicéron, en 1716 publica una
Dissertation sur la politique des Romains dans la religion, en 1725 el Dialogue de Sylla et
d’Eucrate y nueve afios mas tarde sus Considérations sur les causes de la grandeur des
Romains et de leur décadence. La atraccién de Montesquieu por Roma es constante en su
obra: “No se puede abandonar a los romanos. Por eso, aun en nuestros dias, en Roma se

dejan los nuevos palacios para ir a buscar sus ruinas”?*®

, afirma. Se puede encontrar la
misma atraccién por la Antigliedad en la obra de Rousseau, quien desde su juventud estuvo
en contacto con la cultura antigua, en particular con los trabajos de Plutarco. “Sin cesar
ocupado de Roma y de Atenas vivia, por asi decir, con sus grandes hombres [...] yo me
crefa griego o romano, me convertia en la persona cuya vida lefa”, confiesa®’. La literatura
clasica fue una suerte de fondo comun sobre el cual cada uno de les philosophes elevo sus
modelos, construyd sus personajes y las reglas que marcaron sus obras. Asimismo, los
descubrimientos arqueologicos de ruinas griegas y romanas en la época también impulsaron
el interés por la Antigtiedad. En definitiva, como sefiala, Catherine Volpilhac-Auger, “la
Antigliedad en el siglo XVIII florece por todas partes: omnipresente, nutre todas las
reflexiones e impregna todas las iméagenes”*®. La Antigiiedad se adaptd en la época a todos
los debates, la discusion sobre la necesidad de reformar las costumbres y el gusto, sobre la
naturaleza de las estructuras de la sociedad, los efectos del lujo, etc. Sirvio como un modelo

para enmarcar la discusion. Es verdad que la Antigliedad de Rousseau no es la de Voltaire

ni la de Diderot; que el estudio del latin y la erudicion se encontraban en retroceso en la

28 Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., vol. |1, p. 414.
2%% Rousseau, J., Les confessions, OR, vol. I, p. 9.
260 Volpilhac-Auger, C., “Etat des recherches et tendances actuelles”, Dix-huitiéme Siécle, 1995, n° 27, p. 6.
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época y, por esa razén, cada autor reinventaba el periodo clésico. No obstante, el retroceso
de la erudicion no le resta importancia en la época.

En este marco se intentara mostrar que esa idea de “naturaleza” de tintes clasicos, que
sobrevive en el siecle des Lumiéres, se asocia a una imagen de la historia que se aleja de la
idea de un progreso indefinido del conocimiento. Con ese fin, en esta segunda parte de la
investigacion se analizard, en primer lugar, la supervivencia de la idea mencionada en la
obra de les philosophes; en segundo lugar, se mostrard cdbmo esa categoria impacta en la

teoria de la historia de los ilustrados.

1. Materia y naturaleza en Diderot y D’Holbach

Helvétius, La Mettrie, D’Holbach y Diderot parecen pertenecer a una misma corriente
de pensamiento®®’. Es verdad que existen muchos puntos de contacto entre ellos, por
ejemplo, la critica a la religion revelada; no obstante, también existen matices y diferencias
entre sus filosofias. En lo sucesivo nos detendremos en algunas de esas diferencias, lo cual
nos permitira sacar a la luz la importancia y la ambigiliedad de la idea de “naturaleza” en las

obras de Diderot y D’Holbach.

i. Las criticas de Diderot a Helvétius y La Mettrie

En 1758 Helvétius publicdé De I’esprit. EI materialismo extremo de la obra provoco

262

un escandalo y afectd la lucha de les philosophes™<. Algunas de las tesis mas importantes

61 \/gase Audidiére, J. et al., Matérialistes francais du XVI11°siécle. La Mettrie, Helvétius, D ’Holbach, Paris,
Presses Universitaires de France, 2006.

%62 gopre los ataques a les philosophes, véase Masseau, D., Les ennemis des philosophes. L antiphilosophie au
temps des Lumiéres, ed. cit., pp. 131y ss.
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de la obra son: i) todas las facultades intelectuales se reducen a la sensibilidad; ii) no existe
una diferencia cualitativa entre el hombre y las bestias; iii) no existe una idea de justicia
absoluta, y iv) todas las diferencias entre los hombres derivan de la educacion.

Si bien las tesis i, ii y iv podian no escandalizar a Diderot, si lo hacia la tercera. Por
esta razon escribid las Réflexions sur le livre de I’Esprit (1758) y més tarde Réfutation
suivie de |'ouvrage d Helvétius intitulé L homme (1773-1774) En el primer trabajo sostiene
que la inexistencia de una idea absoluta de justicia es una idea falsa, dado que “es posible
encontrar en nuestras necesidades naturales, en nuestra vida, en nuestra existencia [...] una

idea eterna de justicia™?®®

. Inmediatamente, Diderot explica que esa idea de justicia se
transforma segun el interés general y el particular, pero es independiente de ellos. No deja
de reconocer que el libro de Helvétius es “uno de los grandes libros del siglo” y que sera
atil a la causa de les philosophes en la medida en que la obra “provocara un golpe a los
prejuicios”. Sin embargo, sefiala, se asienta sobre “principios falsos™ .

Algunos afios més tarde Diderot reaccionaria de manera similar frente a la obra de La
Mettrie. Este habia publicado en 1745 su Histoire naturelle de | ’ame, donde cuestionaba el
dualismo, la diferenciacion del almay el cuerpo. Para el autor de L ’homme machine (1747),
el alma no es mas que el resultado de la organizacion corporal. Un afio después publicaria
el Anti-Sénéque (también conocido bajo el nombre Discours sur le bonheur). Alli La
Mettrie critica la conjuncion entre naturaleza y virtud que emerge de los trabajos del
filosofo estoico ¢Quiere esto decir que segin La Mettrie no existe un vinculo entre virtud y

naturaleza? Nada mas alejado de la filosofia de este sequidor de Epicuro. La Mettrie

considera que el hombre virtuoso es aquel que se deja guiar por sus instintos, que no los

283 Diderot, D., Réflexions sur le livre de ’Esprit, OD, vol. 11, p. 270.
%4 1bid., p. 274.
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reprime. Lo que no permite La Mettrie es la “moralizacion” de la naturaleza. Como bien
sefialan Ehrard, el filosofo materialista rechaza el finalismo tanto en el plano de la fisica

como en el plano de la ética®®.

iQué antiestoicos seremos! Ellos son fildsofos tristes, severos, duros; nosotros
seremos alegres, dulces complacientes. Todo alma, ellos hacen abstraccion de
su cuerpo; todo cuerpo, nosotros haremos abstraccion de nuestra alama. Ellos se
muestran inaccesibles al placer y al dolor; nosotros nos gloriamos de sentir una
cosa y la otra [...] Nosotros no dispondremos en absoluto de lo que nos
gobierna, ni ordenaremos nada a nuestras sensaciones: reconociendo su imperio

y nuestra esclavitud, trataremos de serles agradables, persuadidos de que es alli

donde yace la felicidad de la vida®®®.

Como Helvétius, La Mettrie reduce las funciones intelectuales del hombre a sus
sensaciones. Todo se limita al placer o al dolor causado por esas sensaciones. No importa a
los ojos de La Mettrie cudn elevado sea ese placer, si es el placer de los doctos o de los
brutos, sllo se trata de lograr la felicidad. “Lo que me persuade de la verdad de lo que
acabo de plantear”, dice La Mettrie, “es ver tantos ignorantes felices”?®”. “Si la felicidad
consiste en vivir y morir tranquilo, jay!, cuanto mas felices son los animales que nosotros”,
exclama el autor del Systéme d’Epicure (1750)*®. La Mettrie llama a un retorno a los
placeres naturales, desligados de toda significacion moral. “Que otros se eleven con las alas
del estoicismo [...]. Seamos solamente hombres y seremos virtuosos”, dice?®.

En su Essai sur les régnes de Claude et de Néron (1778-1782) Diderot trata a La

Mettrie de “disoluto, impudico, bufén y adulador”, y lo acusa de ser un “hombre

265 Erard, J., op. cit., p. 390.

268 | a Mettrie, J, Anti-Sénéque ou Discours sur le bonheur, en Euvres philosophiques de La Mettrie, Berlin,
Tutot, 1796, vol. I, p. 142 (trad. cast. Discurso sobre la felicidad, trad. Diego Tatian, Buenos Aires, El
cuenco del plata, 2005, pp. 28-29).

%87 |bid., p. 147 (trad. cast. p. 33).

%88 |bid., p. 150 (trad. cast. p. 36).

289 |bid., p. 162 (trad. cast. p. 50).
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270 1 a critica de “bufén y adulador” se refiere al papel de La Mettrie en la

corrompido
corte de Federico de Prusia, a la que llegd luego del escandalo provocado por su L’homme
machine. Pero, ¢por qué “disoluto”, por qué “corrompido”? Para entender estas criticas es
necesario analizar la moral de Diderot y revisar el alcance de la idea de “naturaleza” en su
obra.

En uno de sus primeros trabajos, el Essai sur le mérite et la vertu (1747), Diderot
presenta una serie de premisas a partir de las cuales se elevan los argumentos del libro, a
saber: (a) en el universo todo esta unido; (b) el todo tiene un orden, y (c) el sistema que
componen todos los seres, planetas, soles, mundo animal, mundo vegetal, etc., se llama
“naturaleza™"". De estas premisas se sigue que las partes dependen del todo v, en funcién
de esto deduce que la virtud de un individuo se mide a partir de su relaciéon con la
comunidad de la que forma parte. En conclusion, dice Diderot, “no hay virtud ni mérito sin
una nocién clara y distinta del bien general”?”?. Al comienzo del segundo libro del trabajo
Diderot sefiala que mientras que la conformidad de las inclinaciones del individuo hacia el
bien general dan lugar a la integridad, la justicia y la virtud, “la corrupcion, el vicio y la

21 Inmediatamente responde a una

depravacion nacen del desorden de las inclinaciones
posible objecion, la de la probable oposicion entre el interés privado y el interés general.
Diderot argumenta, tomando un caso biologico a modo de ilustracion, que esa hipotesis

seria el equivalente a pensar que para alcanzar la salud de las partes de un cuerpo animal o

vegetal, el cuerpo en general deberia estar enfermo. De ahi concluye que felicidad y virtud

2% Diderot, D., Essai sur les régnes de Claude et de Néron, OD, vol. 111, p. 218.
211 Es necesario recordar que el Essai sur le mérite et la vertu es, en realidad, una traduccion al francés del
libro An Inquiry Concerning Virtue or Merit del conde de Shaftesbury, pero que, como el mismo Diderot
sefiala en el prefacio de la obra (p. 16), la traduccion no es literal, es decir que en el libro se mezclan las ideas
de Shaftesbury y las suyas, véase Diderot, D., Essai sur le mérite et la vertu, OD, vol. |, p. 16.
272 H

Ibid., p. 35.
23 |bid., p. 64.
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son inseparables®*. Diderot explica que el alejamiento de la sociedad lleva al hombre a una
situacion miserable y que ese alejamiento es un acto contrario a la naturaleza (état
dénaturé)®’. De aqui se desprende la critica a la época de Claudio, de Caligula, de Nerén, y
a Séneca. Quien se aleja de la sociedad, del bien comdn, explica, vive en la “inquietud” y la
“melancolia”, acosado por “ideas tristes”, que lo “desgarran”’°. De esta manera, frente al
cinismo de La Mettrie, Diderot introduce la idea de un orden ético.

En el Essai sur les régnes de Claude et de Néron, escrito muchos afios después®’’,
Diderot vuelve a ocuparse de Séneca. En este caso se apoya en Séneca, en su papel en la
corte, para rescatar la moral y hacer frente al epicureismo de La Mettrie. En el § 88 de la
primera parte del libro, Diderot relata el momento en el que Séneca se enfrenta a Nerdn:
“Séneca, finalmente, indignado ante tantos crimenes y sacrilegios, pide su retiro”?’®. Nerén
habia ordenado una serie de asesinatos, entre ellos el de su propia madre, Agripina. Frente a
esto Séneca, que habia sido su instructor y su ministro, intenta tomar distancia. Sin

embargo, y éste es un punto que los especialistas pasan por alto®”®, Diderot también critica

21 Cfr. ibid., p. 66.
275 Cfr. ibid., pp. 117-118.
2’8 |bid., p. 67.
2 En 1777, Naigeon y D’Holbach encargaron a Diderot una “vida de Séneca” para coronar la traduccion al
francés de los trabajos del filésofo romano realizada por La Grange y el mismo Naigeon. El trabajo de
Diderot fue publicado en 1778 bajo el titulo de Essai sur Séneque le philosophe, sur ses écrits et sur les
regnes de Claude et de Néron y reeditado en 1782, con agregados y con las respuestas a las criticas a la
primera edicion vertidas en L ’Année littéraire y €l Journal de Paris, bajo el nombre de Essai sur les régnes de
Claude et de Néron, et sur les meeurs et les écrits de Sénéque, pour servir d’introduction a la lecture de ce
gfgilo_sophe. _ .

Diderot, D., Essai sur les régnes de Claude et de Néron, ed. cit., p. 131.
29 | a relacién entre Séneca y Diderot en el Essai no ha sido suficientemente analizada hasta ahora por los
especialistas. Ocupados en estudiar la intertextualidad del libro, la superposicion de la Roma de Nerén (I d.C.)
y la Francia del siglo XVII1, las alusiones a Catalina Il y las criticas a Rousseau, los especialistas identifican a
Diderot con Séneca. Segln Hisayasu Nakagawa, la identificacion de “Diderot con Séneca llega hasta los
altimos detalles”. Por eso dice: “Séneca-Diderot, Diderot-Séneca: aqui la cara y el reverso de la misma
moneda”, Nakagawa, H., “Diderot, homme des lumicres”, Recherches sur Diderot et sur [’Encyclopédie,
1995, n° 18-19, p. 19. En el mismo sentido, Franco Venturi sefiala que Diderot se “esconde detras de las
costumbres y la mascara de Séneca”, Venturi, F., “La vieillesse de Diderot”, Recherches sur Diderot et sur
I’Encyclopédie, 1992, n° 13, p. 15. Respecto de la relacion Diderot-Séneca, pueden consultarse los numerosos
articulos dedicados al Essai sur les régnes de Claude et de Néron presentados en 2004 en el nimero 36 de la
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a Séneca en algunos importantes pasajes de la obra. Al comentar De Constantia, se detiene
frente al comentario de Stilpon, quien después del asalto a su ciudad habia dicho que

Ilevaba todos sus bienes consigo:

No lo disimularé, las palabras de Stilpon y el comentario de Séneca me
indignan. [...] Si td no has perdido nada, es porque te habias alejado
inexplicablemente de todo lo que es querido a los hombres. Si esas cosas no
estan adheridas al estoico como su vestimenta, entonces yo no soy estoico y me
alegro de no serlo; esas cosas son como mi piel, no podria separarme de ellas
sin desgarrarme, sin gritar®®.

28 ,Ccémo se explica

Diderot incluso llega a decir que Séneca le resulta “odioso
esto? ¢Se contradice Diderot? ;Por qué Séneca, que representa el orden ético que postula
Diderot, es criticado duramente por el editor de la Encyclopédie? Diderot no se contradice
en este punto. Las criticas a Séneca son el resultado de los distintos usos que Diderot hace
del pensamiento del filésofo romano, los cuales se superponen en este trabajo. Por un lado,
la ética de Séneca le permite hacer frente al cinismo de La Mettrie; por el otro, critica el
estoicismo del romano en la medida en que lo identifica con la ascesis critiana, la cual es
criticada a lo largo de toda la obra del francés. Cabe recordar que en 1765, en la entrada
“STOICISME ou Secte Stoicienne, ou zénonisme” de la Encyclopédie, Séneca era
mencionado en el marco de una caracterizacion negativa de la corriente estoica, en la cual

se lo incluia. Diderot sefiala alli que “los estoicos decian que es necesario oponerse a la

naturaleza™?®2. Tomando a Zenén como representante de la corriente, agrega que “la moral

revista Recherches sur Diderot et sur I’Encyclopédie. Asimismo, véase Conroy, W., Diderot’s Essai sur
Sénéque, Oxford, Studies on Voltaire and the Eighteenth Century, 1975; Seznec, J., Essais sur Diderot et
[’antiquité, Oxford, Clarendon Press, 1957.

280 |bid., p. 343.

8L Cfr. ibid., p. 364.

282 Diderot, D., “STOICISME ou Secte Stoicienne, ou zénonisme”, Enc., vol. 15, p. 526.
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cristiana es un zenonismo mitigado”. Diderot critica la idea de sabiduria del estoicismo, la
apatia del sabio, la rigidez de su moral, su cercania a la idea de divinidad®®. El autor de La
religieuse encuentra algo de antinatural en el estoicismo. Es ésta la razon por la que en la
voz “EPICUREISME ou EPICURISME?”, dice, luego de sefialar que el epicureismo es la
Unica doctrina de la Antigiiedad que logré conciliar la moral, la felicidad del hombre y sus
apetitos, que “se llega a ser estoico, pero se nace epictreo”?®. Aqui Diderot no entiende el
epicureismo en el sentido radical que se lo interpreté en muchos casos en el siecle des
Lumiéres®®°.

Ahora bien, hay otras tensiones que no son tan facilmente explicables. Una de ellas es
la que se da entre la defensa de la moral natural y el materialismo no mecanicista de

Diderot, tema del que nos ocuparemos en el siguiente apartado.

ii. Naturaleza, materialismo y moral en Diderot

En sus Pensées sur |’interpretation de la nature Diderot emprende una batalla contra
la geometrizacion de la naturaleza. Ya en la presentacion de la obra ataca la concepcion
cartesiana y mecanicista de La Mettrie, afirmando que “un hombre no es una méquina”zse;
y en el tercer capitulo critica al matematico D’ Alembert: “Cuando los gedmetras criticaron
a los metafisicos, estaban lejos de pensar que toda su ciencia no era sino una metafisica”?’.

Al orden eterno e inmutable de las matematicas, a la naturaleza geometrizada, Diderot

opone la mutabilidad de los seres concretos:

283 Cfr. ibid., p. 530.

28 Diderot, D., “EPICUREISME ou EPICURISME”, Enc., vol. 7, p. 784.

8 Sobre la recepcion de Epicuro en el siécle des Lumiéres, véase el dossier “L’epicurisme des Lumiéres ” de
la revista Dix-huitieme siécle, 2003, n° 35.

28 Diderot, D., Pensées sur Uinterpretation de la nature, OD, vol. I, p. 7.

87 |bid., p. 10.
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Si los seres se alteran sucesivamente, pasando por los mas imperceptibles
matices, el tiempo, que no se detiene, debe establecer, a la larga, entre las
formas que han existido muy antiguamente, las que existen hoy, las que existan
en los tiempos remotos, la diferencia mas notable; y el nil sub sole novum no es

mas que un prejuicio basado en la debilidad de nuestros o6rganos, la

imperfeccion de nuestros instrumentos y la brevedad de nuestra vida?®®.

En este marco, Diderot define “naturaleza” como la combinacion de todos los
elementos existentes, los cuales si bien no se funden entre si, no pueden estar separados.
Esas combinaciones siguen el orden del reino animal: nacimiento, desarrollo y muerte. E
inmediatamente extiende ese orden a todas las especies: “De la misma manera que en el
reino animal y vegetal un individuo empieza, crece, dura, se debilita y muere, ¢no ocurrira
lo mismo con todas las especies?”?; y también a la materia muerta, poniendo en cuestion
la division entre materia viva y muerta: “;La materia viva esta siempre viva? ;La materia
muerta estd siempre muerta?’?®. De este modo Diderot se aleja del pensamiento
especulativo y del materialismo mecanicista. Pero sera recién en el Réve de D’Alembert
donde todo este esquema alcanzara su expresion mas acabada.

El Réve de D’Alembert (1769) es un libro compuesto por tres didlogos filoséficos, el
“Réve”, el “Entretien entre D’ Alembert y Diderot” y la “Suite de 1’entretien”. En este libro
el francés presenta lo que habia estado desarrollando durante largo tiempo. Influenciado por
el pensamiento de Lucrecio, de cuyo libro, Sobre la naturaleza de las cosas, habia revisado
recientemente una traduccion, desarrolla de manera acabada su concepcidn materialista del
universo. En este trabajo es donde las criticas al mecanicismo adquieren mayor coherencia,

en resumen: a) la naturaleza es una; b) nada hay fuera de la naturaleza; c) todo esta en

288 |bid., p. 55.
89 |bid., p. 57.
20 |pid., p. 58.
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movimiento; d) no hay diferencia cualitativa entre los reinos animal, vegetal y mineral, y e)
el movimiento es inherente a la naturaleza. En el Réve, uno de los personajes, el
matematico D’Alembert, expone a través de un suefio la doctrina materialista no
mecanicista que se habia negado a aceptar en el “Entretien”, que conforma la primera parte
del libro. El suefio se transforma en una via de acceso a un saber, que la vigilia hubiera

velado al matematico:

Soy tal como soy porque ha sido necesario que lo fuera. Cambia el todo y
necesariamente me cambiard, pero el todo cambia incesantemente [...] todo esta
en perpetuo flujo. Todo animal es mas 0 menos hombre; todo mineral, mas o

menos planta, toda planta, mas o menos animal. En la naturaleza nada esta

totalmente determinado®*.

Un monismo materialista y determinista, una oscura naturaleza que escapa al célculo,
a la geometria y a las causas finales se mueve en el trasfondo de la filosofia de Diderot.
Segun Jacques Proust, todo queda sujeto a ese orden heracliteo, su flujo devora todo,
transforma todo constantemente®®. En una carta a Landois de 1756, Diderot dice: “No hay
mas que una suerte de causas Yy éstas son las causas fisicas. No hay méas que una clase de
necesidad, y ésta es la misma para todos los seres” 2%,

Pero dejarse llevar por esta frase de Diderot y acordar con Proust nos obligaria a dejar
de lado la mayor parte de la produccién de Diderot, aquella en la que se ocupa de temas
ético-politicos. En las conclusiones de la entrada “DROIT NATUREL” que Diderot

escribié para la Encyclopédie dice que “aun cuando uno pensara que las especies se

encuentran en un perpetuo flujo, el derecho natural no cambiaria”?**. Esto no hace mas que

21 Diderot, D., Réve de D’Alembert, OD, vol. 11, pp. 138, 139.

292 Cfr. Proust, J., Diderot et I’Encyclopédie, Paris, Armand Colin, 1962, p. 406.
29 Diderot, D., Correspondance, OD, vol. XIX, p. 436.

2% Diderot, D., “DROIT NATUREL”, Enc., vol. 5, p. 116.
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ilustrar una tension que, mas alla de la evolucion de su pensamiento, recorre la obra del
francés. Nos sentimos inclinados entonces a pensar, frente a lo que sostiene Proust, que
existen diferentes niveles dificilmente conciliables en la obra del francés®®.

“Es evidente que si el hombre no es libre [...] no habra ni bien ni mal moral, ni justo
ni injusto, ni obligacion ni derecho™, dice en el articulo antes mencionado. La preocupacion
de Diderot por la moral es evidente. Dicha preocupacion lo lleva a tomar distancia de los

escépticos a lo largo de toda su obra®*®

. “No escucharé¢ mas a aquellos que niegan la
existencia de los cuerpos, las reglas de la légica, el testimonio de los sentidos, la distincion
de lo verdadero y lo falso, del bien y el mal, del placer y la pena, del vicio y la virtud, de lo
decente y lo indecente, de la justicia y la injusticia, de lo honesto y lo deshonesto”, afirma
Diderot en la entrada “PYRRHONIENNE OU SCEPTIQUE” de la Encyclopédie®’. Con el
mismo espiritu, en la voz “SCEPTICISME OU SCEPTIQUES” define a los escépticos
como una ‘“secta de viejos fildsofos que tenian a Pirron por jefe, y cuyo dogma principal era
que todo era incierto € incomprensible, que los contrarios eran igualmente verdaderos”?%.
Por otra parte, omite colocar a Pierre Bayle entre los grandes pensadores en el articulo
“ECLECTISME”.

Para evitar este camino, al que parecia conducirlo su materialismo, tuvo que ensayar

diferentes estrategias: a) pensar el escepticismo como una metodologia antes que como una

posicion metafisica, y b) utilizar la idea de “naturaleza” en sentidos contrapuestos.

2% Cfr. Dieckmann, H., Cinq lecons sur Diderot, Genéve/Paris, Droz/Minard, 1959, pp. 50 y ss.

2% Una lectura en otro sentido se puede encontrar en los trabajos de Elisabeth de Fontenay. La autora sostiene
que Diderot estuvo “a veces mas cerca de Montaigne y de Nietzsche que de sus contemporaneos”.
Inmediatamente afiade que “las grandes figuras de sus escritos —el sobrino de Rameau, la religiosa, los ciegos
de nacimiento, los sordomudos, el matemético delirante, los salvajes, las mujeres— socavan la pretension del
sujeto occidental y masculino de erigirse como pilar de un saber neutro y de un poder soberano”; Fontenay, E.
de, Diderot o el materialismo encantado, trad. Angelina Martin del Campo, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1988, p. 14. Véase también Le Ru, V., “Le scepticisme dans I’Encyclopédie de Diderot et de
D’ Alembert”, Revue de métaphysique et de morale, 2010, n° 65, pp. 75-92.

27 Diderot, D., “PYRRHONIENNE OU SCEPTIQUE”, Enc., vol. 13, p. 614.

28 Diderot, D., “SCEPTICISME OU SCEPTIQUES”, ibid., vol. 14, p. 756.

96



En sus tempranos Penseés philosophiques (1746) Diderot diferencia al “ateo
verdadero” del “ateo escéptico” y al “escéptico” del “pirrénico”, y sefiala que el
escepticismo es sin dudas “el primer paso hacia la verdad”®®. Distingue entre el
escepticismo como metodologia y el escepticismo metafisico. Como bien sefiala Jean-
Claude Bourdin, Diderot no acepté nunca este ltimo tipo de escepticismo®®. En el Essai
sur les régnes de Claude et de Néron, uno de sus Gltimos trabajos, se refiere a las tesis de
los escépticos como “extraiias paradojas™®.

Por otra parte, respecto de la idea de “naturaleza”, Diderot oscila entre una idea de
“naturaleza” como cambio y movimiento continuo, y otra de la “naturaleza” como orden
fijo y normativo. “Habia un hombre natural: dentro de este hombre se introdujo uno
artificial [...] el triste monstruo esta desgarrado™®, dice en el Supplément au voyage de
Bougainville (1772), en el que analiza los efectos de la colonizacion sobre una poblacion
aun no alcanzada por la civilizacion. Uno de los personajes del relato afirma, luego de
identificar la naturaleza con la felicidad y la virtud, que “el imperio de la naturaleza no
puede ser destruido y que, aunque se lo combata, permanecera”®®. Esta idea de naturaleza,
como la que aparecia en el temprano Essai sur le mérite et la vertu, es una idea normativa,
una nocidn que sirve como marco, como limite en la vida de los hombres y las sociedades.

En la ya mencionada Réfutation suivie de | 'ouvrage d’Helvétius intitulé L homme, dice que

“la naturaleza ha puesto un limite a la desgracia de las sociedades” y que ese “orden es

29 Diderot, D., Penseés philosophiques, OD, vol. I, p. 140.

30 Cfr. Bourdin, J., “Matérialisme et scepticisme chez Diderot”, Recherches sur Diderot et sur
I’Encyclopédie, 1999, n° 26, p. 85.

%1 Diderot, D., Essai sur les régnes de Claude et de Néron, ed. cit., p. 257; cfr. Chouillet, J., “Le personnage
du sceptique dans les premiéres ceuvres de Diderot (1745-1747)”, Dix-huitiéme siécle, 1969, n° 1, p. 210.

%2 Diderot, D., Supplément au voyage de Bougainville, OD, vol. 11, p. 246.

%3 |bid., p. 245.
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eterno’ %

. Mas alla de ese limite, agrega, no hay lugar sino para “la muerte, la fuga o la
revuelta™®. Asimismo, en una de sus contribuciones a la obra de Guillaume-Thomas
Raynal, Histoire des deux Indes, afirma que “la naturaleza ha puesto un limite a los
hombres mas alla del cual hay més por perder que por ganar™>®.

Mauzi considera que existe una articulacion entre los diferentes niveles; el
materialismo determinista no seria mas que un primer nivel, el cual seria trascendido por
otros dos: el orden de la virtud, en el cual se conjuraria la necesidad del materialismo y
surgiria la libertad y la moral, y el orden del genio, el cual se colocaria incluso mas alla de
la virtud®’. Consideramos que no es posible conciliar el plano fisico y el ético en la

filosofia de Diderot. La razén es sencillamente que uno disuelve lo que el otro pretende

mantener, las ideas de bien, de mal, de libertad, de orden, etcétera.

iii. D’Holbach y el materialismo

En las Questions sur |’'Encyclopédie Voltaire dedica una parte de la entrada “DIEU”
al Systeme de la nature (1770) del baron D’Holbach. En el marco de una critica al
spinozismo sefiala que el sistema del baron D’Holbach “se apoya sobre un error
sorprendente™®. Voltaire critica el materialismo y el ateismo del barén. Segtn el autor del

Essai sur les meeurs, la filosofia de D’Holbach derriba la idea de un orden, de un Dios y la

304 Diderot, D., Réfutation de I’ouvrage d’Helvétius intitulé L ’Homme, OD, vol. Il, p. 276.

%% 1bidem.

%% Diderot, D., “Contributions a /’Histoire des deux Indes”, ed. cit., vol. 11, p. 680.

307 Cfr. Mauzi, R., L’idée du bonheur dans la littérature et la pensée francaises au XVIII® siécle, ed. cit., p.
254,

38 yoltaire, “DIEU”, OV, vol. XVIII, p. 372. Este articulo, que fue en principio parte de las Questions sur
I’Encyclopédie, fue incorporado en la edicion Kehl (1789) al Dictionnaire philosophique. Las Questions sur
[’Encyclopédie, cuya Ultima edicion es del siglo XVIII, estan siendo reeditadas en el marco de la edicion
critica de las obras de Voltaire en curso, bajo la direccién de Christiane Mervaud y Nicholas Cronk (The
Complete Works of Voltaire / Euvres completes de Voltaire, Oxford, Voltaire Foundation, vols. 37-43).
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posibilidad de una moral. Inmediatamente sefiala que la idea de un “Dios vengador y
remunerador” es necesaria para “el bien comun” de los hombres; dicha idea, aclara “sirve
como freno y como consolacion” frente a los males de la vida®®.

Es verdad que el materialismo de Diderot late detras de la obra de D’Holbach. Esto
no es extrafio; Diderot, junto a personajes como Grimm, Raynal y Buffon, entre otros,
acudian asiduamente a la casa del barén, uno de los salons mas importantes de la época, y
compartian discusiones y lecturas. Sin embargo, el materialismo de D’Holbach, al igual que
el de Diderot, no es radical, aun cuando sus tesis centrales parecen conducir hacia una
posicion extrema. Por esta razdn la interpretacion de Voltaire parece ser un tanto sesgada.

En las primeras paginas del Systéme de la nature D’Holbach adelanta la siguiente
tesis: “El hombre es infeliz porque desconoce la naturaleza”'°. El fin de la obra es,
entonces, “devolver el hombre a la naturaleza”®**. Para esto D’Holbach considera necesario
eliminar todos los prejuicios y los fantasmas de la imaginacién que han perdido a los
hombres. El principal error es, para el bardn, la religion. Los hombres, dice, “por
desconocer la naturaleza han ideado dioses que se han convertido en los Unicos objetos de
sus esperanzas y sus temores [...], asi como cultos supersticiosos que han sido la fuente de
todos sus males™®%.

Ahora bien, ¢qué es, segun D’Holbach, la naturaleza? ¢Tiene una connotacion
valorativa la idea de “devolver el hombre a la naturaleza? En principio la respuesta parece

ser negativa. La naturaleza es, en primer lugar, material, es la nueva fisica que abandona las

cualidades ocultas de la Antigiedad. Aparentemente no existe ninguna finalidad en la

%9 Cfr. ibid., p. 376.

%19 D Holbach, op. cit., vol. 1, p. 9.
1 1bid., p. 13.

%12 |bid., pp. 70-71.
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naturaleza, ni fisica, ni moral. En primer lugar (i), D’Holbach sefiala que la naturaleza es
“el gran todo”, en segundo lugar (ii), que ese todo estd compuesto por materia, por
“diferentes combinaciones de materia”***, finalmente (iii), y como consecuencia de (i), que
el movimiento no es externo a la naturaleza, que la naturaleza es dinamica: “La naturaleza
est4 en continuo movimiento, ninguna de sus partes esta en verdadero reposo”.

Asi, todo parece reducirse a una naturaleza que no necesita buscar fuera de ella
misma algo que la impulse. D’Holbach no so6lo rechaza la idea de algo sobrenatural sino
también la distincién entre un “hombre fisico” y otro “moral”®®. Mas aun, rechaza la
distincion entre el hombre y los demas seres de la naturaleza: “Por maravillosos, ocultos o
complicados que puedan parecer o sean los modos de actuar, tanto visibles como interiores
de la méquina humana, si los examinamos de cerca veremos que todos sus movimientos,
sus diferentes estados y sus revoluciones estan regulados por las mismas leyes que la
naturaleza prescribe a todos los seres”, afirma®®. ;Queda, entonces algin lugar para la
moral? ¢ Tiene razon Voltaire? ;Es D’Holbach definitivamente un inmoralista? La pregunta
parece requerir una respuesta afirmativa, sobre todo al escucharlo reducir todo a la
“necesidad” y sefialar que el todo “no es ni bueno, ni malo”**”. No obstante, éstas no
parecen ser las Gltimas palabras del autor del Systeme.

Para Voltaire y para muchos personajes de la época el ateismo era sindnimo de
escepticismo. Esto habia suscitado entonces la discusidn acerca de la posibilidad de la

existencia de una sociedad de ateos. D’Holbach, como los demas philosophes, se eleva

contra las religiones reveladas, pero esto no lo inclina hacia posiciones extremas, no lo

%13 |bid., p. 75.

34 1bid., p. 82.

%1% |bid., p. 67.

%18 |bid., p. 139.

37 1bid., pp. 143, 152.
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inclina hacia el nihilismo moral. Para D’Holbach el ateismo no excluye la moral. En
realidad, moral y ateismo estan estrechamente ligados en su obra, ya que la verdadera
moral, dice, es la que se funda “sobre la naturaleza del hombre™**®. Asi se aleja de todo tipo
de idea religiosa sin recaer, como pretende Voltaire, en el inmoralismo. De ahi que vincule
ateismo y moral. Fundando la moral sobre la naturaleza humana, dice D’Holbach, “no se
tendrd necesidad de recurrir a quimeras teoldgicas” y se estard en condiciones de
“responder a aquellos que pretenden que sin un Dios no puede haber ninguna moral”**. Si
el ateo o el fatalista puede negar la existencia de Dios, no puede negar la existencia de si
mismo, ni de sus semejantes, no puede dudar de los principios de la moral, sostiene.

De esta manera, a través de la ética D’Holbach reintroduce el orden, que habia
negado en el terreno de la fisica. Los hombres, sefiala, estan “obligados por naturaleza a
amar la virtud”, porque sélo la conservacion de la sociedad y la busqueda del bien comun le
permiten alcanzar la felicidad a la que aspira todo hombre®?. Es decir, D’Holbach sostiene
que el hombre tiende a la conservacion de la sociedad, pues sélo el bien del todo puede
conducir al bien de las partes. De esta manera, si bien intenta tomar distancia de la
autoridad de los antiguos, reintroduce una serie de ideas centrales en el periodo clasico®*.

Pero todo esto, de la misma manera que en la obra de Diderot, no se hace sin generar
fuertes tensiones en el interior de la obra del baron. Se podrian plantear la siguiente
cuestion: ¢cémo conciliar la idea de un movimiento constante con la existencia de reglas

morales estables? De la misma manera que en la obra de Diderot se genera una tensién

%18 |bid., vol. 2, p. 278.

319 1bid., p. 279.

320 Cfr. Domenech, J., L éthique des Lumiéres: les fondements de la morale dans la philosophie francaise du
XVII1® siécle, Paris, Vrin, 1989, p. 20.

1 En muchos casos D’Holbach sefiala la necesidad de tomar distancia de los antiguos: “No sigamos las
ciegas ideas de los antiguos”, dice en La morale universelle, ou Les devoirs de /’homme fondés sur sa nature
(Paris, Masson et fils, 1820, vol. 1, p. 6).
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entre la naturaleza productiva, cambiante, y la estabilidad de sus leyes y su orden. Como
bien sefiala Ehrard, los intereses politicos llevan a D’Holbach a contradecirse®?2. Pero no se
trata de una contradiccion coyuntural, de una tension pasajera; la moral se encuentra en el
centro del su pensamiento, al punto que, algunos afios después de la publicacion del
Systéme, redacta un tratado dedicado exclusivamente a la moral, La morale universelle
(1776), donde amplia los desarrollos sobre ética esbozados en el Systéme.

En ese trabajo critica a los antiguos y afirma que la filosofia griega no es por
momentos mas que “pura charlataneria”, no obstante, no deja de reconocer que los griegos
“en algunos momentos vislumbraron los verdaderos principios de la moral”. No dejemos de
escuchar a Platon cuando sus preceptos son inteligibles, dice, ni a Zenoén, cuando
encontramos que sus maximas “son conformes a la naturaleza de los hombres™*?*. Luego de
una larga introduccion, en la que a partir de una perspectiva sensualista indica la necesidad
de tomar distancia respecto de aquellas morales apoyadas en reglas eternas e inmutables,
particularmente las teoldgicas, senala que se propone “mostrar a los hombres de todos los
paises y regiones los medios que la naturaleza les ha otorgado para alcanzar la felicidad, a

>34 Inmediatamente habla de la “ruta trazada por la naturaleza” hacia la

la cual los empuja
“virtud” y la “felicidad”*?°,

Se podrian plantear aqui dos objeciones: en primer lugar, si la moral esta determinada
por el bien social, entonces se podria pensar que el individuo que viviera alejado de la

comunidad no estaria sujeto a preceptos morales. Frente a esta idea, D’Holbach sostiene

que ese estado donde el hombre viviria en soledad es, en realidad, ideal y “contrario a la

%22 Cfr. Ehrard, J., op. cit., p. 384. Domenech sefiala que la coherencia de la obra no era una prioridad para los
hombre del siécle des Lumiéres. Segun el autor, estos personajes estaban mas preocupados por librar una serie
de luchas concretas que por construir un sistema filoséfico, véase Domenech, J., op. cit., p. 24.
32 y’Holbach, La morale universelle, ou Les devoirs de I’homme fondés sur la nature, ed. cit., vol. 1, p. VIII.
324 -

Ibid., p. XVIII.
325 Cfr. ibid., pp. XX y ss.
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naturaleza ", pero que aun en ese caso el hombre deberia atenerse a los preceptos de la

naturaleza y evitar las pasiones desenfrenadas y las conductas “deshonestas”*’; en segundo
lugar, si (i) “el hombre fue hecho para ser feliz” y esto (ii) no depende més que del placer o
el dolor que puedan provocar sus acciones, entonces deberia librarse a sus deseos aun
contra los mandatos sociales. D’Holbach responde que los vicios de los individuos
destruyen la “felicidad” de la nacion®® e incluso la del mismo individuo®®, por lo que
recomienda sélo placeres que no arruinen el orden individual o social. D’Holbach traza asi
un paralelismo respecto de la constitucion de los individuos y de las sociedades, apelando a
la vieja imagen del orden todo - parte y condenando el desorden®*°. Por lo tanto, no se trata
sOlo de la “conservacion” del hombre, sino también de la “felicidad” y del bien de la
sociedad.

A partir de este esquema, el autor retoma tres lugares comunes del pensamiento
clasico y humanista: la critica al lujo en tanto elemento corruptor de la comunidad, la
defensa del “honnéte homme” y la asociacion entre felicidad y virtud. Las “pasiones ciegas”
causan la miseria de los Estados y la infelicidad de los individuos. Sin moral, dice el
anfitrion de uno de los salones mas importantes del siécle des Lumieres, las sociedades
viven en constante amenaza y “los individuos son en todo momento los juguetes y las

59331

victimas de los vicios y los excesos”™". En resumen, concluye, “la moral debe controlar el

%26 Acercandose a Avristoteles, D’Holbach declara que el hombre no puede renunciar a la sociedad y que
hacerlo seria “contrario a la naturaleza”, en la medida en que ésta es necesaria para su conservacion y su
felicidad, cfr. ibid., pp. 72-73.

%7 |bid., p. 71.

328 1hid., p. XXIL.

329 Cfr. ibid., pp. 13, 14.

%0 Cfr. ibid., p. 12.

%L Cfr. Ibid., p. XXIX.
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destino del universo [...] sus decretos no son jamas impunemente violados”**. El trabajo se

cierra con una serie de frases de autores clasicos.

2. Voltaire: entre Le mondain y el Poéme sur la loi naturelle

El siglo XVIII vio a menudo a les philosophes como un grupo de personajes que
venian a poner en cuestion todo orden. “Un sélo siglo donde domina un espiritu vacuo y
frio, un siglo &vido de novedades, fecundo en sistemas ruinosos, repleto de proyectos mal
concebidos, [...] ha destruido lo que tantos siglos de genio, de gusto y de razon habian
establecido”, dice Jean-Antoine Rigoley de Juvigny®®. Los ilustrados fueron acusados de
librarse a todos los excesos de una imaginacion “desordenada” (folle et déréglée) y a

334

“suefios extravagantes” (réves extravagans)”™. ;Se podria caracterizar de esta manera al

pensamiento de Voltaire?

i. El mundo como teatro de la locuray la irracionalidad

“;Coémo! jCuatrocientas onzas de oro por haber visto pasar a una perra! jCondenado
a ser decapitado por cuatro malos versos en alabanza al rey! jA punto de ser ahorcado
porque la reina tenia unas babuchas del color de mi bonete! jReducido a la esclavitud por
haber salvado a una mujer que estaba siendo golpeada! jA punto de ser quemado por haber

salvado la vida de todas las viudas jovenes de Arabia!”, exclama Zadig335. No es otro el

%32 1bidem.

%33 Rigoley de Juvigny, J., De la décadence des lettres des maeurs. Depuis les Grecs et les Romains jusqu’d
nos jours, Paris, Mérigot le jeune, 1787, p. 132. La trad. es nuestra.

334 Cfr. ibid., p. 420.

%% Voltaire, Zadig ou la destinée, OV, vol. XXI, p. 66.
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marco en el que hay que colocar el libro Le monde comme il va. Vision de Babouc (1746),
donde Babouc se entera por boca de un general que la guerra por la que pelea, la cual
“asuela Asia desde hace veinte afios, proviene originariamente de una disputa entre un
eunuco de una de las mujeres del rey de Persia y un empleado de una oficina del rey de las
Indias™**. Los mismos, explica el personaje, discutieron por un impuesto que equivalia a
la trigésima parte de un darico. Luego, agrega que a causa de la guerra todos los afios ““las
muertes, los incendios, las ruinas y las devastaciones se multiplican”**’. En todos los
cuentos de Voltaire los protagonistas son puestos en apuros y desviados de sus caminos por
supersticiones grotescas, costumbres ridiculas y creencias absurdas, seguidas con
fanatismo por los devotos.

También los escritos historicos parecen presentar un cuadro dominado por los errores
de los hombres y la irracionalidad. En el capitulo XXI de la Philosophie de I histoire
(1765) repasa la historia de la absurda idea de la resurreccion, la cual, cuenta, se remonta a
Egipto, donde los sacerdotes convencieron al pueblo de que el alma volvia al cuerpo luego
de mil afios. De ahi la necesidad de evitar que el cuerpo del difunto se corrompiera®®. Esa
idea, explica Voltaire, pasé luego a los griegos, a los romanos y a los cristianos que la
hicieron llegar hasta el siglo XVI11**. En el capitulo XXIX menciona el mito de la
“metamorfosis” que se remonta al libro de Ovidio y que se expandié a diferentes pueblos.
Metamorfosis de dioses en animales, metamorfosis de dioses en hombres, metamorfosis de

hombres en lobos®*. En los capitulos siguientes muestra como la historia de los pueblos se

%% \/oltaire, Le monde comme il va. Vision de Babouc, OV, vol. XXI, p. 2.
337 -
Ibidem.
%38 Cfr.Voltaire, Essai, vol. 1, p. 79.
%39 Cfr. Ibid., p. 80.
0 Cfr. ibid., p. 100.
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31 Asimismo, en ese libro

mezcla con los oraculos, la magia, los templos, los milagros
recorre a lo largo de la historia el tema de las victimas humanas sacrificadas a los dioses.
Por otra parte, en uno de los capitulos finales del Essai sur les meurs, dice que “si se
recorre la historia del mundo se veran las debilidades castigadas pero los grandes crimenes

”342; y en

impunes, y el universo como una vasta escena de bandidaje abandonado al acaso
el resumen final habla de “siglos de errores”, de monumentos elevados a la mentira, de
“guerras de religion”, de supersticiones que se extendieron a todos los pueblos de Europa,
del “furor religioso”, que ha hecho, dice, “correr tanta sangre”, y del “espiritu de guerra, de
muerte y de destruccidon que ha despoblado siempre la tierra™>®.

Otro tanto podria decirse del Dictionnaire philosophique (1764). El libro, que en la
edicion de 1769 fue publicado bajo el titulo Raison par alphabet, no parece ser, como dice
Jean Dagen, mas que un diccionario de la “sin-razon”>**. El Dictionnaire, condenado,
lacerado y quemado en Amsterdam, Ginebra y Paris luego de su publicacién, incluido en el
Index en la Ciudad del Vaticano y llevado a la hoguera junto a uno de sus propietarios, el

caballero de La Barre, en Abbeville®®

, estaba compuesto por 73 articulos y buscaba ser un
trabajo mas facil de manejar que la voluminosa Encyclopédie de Diderot y D’ Alembert. En
el mismo, Voltaire, como Fontenelle en su Histoire des oracles, hizo una historia de las

fabulas, los mitos y los dogmas que habian inundado la tierra a lo largo de la historia. El

autor de La Henriade muestra como nacen, se desarrollan, se difunden y se sacralizan los

1 Cfr. ibid., pp. 80 y ss.

2 1bid., vol. I, p. 757.

33 Cfr. ibid, pp. 803 y ss.

4 Cfr. Dagen, J., L histoire de ’esprit humain dans la pensée frangaise de Fontenelle & Condorcet, ed. cit.,
p. 298.

% Sobre la historia del Dictionnaire, véase Mervaud, Ch., Le Dictionnaire philosophique de Voltaire, Paris-
Oxford, Presses de I’Université Paris-Sorbonne-Voltaire fondation, 2008. También puede consultarse el
capitulo dedicado al Dictionnaire en la biografia de Voltaire de R. Pomeau, Voltaire en son temps, ed. cit., v.
2, pp. 160-177. Sobre las disputas que se generaron en torno al Dictionnaire philosophique, véase Mervaud,
Ch., “Le Dictionnaire philosophique: combats et débats”, Revue d’histoire littéraire de la France, 1995, n°
95/2, pp. 187-198.
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mitos y los errores de los hombres. Por ejemplo, en el articulo “SUPERSTITION”, hace
una larga lista de las supersticiones ridiculas que adn en su época se conservaban®*® y en la
entrada “FANATISME” dice: “Todos los horrores cometidos durante quince siglos,
renovados muchas veces en uno solo: los pueblos sin defensa degollados al pie de los
altares, los reyes muertos por el veneno o por el pufial, un vasto Estado reducido a la mitad
por sus propios ciudadanos, la espada sacada entre el padre y el hijo, los usurpadores, los
tiranos, los verdugos, los parricidas y los sacrilegos violando todas las convenciones
divinas y humanas, ésta es la historia del fanatismo y de sus hazafias™*. En tanto, en la
entrada “MIRACLE” repasa con ironia algunos de los milagros en los que creian no pocas

personas en la época:

Se ataca a los filosofos, se les dice: [...] “la tierra esta llena de milagros, y la
historia contiene tantos prodigios como sucesos naturales. Las hijas del gran
sacerdote Anio convertian todos los objetos que querian en trigo, en vino o en
aceite; Atalida, hija de Mercurio, resucité varias veces, Esculapio resucitdé a
Hipdlita; Hexes volvié al mundo después de haber pasado quince dias en los
infiernos; Rémulo y Remo fueron hijos de un dios y de una vestal [...]; la
cabellera de Berenice se convirtié en una constelacion de estrellas; la cabafia de
Baucis y Filemén se convirtié en un hermosisimo templo; la cabeza de Orfeo
pronunciaba oraculos después de su muerte; las murallas de Tebas se

construyeron a si mismas al son de la flauta, en presencia de los griegos®*®.

Sin embargo, como intentaremos demostrar en el proximo apartado, no todo es

desorden en la obra de Voltaire.

6 Cfr. Voltaire, “SUPERSTITION”, en Dictionnaire philosophique, OV, vol. XX, p. 447.

7 Voltaire, “FANATISME”, ibid., vol. XIX, p. 77.

8 Voltaire, “MIRACLES”, ibid, vol. XX, p. 78. Este articulo fue, en realidad, parte de las Questions sur
[’Encyclopédie. El mismo fue incorporado en la edicion Kehl (1789) al Dictionnaire philosophique.
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ii. Lujo y moderacion: las criticas a Pascal

En sus Remarques sur les Pensées de Pascal (agregadas a las Lettres philosophiques
(1734) como la carta XXV), Voltaire analiza el pensamiento de Pascal. El autor de los
Pensées (1670, péstumo) se habia propuesto conducir a los hombres hacia Dios,

39 \/oltaire asociaba

apoyandose en las miserias humanas y la ininteligibilidad del mundo
el pesimismo a las religiones reveladas; por esta razon, tomé partido contra el
“misantropo”. El joven Arouet crecié en medio de una familia dividida entre jansenistas y
libertinos. Este contacto con el jansenismo, en particular con el de su hermano y el de su
padre, tuvo un profundo efecto en é1°°°. Voltaire sentia aversién por el Dios tirano del
jansenismo. A partir de alli comenz6 a tomar distancia de las ideas de “redencion”,

“hombre caido”, “encarnacion”, etc. De ahi su amor por la vida y los hombres, de ahi sus

poemas mundanos, su defensa del lujo y su critica a los nostalgicos del pasado.

Se lamentara quien afiora los viejos tiempos, / la edad de oro, el reino de Astrea,
/ los bellos dias de Saturno, / y el jardin de nuestros ancestros; / Yo agradezco a
la sabia naturaleza. / Si, por suerte me ha hecho nacer en estos tiempos [...] Yo
amo el lujo, el refinamiento, / todos los placeres, las artes de todas las especies,

/ 1a propiedad, el gusto, los ornamentos**.

Asi se expresaba Voltaire en Le Mondain (1736). Sin embargo, después de ese trabajo
escribio “Sur l'usage de la vie pour répondre aux critiques qu’on avait faites du

Mondain”(1770), donde pide que no se malinterpreten sus palabras:

9 Cfr. Voltaire, Remarques sur les Pensées de Pascal, OV, vol. XVII, p. 59.
%0 Cfr. Pomeau, R., La religion de Voltaire, Paris, Nizet, 1969, p. 28.
%1 \/oltaire, Le mondain, OV, vol. X, p. 83.
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Sabed, mis queridos amigos, / que al tratar el tema de la abundancia, / he hecho
una defensa del placer / pero me referia a placeres puros y permitidos, / jamas
he cantado al desenfreno. / Amigos, no quiero ensefiaros mas que el arte de ser
felices, / éste consiste en moderar los deseos®*.

Asimismo, en su Discours en vers sur |’homme (1734-1737), que se apoya en el
Essay on Man de Pope, dedica un poema entero al tema de la moderacion. (Coémo
interpretar estas palabras de Voltaire? (Coémo interpretar este pedido de moderacion
proveniente del que es considerado uno de los méximos defensores del lujo en el siglo
XVIII?

Para entender la posicién de Voltaire, es necesario detenerse en la critica a Pascal.
Como ya se sefial9, el adversario mas poderoso de Voltaire fue siempre la religion revelada.
La lucha de Voltaire fue siempre contra las sectas religiosas, el cristianismo, el jansenismo,
contra la antropologizacion de lo divino, contra la intromision de lo divino en lo humano,
los ritos, los fanatismos, la intolerancia religiosa. Desde sus primeros trabajos el blanco de
la critica de Voltaire es la creencia en la intervencion divina en el ambito de lo humano.
Frente al Dios de las religiones reveladas, Voltaire presenta un Dios puro e inmaculado que
no se mezcla en las disputas de los hombres. Este tema no esta ausente en su (Edipe (1718)
0 en la célebre La Henriade (1723). (Edipe manifiesta el rechazo de Voltaire por el Dios
cruel y despotico del jansenismo, “tanta sangre, tantos muertos, han debido satisfacerlo”®,
dice al comienzo de la obra. Los trabajos tempranos de Voltaire, La Henriade, el Epitre a
Uranie (1722), también testimonian este rechazo de la idea de un Dios omnipresente y

vengador. La noche, la muerte, la crueldad de los sacerdotes y el fanatismo son figuras

recurrentes de estos trabajos. Por otra parte, cabe recordar que, como bien sefiala Pomeau,

%2 yoltaire, “Sur I'usage de la vie pour répondre aux critiques qu’on avait faites du Mondain”, OV, vol. X, p.
94,
%3 \oltaire, Edipe, OV, vol. 11, p. 61.
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antes del viaje a Inglaterra Voltaire ya conocia las criticas a la religion de Pierre Bayle y de
Fontenelle®**. Pensar que Dios pudo hacerse hombre, descender sobre la tierra 0 morir en
manos de los hombres le parecia a Voltaire un insulto a la Divinidad. Nunca a lo largo de
toda su obra dej6 de burlarse y criticar los extrafios métodos que adoptan los hombres para
acercarse a la divinidad. En este marco deben ubicarse las criticas a Pascal.

Pascal se habia propuesto en los Pensées conducir a los hombres hacia Dios. Con ese
fin, tomaba como punto de partida de sus argumentos las miserias humanas y la
ininteligibilidad del mundo. La religion es presentada por Pascal como la verdad frente a
las contradicciones del hombre. Por eso dice que “si existe un Dios hay que amarlo a El y

59355

no a las criaturas’ ™. El “remedio” frente a las miserias humanas es la “adoracion” de Dios

y la “mortificacion”, dice Pascal. Frente a esto Voltaire contesta “que hay que amar, y muy

) . 356
tiernamente, a las criaturas”

. El pesimismo de Pascal, la idea de un hombre “caido”,
conducia a los ojos de Voltaire a una logica del “pecado original”, de la “encarnacion”, de
la “gracia”, de la “redencion”, es decir, a la légica de las religiones reveladas, a la
confusion de lo humano vy lo divino. Esta es la causa que lleva a Voltaire en sus Remarques

sur les Pensées de Pascal a tomar partido contra ese “misantropo sublime”, haciendo la

apologia del lujo y los placeres. Con el mismo fin inscribe al hombre en la naturaleza.

Concibo muy bien sin misterio lo que es el hombre; veo que viene al mundo
como los otros animales; que el alumbramiento de las hembras es méas doloroso
a medida que son méas delicadas; que algunas veces las mujeres mueren en el
parto [...]; que dependemos del aire que nos rodea, de los alimentos que
tomamaos, y gque, en todo eso, no hay nada de contradictorio. El hombre no es un

%% pomeau, R., La religion de Voltaire, ed. cit., pp. 95-96.
%5 pascal, B., Pensamientos, trad. Carlos Pujol, Barcelona, Planeta, 1986, p. 106.
%6 \/oltaire, Remarques sur les Pensées de Pascal, ed. cit., vol. XXII, p. 36.
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enigma como vos os figurdis. EI hombre parece estar en su lugar en la

naturaleza®’.

Pascal retoma la idea negativa de la naturaleza humana, proveniente del Medioevo.
Segln la misma, el “hombre caido”, el ser humano, es un ser misterioso y contradictorio.
Voltaire, para hacer frente a esto, elimina la oscuridad de la naturaleza, que se convierte en
un simple orden donde los seres nacen, se desarrollan y mueren, el hombre funciona igual
que los arboles y los animales; “conozco bien, sin misterio, lo que es el hombre”**®, dice
Voltaire.

Pero, ¢por qué, si todo se reduce a un mecanismo fisico, llamar a la moderacion? Para
dar cuenta de esto hay que descender sobre los trabajos tempranos de Voltaire. En el Traité
de métaphysique (1734) y los Eléments de la philosophie de Newton (1738), obras que
Voltaire realiza en Cirey, junto a la marquesa Emilie du Chéatelet, luego de su exilio en
Inglaterra. Estos trabajos presentan la metafisica de Voltaire. Apoyandose en los textos de
Newton, en el Traité y en los Eléments recurre, con el objetivo de combatir a los ateos, al
argumento de la existencia de un “orden admirable que reina en el mundo” y de una
causalidad final**°. En ese marco coloca al hombre en medio de ese orden: el ser humano
“es lo que debe ser en el orden de la Providencia”, dice en las Remarques®®, y vincula la
naturaleza humana a una serie de normas y principios naturales que estructuran la vida de
los hombres®*. Esto genera una fuerte tension en la estructura de los Eléments, ya que el

mismo se apoya, por otra parte, en el sensualismo de Locke. Por esta razon se puede leer:

%7 bid., p. 30.

%8 |bidem.

%9 Cfr. Voltaire, Eléments de la philosophie de Newton, OV, vol. XXII, p. 405; Traité de métaphysique, vol.
XXII, p. 194.

%0 \/oltaire, Remarques sur les Pensées de Pascal, ed. cit., p. 34.

%1 Cfr. Voltaire, Eléments de la philosophie de Newton, ed. cit., p. 420.
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Siempre me ha sorprendido que el sabio Locke, luego de refutar tan bien la
doctrina de las ideas innatas, haya pretendido demostrar que no hay ninguna
nocion de bien y de mal comun a todos los hombres. Yo creo que se ha
equivocado®®?.
La idea normativa de naturaleza reaparece en diferentes lugares de la obra del
francés. En efecto, en la ya mencionada Philosophie de [’histoire sefiala que Dios ha
otorgado a la naturaleza humana una serie de “presentes” que son los fundamentos de la

d363'

sociedad™’; se refiere al sacrificio de nifios en la Antigiiedad como un “orden

»364 v en el capitulo dedicado a los persas, afirma, al hablar de la existencia

desnaturalizado
de una ley segun la cual las mujeres de éstos debian prostituirse por lo menos una vez en la
vida, que “lo que no est4 en la naturaleza no es verdadero”®. Ademas, en las conclusiones
del Essai dice que “en medio de los saqueos y la destruccion [...] vemos un amor por el
orden que anima en secreto al género humano y que ha evitado su ruina total”; ese orden,
aflade, “es uno de los resortes de la naturaleza que retoma siempre su fuerza”*®. En tanto,
en el Supplément a I’Essai sur les meeurs habla de “leyes eternas de la naturaleza” que
sirven como un “freno” a la ley del mas fuerte y que “impiden que los hombres se
exterminen por la guerra, el engafio o las discusiones teoldgicas”, y afirma que “esas
normas se elevan contra quienes las trasgreden”®®’. Asimismo, en el Poéme sur la Loi
naturelle, redactado en 1751 pero publicado recién en 1756, Voltaire, con el fin de

enfrentarse con el hedonismo antiestoico de La Mettrie, habla de leyes inmortales inscriptas

en la naturaleza de los hombres®®,

%02 Cfr. ibidem.

%3 \/oltaire, Essai, vol. 1, p. 27.

%4 |bid., p. 33.

%5 bid., p. 42.

%5 |bid., p. vol. 2, p. 808. Cfr. Ehrard, J, op. cit., pp. 765, 766.

%7 \/oltaire, Supplément & I 'Essai sur les meeurs, Essai, vol. 1, p. 937.
%8 Cfr. Voltaire, Poéme sur la Loi naturelle, vol. IX, p. 440.
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De la misma manera que Diderot y D’Holbach, Voltaire reintroduce la idea de un
orden normativo a través de la idea de naturaleza humana. Esto genera, como en el resto de
los autores, una fuerte tension en el interior de su filosofia en la medida en que entran en
conflicto la tradicion sensualista y antimetafisica con la tradicion clasica y humanista
deudora de la idea de orden y un fin natural. En el Traité de métaphysique, por ejemplo, se
reflejan estas tensiones: “Dios ha puesto a los hombres sobre la tierra y son ellos quien
deben decidir el curso de sus acciones”, dice, y resalta que Dios “no nos ha dicho: «Esto es
vicio en si y esto, virtud en sin*%; sin embargo, sefiala que quien de esto deduzca “que
puede liberarse sin reservas a sus deseos” se equivoca®”’. Para justificar esta afirmacion
utiliza dos argumentos: el primero, utilitarista, alude a los inconvenientes que esto
acarrearia a la persona en la medida en que deberia enfrentarse al género humano; el
segundo retoma una idea de corte cldsico y humanista, al afirmar que la “naturaleza ha
puesto un freno a las injusticias de los hombres™"*. De esto Gltimo se sigue, dice, que el
hombre debe ser un “honnéte homme”, apelando asi a una categoria central del siglo XVII
francés, I’Age classique.

Para concluir, se puede decir que si bien, efectivamente, los trabajos de Voltaire
parecen a menudo un “diccionario de la sin-razén”, el mundo del francés sigue siendo un
mundo ordenado y finalista. EI hombre debe adecuarse a ese orden, de ahi los Ilamados a la
moderacion y las criticas a la vanidad humana y a las utopias que se alejan de ese orden®?.
Voltaire parece ser menos el critico de los sistemas que de los intentos de los hombres de

conocer el orden ultimo del universo.

%9 \/oltaire, Traité de métaphysique, ed. cit., p. 227.

370 1bid., p. 229.

! |bidem.

372 Cabe recordar las criticas al utopismo que Voltaire presenta en Candide, ou I’optimisme (1759) y en el
Poéme sur le désastre de Lisbonne (1756).
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A la luz de lo dicho, es posible retomar el tema de la relacion entre la defensa del
lujo y los placeres y el pedido de moderacion. La clave para resolver este problema se
encuentra en el orden natural instaurado por Voltaire. Como ya se sefial6, el desenfreno
viola ese orden. De ahi que Voltaire desaconseje los “deseos desenfrenados”: “Querer todo
es propio de los locos / el exceso es el resultado / La moderacion es el tesoro del sabio / €l
sabe controlar sus gustos, sus trabajos, sus placeres / poner un limite a su trayecto, un
término a sus deseos”, dice en el Discours en vers sur [’homme®. El hombre, como afirma
en las Remarques, debe ser “tan feliz como la naturaleza prescribe”*”*, debe, como sefiala
Mauzi, alcanzar el equilibrio, el justo medio®”.

Después de todo, se debe tener presente que Voltaire se form6 en la tradicion

humanista en la escuela de los jesuitas®®

y que sus obras de teatro, que recorren toda su
vida, estan inspiradas en muchos casos en las tragedias clasicas. No se debe olvidar,
tampoco, que el uso del latin era corriente entre los estudiantes y que no fueron sus poemas

sobre el lujo sino La Henriade, una obra épica, inspiradas en las obras de Homero y

Virgilio, el trabajo que hizo célebre a Voltaire en su época.

3. La naturaleza en De I’esprit des lois y las Lettres persanes

Durante sus afios de formacion, los viajes y la participacion en sociedades y

academias de ciencia tuvieron un impacto significativo en el pensamiento de Montesquieu.

De ahi brotaron entre 1716 y 1720 trabajos como Mémoires sur la fievre intermittente, Les

373 \foltaire, Discours en vers sur I’homme, OV, vol. IX, p. 401.

374 \/oltaire, Remarques sur les Pensées de Pascal, ed. cit., p. 20.

37% Cfr. Mauzi, R., op. cit., p. 238. “Ni la abstinencia ni el exceso conducen hacia la felicidad”, cfr. Voltaire,
Discours en vers sur [’homme, ed. cit., vol. IX, p. 404, 412,

37 pomeau, R., Voltaire en son temps, ed. cit., vol. 1, pp. 28 y ss.
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maladies des glandes rénales y La pesanteur des corps. Esta temprana inclinacion de
Montesquieu hacia la ciencia explica su recelo frente a la filosofia especulativa del siglo
XVII. Este es el tema del primer apartado (i), en el que se intentara mostrar de qué manera
Montesquieu se aleja de los sistemas metafisicos abstractos. El objetivo del segundo
apartado (ii) es mostrar que esa critica a la metafisica del siglo XV1I no conduce al autor de

las Lettres persanes, como creen algunos especialistas, hacia un relativismo radical.

i. Montesquieu contra los sistemas metafisicos del siglo XVII

En la presentacion del De |’esprit des lois (1748), Montesquieu sefiala que “no ha
tomado sus principios de sus prejuicios, sino de la naturaleza de las cosas™®"". Algunas
paginas después agrega que “seria una gran casualidad que las leyes de una nacion
resultaran adecuadas para otra™"°. La critica va dirigida a aquellos que como Spinoza en su
Tractatus Theologico-Politicus (1670) o Hobbes en el Leviathan (1651) habian tratado
sobre la materia a partir de ideas generales, ajenas a la variedad y la complejidad de las
naciones reales. El apego al método cientifico condujo a Montesquieu a tomar en cuenta la
particularidad de cada sociedad. De ahi que se detenga en el clima, el territorio y las

costumbres de los pueblos:

[Las leyes] deben guardar relacion con el pueblo para el que son hechas, siendo
un gran azar si las leyes de un pueblo pueden convenir a otro. Es necesario que
las mismas se relacionen a la fisica del pais, al clima frio, caluroso o templado,
a las particularidades del terreno, a su extension, al género de vida de los
pueblos [...] al grado de libertad que la constitucion permite, a la religién de sus

37" Montesquieu, De I’esprit des lois, ed. cit., vol. 11, p. 229.
%78 |bid., p. 237.
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habitantes, a sus inclinaciones, a su riqueza, a su nimero, al comercio, a las

costumbres®”®.

El objetivo del libro De /’esprit des lois es sacar a la luz esas relaciones que las leyes
tienen con el clima (libro XIV), el terreno (libro XVIII), las costumbres (libro XIX), la
religion (libro XXV), etc. Para Montesquieu no es indistinto que un pueblo tenga un clima
calido o frio, tampoco que sea pequefio 0 extenso. Sostiene, por ejemplo, que “la bondad de

las tierras de un pais determina su dependencia”®®

. Por esta razon, sefiala que “la gente de
campo que forma la mayoria del pueblo no es tan celosa de su libertad”, puesto que “no
piensa Mas que en sus negocios privados”381. Algunas lineas mas adelante agrega: “El
gobierno de una sola persona se ve mas a menudo en los paises fértiles y el gobierno de
muchos en los paises estériles” . Tampoco es indistinto para el francés el trato entre las
personas Y las sociedades; por ejemplo, un pueblo que tiene trato con otros pueblos, dice,
desarrolla el gusto y cultiva mas la relacién con las mujeres, lo cual da lugar al lujo y al
desarrollo del comercio.

Vanessa de Senarclens sostiene que Montesquieu no estaba interesado en la busqueda
de verdades transhistoricas y que su interés residia en “la comprension de la alteridad
irreductible de cada época y cada cultura”,*** y Meinecke vio en su teoria la antesala del

historicismo®*. Por otra parte, Céline Spector llega a preguntarse, incluso, si Montesquieu

no fue un precursor de las criticas de Nietzsche a la metafisica®®. Los Voyages y las Lettres

379 1bid., p. 238.

%0 |bid., p. 531.

% |bidem.

%82 1bidem.

%83 Senarclens, V., Montesquieu, historien de Rome: un tournant pour la réflexion sur le statut de I’histoire au
XVII1°siécle, Genéve, Droz, 2003, p. 12.

%% Meinecke, F., El historicismo y su génesis, trad. José Mingarro y San Martin y Tomas Mufioz Molina,
México, Fondo de Cultura Econémica, 1982, pp. 107 y ss.

385 Spector, C., “Montesquieu et la métaphysique dans les Pensées”, Revue Montesquieu, 2004, n° 7, p. 133.
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persanes parecen aportar elementos de prueba respecto del interés del autor por lo exético y
lo particular; no obstante, si bien Montesquieu intent6 cuestionar las posturas especulativas
del siglo XVII, no parece que haya querido conducir sus reflexiones hacia el relativismo

radical.

ii. Voluntad, naturaleza y metafisica en Montesquieu

En los libros Il 'y I11 de De |’esprit des lois, Montesquieu analiza la naturaleza de los
gobiernos monarquico, republicano y despoético. Luego de compararlos, concluye que el
gobierno monarquico ofrece importantes ventajas respecto del republicano y del despético.
En cuanto al republicano, sefiala que el monarquico permite una ejecucion del poder méas
rapida y efectiva. En tanto, con respecto al despotico, dice que el gobierno monarquico es
mas “firme”, mas “fijo” y més estable®*®. El Estado despético, sefiala, es un Estado precario
donde todo se reduce al furor y a los caprichos del rey. En estos Estados, afirma, “nada se
compone, se retoca, se mejora; no hay reparaciones y mucho menos edificaciones; se
construyen las casas para toda la vida, no se plantan arboles, de la tierra se saca todo sin
devolverle nada; todo esta baldio, todo esta desierto™®’.

De lo dicho anteriormente se sigue que lo “fijo” y “firme” es valorado por
Montesquieu positivamente respecto de aquello que cambia. El serallo oriental, tema

central de sus Lettres persanes (1721), ilustra esta idea clave en su filosofia. En el serallo

no hay nada firme, todo depende de las decisiones arbitrarias de una persona. Por esta razon

%8 Cfr. ibid., pp. 290 y ss.
%7 |bid., pp. 294-295.
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Roxana, una de las mujeres del serallo, escribe a Usbeck en una de las lettres antes de
suicidarse: “En el serrallo reinan el horror, la noche y el espanto™®.

¢A qué se debe el desprecio por el cambio en la filosofia del barén de la Brede? Cabe
recordar aqui que, como bien nos recuerda Jean Starobinski, Montesquieu vio la brutalidad
del poder despético de Luis XIV**®. Mientras que en Inglaterra existia una moderada
monarquia constitucional, en Francia los reyes gozaban del poder absoluto. La monarquia
francesa no se diferenciaba bajo su mirada del despotismo oriental. Como sefiala Emile
Faguet, Montesquieu, un hombre moderado, tenia terror al despotismo®®. En este marco no
es casual que Montesquieu trace varias veces en el De [’esprit des lois un paralelismo entre
el Estado despdtico y el serallo. Tanto en uno como en el otro no hay orden, no hay ley,
todo depende de la voluntad de una persona.

Por esta razon la critica a la idea de voluntad se ubica en el centro de la obra. La
voluntad, como bien advierte Celine Spector, aparece como lo contrario de la ley, el orden,
la estabilidad®*!. Montesquieu ataca el voluntarismo en diferentes niveles: (i) el juridico-
politico; (ii) el historico, y (iii) el teoldgico-metafisico.

En primer lugar (i), en De [’esprit des lois Montesquieu sefiala que la “ley” es una

., 2
“relacion” fundada en la “naturaleza de las cosas”>®

. De esta manera se aleja de la
concepcion en la que la autoridad es la que “hace” las leyes. Segiin Montesquieu, “la ley no

es un acto de voluntad”®. El francés busca en el “espiritu de las leyes” los elementos que

le permitirian poner coto a la voluntad en el terreno de la politica. El “espiritu de las leyes”

%88 Montesquieu, Lettres persanes, OM, vol. I, p. 396.

%89 Starobinski, J., Montesquieu, trad. Ménica Utrilla, México, Fondo de Cultura Econémica, 2000, pp. 52 y
ss.,

30 Cfr. Faguet, E., Dix-huitiéme siécle: études littéraires, Paris, Société frangaise d’imprimerie et de librairie,
1898, p. 168.

¥ gpector, C., Montesquieu. Liberté, droit et histoire, Paris, Michalon, 2010, pp. 41y ss.

92 Cfr. Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 232.

3 |bid., p. 565.
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es un entramado de normas, usos y costumbres que se forma con el tiempo y que depende
de las condiciones geogréficas del lugar y del clima, entre otras cosas. A lo largo del trabajo
analiza la estructura de los diferentes Estados moderados, el republicano y el monarquico;
sefiala sus principios, la virtud y el honor, y evalla la manera de protegerlos segun las
condiciones temporales, espaciales y culturales que enmarcan al Estado.

Ahora bien, junto a los Estados monarquico y republicano, Montesquieu coloca el
despdtico. Como ya se sefiald, este Gltimo es aquel donde reina el temor, donde quien
detenta el poder puede dar rienda suelta a sus pasiones y sus caprichos. Es decir, en los
Estados despoticos no existe la ley ni el orden. Esta es una diferencia sustancial con
respecto a los Estados monarquico y republicano. Esto genera una tensién en la medida en
que, mientras en los demas Estados existen reglas, en el despdtico no es asi. La tension se
resuelve, sin embargo, si suponemos que el gobierno despdtico, a diferencia de los
gobiernos republicano y monarquico, no es natural. Esa parece ser la razon que lleva a
Montesquieu a afirmar que mientras que los otros Estados perecen por circunstancias
accidentales, el despotico lo hace por su “vicio interior”: el gobierno despotico “se
corrompe sin cesar porque estd corrompido por naturaleza”**. Aqui la reflexion no es
politica sino metafisica. EI Estado despotico no es natural, es una corrupciéon del orden
natural. De ahi que Montesquieu sefiale que “la naturaleza humana deberia sublevarse

3% Por qué no lo hace? La respuesta de

constantemente contra el gobierno despdtico
Montesquieu es que los hombres son débiles e ignorantes.
Desde el punto de vista historico, (ii) las Considérations sur les causes de la

grandeur des Romains et de leur décadence (1734) inauguran una nueva forma de escribir

9% bid., p. 357
% \bid., p. 297.
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historia. La escritura deja de lado el estilo de la narrativa. El motor de la historia ya no son
los sujetos particulares convertidos en héroes sino las causas generales. Ademas, el
historiador se distancia del objeto, Roma, adoptando cierta neutralidad y eliminando los
sucesos fabulosos, por ejemplo, el mito de la fundacion de Roma. Montesquieu se ocupa de
buscar las causas que Ilevaron al Imperio Romano a la decadencia. En el capitulo X analiza
la corrupcion que el epicureismo gener6 en el espiritu romano y en el IX menciona la causa
mas importante de la caida, la extension del imperio: “La excesiva extension del imperio
destruy6 la republica™®. El autor sefiala que la ampliacién del imperio produjo la pérdida
del espiritu civico y las virtudes guerreras de los romanos, lo cual los llevé a la ruina. Méas
alla del caso particular, desanuda un suceso histdrico a partir de reglas y causas generales;
la explicacién ya no se apoya en los actos heroicos de una persona.

Pero Montesquieu no se conforma con poner un limite a la voluntad en los planos
politico e histdrico; también pretende poner coto a la accion divina (iii). Asi, en la Défense
de I'esprit des lois (1750), donde responde a los criticos que lo acusaron de ateo, de
spinozista, de deista, de defensor de la poligamia, etc., es decir, donde se defiende de
aquellos que vieron en De [’esprit des lois un libro irreligioso, Montesquieu presenta una
idea de Dios lejana a la imagen del Dios todopoderoso de las religiones reveladas. En el
libro primero del De |’esprit des lois sefiala que “la Divinidad tiene sus leyes” e
inmediatamente agrega: “Dios se relaciona con el universo como creador y conservador: las
leyes segun las cuales €l lo ha creado son las mismas segun las cuales él lo conserva. El
actla segun esas reglas [...] Asi la creacidn que parece ser un acto arbitrario supone reglas

tan invariables como la fatalidad de los ateos. Seria absurdo decir que el Creador podria

% Montesquieu, Considérations sur les causes de la grandeur des Romains et de leur décadence, OM, vol. I,
p. 117.
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gobernar el mundo sin sus leyes”>®. Su objetivo es limitar la potencia divina, poner coto a
la idea de una voluntad divina completamente libre. Montesquieu pretendia que Dios no
actuara arbitrariamente, como lo hacen los déspotas o los amos en el serallo.

Ahora bien, ¢como se justifica esa prioridad de lo estable respecto de lo cambiante en
la filosofia de Montesquieu? La respuesta es, una vez mas, a través de la idea de
“naturaleza”. La naturaleza es presentada en muchas ocasiones en la filosofia de
Montesquieu como un orden normativo que prescribe un curso de accion a los individuos.
La “voz de la naturaleza” atraviesa las Lettres persanes, arrasando las costumbres y
acciones que oprimen la libertad y la igualdad natural. Luego de criticar el “desorden” de
las mujeres europeas, sefiala que todas tienen no obstante ciertas marcas de virtud que
toman de la naturaleza y que esa naturaleza, aun debilitada por una mala educacion, las
salva de la perdicion absoluta®*®. Del mismo modo, recurre a la “naturaleza” en el momento
de caracterizar las nobles y “frugales” fiestas de la idilica sociedad de los trogloditas®®. En
tanto, en la carta LXIII Rica afirma que en el serallo, que como se sefialo simboliza el
despotismo, no reina “la naturaleza” sino el temor*®, y en la carta CXXXVI sefiala que el
poder absoluto ahoga la “dulce libertad” que es “conforme a la naturaleza”*®. Lo mismo
insinda, en un pasaje ya mencionado de De |’esprit des lois, donde afirma que “la
naturaleza humana deberfa sublevarse” contra el gobierno despético*. EI gobierno

despotico no es natural; en todo caso, explica Montesquieu, puede “naturalizarse”, como ha

7 Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., pp. 232-233.
98 Cfr. Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., p. 170.

99 Cfr. ibid., p. 149.

40 Cfr. ibid., p. 223.

L Cfr. ibid., p. 335.

402 Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 297.
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ocurrido en Oriente*®. Por otra parte, al mencionar ciertos abusos que Se cometieron en
Asia contra las mujeres, dice que algunos han hecho “estremecer a la naturaleza™®. Un
poco antes habia afirmado que si se comete un “crimen contra la naturaleza”, si se viola la
naturaleza, ésta puede “retomar sus derechos™®. El gusto, incluso, no puede ser separado
completamente de la naturaleza®®. Finalmente, es necesario sefialar que en el De |’esprit
des lois dice que ha tomado sus principios de “la naturaleza de las cosas”, explica cuales
deben ser los requisitos que debe satisfacer un gobierno para adecuarse a la naturaleza y
afirma que existen normas naturales que inclinan a los hombres hacia la paz y la vida en

sociedad*”’.

¢Cbémo presumias que fuese yo tan crédula que me creyese en el mundo sélo
para adorar tus antojos y que pensara que mientras que te entregas td a todos tus
gustos, tenias facultad para frustrar todos mis deseos? No, si he podido vivir en

cautiverio, he sido siempre libre; tus leyes las he reformado segun las leyes

naturales, y siempre mi &nimo ha conservado su independencia*®.

Con estas palabras de Roxana se cierran las Lettres persanes. Mas alla de los matices
y la ambigiedad, la idea de “naturaleza” es presentada a menudo como una norma fija,
estable, que guia, limita y coacciona a los individuos.

Ahora bien, ¢cémo se podria conciliar la idea de una naturaleza universal con la de un

“espiritu de las leyes” especifico de cada sociedad? En realidad, el “espiritu de las leyes” no

498 Cfr. ibid., p. 296. Ademas, en Considérations sur les causes de la grandeur des Romains et de leur
décadence sefiala que “nunca hubo ni habrd un poder completamente despético, el poder méas grande esta
siempre sujeto a algin limite”, Montesquieu, Considérations sur les causes de la grandeur des Romains et de
leur décadence, ed. cit., p. 202.

404 Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 445.

%% Cfr. ibid., p. 437.

4% Montesquieu diferencia un “gusto adquirido” de una “gusto natural”, en Montesquieu, Essai sur le godt,
OM, vol. Il, p. 1242. Sefala que, aunque sujetas a diferentes interpretaciones, “las ideas de belleza, bondad,
nobleza, grandeza y perfeccion son atributos de los objetos”, Montesquieu, Mes Pensées, OM, vol. 2, p. 1537.
7 Cfr. Montesquieu, De ’esprit des lois, ed. cit., pp. 234, 235.

%8 Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., p. 372. (Cartas persas, trad. José Marchena, Madrid, Tecnos,
1994, p. 234)
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es particular, lleva consigo un elemento universal. Las leyes, ademas de la geografia, el
lugar, el clima, las caracteristicas del terreno, etc., deben considerar un elemento natural, a
saber, “el grado de libertad que una constitucion puede soportar”409. Por esta razon el poder
despético, como se dijo, no es natural.

A través de la idea de “naturaleza” Montesquieu introduce la distincion entre lo
“natural”, lugar de la armonia, la virtud y la felicidad, y lo “artificial”, lugar del engafio, la
mentira y la opresion, cuya expresion més clara es el serallo oriental*®. “El disimulo, entre
nosotros arte tan usado y tan indispensable, aqui no es conocido: todo habla, todo se ve,
todo se oye, se descubre el pecho como la cara, y hay en las costumbres, en las virtudes y
hasta en los vicios, no sé qué de ingenuo”, dice Rica, refiriéndose a Oriente*. La
“disimulacion” es lo contrario de lo “natural” y la “ingenuidad”. Aqui encontramos una de
las grandes tensiones del siecle des Lumiéres. De esta manera, Montesquieu sienta las bases
para una idea de la historia en términos de corrupcion y decadencia, tema que se abordara

en la proxima seccion de esta segunda parte de la investigacion.

499 Cfr. Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 238. En la carta CXXXVI Montesquieu sefiala que el
poder absoluto ahoga la “dulce libertad” que es “conforme a la naturaleza”, Montesquieu, Lettres persanes,
ed. cit., p. 335.

0 Montesquieu, De [ esprit des lois, ed. cit., p. 297.

1 Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., p. 223 (Cartas persas, ed. cit., p. 92).
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IV. Naturaleza e historia

En este apartado se analizard cdmo se articulan naturaleza e historia en el interior de
la obra de una serie de destacados representantes del siecle des Lumiéres, a saber,
Montesquieu, Voltaire, Diderot y Rousseau. Mostraremos que estas categorias no se
articulan en todos los casos de la misma manera. En efecto, mientras que algunos intentan
conciliarlas, otras las enfrentan o evolucionan priorizando una u otra segun el periodo de la
obra. Mas alla de las diferencias, se mostrara que el resultado en ningln caso es una idea de

progreso histérico indefinido.

1. Detener el progreso: Diderot

En este apartado se analizara, en primer lugar (i), de qué manera las ideas acerca de la
naturaleza y la virtud afectan la teoria de la historia de Diderot y, en segundo lugar (ii),

cémo Diderot presenta el proceso historico en sus trabajos tardios.

i. Diderot y la busqueda de un equilibrio

Louis-Antoine de Bougainville realizé un viaje alrededor del mundo entre 1766 y

1769 y afios més tarde publico el libro Voyage autour du monde. Diderot publicé en 1772

un Supplément au voyage du Bougainville, como un complemento de aquel libro. Un afio

antes (1771), habia escrito una resefia de la obra de Bougainville para la Correspondance
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Literaire de Grimm, la cual finalmente no fue publicada**?. En este manuscrito inédito se

puede leer:

Sefior de Bougainville, alejad vuestro barco de las costas de esos inocentes
tahitianos, ellos son felices y vosotros no podréis mas que dafiar su felicidad.
Ellos siguen el instinto de la naturaleza y vosotros vais a borrar ese caracter
augusto y sagrado. Ellos comparten todo y vosotros vais a llevarles la distincion
entre lo tuyo y lo mio. Sus mujeres son comunes y vos vais a encender en ellos
el fuego del amor y los celos [...] No modifiquéis sus costumbres, éstas son mas

honestas y sabias que las vuestras. Su ignorancia es mas valiosa que vuestras

luces*™.

En el Supplément au voyage du Bougainville Diderot retoma estos elementos: la falta
de distincion de los salvajes entre “lo tuyo y lo mio”, la critica a las “necesidades
superfluas” y a las “luces inutiles” y la idea de “naturaleza” en sentido normativo*. En un
pasaje ya citado en esta investigacion se puede leer: “Habia un hombre natural: dentro de
este hombre se introdujo uno artificial [...] el triste monstruo estd desgarrado™*®. De esta
manera, Diderot retoma la distincion de Rousseau entre “ser” y “parecer”, natural y
artificial. La civilizacion es presentada como un estado desdichado: “Convéncete de que no
es en vuestro favor sino en el suyo que esos sabios legisladores os han amansado y
conformado tal como sois. Apelo a todas las instituciones politicas, civiles y religiosas;
examinalas atentamente y mucho me equivoco si no ves en ellas a la especie humana, a lo
largo de los siglos, sometida al yugo que un pufiado de picaros se propuso imponerle”, dice

416

uno de los personajes del relato™. Frente a esto, la “naturaleza” es el lugar de la felicidad:

2 E| escrito fue publicado en la edicién de las Euvres complétes de Diderot que aqui se sigue (vol. XII, pp.
199-206).

3 Diderot, D., Voyage autour du monde. Sur le commandement de M. de Bougainville, OD, vol. XII, p. 203.
% Diderot, D., Supplément au voyage de Bougainville, ed. cit., vol. I, pp. 214-215.

15 1bid., p. 246 (las cursivas son nuestras).

M8 1bid., p. 247.
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“/Qué lejos estamos de la naturaleza y la felicidad!”, se puede leer*”’. EI binomio entre
“naturaleza” y “felicidad” es la otra cara de la conjuncion entre “civilizacion” y “veneno”
que aparece en el Supplément unas lineas después. Ante la pregunta de uno de los
personajes acerca de la conveniencia de civilizar a los hombres, el otro responde: “Si
quieres ser un tirano civilizalo, envenénalo, tanto como puedas”418. Frente a lo cual el
interlocutor dice: “Veo que teniéndolo todo en cuenta usted se inclina a creer a los hombres
tanto méas malvados y desgraciados cuanto mas civilizados™**.

Hace algunos afios especialistas como Emile Faguet o Jules Delvaille no dudaron en
afirmar que Diderot “predica un retorno a la naturaleza™*?. Segin Faguet, Diderot adoptd
una posicion contraria a la civilizacion. En un sentido similar, Jules Delvaille afirm6 que
Diderot hizo en 1772 “el elogio de la vida salvaje y primitiva de los habitantes de
Tahiti”***. Diderot, dice Delvaille, “predica el retorno a la vida de los bosques”422. En un
trabajo mas reciente Bernard Papin dice: “Diderot se deja llevar en ciertas ocasiones por la
via del primitivismo tan comun al siglo XVIII**®, Frente a esto, cabe recordar que el
mismo Diderot toma explicitamente distancia de estas posturas. En la Reéfutation de
I’'ouvrage d’Helvétius sostiene con respecto a la sociedad civilizada: “Yo no pienso como
Rousseau que sea necesario destruirla”,*** y en una resefia al libro Histoire de Russie de

Lomonosoff, al hablar acerca de la Rusia medieval, sefiala: “Digan lo que digan Jean-

Jacques Rousseau Yy los fanaticos enemigos de los progresos del espiritu humano, resulta

7 Ibid., p. 245 (las cursivas son nuestras). “El imperio de la naturaleza no puede ser destruido, aunque se le

opongan obstaculos, durard”, agrega el personaje del relato.

8 |bid., p. 246.

“9 Ibidem.

%20 Faguet, E., Dix-huitiéme siécle: études littéraires, ed. cit., p. 9 (las cursivas son nuestras).

22 Delvaille, J., Essai sur I’histoire de I'idée de progrés jusqu’a la fin du XVIII siécle, ed. cit., p. 617.
Ibidem.

%23 papin, B., Sens et fonction de I 'utopie tahitienne dans I’eeuvre politique de Diderot, ed. cit., p. 24.

424 Diderot, D., Réfutation de [’ouvrage d’Helvétius intitulé L’Homme, €d. cit., p. 431.

126



dificil leer la historia de los siglos barbaros del pueblo que fuere, sin felicitarse por haber
nacido en un siglo ilustrado y en una nacion civilizada. Esos filésofos apologistas de la
ignorancia deberian ser mas claros. (Nos quieren brutos? ;Quieren que seamos animales
estipidos, sin ninguna regla, sin ninguna ley?”**. En la presentacion del trabajo, Assézat
sostiene que la posicién adoptada por Diderot se debe al interés por regenerar las
corrompidas costumbres del siglo XVIII, antes que al deseo de proponer un plan
comunitarista de reforma social*?®. Es ésa, dice, la causa de la contraposicion del estado
salvaje al civilizado, y no la blsqueda de un retorno al estado natural. Esta es también la
posicion que adopta Peter Gay, en un trabajo considerado, junto a los ya mencionados
libros de Cassirer y Hazard, una de las principales referencias respecto de la filosofia de la
lustracion*’. La interpretacion “pragmatista”, entendemos, no hace justicia al espesor que
la idea de “naturaleza” tiene en la filosofia de Diderot. Consideramos que las reservas de
Diderot frente a la idea de “progreso” hunden sus raices en esta idea fuerte de

428 que, como se ha demostrado en el apartado anteriormente dedicado a

“naturaleza
Diderot, estd presente tanto en obras tempranas como tardias. Recordemos que en el Essai
sur le mérite et la vertu, uno de sus primeros trabajos, afirma que existe un todo del que el

hombre no es mas que una parte. De alli se sigue que las partes dependen del todo y que ese

todo es llamado por Diderot “naturaleza”. En funcion de esto, explica el francés, la virtud

%25 Diderot, D., Histoire de Rusie, OD, vol. XVII, pp. 495-496.

428 Cfr. Assézat, J., “Notice préliminaire”, OD, vol. 11, p. 198.

21 Cfr. Gay, P., The Enlightenment: an Interpretation. The Science of Freedom, New York, Norton, 1977, p.
94,

28 A esto se podria agregar la influencia sobre Diderot de autores como Montesquieu y Galiani. Acerca de
influencia de Montesquieu en la Gltima filosofia de Diderot, véase Rebejkow, J., “Diderot lecteur de L ‘esprit
des lois de Montesquieu dans les Observations sur le Nakaz”, Studies on Voltaire, 1994, n° 319, pp. 295-312.
Con respecto de Galiani, Diderot lo conoci6 en los afios 60 en los salones de Paris y devino uno de sus amigos
mas cercanos durante su estadia en Francia (1759-1769). Sus ideas, en particular las econémicas, presentadas
en sus Dialogues sur le commerce des blés (1769), donde critica la libre exportacion de trigo en nombre del
interés general, impresionaron al francés. Sobre la relacion entre Diderot y Galiani puede consultarse Wilson,
A., Diderot. Sa vie et son cuvre (original en inglés), trad. Gilles Chahine — Annette Lorenceu — Anne
Villelaur, Paris, Laffont/Ramsay, 1985, pp. 458 y ss.
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de un individuo se mide a partir de su relacion con la comunidad de la que forma parte.
Trabajar con vistas al “bien general” es tan “natural” al individuo, dice, como a una planta
dar frutos. En este marco, un ser insociable, aislado, es un degenerado, un corrupto en la
medida en que no atiende al orden natural®®®. El ser insociable es para Diderot un
depravado, un miserable. “Estar en guerra perpetua con el universo, vivir en un
irreconciliable divorcio con la naturaleza, jqué condicién!”, exclama el francés™®. Esta
misma idea de naturaleza serd retomada, como ya se mostrd, en trabajos de otros periodos
de su vida, como la Réfutation suivie de | 'ouvrage d 'Helvétius intitulé L homme.

¢Cémo explicar, entonces, la diferencia entre el estado presocial y el social, si el
hombre es por naturaleza parte de un todo, es decir, un ser social? ;Cémo diferenciar la
barbarie de la civilizacion? ;Existe una diferencia sustancial entre esos dos estados? ¢Por
qué no seria primitivista Diderot si considera que aquel que se aleja de la “naturaleza” es
un depravado?

En su Apologie de |’abbé des Prades, publicada en 1752, con el objetivo de discutir
la condena realizada por el arzobispo de Paris y el obispo de Auxerre a la tesis del abate de
Prades, Diderot presenta una historia filoséfica cuyos momentos son el de la comunidad
primitiva, el del desorden dentro de esa comunidad y, finalmente, el de la sociedad

civilizada®*

. A pesar de la diferencia que se genera en el paso desde un estado al otro, no
hay un cambio sustancial entre los mismos. En todos los momentos se trata de
comunidades: una “salvaje”, la otra “civilizada”. Diderot, como hemos visto, rechaza la

comunidad primitiva. Pero ¢por qué rechazarla una vez que ligd “naturaleza” y “virtud”?

429 Cfr. Diderot, D., Essai sur le mérite et la vertu, ed. cit., vol. I, p. 67.
0 |bid., p. 117.
3L Cfr. Diderot, D., Apologie de I’abbé des Prades, OD, vol. 1, pp. 466 y ss.
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Esto no se debe a otra cosa que al interés del editor de la Encyclopedie por las
ciencias y las artes. Pero esto evidentemente genera una fuerte tensién en el interior de la
obra de Diderot. El autor de Le neveu de Rameau intenta superarla rechazando al mismo
tiempo el primitivismo y la idea de un progreso indefinido. Por esta razon sefiala que seria
deseable alcanzar un punto medio entre un estado demasiado civilizado y el estado de
naturaleza, llegando incluso a aconsejar la detencion de los progresos. Asi, en la Réfutation
de l'ouvrage d Helvétius intitulé L’Homme piensa en un “medio que retarde los progresos
del hijo de Prometeo” y permita que la sociedad encuentre un lugar intermedio entre la
“infancia salvaje” y la “decrepitud”**2. En el mismo trabajo, luego de decir que Helvétius
“ha colocado la felicidad del hombre en la mediocridad”, agrega que en un sentido similar
¢l piensa que “hay un término intermedio en la civilizacién, un término conforme a la
felicidad del hombre en general y menos alejado del estado primigenio de lo que uno se
imagina™*®, En tanto, en el Supplément, el anciano, luego de las hablar las “luces inutiles”
del hombre civilizado, dice a su interlocutor: “Persigue cuanto quieras lo que llamas
comodidades de la vida, pero permite a los seres sensatos que se detengan cuando, con
penosos esfuerzos, ya no pueden tener mas que bienes imaginarios”434. Asimismo, en uno
de los trabajos que escribio para la obra de Raynal, la Histoire des deux Indes, se refiere a
un “punto” que se encuentra entre la civilizacion y el estado primitivo, en el cual reside la
“felicidad de la especie”®®. Como sostiene Michéle Duchet, la blsqueda de una sociedad
mitad civilizada, mitad salvaje, es una de las claves del pensamiento de Diderot**®. Pero

Diderot incluso parece inclinarse en algunas ocasiones por la sociedad primitiva. En efecto,

432 Diderot, D., Réfutation de l'ouvrage d’Helvétius intitulé L’Homme, ed. cit., p. 432 (las cursivas son
nuestras).

33 bid., p. 431.

% Diderot, D., Supplément au voyage de Bougainville, ed. cit., p. 215.

435 Diderot, D., “Contributions a /'Histoire des deux Indes”, ed. cit., p. 684.

% Cfr. Duchet, M., Anthropologie et histoire au siécle des Lumiéres, Paris, Albin Michel, 1995, pp. 459 y ss.
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en las entradas “AGRICULTURE” y “BESOIN” de la Encyclopédie presenta un esquema
temporal donde el comercio y las “necesidades superfluas” arruinan la felicidad de las

437 Como sefala Proust, Diderot se acerca en esas ocasiones a la teoria de

primeras épocas
la historia de Rousseau**®,

De esta manera se superponen en Diderot los dos ejes de su obra: por una parte, el
espiritu cientificista que lo llevd a ocuparse durante casi toda su vida de la Encyclopédie,
de alli su opcion por la sociedad civilizada (société policée); del otro, la idea de tintes
clasicos respecto de la existencia de un orden natural ético-metafisico, frente al cual el

egoismo, el “hobbismo”, los bienes superfluos, el lujo, aparecen como una amenaza, COmo

elementos disolventes capaces de llevar a los individuos a la infelicidad.

ii. La historia en los trabajos tardios de Diderot

Entre 1773 y 1774, como ya se adelantd en la primera seccion de este trabajo,
Diderot realizo un viaje a Rusia para visitar a la emperatriz Catalina II. A partir de ese
encuentro realizo una serie de trabajos, los cuales fueron reunidos por él mismo entre 1773
y 1774 bajo el nombre Mélanges philosophiques, historiques, etc. Alli se inclina
claramente por las sociedades civilizadas. En el apartado “Sur une idée peut-étre
systématique d’amener une nation au sentiment de la liberté et a I’état civilisé” explica
cuales son los mecanismos que permitirian convertir la sociedad rusa en una sociedad
civilizada. Sin embargo, a diferencia de lo que por momentos parece desprenderse de sus

contribuciones a la Encyclopédie, Diderot se cuida de colocar el programa en el marco de

37 Cfr. Diderot, D., “AGRICULTURE?”, Enc., vol. I, p. 184; Diderot, D., “BESOIN™, Enc., vol. 2, p. 213.
438 Cfr. Proust, J., op. cit., p. 357.
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una idea de progreso historico indefinido. Aconseja a Catalina “colocar la base de la
piramide sobre la roca”, pero inmediatamente reconoce que si bien esto permitiria a Rusia
muchos afios de felicidad, “a la larga la roca se fisura [...] y el edificio se desmorona”*®.
Es decir, el progreso no es indefinido. Tarde o temprano comienza el periodo de
declinamiento. De lo que se trata, entonces, es de construir “leyes e instituciones sélidas”
para “retardar” el inevitable momento de la caida®. Diderot ilustra estas ideas a través de
la imagen de una montafia. La nacion que nace, dice, escala una de sus laderas, una vez
formada se detiene en alguno de sus valles pero, a la larga, explica, comienza a descender

por la pendiente. Este momento “fatal” no puede ser evitado, pero es posible demorarlo

durante algun tiempo si se aplican las politicas adecuadas.

Los griegos fueron barbaros, se instruyeron y su nacion devino floreciente.
¢Cuadl es el estado actual de esa nacion? Hoy es ignorante y barbara. Italia fue
barbara, se instruyd y devino una nacion floreciente ¢Cudl es el estado actual de
esa nacion? Hoy es bérbara. Tal fue la suerte de Africa y de Egipto y tal sera el

destino de los imperios en todos los lugares de la tierra y en todos los siglos por

venir*?,

Asi se expresa Diderot en el Plan d’ une Université (1775), redactado en la misma
época, rechazando una vez mas la idea de un progreso indefinido. Pero el lugar donde la
distancia respecto de una idea lineal e irreversible de progreso se hace mas evidente es en
sus contribuciones a la ya mencionada Histoire des deux Indes. En uno de esos trabajos
advierte que en todos los siglos se ha visto a las ciencias y las artes “nacer y morir” €n un

“orden regular”. Esta regla, dice, vale para todas las sociedades, incluso “las mas pobladas

%39 Diderot, D., Diderot et Catherine II, ed. cit., p. 119.

0 Cfr. ibid., p. 118.

*! Diderot, D., Plan d’une Université, OD, vol. I11, p. 429. Para una interpretacion diferente, véase Didier, B.,
“Quand Diderot faisait le plan d’une université”, Recherches sur Diderot et sur I’Encyclopédie, 1995, n° 18-
19, p. 87.
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y las més esclarecidas™**2. Asimismo en el libro XIX, luego de hablar del comienzo de las

sociedades, de su necesario pasaje del estado salvaje al civilizado, dice:

Lamentablemente ese estado es solo momentaneo. Por todos lados las
revoluciones en los gobiernos se suceden con una velocidad que apenas se
puede seguir. Hay pocos Estados que no las hayan sufrido y ninguno que con el
tiempo no complete ese movimiento periddico. M&s o menos todos siguen un
circulo regular de pobreza y prosperidad, de libertad y esclavismo, de
civilizacion y corrupcion, de ilustracion y de ignorancia, de grandeza y
debilidad. La ley de la naturaleza, que quiere que todas las sociedades graviten
hacia el despotismo vy la disolucién, que los imperios nazcan y mueran, no sera

suspendida por nadie**.

No hay en este momento de la filosofia de Diderot una teoria del progreso: “En todos
los siglos por venir el hombre salvaje avanzara paso a paso hacia la civilizacién y el
hombre civilizado volverd a su estado primitivo”***, dice. En ese marco aconseja a los
hotentotes huir a “refugiarse en los bosques™*®.

De esta manera, Diderot —que pese a las reservas analizadas en la primera seccion de

esta investigacion, habia sido optimista hasta los afios 60— se inclina hacia una filosofia

pesimista de la historia**. La idea de un tiempo ciclico y la contraposicién entre naturaleza

2 Cfr. Raynal, G., Histoire philosophique et politique des établissements et du commerce des Européens
dans les deux Indes, Genéve, Pellet, 1780, vol. 3, p. 128.

3 bid., vol. 9, p. 473.

4 Diderot, D., “Contributions a [ Histoire des deux Indes”, ed. cit., p. 684.

5 bid., p. 680.

6 _a disputa con Falconet en los afios 60 ilustra el optimismo de Diderot en esa época anterior al viaje a
Rusia. En el intercambio epistolar entre ambos, que luego fue conocido como la “Disputa sobre la posteridad”
(ése fue el titulo que utilizé Falconet en un borrador de la correspondencia), Falconet negaba que el genio del
artista tuviese necesidad de la posteridad. Diderot convierte la discusion en una controversia sobre el sentido
de la historia. En ese intercambio epistolar se escucha el eco del optimismo de Diderot en los afios anteriores
a su viaje a Rusia. El concepto de “posteridad”, que ya habia sido utilizado numerosas veces por el editor de
la Encyclopédie, le permite inscribir su discusién con Falconet en el marco de un proceso que aseguraba el
triunfo de las luces. En una de las cartas exclama: “Las luces pueden cambiar de lugar pero no pueden
apagarse. Y los tiranos y los sacerdotes, y todos aquellos que tienen algun interés en mantener a los hombres
en el estado de ignorancia se estremecen de rabia. Es un suefio vuestra posteridad... No es un suefio, o las
esperanzas fundadas en el mérito de nuestras producciones, o la comparacion de nuestras producciones con
las de los antiguos, o el elogio que nuestros contemporaneos hacen de unos y de otros, o las luces y el buen
gusto de estos hombres, o0 las luces y el buen gusto de los demas artistas [...], 0 todo eso que puede garantizar
en la actualidad a un hombre habil el éxito y la duracion de su obra, son también suefios”, Diderot, D.,
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y civilizacion son dos de los elementos centrales de esa teoria de la historia. En
consecuencia, puede escucharse a Diderot en sus trabajos tardios pronunciarse tanto a
favor de la civilizacién como en contra de ella, lo cual genera fuertes tensiones en sus

trabajos.

2. Naturaleza e historia en la obra de Voltaire

En la tragedia Alzire ou les Américains, representada en 1736, los espafioles y los
nativos terminan entendiéndose; en L’Ingénu (1767) el protagonista es al mismo tiempo
salvaje e ilustrado y en el libro que Voltaire dedico a Pedro el Grande dice que si Pedro
“forzo la naturaleza”, fue “para embellecerla®®*’. Voltaire, como sefialan Ernst Cassirer y
Jean Dagen, intenta reconciliar la naturaleza y la civilizacién**®. Esto no se reduce al campo
de la literatura, también ocurre en el terreno de la historia: “El hombre ha sido siempre lo
que es, esto no quiere decir que haya tenido siempre bellas ciudades, cafiones, Operas
comicas y conventos de religiosas™*°, dice en el Essai. En este apartado se intentar

mostrar como la idea de naturaleza genera en la obra de Voltaire una imagen de la historia

Correspondance, ed. cit., vol. XVIII, p. 99. Pensando en aquellos hombres esclarecidos que fueron
perseguidos por “pueblos estupidos, sacerdotes atroces, tiranos furiosos”, afirma que “el prejuicio pasard y la
posteridad arrojard la deshonra sobre sus enemigos”. Inmediatamente agrega una especie de oracion a la
posteridad: “jOh posteridad santa y sagrada!” (ibidem). Tomando distancia de la mirada apocaliptica de
Falconet, Diderot enlaza el presente y el futuro, cree que las obras de artes pasaran a la posteridad y que si son
destruidas su memoria subsistird a través de los textos que hablen de ellas. No era ingenuo en esa época,
aceptaba que la marcha de la raz6n no es lineal, que las sombras son siempre una amenaza, pero tampoco era
pesimista, consideraba que los logros de la civilizacién no se extinguirian: “Superponed suposicién sobre
suposicion, acumulad guerra sobre guerra, a disturbios interminables haced suceder otros disturbios
interminables, arrojad sobre el universo un espiritu de vértigo y confusion”, aun asi, dice “las obras y el
nombre de Voltaire no se perderan” (ibidem). Cfr. Buffat, M., “Diderot, Falconet et I’amour de la postérité”,
Recherches sur Diderot et sur I'’Encyclopédie, 2008, n° 43, pp. 19 y ss.

7 Cfr. Voltaire, Alzire ou les Américains, OV, vol. l11, pp. 433y ss.; L 'Ingénu, OV, vol. XXI, p. 284; Histoire
de [’empire de Russie sous Pierre le Grand, op. cit.,, p. 597.

8 Cassirer, E., op. cit., pp. 246-247; Dagen, J., “L’Amérique et les américains dans la philosophie
voltairienne de I’histoire”, en AA.VV., L’Amérique des Lumiéres. Partie littéraire du colloque du
bicentenaire de l'indépendance américaine (1776-1976), Geneve, Droz, 1977, p. 90.

9 \/oltaire, Essai, vol. 1, p. 25.
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que genera tensiones con la idea de “progreso” que hemos analizado en la primera parte de

este trabajo.

i. Naturaleza e historia

Voltaire, que ya habia escrito obras de teatro y una obra épica, La Henriade, escribe
en 1731 un primer trabajo importante sobre historia, la Histoire de Charles XII, en el que se
ocupa de Carlos XII, rey de Suecia entre fines del siglo XVIl y comienzos del XVIII. En la
introduccion a la obra parece romper definitivamente con la tradicion historiografica
humanista. Esto se advierte, por ejemplo, cuando sefiala que “no se trata de transmitir a la

59450

posteridad un monton de detalles inttiles”™" o cuando dice que la obra se apoya en “hechos

probados por testimonios visuales irreprochables” y que eso es lo que diferencia su trabajo

1 Inmediatamente

de las vidas de Carlos XII que habian aparecido hasta ese momento
luego de la presentacion, comienza a narrar la vida de Carlos XIll, poniendo especial
atencion en sus logros militares. ¢Se puede afirmar, entonces, que Voltaire rompe en este
trabajo con la historiografia humanista? Destacando la modernidad del libro, Eric
Schnakenbourg sostiene en un trabajo reciente que “en este primer libro Voltaire se aleja de
la mayoria de los historiadores de su época™% Esta interpretacion parece, no obstante,
apresurada. En primer lugar, (a) la forma del relato contintGa siendo similar a la de una obra

literaria; en efecto, el relato cuenta con un inicio, los primeros afios de la vida de Carlos; un

nudo, las batallas y los logros del rey, y un desenlace de tintes trdgicos. Como bien nos

0 \/oltaire, Histoire de Charles XII, OhV, p. 54.

! |bid., p. 55.

#2 Schnakenbourg, E., “Le regard de Clio: I’Histoire de Charles XII de Voltaire dans une perspective
historique”, Dix-huitiéme siécle, 2008, n° 40, p. 468.
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recuerda René Pomeau, al mismo tiempo que Voltaire redacta la historia de Carlos, escribe
la tragedia Mort de César*®. En segundo lugar, (b) no es el “espiritu” de las naciones, el
“espiritu humano”, el que sirve como guia a la historia, sino el “destino” y la hybris de la
que por momentos es victima el protagonista, lugares comunes de la literatura clésica. En
las ultimas lineas del libro se puede leer: “Carlos fue el tnico de todos los hombres que ha
llevado las virtudes de los héroes a un extremo que las vuelve tan peligrosas como los
vicios que se les oponen [...] Su liberalidad, degenerando en prodigalidad, arruin6 a Suecia;
su coraje, llevado hasta la temeridad, caus6 su muerte, y, en los Gltimos afios, la firmeza
con la que intent6 conservar su autoridad lo acerco a la tirania”**. Ademas, y éste es otro
topico de la literatura clasica y la historiografia humanista, la historia queda subordinada a
la moral y la politica. En este sentido se puede leer al principio de la obra: “Hemos pensado
que esta obra podria ser util a algiin principe, si, por azar, cae este libro entre sus manos”*>.
Por otro lado, se debe sefialar que se trata ain de una historia individual y heroica®®. La
Histoire de Charles XII no es una historia social, una historia de las costumbres, de los
progresos de las artes y las ciencias. Finalmente, es necesario reconocer que Voltaire
mantiene figuras retdricas de la tradicion clasica, a saber, anécdotas, plegarias, oraciones
fanebres y paralelos. Estos elementos aparecen, por ejemplo, durante el relato de la infancia
de Carlos, luego de su muerte y en el momento de la comparacién entre Carlos y Pedro el
Grande. Entonces, si bien parece exagerado pensar que la Histoire de Charles XII es similar

457

a La Henriade, como han hecho algunos especialistas™’, en particular John Brumfitt y, mas

3 Cfr. Pomeau, R., Voltaire en son temps, ed. cit., vol. 1, p. 217.

% \oltaire, Histoire de Charles XII, ed. cit., p. 272.

%% bid., p. 55.

#8 Cfr. Volpilhac-Auger, C., “Voltaire and history”, en Cronk, N. (ed.), The Cambridge Companion to
Voltaire, Cambridge, Cambridge University Press, 2009, p. 145.

7 Al respecto, véase el dossier “Voltaire, la Henriade et I’histoire” de la Revue Voltaire, 2002, n° 2.
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recientemente, Karen O’Brien**®

, los elementos sefialados nos impiden hablar de una
ruptura total respecto de la historia y la literatura neoclésica.

¢En dénde se encuentra, entonces, la novedad de la teoria de la historia de Voltaire,
quien ha sido visto como el fundador de la “filosofia de la historia”? Se podria pensar que
la distancia respecto de la historiografia anterior no se advierte en este temprano trabajo,
pero si en otros como el Siecle de Louis XIV o el Essai sur les meeurs. Es verdad que en
esos trabajos el analisis de los usos y las costumbres, del “espiritu humano”, hace
retroceder la importancia del gran hombre y el rigor metodol6gico aumenta, como se ha
mostrado en la primera parte de este trabajo. Sin embargo, los elementos de la
historiografia humanista no desaparecen completamente tampoco en esos trabajos. Entre
otras cosas, en el Siecle de Louis X1V la estructura sigue siendo la de una obra literaria y las
fuerzas no controlables por el hombre, como el destino o el azar, siguen jugando un papel
importante. Ademas, se mantiene la relacion entre historia y politica. En efecto, el siglo de
Luis X1V es presentado como un modelo a imitar.

A los fines de esta investigacion, nos interesa destacar particularmente uno de los
elementos que marcan esa continuidad entre los trabajos de Voltaire y la literatura y la
filosofia de los siglos anteriores, la idea de “naturaleza”. En efecto, la idea de naturaleza
ocupa un lugar importante en la filosofia de la historia de Voltaire. La misma se convierte
en un marco normativo que pone limites al relato historico. Desde el punto de vista ético, la

idea de “naturaleza” es utilizada por Voltaire para juzgar moralmente a las sociedades. Asi,

por ejemplo, en la Philosophie de | histoire, al hablar de la teocracia dice que los pueblos

%8 Cfr. Brumfitt, J., Voltaire Historian, Oxford, Oxford University Press, 1970, p. 10; O’Brien, K., Narratives
of Enlightenment. Cosmopolitan History from Voltaire to Gibbon, Cambridge, Cambridge University Press,
1997, p. 26. Vease también, Leigh, J., Voltaire. A Sense of History, Oxford, Voltaire Foundation, 2004, pp.
X1V, 218.
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que han sacrificado nifios “creyeron recibir esa orden desnaturalizada de los labios de los
dioses que adoraban”,**° y al hablar de Babilonia y de la ley que, segiin Herédoto, obligaba
a todas las mujeres a prostituirse por lo menos una vez en la vida, afirma que eso no puede
ser posible porque “jamés puede ser verdad lo que repugna a la naturaleza™®. Pero la
naturaleza es mas que una ley moral; es, por momentos, un marco que impide que la
historia se desborde, tanto en el sentido de un progreso ilimitado como en el de una caida
en la ruina total. Asi, en el capitulo VII, dedicado a los salvajes, de la ya mencionada
Philosophie de la histoire se puede leer, en un pasaje ya mencionado en este trabajo, que
“el hombre ha sido siempre lo que es, esto no quiere decir que haya tenido siempre bellas
ciudades, cafiones, éperas cémicas y conventos de religiosas [...] Es perfectible”, dice
Voltaire, “de alli se ha concluido que se ha pervertido, pero por qué no concluir que se ha
perfeccionado hasta el punto donde la naturaleza ha marcado el limite de su perfeccion™®;
y en un pasaje ya mencionado del Essai, luego de hablar del “espiritu de guerra, muerte y
destruccion que ha siempre despoblado la tierra” y de recordar que “en pueblos otrora

. , . 462
florecientes no se encuentran en ese momento mas que ruinas”

, sefala que “en medio de
los saqueos y la destruccion [...] vemos un amor por el orden que anima en secreto al
género humano y que ha evitado su ruina total”, ese orden, anade, “es uno de los resortes
de la naturaleza que retoma siempre su fuerza*®. En el mismo sentido se expresa en el

Supplément a [’Essai sur les meeurs, donde sefiala que las leyes inmutables de la naturaleza

sirven como “freno” a la “ley del mas fuerte” e impiden que los hombres “se exterminen

%9 \/oltaire, Essai, vol. 1, p. 33.

€0 1bid., vol. 1, p. 42.

*®1 bid., vol. 1, p. 25 (las cursivas son nuestras).
2 \/oltaire, Essai, vol. 2, p. 807.

%3 |bid., vol. 2, p. 808 (las cursivas son nuestras).
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por la guerra, los pleitos y las disputas teologicas”*®*. De esta manera, Voltaire, que habia
intentado eliminar la Providencia de la historia, vuelve a introducir por momentos un
criterio externo a la experiencia histérica para analizarla*®.

De esto se siguen dos consecuencias: en primer lugar, se pone coto a la idea de un
progreso ilimitado. En efecto, la naturaleza marca un limite mas alla del cual la historia
humana no puede progresar. En ese marco hay que leer el pasaje del Siecle de Louis XIV,
donde Voltaire sefiala que es el siglo “que mas se acercé a la perfeccion” y que “es dificil
que sea superado™®. El genio, dice al ocuparse del desarrollo de las artes en el siglo de

29467

Luis XIV, “vive un solo siglo, después degenera”™’. La época de Corneille, Racine,

%8 \/oltaire parece volver a pensar la historia en

Moliére, Lully, “no volvera”, se lamenta
términos de épocas privilegiadas, de picos de desarrollo seguidos por un inevitable
retroceso. En el capitulo final del Essai, sefiala: “ES necesario reconocer una vez mas que
en general toda esta historia es un montdén de crimenes, de locura y de desgracias, entre los
cuales hemos visto algunas virtudes, algunos tiempos felices, asi como se descubren en
medio de los desiertos algunos lugares poblados”*®. Es en este marco donde la idea de los
ciclos vuelve a aparecer por momentos en los escritos de Voltaire: “El mundo va siempre
refindndose un poco, se dice. Sin embargo, después de ser sacado de un atolladero recae en
otro; a siglos de civilizacion siguen siglos de barbarie. Esta barbarie desparece luego y

reaparece nuevamente: es la continua alternancia del dia y la noche”*”, dice en la entrada

“MIRACLES” de su Dictionnaire philosophique. Asimismo al hablar de la Inglaterra del

%% Voltaire, “Remarques pour servir de supplément & I’ Essai sur les meeurs”, ed. cit., p. 937.

%85 Cfr. Ehrard, J., op. cit., p. 767.

%8 \/oltaire, Le Siécle de Louis X1V, ed. cit., p. 1021.

7 1bid., p. 1017.

%8 |bid., p. 1012.

%89 \/oltaire, Essai, vol. 2, p. 804.

470 \/oltaire, Dictionnaire philosophique, ed. cit, vol. XX, p. 85.

138



siglo XVII, dice que luego de haber alcanzado un importante desarrollo en el campo de las
ciencias y las artes “las animosidades entre el partido real y el Parlamento produjeron su
retorno a la barbarie™"*. Por otra parte, afirma, al tratar el tema de la religién natural, que
los fil6sofos “retornaron mediante la razén” al punto de donde los hombres salvajes habian
partido por instinto”*"%.

Otra consecuencia de esta relacion que Voltaire establece por momentos entre
naturaleza e historia es la revalorizacion de la idea del “salvaje”, del “estado natural”, tema
del que se habia burlado en Le Mondain®’®. De este tema nos ocuparemos en el siguiente
apartado.

Dos concepciones de la historia chocan en el interior de la filosofia de Voltaire: una
idea dindmica y progresiva del tiempo, que desarrollamos en la primera parte de este
trabajo, y otra, estatica o ciclica. Esto se produce a partir de la tension entre “naturaleza” e
“historia”, “naturaleza” y “civilizaciéon”. Por momentos Voltaire se inclina por la historia en
contra de una naturaleza que es vista como un estado barbaro y no desarrollado. En cambio,
en otras ocasiones intenta conciliar naturaleza e historia, es decir, la naturaleza se
desarrolla en la historia, pero al mismo tiempo la limita o la corrige. Esto produce una
fuerte tension en el interior de la filosofia de la historia de Voltaire. Uno de los momentos

en el que se advierte esa tension es en el analisis de la ambivalente idea de “salvaje”,

terreno en el que nos detendremos en el siguiente apartado.

1 \/oltaire, Essai, vol. 2, p. 654.

2 |bid., vol. 1, p. 17.

"8 En Le Mondain se puede leer: “Cuando la naturaleza se encontraba en los primeros tiempos, / nuestros
antepasados vivian en la ignorancia, / no conocian ni lo tuyo ni lo mio [...] ¢Los admiraremos por esto? /
Carecian de industria / ¢Eso es virtud? / Eso es pura ignorancia”, en Voltaire, Le Mondain, ed. cit., vol. X, pp.
84-85.
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ii. Voltaire y los salvajes

En el célebre libro Candide (1759), Cacambo, luego de ser apresado junto a Candido
por los orejones, logra convencerlos de que matarlos seria injusto, dado que ellos no eran
jesuitas: “Mientras que no es justo y acorde al derecho natural matar a nuestro projimo, dice
Cacambo, nada es mas justo que tratar asi a nuestros enemigos [...] y es asi que se procede
en toda la tierra, pero no se debe matar a los amigos™*’*. Inmediatamente les explica que, ya
que Candido habia matado a un jesuita, ellos eran los enemigos de sus enemigos y, en
consecuencia, sus amigos. Luego de constatar lo dicho por Cacambo los prisioneros fueron

liberados.

Céandido estaba sorprendido por la causa de su liberacion “jQué pueblo! [...] jQué
hombres! jQué costumbres! Si no hubiera tenido la dicha de atravesar de una
estocada el cuerpo del hermano de la sefiorira Cunegunda, me habria comido sin
remision. Pero después de todo la pura naturaleza es buena [...]"*".

Las palabras de Candido son una critica sarcastica a la idea de bondad natural del
hombre en el estado primitivo y una parodia del salvaje de Rousseau. Del mismo modo, en

la entrada “GENESE” del Dictionnaire philosophique se puede leer:

Toda esa historia estd basada en la idea que tuvieron los hombres, y que
conservan todavia, de que los tiempos pasados son mejores que los presentes.
Siempre nos quejamos del presente y echamos de menos el pasado. Como el
trabajo abruma a los hombres, se hacen la ilusién de que la dicha estriba en la
ociosidad, sin reflexionar que el peor de los estados es el del hombre que no
tiene nada que hacer. Con frecuencia hemos visto seres desgraciados, y nos
hemos forjado a menudo la idea de que existié un tiempo en el que todo el
mundo era feliz, que es lo mismo que si dijéramos: “Hubo un tiempo en el que
no se moria ningun arbol; en el que ningun animal estaba enfermo ni lo
devoraba otro animal; en el que las arafias no cazaban moscas”. De esto provino

474 \foltaire, Candide ou ["optimisme, OV, vol. XXI, p. 171.
75 bid., p. 172.
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la idea de la existencia de un siglo de oro, la de la serpiente que rob6 al asno la
receta para gozar la vida dichosa e inmortal, la del combate de Tifén y Osiris, la
de la famosa caja de Pandora y la de muchos cuentos antiquisimos.*’®

En este marco los primeros tiempos, el estado natural, no son ya una edad dorada,
sino una época de pobreza e ignorancia que es necesario superar. VVoltaire se preocupa por
mostrar los momentos a través de los que se pasd desde “la rusticidad de los primeros
tiempos a la urbanidad”, a la afabilidad de su época*’’. Por esta razon presenta con trazos
negativos a los hombres salvajes. En efecto, en la entrada “HOMME” del Dictionnaire se
pregunta: “;Como viviria el hombre en el llamado estado de naturaleza?”, y responde: “El
hombre abandonado a la pura naturaleza tendria un lenguaje reducido a unas pocas palabras
mal articuladas, la especie contaria con pocos miembros a causa de los problemas de
alimentacion y sobrevivencia, por 1o menos en nuestro duro clima [...], sus ideas se
limitarian a lo relacionado con la subsistencia. La especie de los castores seria mejor”*’; y
en la entrada “CELTES” sefala que la historia de los celtas y de los hunos no amerita ser
estudiada, dado que “no han hecho ningun aporte al género humano™*’®. Pero los pasajes
mas significativos se encuentran en el Essai, donde sefiala que “la naturaleza humana ha
permanecido durante una gran cantidad de siglos en un estado cercano al de los brutos, e

25480,

inferior en muchos aspectos”™"; y que la historia y la razén nacieron recién en el siglo

XVI%8L,

78 Voltaire, “GENESE”, en Dictionnaire philosophique, ed. cit., vol. XIX, p. 235.

7 \oltaire, “Remarques pour servir de supplément a I’Essai sur les meeurs”, ed. cit., p. 904.
8 \/oltaire, “HOMME?, en Dictionnaire philosophique, ed. cit., vol. XIX, p. 235.

479 \oltaire, “CELTES”, ibid., vol. XVIII, p. 106.

80 \/oltaire, Essai, vol. 1, p. 201.

“8! |bid., pp. 280-281.
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Empero, ésta no es la Gnica imagen de los salvajes presente en la filosofia de Voltaire.
En el capitulo dedicado a ellos de La Philosophie de I’ histoire los presenta de una forma

que sorprende al lector:

¢Entendéis por salvaje animales de dos pies, que caminan también con las
manos si es necesario, aislados, errantes por los bosques, Salvatici, Selvaggi;
gue se unen a la aventura, que olvidan a las mujeres con las cuales se han unido
Yy no conocen ni a sus hijos ni a sus padres, que viven como brutos? [...] Yo no
creo que esa vida solitaria, atribuida a nuestros padres, pertenezca a la

naturaleza humana*®.

El hombre, como las abejas y las ocas, esta hecho para vivir en sociedad, dice, y se
pregunta: ¢si uno encuentra una abeja errante, pensara que esta en estado natural y que las
gue viven en la colmena han degenerado? Voltaire se aleja de la imagen negativa de los
salvajes. El autor de Candide los coloca incluso, en algunas ocasiones, por encima de los

europeos:

¢Entendéis por salvajes hombres rusticos que viven en sus cabafias con sus
mujeres y algunos animales, expuestos a la intemperie de las estaciones, que no
conocen la tierra que les da de comer y la feria, adonde van cada tanto a vender
sus mercaderias y a comprar algunas ropas groseras; que hablan una jerga
ininteligible, poseen escasas ideas y estan sometidos, sin saber por qué, a un
hombre con plumas al que llevan todos los afios la mitad de lo que han ganado?
[...] Salvajes como éstos hay en toda Europa. Es necesario reconocer que los
pueblos de Canada y los cafres, a quienes hemos llamado salvajes, son
infinitamente superiores a los nuestros. EI hurdn, el algoquino, el cafre y el
hotentote poseen el arte de fabricar todo lo que necesitan, mientras que nuestros
rusticos no tienen ni siquiera la idea de libertad*®*,

Los salvajes americanos se elevan sobre las corrompidas costumbres europeas.

L’ingénu y el Entretiens d’un sauvage et d'un bachelier ilustran esto. En el Entretiens, un

82 |bid., p. 22.
83 |hidem.
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trabajo de 1761 en el que un bachiller dialoga con un salvaje, se puede escuchar a este
altimo responder lo siguiente respecto de la soledad del hombre en el estado natural:
“Jamas he visto ese tipo de personas, el hombre me parece hecho para la sociedad, como
muchas especies de animales, cada especie sigue su propio instinto, nosotros vivimos en
sociedad™*®. El salvaje de Voltaire dice que sus pares no viven en el bosque; que, como

todos los hombres, piensan, y que son diferentes de las bestias.

EL BACHILLER: —Nosotros llamamos salvajes a las bestias que no estan
domesticadas, y que viven en los bosques, y a partir de ello hemos otorgado el
nombre de “salvaje” al hombre que vive en los bosques. EL SALVAJE: -Yo,
como vosotros, no voy a los bosques méas que para cazar. EL BACHILLER: —
¢Piensas de vez en cuando? EL SALVAJE: —Uno nunca deja de tener algunas
ideas.*®

Ademas, sefiala que existen ciertas reglas dictadas por el interés publico que ordenan
su sociedad. Por otra parte, en L Ingénu, trabajo redactado en 1767, en la época del caso del
caballero de La Barre, el hurdn — el protagonista — es presentado de manera positiva frente
a los prejuicios de los europeos*®®, dado que por su estado no habfa sido educado por las
supersticiones y prejuicios. Es verdad que a lo largo de la obra el salvaje se ilustra a través
del contacto con el jesuita Gordon; sin embargo, esto no implica una desvalorizacion de sus
cualidades naturales, que son revalorizadas a lo largo de toda la obra frente a los males de
la “civilizacion”, a saber, los prejuicios, la tirania, etcétera.

Voltaire intentaba distanciarse de Rousseau, de la imagen del salvaje que éste habia

presentado. Pero ;lo logra? jEs “el salvaje volteriano” un antibuen salvaje? ;Hay un giro

8% \foltaire, Entretiens d’un sauvage et d'un bachelier, OV, vol. XXIV, p. 265.
*® |bid., p. 266.
8 Cfr. L Ingénu, ed. cit., vol. XXI, p. 284.
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primitivista en Voltaire? ;Como se articula la idea de “progreso” de Voltaire con esta
imagen en cierta medida positiva de los salvajes?

Voltaire se opuso a diferentes frentes: por un lado contra los pesimistas, los
nostalgicos del pasado, en particular Rousseau, elabor6 una idea progresiva de la historia en
la linea de Fontenelle, lo cual lo condujo a valorar negativamente el estado de naturaleza;
por otro lado, con el fin de enfrentar a las religiones reveladas, a la idea de un “hombre
caido” y a las sociedades de su época, degradadas por el fanatismo y la supersticién, utilizo
la idea de “naturaleza” en sentido positivo, esto lo llevd a superponer a la idea progresiva
de la historia una idea ciclica de la historia e incluso, por momentos, un cierto
primitivismo™’.

Hace algunas décadas Charles Rihs sostenia que de las obras de Voltaire se
desprendia un “optimismo sin limites”. Voltaire, decia Rihs, “crey0 en el progreso
indefinido gracias al poder ilimitado de la razon esclarecida™®. Asimismo, en una serie de
trabajos célebres sobre el siécle des Lumiéres —los libros de Ernst Cassirer, Georges
Gusdorf y Jean Dagen-—, la filosofia de la historia de Voltaire es presentada en estrecha
conexion con la filosofia optimista de la historia de Condorcet*®®®. En un conjunto de
trabajos mas actuales, en cambio, el francés es presentado como un pesimista. En efecto,

Jean Dunyach y John Gray reducen su concepcion de la historia a la vieja idea de la

487 «...] como los hombres eran mas robustos y mas laboriosos en la simplicidad del estado campestre para

el que nacieron han debido disfrutar de una mejor salud y de una vida mas larga que en medio de la molicie o
los trabajos malsanos de las grandes ciudades [...] de modo que puede pensarse que el género humano en otra
época y en climas mas favorables, gozaba, antes de establecerse en las grandes ciudades, de una vida mas
sana y feliz”, en Voltaire, Essai, vol. 1, pp. 8-9.

*88 Rihs, Ch., Voltaire. Recherches sur les origines du matérialisme historique, Géneve, Droz, 1962, p. 201.
%89 Cfr. Cassirer, E., op. cit., pp. 246-247; Gusdorf, G., Les principes de la pensée au siécle des Lumiéres, ed.
cit., p. 210. Asimismo véase Dagen, J., L histoire de [’esprit humain dans la pensée francaise de Fontenelle a
Condorcet, ed. cit., p. 613.
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alternancia del florecimiento y la caida de las naciones*®; George Benrekassa afirma que
Voltaire “no cree en el progreso” y que es “uno de los propagadores de la leyenda medieval
de las tinieblas™; y Jean Starobinski sefiala que “nada progresa” en el mundo
volteriano®?. Sin negar los aportes de estas investigaciones, entendemos que son
unilaterales en la medida en que tanto unas como otras simplifican el trabajo de Voltaire,

soslayando las diferentes imagenes de la historia que se superponen y se confunden en el

mismo.

3. Tiempo y corrupcion en Montesquieu

Desde el punto de vista metodoldgico, Montesquieu es, como sefiala Louis Althusser,
uno de los mas importantes representantes de la nueva forma de escribir historia, que se
abre paso en el siécle des Lumiéres*®. En el terreno de la “filosofia especulativa” de la
historia, sin embargo, continta tratando a la historia a partir de ideas clasicas, en particular

aquella que vincula el tiempo a la corrupcion®®.

490 Cfy. Dunyach, J., “L’histoire voltairienne entre progrés et décadence: du Grand Siecle a I’idée de
civilisation”, ed. cit., p. 146; Gray, J., Voltaire, New York, Routledge, 1999, p. 2.

1 Benrekassa, G., La politique et sa mémoire. La politique et [’historique dans la pensée des Lumiéres, Paris,
Payot, 1983, pp. 126, 141.

492 starobinski, J., Le reméde dans le mal. Critique et légitimation de [’artifice a l’dge des Lumieres, Paris,
Gallimard, 1989, pp. 139-140.

498 Cfr. Althusser, L., Montesquieu. La politique et I'Histoire, Paris, Presses Universitaires de France, 1959, p.
10.

9% para una lectura en otro sentido, véase Cassirer, E., Filosofia de la llustracion, ed. cit., p. 240; Shackleton,
R., Montesquieu. A Critical Biography, Oxford, Oxford University Press, 1961, p. 319. Segln Cassirer, para
Montesquieu la historia posee un fin: “La marcha general y el fin general de la historia humana se orientan al
establecimiento de un orden que sea comparable en rigor y seguridad al de las leyes naturales”. Para el autor,
Montesquieu consideraba que el hombre alcanzaria ese fin, la realizacion del mundo de la voluntad,
contrapuesto al de la necesidad, a través del aumento de sus luces. En un sentido similar, Robert Shackleton
afirma que existe una “teoria del progreso” en Montesquieu. Segun el reconocido bidgrafo del filésofo
francés, éste no presenta en su obra generalizaciones sobre el curso de la historia tal como lo hace, por
ejemplo, Turgot; sin embargo, sostiene que en el pensamiento de Montesquicu hay, “no menos que en Turgot,
una teoria del progreso”.
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i. Naturaleza y cambio

“Montesquieu no afora la época romana. La Ciudad eterna que fascind a la age
classique no sirve en su obra como un pretexto para la elaboracién de un discurso
nostalgico sobre las glorias de las civilizaciones del pasado”, dice Vanessa de
Senarclens™®. Es verdad que, pese a la fascinacion que Roma ejerce sobre su pensamiento,
Montesquieu no opta por la antigua republica, sino por la moderna Inglaterra. “Los
ciudadanos de Roma consideraban el comercio y las artes como ocupaciones de esclavos,
por eso no los ejercian”, dice el barén de la Brede*. El comercio, agrega, “cura los
prejuicios” y “endulza las costumbres™®’. Asf, en tanto Rousseau en su Discours sur les
sciences et les arts sefialaba que “mientras que los politicos antiguos hablaban
constantemente de las costumbres y la moral, los nuestros no hablan més que del
dinero™**, Montesquieu, que habia comenzado su carrera en 1709 con un Discours sur
Cicéron*®, se aleja de las sociedades antiguas y se inclina hacia la comerciante Inglaterra,

de la misma manera que Voltaire en sus Lettres philosophiques™

. Montesquieu considera
que el modelo no esta en el pasado sino en las ciudades modernas en las que reina el
comercio y la industria, particularmente en Inglaterra>®.

Sin embargo, junto a esta opcion ideoldgica orientada hacia los nuevos tiempos, se

puede encontrar en su obra el esquema clasico que vincula la felicidad al orden natural y

% Senarclens, V., op cit., p. 11.

% Montesquieu, Considérations sur les causes de la grandeur des Romains et de leur décadence, ed. cit., p.
122.

497 Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 585.

*%8 Rousseau, J., Discours sur les sciences et les arts, ed. cit., vol. I1, p. 19.

49 Cfr. Volpilhac-Auger, C., “La référence antique dans les ceuvres de jeunesse: de la rhétorique a Ihistoire
des idées”, Cahiers Montesquieu, 1999, n° 5, pp. 79-87.

500 cfr, Spector, C., Montesquieu et I’émergence de I’économie politique, Paris, Honoré Champion, 2006, p.
183.

1 para una interpretacion diferente, véase el ya mencionado trabajo de Louis Althusser, Montesquieu. La
politique et [’Histoire, ed. cit., pp. 115, 116.
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presenta al cambio como un alejamiento de ese orden. Esto genera una fuerte tension en la
obra de Montesquieu, quien, quiza al advertirlo, aclara, haciendo alusion a las ideas de la
“edad de oro”, que si aceptaramos las teorias de Aristoteles u Horacio “los hombres serian
en la actualidad como los 0sos™%.

La fabula de los trogloditas desarrollada en las Lettres persanes ilustra la idea de
orden natural normativo, que se ha analizado en el apartado dedicado a la filosofia de
Montesquieu. En la carta XII, Usbek menciona una sociedad, la de los trogloditas, en la
que los padres criaban “a sus hijos en la practica de la virtud” y en la busqueda del “interés

29503 <

comun (Quién pudiera pintar aqui la dicha de esos trogloditas?”, exclama Usbek e,

inmediatamente, agrega que una sociedad como esa “deberia haber sido amada por los

9504

dioses”"". Luego, menciona las “frugales” fiestas que celebraban, en las cuales, dice, “se

expresaba la naturaleza”, y describe la vida de un pueblo “en el que no existia la

05 Se podria comparar la feliz y virtuosa sociedad de los trogloditas de

codicia
Montesquieu con la sociedad primitiva que Rousseau describiria algunos afios mas tarde en
su Discours sur les sciences et les arts"®. Simplicidad, armonia, frugalidad, son las notas
que caracterizan esa edad dorada, conforme a la naturaleza, presentada por Montesquieu.

Pero, como la comunidad primitiva de Rousseau, la sociedad de los trogloditas no podia

durar, la “ambicion” y el afan de “acumular riquezas” los llevaria a abandonar la dulce

%92 Montesquieu, Mes Pensées, ed. cit., p. 1349. Haciendo alusion a la teorfa de la edad de oro, explica que los
hombres “tienen tan mala opinion de si mismos que no solamente creyeron que su espiritu y su alma
degeneraron, sino también su cuerpo”. Es por eso, dice el baron, que creyeron que “tanto ellos como los
animales eran menos grandes que antafio y la tierra, menos fértil”.

°%3 Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., p. 149.

** bidem.

% Cfr. ibid., p. 150.

%% Cfr. Iglesias, C., “El paraiso perdido en las Cartas persas y en los Discursos rousseaunianos”, en Razon y
sentimiento en el siglo XVIII, Madrid, Real Academia de la Historia, 1999, pp. 276 y ss.
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virtud y la libertad natural para sujetarse al “yugo” del poder politico®. “jOh dia
desventurado!”, exclama el anciano sobre quien los trogloditas habian colocado el peso de
ese poder"®. Las pasiones de los hombres, que como se observa en De |’esprit des lois
hacen que no sigan ni las leyes naturales ni las positivas, y el aumento de la poblacion
desencadenan un proceso de decadencia, desgarrando la armonia y el vinculo entre los
individuos y la naturaleza establecido en la sociedad primitiva®®.

En este marco se encuadra el vinculo que Montesquieu establece entre la ciudad y lo
natural. En la ciudad los hombres se pierden, se vuelven extrafios a si mismos. “Cuanto
mayor es el nimero de hombres que se retinen, mas vanidosos son y sienten necesidad de
distinguirse con pequefieces”, dice®'. El dinero, sefiala, lleva las riquezas “mas alla de los
limites establecidos por la naturaleza”, generando la multiplicacion de los deseos y la
corrupcion de los hombres®™. En el mismo sentido, en las Lettres se queja de la vida
superficial que los individuos llevan en Paris>2.

Asi como en las Lettres con el tiempo se desgarra la naturaleza de la sociedad
primitiva y se pierde la armonia, en el De | esprit des lois el tiempo genera el desgaste de
los principios naturales de los dos tipos de gobierno posible para Montesquieu, la republica
y la monarquia. Recordemos que el orden despético, como ya se explico en el apartado
anterior, no es, en realidad, un tercer tipo de gobierno genuino en la medida en que no se
apoya en la naturaleza. Por esa razon, sefiala que el orden despotico se corrompe

continuamente. En cuanto a los gobiernos genuinos, la pérdida de la virtud arruina a la

7 Cfr. Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., pp. 152, 153.

%% 1hidem.

%% |bid. Véase también Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 236.
>19 |pid., p. 333.

> |bid., p. 269 (las cursivas son nuestras).

%12 Cfr. Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., pp. 172, 176 y ss.
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republica (aristocracia o democracia) y la destruccién de los cuerpos que limitan al
principe, a la monarquia.

La virtud que se basa en la igualdad y el alejamiento de los “intereses particulares”,
es decir, en la frugalidad, la “limitacion de los deseos”, es destruida por el lujo y la
riqueza®'®. En efecto, el aumento de las riqueza destruye la “mediocridad” y el equilibrio
en la conducta que son los fundamentos de la virtud en las democracias, acarreando su
ruina. A medida que el lujo se establece en una republica, dice Montesquieu, “el espiritu se
inclina hacia el interés particular”, el lujo despierta el deseo, las necesidades superfluas y
las fantasias™™. En el otro tipo de repGblica, la aristocracia, la virtud no se apoya en la
igualdad sino en el “espiritu de moderacion”, en “la modestia y la simplicidad” en las

conductas de los aristocratas®™®

. La fuente del “desorden” en la aristocracia, dice el baron,
es la desigualdad, sea entre los que gobiernan y los que son gobernados, sea entre los
diferentes miembros del gobierno. Esto genera, explica, “odios y envidia”. Con respecto a
la monarquia, lo que la corrompe no es la pérdida de la virtud sino la disolucion de los
cuerpos intermedios o las cartas de las ciudades que limitan el poder del monarca®™®. La
caida es inevitable, pues Montesquieu consideraba que quien tiene poder tarde o temprano
abusa de éste. Asi como “los rios corren a perderse en el mar, las monarquias van a

perderse en el mar del despotismo”, dice®*”. En tanto, el inevitable ensanchamiento de las

republicas hace florecer deseos y fantasias que destruyen la virtud.

>3 Cfr. Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 275.

%4 1bid., p. 335.

*1% |bid., p. 284.

16 Cfr. Ibid., p. 354.

> bid., p. 364. Sobre la relacion entre la imagen de los liquidos y el despotismo, véase Casabianca, D.,
“Déreglements mécaniques et dynamique des fluides dans L’ Esprit des lois”, Revue Montesquieu, 2000, n°4,
pp. 43-70.
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El tiempo genera en las Lettres la erosion de la sociedad de los trogloditas y en De
[’Esprit des lois el desgaste de los principios naturales de los gobiernos, llevdndolos hacia
el despotismo, que, como se explicO, es antes que una categoria politica, una nocion
metafisica en la obra de Montesquieu. El tiempo es, entonces, sinénimo de corrupcion. Las
Lettres ilustran el proceso. En efecto, alli todo aparece sujeto a un proceso de cambio y
decadencia. La belleza de las mujeres, la fortuna, las costumbres, la moda, todo cambia,
todo se degrada. En la carta XCVIII menciona la mutabilidad de las fortunas en Francia; en

la XCIX habla de los “antojos de la moda entre los franceses”'®

y de los cambios en los
estilos y las costumbres. Los demas paises mencionados en el libro sufren procesos
similares. Toda la obra esta atravesada por evoluciones, mutaciones, revoluciones. Detras
de la imagen monolitica y estatica del poder oriental se encuentran la violencia y las

revoluciones de palacio. Nada escapa, como sefiala Jean-Marie Goulemot,™*

a este proceso
de decadencia. La humanidad en su conjunto, como lo muestran las estadisticas
demogréficas, tiende a desaparecer’®. El tiempo es cambio, inestabilidad, corrupcion,
decadencia. En la carta CXXXVI Rica pasa revista a los libros de una biblioteca de un
académico europeo. El resumen de Rica es muy sombrio. En principio menciona los libros
que tratan sobre “la decadencia del formidable Imperio Romano™?. Luego menciona al
imperio de Alemania que, dice, “ya no es mas que la sombra del primer imperio”szz. A
continuacion revisa las historias de Inglaterra, “donde vemos, desliza el académico, la

libertad saliendo continuamente de las hogueras de la discordia y la sedicion”?,

*8 Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., p. 277.

%19 Goulemot, J., “Vision du devenir historique et formes de la révolution dans les Lettres persanes”, Dix-
huitieme siécle, 1989, n° 21, p. 14.

20 Cfr. Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., pp. 299 y ss.

>2! |bid., p. 335.

22 |hidem.

523 |bid., p. 336.
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Finalmente se refiere a Italia, “una nacion en otro tiempo sefiora del orbe y hoy esclava de

. 55524
todas las demas™>".

ii. Mantener la estabilidad del Estado

¢Cudl es el mejor orden para Montesquieu, la monarquia o la republica? Existen
diferentes opiniones entre los especialistas con respecto a la opcién politica de
Montesquieu. Para unos es el defensor de la virtud clésica; para otros, uno de los padres del
liberalismo moderno; para unos, un precursor de la revolucidon; para otros, un nostalgico
del pasado feudal®®. Sin embargo, a los fines de este trabajo tal problema puede ser
soslayado, ya que como el mismo Montesquieu dice: “El problema no se presenta cuando
en un Estado se pasa de un gobierno moderado a otro gobierno moderado, como de la
Republica a la Monarquia o de la Monarquia a la Republica; sino cuando el Estado se
precipita desde un gobierno moderado hacia el despotismo>°%.
Més alla de la opcion por la monarquia o la republica, Montesquieu tiene por

objetivo evitar el desequilibrio que conduce hacia el despotismo, la falta de orden, el

estado que tan sombriamente ha ilustrado en las Lettres. Sin embargo, como ya se sefialo,

%24 1bidem.

°% geglin J. Pocock, Montesquieu fue un defensor de la virtud clésica (Le moment machiavélien, Paris,
Presses Universitaires de France, 1997). En cambio, para otra corriente interpretativa la filosofia de
Montesquieu senté las bases de la doctrina liberal (Berlin, 1., Contra la corriente. Ensayos sobre historia de
las ideas, ed. cit.; Larrére, C., “Montesquieu and Liberalism. The Question of Pluralism”, en Kingston, R.
(ed.), Montesquieu and his Legacy, New York, State University of New York Press, 2009, pp. 279-301;
Pangle, T., Montesquieu’s Philosophy of Liberalism, Chicago, University of Chicago Press, 1973). En cuanto
a Montesquieu como un nostalgico del pasado feudal, véase el ya mencionado trabajo de Louis Althusser,
Montesquieu. La politiqgue et [’Histoire (ed. cit.). Con respecto a la relacién entre Montesquieu y la
Revolucion Francesa, puede consultarse el nimero especial “Montesquieu et la Révolution” de la revista Dix-
huitieme siecle (1989, n° 21). En nuestro medio se ha publicado recientemente un trabajo sobre el tema:
Rinesi, E. (ed.), Tiempo y politica. El problema de la historia en Montesquieu, Buenos Aires, Gorla, 2007.

526 Montesquieu, De [’esprit des lois, ed. cit., p. 356.
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no es posible mantener el equilibrio®®’. Tarde o temprano los Estados degeneran®?. No
obstante, se puede retardar el momento de la caida. De ahi la necesidad de estudiar los
resortes de los Estados equilibrados.

Céline Spector sostiene que la historia no tiene, segin Montesquieu, “ni arche ni
telos™?. A partir de lo analizado en los apartados dedicados a Montesquieu se puede
concluir, por el contrario, que la idea de “naturaleza” funciona como un polo a partir de
cual el francés analiza la historia. Esta es la razon por la que si bien opta por Inglaterra

antes que por Roma, no hay una idea de progreso en su filosofia de la historia.

4. El progreso como desnaturalizacion: Rousseau

Pese a haber sido colaborador de la Encyclopédie y parte del circulo de Diderot y
D’Holbach, Rousseau es visto a menudo como un anti-philosophe. En efecto, muchos
especialistas lo consideran como una especie de excepcion dentro del grupo de los
ilustrados, o directamente como un anti-lumieres. Segun Graeme Garrard, por ejemplo, el
ginebrino habria sido “el padre del pensamiento contrailustrado”>*°. Sin embargo, a la luz
de lo que se ha analizado en esta investigacion, intentaremos mostrar que el autor del

Contrat social se encuentra mas cerca de les philosophes de lo que puede parecer en un

%2 «“Todas las cosas humanas tienen un fin”, dice en De ’esprit des lois (ed. cit., p. 407). Asimismo, en las
Lettres, al hablar de las instituciones politicas afirma que “esos grandes cuerpos han seguido el destino de
todas las cosas humanas, han cedido al tiempo que todo lo destruye, a la corrupcién de las costumbres que
debilita todo y a la autoridad absoluta que todo destruye”, Montesquieu, Lettres persanes, ed. cit., p. 268.

528 Cfr. Krause, Sh., “The Uncertain Inevitability of Decline in Montesquieu”, Political Theory, 2002, n° 30/5,
p. 719. Similar es la posicion de Gilbert Chinard, véase “Montesquieu’s Historical Pessimism”, Studies in the
History of Culture, 1942, pp. 167-172.

529 Spector, C., “Montesquieu et I’histoire”, en Binoche, B.; Tinland, F. (eds.), Sens du devenir et pensée de
[’histoire au temps des Lumieres, ed. cit., p. 74.

*% Garrard, G., Rousseau’s counter-Enlightenment: a republican critique of the Philosophes, ed. cit., pp. X, 6;
Villaverde Rico, M., “Un conservador en el siglo de las Luces: Jean-Jacques Rousseau”, Revista de Estudios
Politicos, 1987, n° 58, p. 260. Asimismo, véase el dossier “Rousseau et les philosophes” de la revista Studies
on Voltaire and the Eighteenth Century (2010, n° 12).
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primer acercamiento, en la medida en que en su obra retine claramente las dos vertientes, la
genética y la normativa, que vimos que se mezclan a menudo en los pensadores del siglo

de las Luces.

i. Rousseau y el sensualismo

En el Discours sur [’origine et les fondements de [’inegatité parmi les hommes
(1755) —trabajo que, segun cuenta Rousseau en las Confessions, tomé forma durante un
viaje de siete dias en Saint-Germain, en el que pasaba horas en el bosque: “Yo he

encontrado en el bosque la imagen de los primeros tiempos cuya historia narré en mis

»531

trabajos , el autor explica el desarrollo del ser humano en la linea de Diderot y

Condillac, es decir, a partir de la teoria sensualista. En efecto, segun Rousseau, no es la
existencia de ideas innatas sino el medio lo que explica el desarrollo de las habilidades y

las facultades humanas, el desarrollo tanto individual como colectivo.

Solo, ocioso, y siempre vecino del peligro, al hombre salvaje debe gustarle
dormir, y debe tener el suefio ligero como los animales que, al pensar poco,
duermen, por asi decir, todo el tiempo en que no piensan. Al hacer de su propia
conservacion casi su Unico cuidado, sus facultades mas ejercitadas deben ser
aquellas que tienen por objeto principal el ataque y la defensa, bien para
someter a su presa, bien para librarse de ser él presa de algin otro animal. Por el
contrario los érganos que no se perfeccionan mas que con la molicie y la
sensualidad deben permanecer en un estado de groseria que excluye en él toda
especie de delicadeza; y hallandose divididos sus sentidos en este punto, tendréa
el tacto y el gusto de una rudeza extrema; la vista, el oido y el olfato de la
mayor sutileza. Tal es el estado animal en general, y tal es también, segln
informe de los viajeros, el de la mayoria de los pueblos salvajes. **.

*31 Rousseau, J., Confessions, OR , Paris, Gallimard, 1959, vol. I, p. 388.
532 Rousseau, J., Discours sur [’origine et les fondements de l’inegatité parmi les hommes, OR, vol. I11, p. 140.
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Son las necesidades a las que los pueblos son sometidos lo que provoca “los
progresos de las luces”. “En todas las naciones del mundo, los progresos del espiritu fueron
exactamente proporcionales a las necesidades que los pueblos habian recibido de la
naturaleza, o a las que las circunstancias los habian sometido, y consiguientemente a las
pasiones que los llevaban a proveer a tales necesidades”, dice el ginebrino. Inmediatamente
agrega que para ilustrar esa teoria “mostraria en Egipto, a las artes naciendo y
extendiéndose con los desbordamientos del Nilo; seguiria su progreso entre los griegos,
donde se las vio germinar, crecer y elevarse hasta los cielos por entre las arenas y los
pefiascos del Atica, sin poder arraigar en las orillas fértiles del Eurotas” y “haria observar
que, por regla general, los pueblos del norte son mas industriosos que los del centro”, pues

los primeros poseen tierras menos fétiles®*. Es el medio el que modela al hombre.

A medida que el género humano se extendi6 las penalidades se multiplicaron
[...] Afios estériles, inviernos largos y rudos, estios ardientes que consumen
todo, exigieron de ellos [los hombres] una nueva industria. En las orillas del
mar, y de los rios, inventaron la cafia y el anzuelo, y se convirtieron en
pescadores. En las selvas, hicieron arcos y flechas, y se convirtieron en
cazadores y guerreros. En los paises frios se cubrieron con las pieles de las
bestias que habian matado. El rayo, un volcén, o algin venturoso azar, les hizo
conocer el fuego, nuevo recurso contra el rigor del invierno; aprendieron a
conservar este elemento, luego a reproducirlo, y finalmente a preparar con él las
carnes que antes devoraban crudas. Esta aplicacion reiterada de seres diversos
para consigo mismo, y de los unos para con los otros, debi6 engendrar
naturalmente en el espiritu del hombre percepciones de determinadas relaciones.
Estas relaciones que nosotros expresamos a través de palabras como grande,
pequefo, fuerte, debil, rapido, lento, miedoso, audaz, y otras ideas parecidas,
comparadas en la necesidad y casi sin pensarlo, produjeron en él finalmente una
especie de reflexion, o, mejor, una prudencia mecénica que le indicaba las
medidas necesarias para su seguridad®*.

Asi, se pone en marcha un proceso que culmina en la pérdida de la “felicidad”:

>3 |bid., pp. 143-144.
%% Ibid., p. 165.
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A medida que las ideas y los sentimientos se suceden, que la mente y el corazén
se ejercitan, el género humano continla amansandose, las relaciones se
extienden y se estrechan los vinculos. Solian reunirse delante de las cabafias o
en torno a un gran arbol: el canto y la danza, verdaderos hijos del amor y del
tiempo libre, se convirtieron en la diversién o, mejor, la ocupacion de hombres
y mujeres ociosos y agrupados. Todos comenzaron a mirar a los demés y a
querer ser mirados, y la estima pablica tuvo un precio. Aquel que cantaba o
danzaba mejor; el mas bello, el méas fuerte, el méas diestro o el mas elocuente se
convirti6 en el mas considerado, y éste fue el primer paso hacia la desigualdad,
y hacia el vicio al mismo tiempo: de estas primeras preferencias nacieron, por
un lado, la vanidad y el desprecio; por otro, la vergienza y la envidia; y la

fermentacion causada por estas nuevas levaduras produjo finalmente

compuestos funestos para la dicha y la inocencia®®.

De esta manera se plantea el gran dilema de la filosofia de Rousseau: el progreso de
las ciencias y las artes acarrea la pérdida de la felicidad. Este es el tema de su célebre

Discours sur les sciences et les arts (1750).

ii. Rousseau y el hombre natural

Al describir el estado primitivo, Rousseau afirma que en ese primer estadio el
hombre no tiene “ni vicios ni virtudes”, en ese estado los hombres no pueden ser “ni
buenos ni malos”. Sin embargo, afiade unas lineas después: “no creo que haya que temer
ninguna contradiccion al conceder al hombre la Gnica virtud natural que el detractor méas
extremo de las virtudes humanos se vio obligado a reconocerle. Hablo de la piedad
[...]"°%®. Rousseau se refiere a Bernard Mandeville, autor de The Fable of the Bees (1714).
De esta manera, como en los demaés philosophes, conecta la “naturaleza” y la “moral”. Sin

la “voz de la naturaleza”, sefiala, los hombres no habrian sido mas que monstruos. Es el

% bid., pp. 169, 170.
%% |bid., p. 154.
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desarrollo de la razon, la filosofia, lo que aisla al hombre, la que lo aleja de la naturaleza y
la virtud: “Mientras el gobierno y las leyes subvienen a la seguridad y al bienestar de los
hombres sociales, las letras y las artes, menos déspotas y quiza mas poderosas, extienden
guirnaldas de flores sobre las cadenas de hierro que los agobian, ahogan en ellos el
sentimiento de la libertad original para la cual parecian haber nacido, los hacen amar su
esclavitud y los transforman en lo que se ha dado en llamar pueblos civilizados. La
necesidad alzo tronos que las ciencias y las artes han consolidado™®.

A diferencia del estado originario presentado por Hobbes en su Leviathan (1651), el
estado de naturaleza presentado por Rousseau no es un estado de guerra sino de hombres
timidos que yerran solos por los bosques y se alimentan de las cosas que la naturaleza les
provee. Rousseau sefiala que la necesidad y las catastrofes de todo tipo llevan al hombre a
reunirse, y poco a poco comienza a alejarse del estado de naturaleza y a degenerar, debido a
la introduccion del comercio y del aumento de las luces y la desigualdad. Al final del
segundo Discours Rousseau compara al hombre salvaje y al civilizado, y sefiala respecto de
este ultimo que es un “hombre artificial [...] que no tiene un verdadero fundamento en la
naturaleza”, un hombre que sélo sabe vivir “fuera de si”°%.

La sociedad es presentada asi como el reino de la “apariencia”, de la “ficcion”. Esta
diferenciacion entre ser y apariencia recorre toda su obra, sea sus ensayos, sus novelas, sus
trabajos sobre musica o sus escritos autobiograficos. El preceptor y amante de Julia en la

novela epistolar Julie, ou la nouvelle Heloise (1761) no encuentra en Paris mas que

, . . . . . 539 .
mascaras. “Todo no es sino vana apariencia [...] todo cambia a cada instante”””, dice

>3 Rousseau, J., Discours sur les sciences et les arts, ed. cit., vol. I11, p. 7.
°% Rousseau, J., Discours sur I'origine et les fondements de I’inegatité parmi les hommes, ed. cit., vol. 111, p.
192-193.

5% Rousseau, J., La nouvelle Héloise, OR, vol. I1, p. 245.
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respecto de la ciudad. No niega que esa vida “agitada y tumultuosa” tenga algin atractivo
pero, para apreciarlo, sefiala, “hay que tener el corazon vacio™*’. Asimismo, en la Lettre
sur la musique frangaise, publicada por Rousseau en 1753 en el marco de la llamada
“Querelle des Buffons”, la cual habia enfrentado a los defensores de la musica italiana y a
los de la musica francesa, acusa a la musica francesa de “haber perseguido, a falta de una
belleza real, una belleza convencional”>*.

¢Propone Rousseau una vuelta a la naturaleza, al paraiso perdido, a la edad de oro?
¢Se desprende de la filosofia del ginebrino la necesidad de que el hombre se aleje
definitivamente del reino de la apariencia? No faltaron interpretaciones en este sentido.
Una de las primeras fue la del mismo Voltaire, que en una conocida carta de agosto de
1755 dice a Rousseau: “He recibido, sefior, vuestro nuevo libro contra el género humano
[...] no se ha gastado nunca tanta energia para hacer que los hombres retornen al estado de
las bestias, dan ganas al leer vuestro libro de volver a caminar en cuatro patas™*.
Asimismo Diderot, quien lo alentd a escribir su primer Discours, deslizo la interpretacion
primitivista en varios de sus trabajos. En la Réfutation de |’ouvrage d’Helvétius, como
hemaos visto, sostiene con respecto a la sociedad civilizada: “Yo no pienso como Rousseau
que sea necesario destruirla”*. Esta interpretacion fue alimentada por el accionar del
mismo Rousseau, quien un afio después (1756) de publicar el segundo Discours abandono
los salons de Paris para instalarse en una humilde casa en el campo, ofrecida por su amiga

Mme. d’Epinay. En ese marco, muchos especialistas interpretaron la filosofia de Rousseau

como un intento de recuperar, restaurar o remediar la “transparencia”, la “autenticidad”

>0 pidem.

> Rousseau, J., Lettre sur la musique francaise, en Euvres Complétes de Rousseau, Paris, Armand-Aurbrée,
1830, vol. X, p. 282.

%2 \/oltaire, Correspondance, ed. cit., vol. XXXVIII, p. 446.

543 Diderot, D., Réfutation de [’ouvrage d’Helvétius intitulé L’Homme, €d. cit., p. 431.
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perdida. Jean Starobinski sefiala que el mal va creciendo en la obra de Rousseau y que éste
parece ser irrevocable. Segtin Starobinski, Rousseau “nos hace creer esto por largo tiempo,
pero es slo para preparar el altimo efecto”™*. Al lado de la planta venenosa, explica el
especialista, esta el remedio. La filosofia de Rousseau es para Starobinski una filosofia del
“remedio”, de la “reparacion”, de la “restauracién”, de la “transparencia”, como dice en
otro célebre trabajo>*. EI modo en el que se darfa esa restitucion le genera algunas dudas.
Sefala que si bien existe una unidad respecto de la intencion, a saber, “la restitucion de la
transparencia™*, los caminos a través de los cuales se podria alcanzar ese fin son diversos
en la obra del ginebrino. En un sentido similar Pierre Burgelin sostuvo que toda la obra de

547

Rousseau es un intento de recuperar la unidad perdida®’ y Henri Gouhier sostuvo que la

redencion en la filosofia del ginebrino es posible por medio de la religion®®.

iii. La naturaleza: desgarro e intento de reparacion

En este apartado se intentard demostrar que la superposicion de la idea de la
existencia de un tiempo dindmico, del irreversible “progreso” de las ciencias y las artes,

con la idea de una edad dorada, una unidad perdida en los primeros tiempos, genera fuertes

%4 Starobinski, J., Le reméde dans le mal. Critique et légitimation de [’artifice a I’dge des Lumiéres, ed. cit.,
p. 167.

% | a imagen que Starobinski utiliza para presentar su tesis acerca de la filosofia de Rousseau en Jean-
Jacques Rousseau: la transparence et [’obstacle (1971) no es la del “remedio” sino la de la “transparencia”.
Segun el autor, la caida, la opacidad que sigue a los primeros tiempos, puede ser superada, es decir, se puede
lograr la “la restitucion de la transparencia”, Starobinski, J., Jean-Jacques Rousseau: la transparence et
[’obstacle, Paris, Gallimard, 1971, p. 25.

58 |bid. La lectura que realiza Carmen Iglesias es similar, véase Razon y sentimiento en el siglo XVIII, ed. cit.,
p. 88.

> Cfr. Burgelin, P., La philosophie de ’existence de J.-J. Rousseau, Paris, Vrin, 1973, p. 572.

8 Cfr. Gouhier, H., Les méditations métaphysiques de Jean-Jacques Rousseau, Paris, Vrin, 1973, p. 33.
Véase en particular el primer capitulo “Nature et histoire dans la pensée de Jean-Jacques Rousseau”, el cual
también fue publicado en Annales de la société J.-J. Rousseau (1953-1955, n° 33, pp. 7-48). Acerca de la
importancia de la religion en el pensamiento de Rousseau puede consultarse el célebre trabajo de Masson, P.,
La religion de J.-J. Rousseau, Paris, Hachette, 1916.
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tensiones en la obra de Rousseau, tanto en el plano de la autobiografia como en el de la

reflexion historico-politica.

a. Historia y politica

“;Qué pueblo es mejor para erigir un Estado?” se pregunta Rousseau. “Ese donde

cada miembro de la colectividad es conocido por todos™*

, responde. La verdadera
republica es, segin Rousseau, una pequefia sociedad agricola donde la gente puede
relacionarse facilmente®®. Por otra parte, sefiala que la formacién de un ciudadano requiere
un largo aprendizaje. La educacién nacional es un aspecto central®®’. La misma permite
que los hombres adquieran gradualmente los valores de la comunidad, acercandose de esta
manera al ideal que consiste en no mirar nunca al individuo mas que en relacién al cuerpo
del Estado. Las fiestas nacionales son un aspecto importante de esa educacién. Deben ser
simples y modestas como las fiestas campestres que describe en La nouvelle Héloise y en
Emile. Estas se oponen a la diversion aristocratica, a los espectaculos teatrales de las
grandes ciudades. En resumen, es la pequefia aldea rural el lugar ideal para establecer el
programa politico de Rousseau. Por eso éste dice a los habitantes de Polonia que si quieren
formar una nacidn libre, tranquila y autosuficiente, deben poner limites al comercio y la
industria para privilegiar la agricultura®?.

Antinaturales, las grandes ciudades son nefastas para su proyecto. Su prosperidad

acarrea la ruina de la nacion: “Recordad que los muros de las ciudades no se construyen

sino con los restos de las casas de campo. En cada palacio que veo elevar en la capital veo

> Rousseau, J., Contrat social, OR, vol. I11., p. 390.
>0 Cfr. ibid., pp. 386 y ss.
> Rousseau, J., Considérations sur le gouvernement de Pologne, OR, vol. I11, pp. 966 y ss.

%52 Cfr. ibid., p. 1008
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los escombros de un pafs entero”. Rousseau se lamenta por el abandono de los campos.
Prefiere las comunidades rurales, en el seno de las cuales los hombres estan en contacto
con la naturaleza, donde la principal actividad es la agricultura, donde la actividad
comercial casi no tiene lugar, donde la moral es estable. La sociedad es para Rousseau el
lugar de la mentira, la traicion, el engafio: ““;Es increible que los hombres se encuentren en
un estado en el que no pueden vivir sin engafarse, traicionarse, destruirse mutuamente! Es
necesario que ninguno se deje ver tal como es [..] ¢(Qué hemos ganado? Hay mas
charlatanes, ricos y razonadores, es decir, enemigos de la virtud y el sentido comun. En
revancha, hemos perdido la inocencia y las costumbres™**. Rousseau no habla de otra cosa
que de la sociedad del siglo XVIII, de los salons en los que participaban Diderot,
D’Holbach, Grimm, entre otros, la sociedad que vio crecer de manera asombrosa las
ciencias y las artes, divulgadas a través de la Encyclopédie.

En este marco no resulta extrafio el contenido conservador de las Considérations sur
le gouvernement de Pologne (1771-1772) y el Projet de Constitution pour la Corse (1765).
Lejos de toda intencidn revolucionaria, Rousseau aconseja a los habitantes de Cdércega
conservar la simplicidad de sus costumbres y el cardcter agricola de la isla.
Cuidadosamente se ocupa de presentar un programa compuesto por una serie de leyes que
impedirian que los habitantes excedan un cierto limite en sus ganancias. Se encarga en
particular del comercio exterior, el cual, dice, deberia ser reducido al minimo. Asimismo,

el comercio interior deberia, explica, convertirse en una especie de trueque y tener la

%% Rousseau, J., Contrat social, ed. cit., vol. I11., p. 427.
*% Rousseau, J., Narcisse, en OR, vol. 11, p. 969
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menor escala posible. Los ciudadanos tendrian que producir todo lo necesario y evitar todo

tipo de especializacion®.

b. Historia y biografia

Catorce afos después del Contrat social Rousseau comenzaba el Gltimo de su escrito,
Les réveries du promeneur solitaire (1776-1778), el cual qued6 incompleto debido a su
muerte. En ese trabajo autobiografico el aislamiento permite la contemplacion, que por
momentos provoca en el protagonista un estado de ataraxia frente a una naturaleza
presentada con trazos idilicos.

Quizad se podria pensar que no es en el plano social sino en una ética del
recogimiento sobre si mismo que Rousseau busca la “cura”, la “restauracion”, la
“recuperacion” de la transparencia o la inocencia perdida. No fueron pocos los que se
pronunciaron en esa linea. En un trabajo relativamente reciente Nicolas Bonhéte parece
apartarse de estas interpretaciones al sefialar que “no se puede volver de la corrupcién a la
virtud”®®, “no hay remedio”, dice Bonhéte. El autor entiende que la historia no puede ser
“reparada” y que la decadencia resulta inevitable. “La felicidad esta en el origen, en un
paraiso irremediablemente perdido. No se puede albergar ninguna esperanza respecto del
futuro”, sefiala®™’. Sin embargo, al hablar de la naturaleza humana afirma que “subsisten
restos que el hombre puede reencontrar en si mismo mediante una experiencia

personal”®®. El autor entiende que la naturaleza humana permanece idéntica detras de las

% Cfr. Rousseau, R., Considérations sur le gouvernement de Pologne, ed. cit., vol. 111, pp. 1008, 1009.

Véase también Rousseau, R., Projet de constitution pour la Corse, en OR, vol. Ill, p. 905.
> Bonhote, N., Rousseau. Vision de I’histoire et autobiographie, Lausanne, L’ Age d’Homme, 1992, p. 21.
> |bid., p. 36.
558 H
Ibid., p. 28.

161



maéscaras y los adornos que le afiade la historia y que la desfiguran en su superficie. La
autobiografia que Rousseau emprende en sus Confessions (1765-1769), en Rousseau juge
de Jean-Jacques (1772-1776) y en las Réveries seria el camino hacia la recuperacion de
esa naturaleza originaria>>°.

En la “Cinquiéme promenade” de las Réveries Rousseau evoca los momentos de
felicidad pasados en la isla de Saint-Pierre. Cuenta que se sentia feliz de poder dejar de
lado sus libros y dedicarse a pasear y disfrutar de la naturaleza. Cuando el agua estaba
calma, dice Rousseau, “me arrojaba en un bote que yo conducia al medio del lago; alli,
recostado y mirando el cielo, me dejaba llevar lentamente por la corriente, algunas veces
permanecia en ese estado varias horas, atrapado por mil ensofiaciones confusas pero
deliciosas™®. Otras veces, dice, “en lugar de permanecer en el medio del lago, recorria las
verdes riberas de la isla [...] Una de mis navegaciones preferidas era ir de la grande a la
pequeria, desembarcar y pasar la tarde sea paseando en medio de arbustos de todo tipo, sea
sentdndome en alguna colina cubierta de hierbas, tomillo y flores...”*®!. Describe en
detalle sus paseos, sus ensofiaciones, el encanto del paisaje, el contacto con la naturaleza.

Sin embargo, afiade:

De tiempo en tiempo venia a mi mente alguna débil y corta reflexion sobre la
inestabilidad de las cosas humanas de la que la superficie del agua me ofrecia la
imagen [...] Todo cambia constantemente en el mundo, nada mantiene una
forma constante, y nuestros sentimientos que se adhieren a las cosas exteriores
cambian necesariamente como ellas [...] No hay nada s6lido a lo que el corazén

pueda sujetarse®®?,

9 Acerca del tema de la autenticidad y la alineacién en la filosofia de Rousseau, véase el trabajo de
Carnevali, B., “La faute a ’amour-propre. Aliénation et authenticité chez Rousseau”, Annales de la Société
Jean-Jacques Rousseau, 2008, n° 48, pp. 79-103.
%0 Rousseau, J., Les réveries du promeneur solitaire, OR, vol. |, p. 1044.
561 H

Ibidem.
%2 |bid., p. 1045.
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Sobre el mismo tema habla en la “Huitiéme promenade”, alli sefiala que, incluso en
los momentos de mayor felicidad, lo atormentaba de alguna manera “la vicisitud de las
cosas humanas”. Para el autor de La nouvelle Héloise el corazon no supera nunca
completamente la agitacion y la inquietud®. El retiro sobre si mismo, la intimidad, no es,

como creen Gouhier y Starobinsky>**

, una via para recuperar la unidad, la transparencia, la
naturaleza desgarrada, sino un camino forzado por la adversidad™®; la transparencia no
puede ser recuperada. Como sefiala Goulemot, los escritos autobiograficos, las

ensofiaciones y los paseos constituyen una via escapatoria frente a una realidad imposible

de modificar’®. Las Réveries no tienen un estatus metafisico sino psicolégico.

iv. Detener el progreso

La via biografica no parece ser el camino hacia la recuperacion de la unidad, pero
aun queda el camino social, ¢es ése el camino de la reparacion? No parece ser asi, ya que,
como sefiala Fetscher, llega el momento en el que la constitucion de Corcega no podra ya
mantenerse®®’. La poblacién agricola se multiplicara a medida que avanzan los cultivos y
“cuando el pais esté saturado de habitantes no se podra utilizar el excedente para el cultivo,
sera necesario destinarlos a la industria, el comercio y las artes™®. Esto provocara el fin de
la autarquia de Cdrcega, el despertar de la industria y la pérdida de las virtudes. Esto vale

para todas las épocas y lugares: “Tal es la pendiente natural e inevitable de los gobiernos

%3 Acerca del tema de la “inquietud” en el siglo XVIII, véase el ya mencionado trabajo de Deprun, J., La
philosophie de I'inquiétude en France au XVIII° siécle, Paris, Vrin, 1979.

%64 Cfr. Starobinski, J., Jean-Jacques Rousseau : la transparence et 'obstacle, ed. cit., pp. 31y ss; Gouhier,
H., op. cit., p. 180.

%5 Cfr. Rousseau, J., Les réveries du promeneur solitaire, ed. cit., p. 1075.

6 Cfr. Goulemot, J., “Temps et autobiographie dans les Confessions: une tentative de réinscription
culturelle”, Théléme. Revista Complutense de Estudios Franceses, 2001, n° 16, p. 153.

%7 Fetscher, 1., “Rousseau, auteur d’intention conservatrice et d’action révolutionaire”, en Annales de
philosophie politique, 1965, n°5, pp. 51-75.

>%8 Rousseau, J., Projet de constitution pour la Corse, ed. cit., vol. I11., pp 906, 907.
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mejor constituidos. Si Esparta y Roma han muerto, ;qué Estado puede esperar durar para
siempre?”°®, se pregunta Rousseau.

Ahora bien, si ni la mejor de las sociedades puede soportar la marcha del “progreso”,
si la cura no es posible, ¢cuél es el fin de la filosofia de Rousseau? EI mismo lo explica

claramente en sus Confessions, en su autobiografia, en un extenso parrafo:

[El Emile] nos hace ver a la especie humana mejor, més sabia y mas feliz en sus
primeros tiempos, ciega, miserable y cruel a medida que se aleja de ese estado.
El fin de ese trabajo es enderezar los errores de nuestro juicio para retardar el
progreso de nuestros vicios, y mostrarnos que alli donde buscamos la gloria y
las luces no se encuentran mas que el error y la miseria. Pero la naturaleza
humana no retrocede, no se puede volver a los tiempos de inocencia e igualdad
una vez que nos hemos alejado de ellos, éste es uno de los puntos sobre los que
mas ha insistido Rousseau. Por lo tanto su objetivo no podia ser reconducir a los
pueblos y a los estados a la simplicidad de los primeros tiempos, sino solamente
detener, si eso era posible, los progresos de aquellos cuya situacién los habia
preservado de una marcha demasiado rapida hacia la perfeccion de la sociedad y
la degeneracion de la especie. Estas distinciones han sido pasadas por alto. Por
eso se han obstinado en acusarlo de querer destruir las ciencias, las artes, los
teatros, las academias, y de querer arrojar al universo nuevamente a la barbarie;
él ha siempre insistido, por el contrario, sobre la necesidad de conservar las
instituciones existentes, argumentando que su destruccion no haria mas que

ahogar los paliativos, dejando los vicios®”.

Inmediatamente anade que ha trabajado para “retardar la decadencia” de los
pequefios Estados. Rousseau no llama a una recuperacién de la transparencia ni en el
pasado ni en el futuro; la unidad estd definitivamente desgarrada. Ante eso prescribe
demorar los “progresos”, remedio parcial, provisorio; la caida es inevitable. “No se ha
visto jaméas a un pueblo corrompido volver a la virtud”, dice en una carta a Stanislas de

1751°". “No hay remedio”, agrega®’>. En el mismo sentido en una carta a Philopolis

%% Rousseau, J., Contrat social, ed. cit., vol. I11., p. 424.
>0 Rousseau, J., Rousseau juge de Jean-Jacques, OR, vol. I, pp. 934-935.
> Rousseau, J., “Réponse a Stanislas™, en OR, vol. Ill, p. 56.
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(Charles Bonnet) dice que la sociedad tiene un término extremo, el cual es equiparado con

la decrepitud del hombre, al cual puede arribar méas tarde o mas temprano. De lo que se

trata es de retardar ese momento.

La sociedad tiene un punto extremo al que los hombres pueden llegar antes o
después. No es inatil mostrar a los hombres los peligros de marchar demasiado

rapido y las miserias de una condicion que toman por la perfeccion de la

especie®”.

La teoria sensualista se mezcla en Rousseau con la idea de un orden natural ético-
metafisico. El resultado es la tension entre dos ideas incompatibles, la de un estado puro y

estable y la de una historia cuyo movimiento es irreversible.

572 H
Ibidem.
%73 Rousseau, J., Political Writings, ed. E. Vaughan, Cambridge, Cambridge University Press, vol. I, p. 223.
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Conclusiones

La idea de “naturaleza” toma en el siecle des Lumiéres significados nuevos a partir de
la revolucion cientifica del siglo XVII. Sea a través del mecanicismo cartesiano, sea a
través de la nueva fisica de Newton, les philosophes rechazaron el finalismo de la fisica
clasica, aquella que presentaba un universo finito, ordenado, jerarquico y esencialista. Sin
embargo, lo que rechazaron en el plano de la fisica lo reintrodujeron a través de la historia,
la ética y la politica. Esto generé muchas tensiones y contradicciones.

Preocupados por combatir los excesos de los poderes religioso y politico, los
ilustrados utilizaron en muchos casos la naturaleza como un limite. Asi, la idea de
naturaleza recuperd su sentido normativo. Las reglas ya no emanaban ni del cielo ni de los
caprichos de los principes, sino de la naturaleza. La naturaleza se convierte en un arma para
combatir la intolerancia, la desigualdad, las costumbres corrompidas, las supersticiones,
etc. El derecho natural, la naturaleza humana, la virtud natural, la sociabilidad natural, etc.,
trazan un esquema fijo que la historia no puede o no debe desbordar. La idea de progreso
choca en ciertas ocasiones con ese esquema; por esa razén, resurgen los temas de la bondad
del estado natural, la decadencia y los ciclos histéricos.

Se puede destacar que a la luz de los analisis desarrollados la filosofia de Rousseau
no parece ser sustancialmente distinta de la de otros ilustrados como Diderot o
Montesquieu. En efecto, en todos los casos confluyen una teoria del desarrollo de la historia
apoyada en la nueva epistemologia sensualista y una base normativa que gira en torno a la
idea de “naturaleza”. Es verdad que los autores resuelven de distintas maneras la

superposicion de teorias, sin embargo, mas alla de eso, mas all&4 también de las diferencias
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ideologicas de los distintos protagonistas, los materiales utilizados son los mismos en todos

los casos.
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TERCERA PARTE

TENSIONES EN EL SIECLE DES LUMIERES



Introduccion

En las secciones anteriores se ha demostrado que las teorias sobre la historia en el
siecle des Lumieres estuvieron enmarcadas por dos paradigmas, a los que hemos
identificado con los nombres de “genético” y “normativo”. Estos modelos se entrecruzan en
el siglo XVIII francés generando tensiones y fracturas. El objetivo de este capitulo es
analizar una serie de temas, a saber, el lujo, la felicidad, los salvajes y el gusto, que, en
otros planos, también ilustran esta conflictiva superposicion de tradiciones en el siglo de las
Luces en general y en las obras de los fildsofos ilustrados en particular.

En primer lugar, nos ocuparemos del tema del lujo, con el objetivo de mostrar que les
philosophes fueron, como consecuencia de la superposicion de las tradiciones mencionadas,
tanto sus defensores como sus criticos. Luego, abordaremos la cuestion de los salvajes. El
resultado sera también una mirada ambivalente sobre el tema de parte de los ilustrados. En
efecto, la sociedad de los primeros tiempos representa en sus trabajos tanto un estado de
pobreza e ignorancia, como un estado puro, no contaminado por los prejuicios y las
supersticiones de las ciudades civilizadas. A continuacién, nos encargaremos de analizar la
nocion de “gusto”. Encontraremos en las obras de les philosopes al mismo tiempo una
estética del placer, es decir, una estética sensualista, y una serie de topicos de la estética
clasica. Finalmente, nos detendremos en la cuestion de la “felicidad”, tema al que Robert
Mauzi dedicé su monumental L’idée du bonheur dans la littérature et la pensée frangaises
au XVIII® siécle, mencionado en numerosas ocasiones en esta investigacion. También en
ese caso se podra observar la tension en las obras de los ilustrados entre una ética
hedonista, sensualista, y una moral de tintes clasicos, organizada en torno a las ideas de
equilibrio y moderacion.
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V. El lujoy la frugalidad

Durante el Medioevo el lujo estuvo presente en el espacio eclesiastico, en iglesias,
catedrales y ornamentos litargicos, y, en el terreno mundano, en el ambito militar y
aristocratico. En el interior de una sociedad estructurada jerarquicamente, el lujo era
admitido en la medida que representaba el orden superior. De esta manera, el fasto quedaba
justificado tanto en el dominio eclesiastico como entre los reyes y los grandes sefiores. Esto
cambid a partir de los siglos XVIy XVII.

En el siglo XVI, Henri IV se encarg6 de abrir calles en Paris, de construir nuevos
puentes sobre el Sena y nuevas galerias en el Louvre. El rey recibié a pintores, escultores y
arquitectos. Afios mas tarde, Richelieu se ocup6 de proteger a los artistas y fomentar las
artes. Paris y el palacio de Versalles fueron modificados y embellecidos. La época de Luis
XIV fue una época de esplendor. Las pinturas, los bustos, los tapices, la musica de Lully y
el teatro de Racine, Moliére y Corneille expresaban la grandeza de la monarquia. Pero el
lujo ya no era tan facilmente admitido.

Tanto fasto y ostentacion generaron la critica de aquellos que, como Jacques Bénigne
Bossuet, Antoine Arnauld o Blaise Pascal, sostenian un ideal ascético y cristiano. En ese
contexto se puede escuchar a Jean-Baptiste Masillon decir en la oracion funebre del rey que
“solo Dios es grande” y que “el lujo conduce a la miseria™"*. Ya en 1699 Francois Fénelon
en su trabajo Les Aventures de Télémaque habia hecho el elogio de la frugalidad y habia
criticado el fasto de Versalles. Luis XIV habia empobrecido a Francia para construir
Versalles, que representaba su propia gloria. Fénelon se opuso a los derroches del rey, asi

como, en un terreno mas general, al espiritu utilitario de la época. Con ese objetivo

" Massillon, J., “Oraison funébre de Louis Le Grand”, en Petit caréme, sermons et morceaux choisis de
Massillon, Paris, Firmin Didot fréres, 1858, pp. 625, 630.
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recuperd el topico clasico del lujo como causa de la corrupcion de la sociedad. En su

Télémaque, Adoam, al hablar de los hombres de Bética, se expresa de la siguiente manera:

Cuando uno les habla de pueblos que tienen el arte de hacer soberbios edificios,
muebles de oro y plata, telas caladas y adornadas con piedras preciosas,
perfumes exquisitos [...], ellos responden en estos términos: “jen qué situacion
desafortunada se encuentran los habitantes de esos pueblos, han empleado tanto
trabajo e industria tan s6lo para corromperse! Lo superfluo debilita, embriaga y
atormenta a las personas, tienta a los que no lo tienen a adquirirlo por medios
injustos y violentos. ¢Puede uno mencionar un bien de lujo que no corrompa a
los hombres? ;Son los hombres de esos paises mé&s robustos que nosotros?
¢Viven mas tiempo? ¢Llevan una vida mas libre, mas tranquila, mas feliz? Al
contrario, ellos deben estar celosos los unos de los otros, carcomidos por la
envidia, alterados por la ambicién, por el temor, por la avaricia, incapaces de los
placeres puros y simples [...]”. Asi, continué6 Adoam, hablan esos hombres

sabios que se han educado estudiando la simple naturaleza®”.

Los hombres de esas tierras, dice el relator, s6lo cultivan las artes necesarias para una
vida “simple y frugal”. Adoam retoma, asi, el topico clasico de la edad de oro, de la
virtuosa ciudad antigua, de la simplicidad de los primeros tiempos. El autor anticipa, de
esta manera, a Rousseau: “De la misma manera que un poder demasiado grande corrompe a
los reyes, el lujo corrompe a la nacién”, dice®’®. Asi, en un trabajo dirigido al duque de
Bourgogne, no duda en afirmar que es obligacion del soberano “reprimir el lujo y detener el
gusto inconstante de las modas™"".

Pierre Bayle fue uno de los primeros en responder a Fénelon, poniendo en cuestion el
mito de la virtuosa frugalidad de la sociedad antigua. En 1704 en su Réponse aux questions

d’un provincial sefala, contra Fénelon, que la virtuosa frugalidad antigua era en realidad

“miseria”. Es en las grandes capitales donde se puede adquirir “la educacion, la buena

> Fénelon, F., Les Aventures de Télémaque, en (Euvres de Fénelon, Paris, Lefévre, 1835, vol. 111, p. 50. La
trad. es nuestra.

>™® |bid., p. 136.

ST Fénelon, F., Directions pour la conscience d’un roi, ou, Examen de conscience sur les devoirs de la
royauté, Paris, Renouard, 1825, p. 21. La trad. es nuestra.
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pronunciacion y el buen gusto”, dice Bayle®’®. En este marco se desata la querella del
lujo>".

Algunos afios después, en 1734, Voltaire sefiala en su Traité de métaphysique que
“las pasiones” son el “principal instrumento a través del que se han elevado los bellos
edificios de las ciudades” y que el interés propio es el que “produce todos 10s dias nuevos
progresos en las artes”®. Dos afios después en Le Mondain realiza una apologia del lujo:
“Yo amo el lujo, el refinamiento, / todos los placeres, las artes de todas las especies /, la
propiedad, el gusto, los ornamentos”, dice en un pasaje ya mencionado en este trabajo>®".
Del mismo modo, Helvétius sostiene que el lujo es un estimulante indispensable para la
actividad humana, la cual, sin la esperanza de una recompensa, se detendria. Contra los
moralistas y los defensores de la virtud antigua Helvétius sostiene que “el lujo”, “lo
superfluo” en tanto motor de la accion de los individuos y del desarrollo de las sociedades,
es Gtil*®2. Segun el autor, eliminar el lujo u obstaculizar la atraccion por el dinero en un pais
equivale a conducirlo hacia la miseria tanto econémica como espiritual. En cambio, en
1763, Mably, lector de Locke y Rousseau y precursor de la Revolucion, afirma en su
Entretiens de Phocion que la corrupcion aumenta con la riqueza y que “la naturaleza no ha
hecho a los hombres para poseer tesoros”*®%. Con el enriquecimiento, agrega, se alimentan
la avaricia, el odio y la injusticia, y las guerras se hacen mas largas: “Hemos llegado al
punto de confundir el lujo y el fasto con la prosperidad de la republica”, se lamenta Mably,

que admiraba las sociedades antiguas, Roma, Esparta, en tanto modelos de frugalidad y

>"8 Bayle, P., Réponse aux questions d’un provincial, Rotterdam, Leers, 1724, p. 5. La trad. es nuestra.

> para una visién de conjunto sobre el tema, véase Morize, A., L apologie du luxe au XVIII siécle et «Le
Mondain» de Voltaire, Genéve, Slatkine, 1970; Rétat, P., “Luxe”, Dix-huitiéme siécle, 1994, n° 26, pp. 79-88.
%80 \/oltaire, Traité de métaphysique, ed. cit., pp. 222-223.

%81 \/oltaire, Le mondain, ed. cit., p. 83.

%82 Cfr. Helvétius, De I'homme, en Euvres de Helvétius, Paris, Lepetit, 1818, pp. 350, 385.

%8 Mably, Entretiens de Phocion, Paris, Desray, 1792, p. 47. La trad. es nuestra.
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virtud®®. Si bien la tendencia ideoldgica de Jean-Antoine Rigoley de Juvigny fue distinta a
la de Mably, también se pronuncié de manera negativa con respecto al tema del lujo. Segln
Rigoley de Juvigny, la frivolidad era la causa de la decadencia de sus dias. “A pesar del
soberbio titulo de siecle des Lumiéres con el que se llama a nuestro siglo, nunca tuvimos
tantos motivos como en esta época para quejarnos no sélo por la decadencia en las letras y
el gusto, sino incluso por la corrupcion en las costumbres™®, dice en De la décadence des
lettres et des maeurs. Depuis les Grecs et les Romains jusqu’a nos jours (1787).
Inmediatamente sefiala las causas de esa decadencia y busca en la historia el momento de
su origen. ;{Qué otras pueden ser las causas, sino “la debilidad de nuestros estudios, el
olvido de los modelos de la Antigiiedad y una filosofia infectada y engafiosa?”, se pregunta.
El autor contrasta la grandeza de la época de Homero y la decadencia de la suya. Rigoley
de Juvigny creyd vivir en medio de una edad oscura, de la cual eran expresiones el lujo
innecesario, los gustos extravagantes y las ridiculas costumbres que se habian adoptado, las
cuales se alejaban del gusto, las costumbres y la armonia de la bella Antigiiedad®®. Frente a
la obra de Mably o de Fénelon, el lujo no es para el autor la causa de la decadencia, sino un
sintoma, pero, mas alla de las diferencias, en los diferentes casos se mantiene el vinculo
entre fasto y corrupcion.

Para Rigoley de Juvigny y otros pensadores de la época no era el lujo sino la
atraccion por la novedad y la elaboracion de sistemas de pensamientos “insensatos” ¢
“irracionales” lo que habria provocado la corrupcion de las costumbres y la pérdida de la

virtud. El autor de De la décadence des lettres et des meeurs critica a Fontenelle por la

%8 Cfr. Ibid., p. 47.

*% Rigoley de Juvigny, J., De la décadence des lettres et des meeurs. Depuis les Grecs et les Romains jusqu’d
nos jours, ed. cit., p. 1.

%8 Cfr. ibid., p. 476.
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superficialidad de su Entretien sur la pluralité des mondes; a D’ Alembert, por su estilo frio
y por la oscuridad de su metafisica y a Rousseau por escribir novelas peligrosas para las
damas®®’. Por otra parte, Louis Antoine de Caraccioli se lamenta por la “decadencia”
(décadence) de la época, la “degradacion de las costumbres” y los habitos cristianos>®®. Por
esa razén, convoca a los hombres a dejar de lado la atraccion por las novedades y a
recuperar la sencillez de la época sus padres®®. En tanto, Sabatier de Castres, un hombre de
letras que toma entre sus manos la defensa de la religién, luego de haber sido al comienzo
de su carrera protegido por Helvétius, sefiala que la mania por el razonamiento habia puesto
en crisis la practica de la virtud®®. En el prefacio a la primera edicién de su Les trois siécles
de la littérature francoise, dice que en su época, frivola y absurda, una filosofia tiranica
sofoca los gérmenes del talento y degrada la literatura y el gusto, y en el prefacio a la
segunda edicion realiza un Ilamado a reprimir los abusos de la “desordenada razon” (folle
raison). De Castres se propone en su obra luchar contra el “progreso de la decadencia” y
sefiala que es el amor a “la Patria, la Religion, las Letras y el Gusto” lo que lo empuja a
escribir®. “Entre los escritores contra los que combatiremos, se destacan los pretendidos
philosophes de nuestro siglo”, dice el autor™2. En unas encendidas péaginas, de Castres

culpa a les philosophes de haber provocado una “degradacion general”.

%87 Cfr. ibid., p. 350.
%8 Cfr. Caraccioli, L., Le Chrétien du temps, confondu par les premiers chrétiens, Paris, Nyon, 1767, pp. 98 y
SS.
%89 Cfr. ibid., p. 105.
590 “;No supone el interés por el razonamiento la debilidad del espiritu? Los atenienses y todos los pueblos
guerreros no fueron subyugados sino cuando comenzaron a ser mejores razonadores que ciudadanos y
guerreros”, Castres, S., Les trois siecles de la littérature francoise, ou Tableau de I’esprit de nos écrivains,
depuis Francois I, jusqu’en 1773, Paris, Libraires associés, 1801, p. 15. Para una vision de conjunto acerca
del pensamiento de los defensores de la religion en el siglo XVIII, véase Monod, A., De Pascal a
Chateaubriand: les défenseurs francais du christianisme de 1670 a 1802, Paris, Alcan, 1916.
591 i

Ibid., pp. 4, 19.
592 H

Ibid., p. 9.
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Es a causa de estas doctrinas que se ve por todas partes la degradacion general,
los espiritus abatidos, los corazones extenuados, las costumbres corrompidas,
degradadas, 0 méas bien enteramente destruidas, el genio nacional totalmente
desfigurado y pervertido®®.

En ese marco los autores proyectaban trabajos refundadores, a través de los cuales
buscaban recoger la totalidad del saber. El objetivo era, por un lado, evitar el caos y la
dispersion de saberes que percibian en la época; por el otro, salvar los verdaderos
conocimientos, amenazados por el falso saber de los autores de moda. Entre esos trabajos
se encuentran las obras, ya mencionadas, Histoire des premiers temps du monde, prouve
par |’accord de la physique avec la Genése par les philosophes (1778), de Joseph-Etienne
Bertier, y el Tableau historique et philosophique de la religion depuis I origine des temps
(1784), de Francois Para du Phanjas. Ademas, para contrarrestar el efecto de las novedosas
novelas con contenidos frivolos y erdticos, que, segun los defensores de la religion y las
costumbres tradicionales alejaba a las personas del terreno de la religién y corrompia el
corazon de los jovenes™, los criticos de les philosophes escribieron sus propios romans.
Este fue caso del abate Louis-Philippe Gerard, quien publicé en 1774 Le Comte de Valmont
ou les Egarements de la raison, cuyo tema es el cristianismo y los “errores” de la filosofia.
“Espero que este libro pueda reemplazar, en las manos de los jovenes, a esas novelas
licenciosas, engendradas por el libertinaje cuyo suceso no se debe méas que a su capacidad

para corromper y seducir”, dice el abate®®. Algo similar ocurre con la obra Les Helviennes

9 bid., p. 14.

% Uno de los trabajos més criticados por los defensores de los valores tradicionales y la religién fue La
Nouvelle Héloise, publicada por Rousseau en 1761. EI mismo Rousseau dice en las primeras lineas del
trabajo: “Una mujer casta no lee novelas, yo he puesto a ésta un titulo lo bastante sugestivo como para que al
abrirla sepan a que atenerse. Aquella que, a pesar del titulo, se atreva a leer una sola pagina es una mujer
perdida”, Rousseau, J., La Nouvelle Héloise, ed. cit., p. 6. Con respecto a la literatura hedonista en el siglo
XVIII, véase Chartier, R., Lectures et lecteurs dans la France de I’Ancien Régime, Paris, Seuil, 1987;
Masseau, D., “Roman et antiphilosophie”, en Les ennemis des philosophes. L antiphilosophie au temps des
Lumieres, ed. cit., pp. 298-304.

*% Gérard, L., Le Comte de Valmont ou les Egarements de la raison, Paris, Moutard, 1774, p. XIX.
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(1781) de Augustin Barruel. En esa obra una baronesa, aburrida en su pueblo natal, pide a
sus amigos que le envien libros de la capital. La capital era el lugar de les philosophes, los
salons y las nuevas ideas. Asi, comienzan a llegar al pueblo las obras de los ilustrados. Los
resultados no se hacen esperar. Los ciudadanos se pierden, se corrompen, intentando imitar
a les philosophes. Tales son los casos, por ejemplo, del abogado D’Horson y del
encuadernador de la condesa, quien actta de manera libertina luego de leer algunas péginas
del Systéme de la nature®®®,

¢Se podria concluir, entonces, que hubo dos bandos; uno de nostagicos del pasado, la
virtud antigua y la vida frugal, y otro de pensadores utilitaristas y liberales? Si se
respondiera de manera afirmativa a esta pregunta, se pasaria por alto una serie de matices
que creemos necesario destacar.

La critica al lujo o los Ilamados a la moderacion no pertenecen exclusivamente a los
criticos de las nuevas corrientes de pensamiento. En efecto Voltaire, como ya se pudo
observar en esta investigacion, después de Le Mondain escribié “Sur I’usage de la vie pour
répondre aux critiques qu’on avait faites du Mondain”, donde dice que “jamas ha cantado al
desenfreno” y que para alcanzar la felicidad es necesario “moderar los deseos”". El mismo
tema se repite en un trabajo de la misma época de Le Mondain, el Discours en vers sur
I’homme. “Moderemos nuestra ambicion”, dice alli*®8. Del mismo modo, D’Holbach, pese a
haber hecho una critica de la “fabula de la edad de oro” y de los “salvajes” en La morale
universelle, afirma en su Politique naturelle (1773) que el “lujo es funesto para una nacion”

y que es “la antesala de la ruina”. Cuando el lujo se ha introducido en un estado, dice el

%% Cfr. Barruel, A., Les Helviennes ou Lettres provinciales philosophiques, Paris, Masson et fils, 1823, vol. 1,
pp. 2, 4.

7 Voltaire, “Sur I’usage de la vie pour répondre aux critiques qu’on avait faites du Mondain”, ed. cit., p. 94.
598 Voltaire, Discours en vers sur [’homme, OV, vol. IX, p. 403.
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baron, “los individuos se vuelven infelices por el desorden (déreglement) que éste introduce

599
en sus deseos”

. En tanto, Condillac, se pregunta: “;Que devienen las costumbres cuando
los principales ciudadanos, que son tomados por ejemplo, forzados a ser al mismo tiempo
codiciosos y prdédigos, no conocen mas que la atraccion por el dinero y aceptan cualquier
medio para obtenerlo? El lujo mantiene una cantidad de obreros, lo acepto. Pero, ¢debemos
cerrar los ojos frente a la miseria que genera en los campos?”®®. Por otra parte, Diderot en
su Satire contre le luxe afirma que el lujo corrompe “la virtud y las costumbres”, “arruina a
los ricos y redobla las miserias de los pobres”®: “jOh lujo funesto, hijo de la riqueza! Tu
destruyes todo, el gusto, las costumbres [...]”%%. Es verdad que en ese mismo trabajo no
condena el lujo en general sino un tipo de lujo. ;No habria otro tipo de lujo “que conciliaria
con la moral, la riqueza, el esplendor y la fuerza de una nacién”?, se pregunta®®. El tema
vuelve a aparecer en Reéfutation de |'ouvrage d 'Helvétius intitulé /’Homme, donde una vez
mas distingue un lujo funesto, que genera “la corrupcion de las costumbres, la decadencia
del gusto y la ruina de todas las artes” y redobla la miseria, y un lujo “bueno” que surge de
una distribucion igual de las riquezas y produce los efectos contrarios®. Es en su
Supplément au voyage de Bougainville donde se aleja de manera mas notable de los
placeres mundanos. En ese trabajo, en un pasaje ya sefialado, no duda en referirse al lujo en

términos de “necesidad superfluas” y “bienes imaginarios”®®. En este marco las criticas de

Rousseau al lujo ya no parecen excepcionales.

% D’Holbach, Politique naturelle ou Discours sur les vrais principes du gouvernement, Tours, Vauquer,
1795, vol. 2, p. 379.

8% Condillac, Le commerce et le gouvernement, considérés relativement [’un a [’autre, (Euvres complétes de
Condillac, Paris, Lacointe et Durey, 1821, vol. 1V, p. 214.

%1 Diderot, D., Satire contre le luxe, OD, vol. XI, pp. 92.

%2 |bidem.

%3 Ipid., p. 93.

%% Diderot, D., Réfutation de I’ouvrage d’Helvétius intitulé I’Homme, ed. cit., p. 415.

%95 Diderot, D., Supplément au voyage de Bougainville, ed. cit., p. 215.
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La entrada “LUXE” de la Encyclopédie, redactada por Jean Frangois Saint Lambert,
refleja el caracter problematico que el concepto adquiere en la época. El autor busca tomar
distancia tanto de aquellos que defienden sin reservas el lujo como de sus detractores.
Frente a estos Ultimos sefiala que el lujo no acarrea necesariamente la degradacion de las
costumbres y que puede ser incluso ventajoso a los Estados, en la medida en que “el deseo
de disfrutar de la vida en aquellos que tienen riquezas y el de enriquecerse en aquellos que
no las tienen debe promover el desarrollo de las artes y de todo tipo de industria”®®. En
cambio, contra los primeros, indica que un lujo excesivo acarrea la ruina de la virtud, las
costumbres y las artes: “El lujo es excesivo cuando los individuos sacrifican los intereses de
la nacidn al fasto, las comodidades, las fantasias [...] No importa que las naciones sean
ricas o0 pobres, barbaras o ilustradas, cuando no se mantiene el amor por la patria las
costumbres se corrompen”®’. Asi, Saint Lambert se inclina por un tipo de lujo que evite los
extremos. “Las pasiones que inclinan a los hombres a la busqueda del lujo”, afirma, deben

. o - 5,608
estar subordinadas al “honor” y al “interés comin™""".

%0 Saint Lambert, J., “LUXE”, Enc., vol. 9, p. 765.
%7 Ipid., p. 770.
%%8 Ibid., p. 766.
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V1. El buen salvaje y el mito de la edad de oro

La critica al lujo est& estrechamente conectada con el topico del “buen salvaje”. Este
topico fue alimentado por los libros de viajeros, cuyos autores creian encontrar en América
una sociedad idilica, y por aquellos que utilizaban el topico para hacer una critica a la
sociedad francesa de la época. Ademas, habria que mencionar las novelas, las obras de
teatro y los relatos de viajes imaginarios y utépicos donde aparece de manera implicita o
expresa la imagen del “buen salvaje” y la imagen idilica de la vida rural, como Paul et
Virginie de Bernardin de Saint Pierre, Arlequin sauvage de Delisle de la Drevetiéere,
Voyages et aventures de Jacques Massé de Tyssot de Patot o La Vie de mon pére, de
Nicolas Edme Réstif de la Bretonne.

El siglo XV11I fue un siglo esencialmente viajero, como lo demuestra el gran nimero
de relatos sobre viajes que recorren el periodo, entre los cuales se encuentran Histoires des
découvertes et conquéstes des portugais dans le noveau monde (1733), del Joseph-Frangois
Lafitau; Histoire des navigations aux terres australes, publicado en 1756 por Charles de
Brosses, y los quince tomos de la Histoire genérale des voyages (1745-1770), del abate de
Prévost, entre otros. Se viajaba en todas direcciones; se visitaba China, Africa, América.
Los representantes del siglo XVIII, Voltaire, Montesquieu, Rousseau, D’Alembert,
recorrian constantemente los caminos de Europa. Los descubrimientos geograficos, las
nuevas técnicas de navegacion, que hacian los viajes mas rapidos y seguros, y el interés por
conocer nuevas sociedades alimentaban esta practica. Asi, los siglos XVII y XVIII vieron
proliferar los relatos de viaje. En esos relatos se puede encontrar un amplio abanico de
cosas: anécdotas, catdlogos de monumentos y museos, descripciones geogréaficas,

disertaciones eruditas, etc. En ese marco se inscriben una serie de relatos en los que la
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sociedad a la que arriba el viajero es presentada como un lugar donde se desarrolla una vida
sencilla, acorde a las leyes de la naturaleza, lo cual es confrontado con la sociedad europea
que es descripta como una sociedad decadente y corrompida. Como ya se ha indicado en la
segunda seccion de este trabajo, Louis-Antoine de Bougainville realizé un viaje alrededor
del mundo entre 1766 y 1769 y afios mas tarde publicé un Voyage autour du monde (1771),
en el que describe los idilicos lugares visitados. Respecto de Tahiti, Bougainville dice:
“Uno cree estar en los Campos Eliseos™®®. Un afio después el mismo Diderot escribi6 un
Supplément au voyage du Bougainville (1772). El viaje no siempre es real; a veces, como
en el caso de Diderot, es imaginario. Este es también el caso de los Dialogues de Monsieur
le baron de Lahontan et d’un sauvage dans I’Amérique (1704), escrito por el barén de
Lahontan, quien pone en escena una discusion entre ¢l mismo y un “salvaje de buen
sentido” llamado Adario. El objetivo del bardn es criticar la sociedad de su época. Luego de
mostrar que los salvajes no poseen las caracteristicas negativas que en general se les
atribuian, sefiala que ellos “disfrutan de una felicidad desconocida para los franceses”, en la
medida en que son independientes y viven “sin leyes, sin prisiones y sin torturas”®'?. La
vida de los salvajes, dice, transcurre de manera inocente, dulce y tranquila bajo las leyes de
los instintos y la naturaleza. Segun Adario, la raiz de los problemas de los europeos es el
dinero. Si los europeos no tuvieran “ni lo tuyo, ni lo mio”, sefiala, serian todos iguales®'. El
interés, agrega, destruye todas las cualidades interiores que debe tener un hombre®2.

Los viajes imaginarios dieron lugar a una variante donde el sentido del viaje se

invierte. El viajero es ahora un extranjero que arriba a Europa y analiza sus sociedades con

899 Bougainville, L., Voyage autour du monde, Paris, Presses de I’Université de Paris-Sorbonne, 2001, vol. 3,
p. 223.
%10 | ahontan, Dialogues de Monsieur le baron de Lahontan et d’un sauvage dans I’Amérique : contenant une
description exacte des meeurs et des coutumes de ces peuples sauvages, Amsterdam, Boeteman, 1704, p. 41.
%1 Ipid,, p. 54.
612 H

Ibid,, p. 55.
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una mirada desprovista de prejuicios, denunciando lo que tienen de ridiculo y absurdo. Esto
es lo que sucede en las Lettres persannes de Montesquieu. Este es el caso también de
Arlequin sauvage, comedia en tres actos presentada en la Comédie Frangaise en 1721. El
autor, Louis Francois Delisle De La Drevetiére, quien habia llegado a Paris para estudiar
derecho pero con el tiempo se habia inclinado hacia las letras y el teatro, critica las
costumbres del siglo XVI1I comparandolas con las de un salvaje inocente y simple. En este
didlogo entre un salvaje, Arlequin, que es llevado a Europa y un hombre civilizado, Lelio,

se pueden escuchar las siguientes palabras:

ARLEQUIN: — ;Quieres que te diga lo que pienso de las naciones civilizadas?
LELIO: -Si. ¢Qué piensas? ARLEQUIN: — [...] yo pienso que vosotros sois
locos que creen ser sabios, ignorantes que creen ser habiles, pobres que creen
ser ricos, esclavos que creen ser libres. LELIO: —iPor qué piensas eso?
ARLEQUIN: —Porque es la verdad. Vosotros sois locos, porgque perseguis con
tenacidad un montén de cosas inutiles; vosotros sois pobres, porque medis
vuestros bienes en dinero en lugar de disfrutar simplemente de la naturaleza
como nosotros, que no queremos tener nada a fin de disfrutar todo con mayor
libertad; sois esclavos de todas vuestras pasiones, que queréis mas que a la
libertad y que a vuestros hermanos, que hariais encarcelar si hubieran tomado

un pufiado de esas cosas que no os sirven en absoluto®™.

Arlequin encuentra poco razonables las costumbres de los europeos. Por esta razon,
enamorado de Violette, la invita a volver junto a él a los bosques: “Ven conmigo, yo te
conduciré a un pais donde no tendremos necesidad de dinero para ser felices, ni de leyes
para ser sabios™®.

De la misma manera que en el caso del lujo, la posicion de les philosophes respecto

del tema del buen salvaje es ambivalente. Como ya vimos, Voltaire, quien en la entrada

“HOMME?” del Dictionnaire habia criticado a los salvajes, en el Entretiens d 'un sauvage et

613 Delisle de La Drevetiére, L., Arlequin sauvage: Comédie en trois actes, Paris, Chez Briasson, 1731, p. 35.
614 H
Ibid., p. 65.
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d’un bachelier, en L’Ingénu e incluso en algunos pasajes del Essai sur les mceurs, 10S
defiende. Asimismo, Diderot, que habia aconsejado a Catalina Il instaurar un sistema de
educacion capaz de fortalecer “al hombre civilizado frente al hombre salvaje”, suefia con
fundar en Lampedusa, “en el medio del oleaje del mar”, un pueblo feliz “sin leyes, sin rey
ni fe”, cuyos habitantes vivieran en conformidad con la naturaleza®®. Ademas,
Montesquieu, que habia criticado el mito de la “edad de oro”, presenta en las Lettres
persanes una imagen idilica de los salvajes en la fabula de los trogloditas. Por otra parte,
Delisle de Sales, un protegido de Voltaire, en las primeras paginas de su Histoire
philosophique du monde primitif (1793), sefiala que intentara, escrutando antiguas ruinas,
bosquejar los trazos de “un mundo que no existe mas”. El objetivo, dice, es “buscar en la
vasta y silenciosa soledad de nuestro mundo decadente los trazos de un mundo primitivo
més cercano a la adolescencia...”®®. El fin de la obra, explica, es presentar el mundo
primitivo de una manera nueva, es decir, evitar “las viejas fantasias religiosas” que hasta
ese momento habian servido como introduccion a la historia de la Antigliedad. Finalmente,
Rousseau, pese a responder a Stanislas en una carta de 1751 que no piensa que de sus obras
se desprenda la necesidad de “quemar todas las bibliotecas y destruir las universidades y las
academias”, coloca a los salvajes por encima de los hombres civilizados®’.

¢Como se explica esta doble aproximacion al tema de los salvajes entre les
philosophes? Por un lado, el estado primitivo es visto como un estado de miseria e
ignorancia frente a los desarrollos en los campos de las ciencias y la economia. De ahi la

critica al hombre salvaje y la defensa del lujo, las comodidades y las artes. Por otro lado, la

%15 Diderot, D., Entretiens sur le fils naturel, OD, vol. VII, p. 108.
®1% Delisle de Sales, J., Histoire philosophique du monde primitif, Paris, Gay et Gide, 1795, vol. 1, p. 1.
%17 Rousseau, J., “Réponse & Stanislas”, ed. cit., vol. I11, p. 55.
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“naturaleza” es opuesta en el siglo XVII1 a lo sobrenatural y a los “males” de la época. Esa
es la razéon por la que los mismos ilustrados no presentan por momentos una imagen
completamente negativa de los salvajes, generando tensiones en sus obras en torno al tema

de las sociedades de las primeras épocas.
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VII. El gusto: entre la frivolidad y la imitacién de la bella naturaleza

El siecle des Lumiéres comienza con la Querelle des Anciens et des Modernes, una
discusion que se origind en 1688 en el terreno de la estética y reaparecio recurrentemente a
lo largo del siglo XVIIIl. “El gran proceso de los Antiguos y los Modernos no estd adn
agotado”, dice Voltaire en la entrada “ANCIENS ET MODERNES” del Dictionnaire
philosophique®®. Como en el caso de los salvajes y del lujo, el tema del “gusto” (go(it)
alberga las tensiones que caracterizan al siecle des Lumieres. En efecto, les philosophes
oscilan entre una estética hedonista, construida a partir de la filosofia sensualista, es decir,
una estética que gira en torno a la recepcion de la obra de arte, y una estética de tintes
clasicos, elaborada a partir de la nocién de “belleza” y la relacion entre arte y moral.

En 1736, el marques D’Argens publicd las Lettres juives. Alli, el autor, que se
enrolaba bajo la bandera de les philosophes en su lucha por difundir un deismo anticlerical,
lamentaba la superficialidad del gusto de sus contemporaneos. Lamentaba que prefirieran
los trabajos de Watteau a las “obras verdaderas™™®. A la frivolidad del siglo y a las
representaciones “sobrecargadas”, D’Argens opone la ‘“naturaleza” y la “belleza de la
Antigiiedad”®®. En cambio, Voltaire en el articulo “GOUT” publicado en la Encyclopédie
se acerca a la nueva estética al afirmar que el gusto debe tener en cuenta la recepcion de la
obra de arte: “Para apreciar una obra de arte, no es suficiente ver y conocer su belleza , es
necesario sentirla”, dice®!. Se confundiria, no obstante, quien pensara que segin Voltaire

todo se reduce al placer que la obra causa en el espectador: “el gusto corrompido en las

618 \/oltaire, “ANCIENS ET MODERNES”, Dictionnaire philosophique, ed. cit., vol. XVII, p. 225.
°19 Cfr. D’ Argens, J., Lettres juives, La Haye, Paupie, 1742, vol. 7, p. 230.

620 Cfr. ibid., vol. 3, p. 139.

821 \oltaire, “ GOUT >, Dictionnaire philosophique, ed. cit., vol. XIX, p. 270.
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artes se observa en aquellas personas que se deleitan con temas que indignan a los espiritus

bien formados y que prefieren lo grotesco a lo noble, lo precioso y afectado a la belleza

622

simple y natural”, sefiala pocas lineas después™“. Voltaire repone de esta manera una base

objetiva como fundamento del buen gusto. Existen, segun el autor de La Henriade,

“bellezas naturales” que solo con el tiempo el publico aprende a distinguir.

Se dice que no se debe discutir sobre gustos, y se esta en lo cierto cuando no se
trata méas que del gusto que proviene de los sentidos, de la repugnancia que se
tiene por ciertas comidas, de la preferencia que se tiene por otras [...]. No
sucede lo mismo en las artes. Como en éstas se pueden encontrar bellezas
reales, existe un buen gusto que las distingue y un mal gusto que las ignora®?.

Voltaire se queja de los imitadores que “se extravian por caminos”, alejados de la
“bella naturaleza”®*. Esos falsos artistas, que el publico, ansioso de novedades, aplaude,
dice, generan la “pérdida del gusto”®®. La misma critica aparece al final del Précis du

siecle de Louis XV. Al referirse al estado de la literatura en el siglo XVI1I, Voltaire sefala:

Un abuso similar ha afectado a la literatura, un gran nimero de escritores se ha
perdido en un estilo rebuscado, violento, ininteligible, o directamente en el
olvido total de la gramatica [...]. Se ha escrito mucho en este siglo, pero el
genio sdlo florecid en el otro. La lengua fue llevada en la época de Luis XIV a
un alto grado de perfeccion en todos los géneros. Ese nivel no se alcanzé a
través del empleo de términos nuevos e indtiles, sino mediante la utilizacion de
las palabras necesarias que estaban en uso. Temo que esa bella lengua degenere
[...], pues los modelos producen una gran cantidad de imitadores que buscan

suplir con palabras lo que les falta de genio®®.

%22 Ipid., p. 271.

%23 |bid., p. 272.

%24 1bidem.

%25 bidem.

626 \oltaire, Précis du siécle de Louis XV, ed. cit., p. 1570.
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El frances afiora los “siglos de perfeccion”. “La época del buen gusto”, afirma, “no
volvera”®’. En sus trabajos se puede observar la confluencia de las nuevas tendencias y del
clasicismo del siglo XVII. En la misma época que escribe sus poemas mundanos, resalta en
Le temple du golt (1733) que el templo tiene una “arquitectura simple” y que “cada
ornamento ocupa el lugar que le corresponde™®?,

La misma mezcla se presenta en la obra de Monstesquieu. En las primeras lineas de
su Essai sur le godt, el cual fue publicado junto al articulo “GOUT” de Voltaire en
I’Encyclopédie, afirma que “es nuestra alma la que forma los objetos del gusto, como las
nociones de bello, bueno, agradable, ingenuo, delicado [...]"%°. Si nos detuviéramos aqui,
podriamos pensar que la posicion de Montesquieu frente a las artes fue puramente

sensualista. Sin embargo, en sus Voyages y sus Pensées aparece otra concepcién de la

estética.

Una de las cosas que me ha cautivado de las obras de los antiguos es que ellos
capturan al mismo tiempo lo grande y lo simple, mientras que nuestros
modernos buscando lo grande pierden lo simple o, buscando lo simple pierden
lo grande. Me parece que veo en unos la simplicidad de los campos, bellos y

vastos, y en los otros los jardines de un hombre rico®®.

Ademas, Montesquieu confiesa que considera que el libro Télémaque de Fénelon es

una obra divina en la que “Homero parece respirar” Yy reconoce que “admira a los

59632

Antiguos”®!. Asimismo, Raynal acusa a Boucher de “trabajar por dinero y Grimm

critica el retrato de Madame de Pompadour, pintado por Boucher, de estar “sobrecargado

627 \/oltaire, “GOUT”, Dictionnaire philosophique, ed. cit., vol. XIX, p. 272.

628 Cfr. Voltaire, Le temple du godt, OV, vol. VIII, p. 561.

%29 \oltaire; Montesquieu, “ESSAI SUR LE GOUT”, Enc., vol. 7, p. 762.

630 Montesquieu, Mes pensées, ed. cit., p. 1020.

%31 Cfr. ibid., pp. 1019, 1024.

632 Cfr. Grimm, F. (ed.), Correspondance littéraire, philosophique et critique, ed. Maurice Tournex, Paris,
Garnier, 1877, vol. 1, pp. 462.
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de ornamentos, colgantes y toda suerte de adornos de escaso valor”. Ese retrato, afiade,
“debe afectar la vista de la gente de buen gusto”®*. Del mismo modo, Diderot rechaza el
“arte degradado”, que, considera, efecto del lujo y la ostentacion. Se pronuncia contra la
artificialidad de la pintura mitoldgica de Nattier®* y critica los trabajos de Badouin por el
libertinaje y la indecencia que expresan®*. Con respecto al cuadro Les hasards heureux de
I"escarpolette de Fragonard, dice: “me parece que he visto demasiados pechos y nalgas™®®.
Ademas, detesta “los querubines” de Boucher: “la degradacién del gusto, del color, de la
composicion, de la expresion, del disefio, ha seguido paso a paso la corrupcion de las
costumbres. jQué esperabais que este artista arrojara sobre la tela! Eso que tiene en la
imaginacion, pero ;jqué puede tener en la imaginacion un hombre que pasa la vida con
prostitutas de bajo nivel?”®’. El arte, para Diderot, debia servir a la moral y las costumbres,
de ahi su admiracion por Greuze: “jCoraje, mi amigo Greuze, ensefiad la moral a través de

la pintura [...]!”, escribe en 1763%%.

833 Grimm, F. (ed.), Correspondance littéraire, philosophique et critique, ed. cit., vol. 2, p. 182.
%34 Diderot, D., Salons, OD, vol. X, pp. 256, 257.

635 Cfr. Ibid., p. 346.

%% Diderot, D., Pensées détachées sur la peinture, OD, vol. XII, p. 84.

%37 Diderot, D., Salons, ed. cit., p. 256.

538 Ibid., p. 208.
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Jean Honoré Fragonard, Les hasards heureux
de [’escarpolette, 1767, Wallace Collection,
Londres.

Antoine Watteau, Pélerinage a [’ile de Cythere, 1717, Museo del
Louvre, Paris.
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VI11. La felicidad: entre el hedonismo y la moderacion de las pasiones

El siecle des Lumiéres reemplaza el tema medieval de la salvacién por el de la
“felicidad” (bonheur). Pero ;qué significa “felicidad” para los hombres del siglo XVIII?
(Existe alguna diferencia entre “felicidad” y “placer”? ;Fueron los hombres del siecle des
Lumieres frivolos y cinicos? En este apartado se intentard responder a estas preguntas con
el fin de elucidar el sentido que en la época se otorg6é a una categoria que, como sefiala
Robert Mauzi, es una idea clasica®®.

De la misma manera que en los casos de las demas categorias analizadas en esta
tercera parte de la investigacion, la idea de “felicidad” se convierte en una caja de
resonancia de las tensiones que atraviesan la filosofia de la época. Por esta razén, sobre la
misma reposan diferentes capas de sentido a menudo superpuestas.

En principio, se podrian diferenciar dos sentidos: en primer lugar, (i) se puede
advertir la existencia de una idea hedonista de “felicidad”; en segundo lugar (i1), una idea
moral de “felicidad”. Es decir, se puede aislar una idea de “felicidad” vinculada al “placer”
y al “goce”, de otra, que gira en torno a la basqueda del equilibrio en la conducta humana.

En cuanto a la primera acepcion (i), la idea de “felicidad” se desprende en el siglo de
las Luces de la carga negativa que la categoria tenia en el Medioevo. Julien Offray de La
Mettrie es un claro representante de esta orientacion. En efecto, en el Anti-Séneque,
también conocido bajo el nombre Discours sur le bonheur, La Mettrie, como anticipamos
en la segunda parte de este trabajo, critica la conjuncion entre naturaleza y virtud que
emerge de los trabajos del filésofo estoico y sefiala que el hombre virtuoso es aquel que se

deja guiar por sus instintos: “jQueé antiestoicos seremos! Ellos son fildsofos tristes, severos,

%39 Mauzi, R., op. cit., p. 15.
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duros; nosotros seremos alegres, dulces complacientes. Todo alma, ellos hacen abstraccion
de su cuerpo; todo cuerpo, nosotros haremos abstraccion de nuestra alma”®. La Mettrie
llama a un retorno a los placeres naturales, desligados de toda significacion moral. “Que
otros se eleven con las alas del estoicismo [...]. Seamos solamente hombres y seremos
virtuosos”, dice®. El autor de L ’Homme-machine lleva hasta las dltimas consecuencias el
giro que la fisica mecanicista cartesiana imprimio a la naturaleza. En ese marco Illama a
reconocer el imperio de los sentidos y afirma que alli se halla la clave de la “felicidad”. Es
verdad que en La volupté La Mettrie vuelve a introducir una jerarquia entre los placeres. No
obstante, mas all& de esto, su fin fue mostrar en los diferentes trabajos que las nociones
morales no reposan sobre ningun fundamento natural.

La Mettrie representa un caso moderado de todo un conjunto de obras y pensadores
libertinos y hedonistas. Estos personajes, que a menudo se presentan como herederos de
Epicuro, utilizaron en muchos casos la literatura sentimental y erética para cuestionar los
cimientos de la religion y los valores tradicionales®*. Entre otros, se pueden mencionar los
libros La Sopha (1742) de Claude de Crébillon o Les Aphrodites (1793) de Andre-Robert
Andréa de Nerciat. Diderot y el mismo Montesquieu escribieron trabajos que podrian ser
ubicado en este marco, Les bijoux indiscrets (1748) y Le Temple de Gnide (1725),
respectivamente. Pero el personaje méas celebre y radical de este grupo fue el marqués de
Sade. En su Justine ou les malheurs de la vertu (1787) uno de los personajes dice: “La idea
de un crimen o su ejecucién es el medio mas seguro para alcanzar la felicidad”®®,

Asimismo, se puede ubicar en este marco la novela erética Thérése philosophe (1748),

%40 | a Mettrie, J., Anti-Sénéque ou Discours sur le bonheur, ed. cit., vol. II, p. 142 (trad. cast., p. 28).

%1 |bid., p. 162 (trad. cast., p. 50).

%42 Cfr. Darnton, R., Los best sellers prohibidos en Francia antes de la revolucién, trad. Antonio Saborit,
México, Fondo de Cultura Econémica, 2008, pp. 139 y ss.

843 Sade, Justine ou les malheurs de la vertu, Hollande, Libraires associés, 1791, vol. 1, pp. 140-141.
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atribuida al marqués D’ Argens. El autor narra en ese libro la educacion sexual de una mujer
licenciosa, mezclando en el relato una serie de discusiones filosoficas. Todo se reduce a
materia y movimiento en una obra en la que cada personaje busca satisfacer su interés
personal.

Junto a la idea “hedonista”, se puede distinguir una idea moral (ii) de “felicidad”. En
este segundo caso ya no se trata de librarse a las pasiones y los deseos desenfrenados. En
este marco se encuadra el trabajo La jouissance de soi-méme, del marqués de Caraccioli. A
pesar del titulo, no se trata de un libro libertino. Caraccioli aclara rapidamente que “el goce
de si mismo” no significa entregarse a los placeres, sino “reencontrar el alma”®". En esta
via hacia la felicidad ya no se trata de entregarse a las pasiones “desordenadas” sino, por el
contrario, de alcanzar la tranquilidad mediante el repliegue del individuo sobre si mismo.
No es “gozar de si mismo (jouir de soi-méme) abandonarse a las pasiones criminales, al
tumulto del mundo y a las ilusiones”, dice el abate®®. El “yo”, explica, es un compuesto
puro y simple de cuerpo y alma que emana de Dios, por lo tanto, sélo en la reflexion y la
comunién con Dios se puede alcanzar la felicidad®®. Caraccioli lamenta la superficialidad
de un siglo “perverso” y “frivolo”. “Cuanto hemos degenerado” respecto de la época de

nuestros padres, exclama®’

. También Rousseau transita esta via, aunque no otorga a la idea
de “felicidad” la connotacion religiosa que le da el abate de Caraccioli. Como ya se ha
mostrado, Rousseau en Les réveries du promeneur solitaire busca a través del aislamiento y

la contemplacién de la naturaleza, que provoca en el protagonista un estado de ataraxia, una

recuperacion de la identidad desgarrada por los “progresos” de la sociedad®®. La

%44 Caraccioli, L., La jouissance de soi-méme, Francfurt, Bassompierre, 1759, pp. VII, VIII.
645 [1.:
Ibidem.
%48 Cfr. ibid., p. IX.
%47 Cfr. ibid., p. X.
848 Cfr. Rousseau, J., Les réveries du promeneur solitaire, ed. cit., p. 1044.
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autobiografia que Rousseau emprende en Les réveries, las Confessions y en Rousseau juge
de Jean-Jacques es un camino hacia la recuperacion de esa naturaleza originaria, un
proyecto que, como se mostré en la segunda parte de este trabajo, no estd exento de
tensiones.

Ahora bien, la acepcion moral de la idea de felicidad no se agota en la figura del
recogimiento sobre si mismo. Junto a esta imagen encontramos una idea de la “felicidad”
como un estado de equilibrio que aleja a los individuos de los excesos o la inquietud. En el

Systéme de la nature D’Holbach dice:

iTa, desafortunado! jQué te encuentras todo el tiempo en contradiccion contigo
mismo! jMaguina desordenada que no puedes ajustarte ni a tu propia naturaleza
ni a la de t0 préjimo! No temais un castigo por tus crimenes en otra vida, ¢no
has sido tu ya cruelmente castigado? ¢Tus locuras, tus habitos indignos, tus
excesos no envenenan tu salud? ¢No llevas con desagrado una vida llena de
excesos? [...] ¢No cavan tus vicios cada dia tu propia tumba? [...] ¢(No has tu
encontrado el remordimiento, el terror y la verglienza arraigadas en tu
corazon?°®,

El mismo autor que celebra el dinamismo de las pasiones pide que sean limitadas,
reguladas por la razén. Las pasiones, dice, sélo son elogiables si tienen por objeto alcanzar
la “felicidad publica™®®. No se trata de defender el puro instinto, como explica Mauzi, sino
de alcanzar la armonia, de conciliar diferentes fuerzas®'. En tanto, en la entrada
“BONHEUR” de la Encyclopédie se puede leer que “la felicidad méas perfecta no es méas
”652.

que un estado tranquilo, sembrado aqui y alla de algunos placeres que alegran la vida

Jean Pestré, autor de este articulo, diferencia la felicidad del placer. Mientras que el

%49 D*Holbach, Systéme de la nature ou des lois du monde physique et du monde moral, ed. cit., p. 443.

%50 D*Holbach, Systéme Social, ou Principes naturels de la morale et de la politique, Paris, Niogret, 1822, vol.
1, p. 194.

%51 Cfr. Mauzi, R., op. cit., p. 447.

852 pestré, J., “BONHEUR?, Enc., vol. 2, p. 322.
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segundo seria un estado agradable, pero corto y pasajero, el primero seria un estado
duradero y moderado. En la Gltima parte del articulo el autor reenvia a Fontenelle, quien en
Du bonheur (1724) hace una distincion similar. En efecto, en ese trabajo Fontenelle sefiala
que la “felicidad” es un estado duradero de reposo y que lo opuesto es la agitacion y la

inquietud®®

. ¢(Debemos ver aqui una apologia del ascetismo? No, no hay un defensa del
ascetismo en Fontenelle. Recordemos que el tema del placer es utilizado en general para
tomar distancia respecto del espiritu monacal del cristianismo. Es verdad que eso no
conduce a Fontenelle a una defensa del uso desenfrenado de las pasiones, sino a una
defensa de los placeres simples, una agitacion moderada: la amistad, la lectura, etc. De lo
que se trata es de una sabia economia de los placeres, de evitar los excesos. De esta manera
retoma, al igual que otros pensadores de la época, el ideal de mesura y equilibrio del
clasicismo del siglo XVII, la idea del “honnete homme”, es decir, del hombre que regula
sus pasiones y que busca el equilibrio y el orden.

No es facil diferenciar estas dos ideas de “felicidad” que atraviesan la época. En
algunas ocasiones las mismas se superponen. Emilie du Chéatelet escribi6 en su Discours
sur le bonheur (1745-1748) que “los moralistas que dicen a los hombres: reprimid vuestras
pasiones y controlad vuestros deseos, si queréis ser felices, no conocen el camino de la
felicidad”®™*. Sin embargo, afirma al mismo tiempo que el mas “dichoso” (heureux) es
aquel que no es atormentado por la inquietud y que la “felicidad” va de la mano de la
virtud: “Una persona no puede ser viciosa y dichosa al mismo tiempo”, explicaﬁss. Une, asi,

la idea de felicidad a la del bien social. De esta manera reintroduce la idea de moderacion

que recorre la obra de muchos personajes destacados de la época. La marquesa de Chatelet

%% Cfr. Fontenelle, B., Du bonheur, en Gzuvres de Fontenelle, Paris, Salmon, 1825, vol. IV, pp. 277, 278.
654 Chatelet, E., Discours sur le bonheur, Paris, Les Belles Lettres, 1961, p. 4.
%3 |bid., p. 12.
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realiza un movimiento parecido al de su compariero intelectual, Voltaire, quien como ya

vimos escribid una apologia del lujo y al mismo tiempo desaconsejo los excesos.
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Conclusiones

Sea a través de las obras de Descartes, sea a través de las de Newton, el siécle des
Lumieres se aleja de la fisica de Aristételes, de su mundo jerarquico y teleoldgico. De ahi
las tendencias hedonistas y materialistas en los planos ético y estético, que se reflejan en las
paginas anteriores. La descomposicion de la concepcion del mundo que domind la
Antigiiedad y el Medioevo desatd las inclinaciones hacia la busqueda del placer individual,
aun en detrimento de la virtud y el bien comudn. Les bijoux indiscrets de Diderot y Le
mondain de Voltaire son parte de ese nuevo mundo.

Sin embargo, es necesario sefialar una vez mas que lo que los pensadores del siecle
des Lumiéres niegan en el plano de la fisica lo reintroducen en el plano de la ética, el arte,
la politica o la historia. Como se puede ver en este capitulo, al ocuparse de temas como el
gusto, la felicidad, los primeros tiempos o el lujo les philosophes reintroducen estructuras
del mundo clasico, reintroducen la idea de un orden ético y estético natural que no puede
ser impunemente violado. De esta manera reaparecen entre los mismos philosophes los
temas clasicos de la moderacion, la frugalidad y el alejamiento de los excesos, entre otros,

generando por momentos fuertes tensiones en sus obras.
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RESULTADOS Y CONCLUSIONES FINALES



De los andlisis desarrollados en los distintos capitulos de esta investigacion y de las

conclusiones alcanzadas en cada uno de ellos, se desprenden las siguientes conclusiones:

A) En primer lugar, no existe un consenso entre les philosophes respecto del curso de la

historia y, particularmente, respecto del alcance de la idea de “progreso”.

El anélisis del desarrollo de las facultades de conocimiento adquiere, a la luz de la
nueva epistemologia, un lugar central en las obras de les philosophes. Ya no se trata de
descubrir ideas innatas o axiomas autoevidentes, sino de analizar la lenta formacion del
espiritu humano. En ese marco, como se mostr6 en el primer capitulo de este trabajo, la
epistemologia se confunde con la filosofia de la historia. EI desarrollo del espiritu humano
remite tanto al desarrollo de las facultades de conocimiento como al desenvolvimiento de la
historia humana. En ese contexto emergen las ideas de “progreso”, “historia del espiritu
humano” y “perfectibilidad” — categorias que tiene una relacién problematica entre si,
como se pudo observar — en pensadores como Condorcet, Turgot, Voltaire, D’ Alembert y
Fontenelle, entre otros.

El alcance de la idea de progreso no es, sin embargo, en todos los casos el mismo.
Mientras que para unos el progreso es un proceso lineal, irreversible e indefinido, para otros
es discontinuo y limitado; mientras que algunos consideran que es un proceso organico y
unitario, que conecta diferentes &mbitos de la realidad, otros entienden que la idea remite a
procesos aislados y a menudo enfrentados entre si.

Sin embargo, mas alla de estos matices, es innegable la presencia y la importancia de

la categoria en el siécle des Lumieres. Frente a esto la posicion de aquellos especialistas que
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consideran que el siecle des Lumieres fue esencialmente pesimista parece sesgada e
insuficiente para un analisis profundo del periodo.

Por otro lado, a la luz de lo desarrollado en las dos primeras secciones de este trabajo,
la interpretacidn canonica respecto de la historia en el siecle des Lumiéres, segun la cual los
pensadores de la época tuvieron una idea ingenua del progreso histdrico, se presenta,
también, como unilateral. Por un lado, como se pudo observar en la primera seccién, los
obstéaculos que afectan al espiritu tanto individual como social frenan el progreso histérico.
Por el otro, la idea de “naturaleza” que a menudo es utilizada por les philosophes para
luchar contra las religiones y las costumbres corrompidas de las sociedades del siglo XVIII,
impacta en sus reflexiones acerca de la historia, poniendo un limite a la idea de progreso y
haciendo resurgir las viejas iméagenes ciclicas de la historia e incluso, en algunos casos, la

nostalgia por el pasado.

B) En segundo lugar, de esta investigacion se sigue que la idea de una ruptura que
separaria el siecle des Lumiéres de las estructuras de pensamiento anteriores merece ser

revisada.

En efecto, la ya mencionada tesis de Hazard acerca de la existencia de una “crisis de
la conciencia europea” que marcaria un quiebre en la historia del pensamiento,
reactualizada por el dltimo gran libro dedicado a la lustracion®®, parece pasar por alto los
trazos de continuidad entre el siécle des Lumiéres y el clasicismo, presentes en una serie de

ideas y tOpicos que recurrentemente aparecen en las obras de les philosophes, como las

6% Cfr. Hazard, P., La crisis de la conciencia europea (1680-1715), ed. cit., p. 28; lsrael, J., Radical
Enlightenment. Philosophy and the Making of Modernity 1650-1750, ed. cit., pp. 20, 21.
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ideas de “felicidad” y “belleza”, la critica al lujo y la defensa de la vida frugal. Ademas, la
idea normativa de naturaleza que por momentos utilizan los ilustrados para enmarcar la

historia, la politica y la moral tiene raices clésicas.

C) Por otro lado, la division entre philosophes y anti-philosophes es menos nitida de lo que
a menudo suponen los criticos®’. Esto es algo que ya ha sido sefialado por varios
especialistas, pero que es necesario repetir en la medida que es un topico que se mantiene

vigente.

En efecto, les philosophes y sus criticos adoptan a menudo los mismos argumentos,
como se ha visto por ejemplo respecto de la critica al lujo. Si bien defendian posiciones
diferentes desde el punto de vista ideoldgico, los defensores de la tradicion y la religion y
los ilustrados trabajaban a menudo con los mismos materiales.

Asimismo, se revelan como insuficientes otras interpretaciones dicotdmicas de la
época como, por ejemplo, la contraposicion entre razon y sentimientos o razon y pasion. El
enfoque, segun el cual les philosophes habrian desvalorizado las pasiones y los
sentimientos es superficial pues el giro epistemoldgico que se da en el siglo XVI1II llevo a
todos los ilustrados a valorizar las pasiones y los sentimientos. La eliminacion de las

pasiones fue asociada por les philosophes a la vida monastica, tan criticada por ellos.

%7 Muchos trabajos recientes mantienen la rigida division entre ilustrados y contra-ilustrados, véase
McMahon, M., Enemies of the Enlightenment. The French Counter-Enlightenment and Making of Modernity,
ed. cit.; Garrard, G., Counter-Enlightenments: From the Eighteenth Century to the Present, ed. cit.
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D) Finalmente, a la luz de los analisis desplegados en esta investigacion respecto de la
superposicion en la filosofia de las Luces entre el sensualismo y la idea normativa de
naturaleza, la obra de Jean Jacques Rousseau parece menos lejana respecto de la de los
demés ilustrados. Por esa razén parece apresurado interpretarlo, como se hace a menudo,

como un anti-philosophe®®,

Al igual que en las obras de Montesquieu, Voltaire o Diderot, en la filosofia del
ginebrino se superpone el sensualismo y, junto a él, la idea de progreso, que sobre éste
construye el siglo XVII1, y la idea normativa y ahistorica de naturaleza. Es verdad que los
autores mencionados resuelven de manera diferente la colision entre las corrientes: Voltaire
y Montesquieu intentan conciliarlas; Diderot, segun la época, otorga prioridad a una o a
otra y Rousseau, las opone. No obstante estos matices, los materiales utilizados por los

diferentes autores son los mismos.

%8 Garrard, G., Rousseau’s counter-Enlightenment: a republican critique of the Philosophes, ed. cit, p. 6;
Villaverde Rico, M., op. cit., p. 260.
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APENDICE

Un panorama de la discusion en torno a la filosofia del siecle des Lumieres
desde el siglo XVIII hasta la actualidad

La pregunta por el sentido de la llustracion se remonta al mismo siglo XVIII, y se
encuentra en el titulo de un célebre trabajo de Immanuel Kant “Beantwortung der Frage:
Was ist Aufklarung?” (1784), el cual debe su origen al alegato contra la Ilustracion del
sacerdote protestante Johann Friedrich Z6llner, quien en el Berlinische Monatsschrift de
diciembre de 1783 sefialaba que el movimiento carecia de una definicion precisa y se
preguntaba desafiante: “Was ist Aufklarung?”. Un afio después la misma revista publicaba
las respuestas de Moses Mendelssohn (“Uber die Frage: was heiBt Aufklaren?”) y de
Kant®™®. En la misma época Condorcet utilizaba la palabra “Lumiéres”, Denis Diderot
hablaba de una “Europe raisonnable” que habia sucedido a la “Europe sauvage”, a la
“Europe paienne” y a la “Europe chrétienne” y Thomas Paine, de una “Age of Reason”.
Asimismo se utilizaban las construcciones “siécle éclairé” y “age des lumiéres®®.

A fines del siglo XVIII y comienzos del siglo XIX la “Ilustracion™ se tornd

inseparable de la “Revolucion Francesa”. La lectura teleoldgica de los hechos anteriores a

la Revolucién acab6 por dominar todas las interpretaciones. Por otra parte, los mismos

%59 A fines del siglo XX la pregunta fue retomada por Michel Foucault en “Qu’est-ce que les Lumiéres?” (en

Foucault, M., Dits et écrits, Paris, Gallimard, 1994, vol. IV, pp. 679-688). En la misma época el tema fue
también revisado por Jirgen Habermas en El discurso filosofico de la modernidad (trad. Manuel Jiménez
Redondo, Buenos Aires, Katz, 2008). Acerca de la actualidad de la pregunta, véase Schmidt, J., “Introduction:
What Is Enlightenment?: A Question, Its Context, and Some Consequences”, en Schmidt, J. (ed.), What Is
Enlightenment?:  Eighteenth-Century Answers and Twentieth-Century  Questions, Berkeley/Los
Angeles/London, University of California Press, 1996, pp. 1-45; Israel, J., “Enlightenment! Which
Enlightenment?”, Journal of the History of lIdeas, 2006, n° 67/3, pp. 523-545; Outram, D., “What is
Enlightenment”, en The Enlightenment, Cambridge, Cambridge University Press, 1995.

%80 Sobre la historia de la idea, véase Mortier, R., “«Lumiére» et «Lumicres». Histoire d’une image et d’une
idée au XVIII® et au XI1X® siecle”, en Mortier, R., Clartés et ombres du siécle des Lumiéres, Genéve, Droz,
1969, pp. 13-59.
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protagonistas intentaban anudar llustracion y Revolucion. En este marco se inscribe el
traslado de los restos de Voltaire al Pantedn el 11 de julio de 1791, acto a través del cual se
convertia al patriarca de Ferney en el padre espiritual de la patria y de la Revolucion. Tres
afios despues se trasladaron al mismo lugar los restos de Rousseau, el otro gran padre de la
Révolucion segun el titulo del libro de Louis Sébastien Mercier Rousseau considéré comme
['une des premiers auteurs de la Révolution (1791). Revolucionarios y contra-
revolucionarios, Robespierre y de Maistre, sostuvieron la unién entre llustracién y
Revolucion, unos para exaltar ese nexo, los otros para condenarlo. En el caso del
conservador Joseph de Maistre, en sus Considérations sur la France (1796), sefiala que la
revolucion tuvo un “caracter satanico”, cuyo origen atribuye al “filosofismo de la época”661.
Para de Maistre, el pensamiento estéril de les philosophes fue la causa del
desmoronamiento de un mundo basado en la religion y la autoridad. No es extrafio entonces
el encono con el que se refiere a Voltaire en Les Soirées de Saint-Pétersbourg, el tono con
el que se queja de la superficialidad de su filosofia y del pernicioso efecto que sus ideas
habrian provocado en la sociedad®®?.

En este contexto en 1797 Augustin Barruel intent6 demostrar en sus Mémoires pour

servir a [’histoire du jacobinisme que 1789 y el Terror jacobino habian sido consecuencia

de una conjura urdida por masones e ilustrados. Barruel trata a les philosophes como una

%! De Maistre, J., Consideraciones sobre Francia, trad. Joaquin Poch Elio, Madrid, Tecnos, 1990, pp. 51y

ss. Para una interpretacion diferente de la obra de Joseph de Maistre, véase el reciente trabajo de Jean-Yves
Pranchére, L’Autorité contre les Lumiéres: la philosophie de Joseph de Maistre (Genéve, Droz, 2004).
También puede consultarse el trabajo de Owen Bradley, A Modern Maistre: the Social and Political Thought
of Joseph de Maistre (Lincoln, University of Nebraska Press, 1999). En ambos trabajos se intenta matizar la
interpretacioén candnica de la obra de Joseph de Maistre, segln la cual éste habria sido un irracionalista e
incluso un predecesor de los totalitarismos del siglo XX.

%2 De Maistre, J., Les Soirées de Saint-Pétersbourg, Paris, Editions au Sandre, 2010, pp. 112 y ss.
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secta de inmorales conspiradores®®. A lo largo del siglo XIX muchos trabajos se
posicionaron en un frente filorrevolucionario o en otro antirrevolucionario a partir de las

tesis de Barruel®®

. Muchos de esos trabajos recogian, aunque sin mencionarlo, sus criticas
a la venalidad de Voltaire, el oportunismo de Diderot y la inmoralidad de Rousseau.

El tema estuvo presente también en el trabajo de Tocqueville, L’Ancien Régime et la
Révolution (1856). Segin Tocqueville, la accion de los literatos franceses habia tenido
efectos desfavorables para Francia, pero esto no alcanzaba para explicar la Revolucion, la
cual era el producto de un largo proceso histérico, cuyos origenes se encontraban en el
proceso de centralizacion absolutista de la monarquia francesa. Esta centralizacion produjo,
segun Toqueville, un alejamiento de los asuntos publicos respecto de la sociedad, dejando
el terreno libre a la imaginacion de los literatos y sus abstractas construcciones. Esto dio
lugar, segun el autor, a dos sociedades politicas, una real y otra imaginaria, basada esta
Gltima en fantasias y en teorias generales alejadas de los hechos. La falta de la aristocracia
como elemento mediador habria permitido el crecimiento de la influencia de los literatos®®,
lo cual desemboco en los cambios producidos por la Revolucion. Tocqueville dice, al
hablar de las causas de la Revolucion, que en Francia “no existian ya instituciones libres, ni
en consecuencia clase politica, ni cuerpos politicos vivos, ni partidos organizados y

dirigidos, y que en ausencia de todas las fuerzas regulares la direccion de la opinion

publica, una vez que la opinidn publica renacio, toco en suerte a los filésofos”. Por lo tanto,

683 Cfr. Barruel, A., Mémoires pour servir a [’histoire du jacobinisme, Londres, Le Boussonnier and Co.,

1797, vol. 1, p. 130.

%64 Es verdad que existieron también algunos trabajos que intentaron presentar el vinculo entre llustracion y
Revolucién como algo menos organico y mas problematico; tal es el caso por ejemplo del trabajo de Madame
de Staél, De la littérature considérée dans ses rapports avec les institutions sociales (Paris, Charpentier,
1845), publicado en 1800. Segin Madame de Staél, las victimas de la revolucién habian sido en realidad la
republica literaria y la llustracion.

563 . Tocqueville, A., EI Antiguo Régimen y la Revolucion, trad. Antonio Hermosa Anddjar, Madrid, Istmo,
2004, p. 203.
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agrega, “cabia esperar una revolucion con la mira puesta no tanto en determinados hechos
particulares cuanto en principios abstractos y en teorias generales”666.

Otro eslabon importante en la historia de la interpretacion de la filosofia de la
lustracion es el trabajo Les origines de la France contemporaine (1875-93) de Hippolyte
Taine. El autor volvio a proponer la tesis continuista de una larga crisis estructural del
Antiguo Régimen producto de la centralizacion del poder por la monarquia francesa y la
formacion de un “partido filos6fico” como consecuencia de la eliminacion de los cuerpos
intermedios. Para Taine, el partido filoséfico de Voltaire, Diderot, Rousseau, etc. habia
causado el hundimiento final. Segun él, les lumiéres ya no se reducian, como lo hacian en
el trabajo de Barruel, a un pequefio grupo de filésofos, a un diminuto conjunto de
conspiradores. Consideraba que les lumieres constituian una ideologia, una estructura de
pensamiento, la Gltima fase del esprit classique y el momento culminante de un largo e
inevitable proceso degenerativo: el triunfo completo y el exceso ultimo de la razon clésica

cartesiana®’

. Taine afirma que si bien Helvétius, Condorcet, Rousseau parecen alejarse del

cartesianismo al abandonar las ideas innatas, “marchan por la misma via; como los

cartesianos, ellos dejan de lado la experiencia”®®. El esprit classique, dice, es “superficial”,

no alcanza las cosas “vivas”, los “hechos reales”. En los trabajos de Condillac, de Destutt

de Tracy, de Cabanis, uno “esta siempre en el aire, en la region vacia de las generalidades
s 1-_ 669 . . . . .

puras”, dice™". Es ese esprit classique, que a los ojos de Taine hunde sus raices en el fondo

de la cultura francesa, el que explica la Revolucion. Ese espiritu obsesionado por las

matematicas, la abstraccion y la uniformidad es el que habria permitido la destruccion de lo

%% Ibid., p. 253.
%7 Cfr. Taine, H., Les origines de la France contemporaine, Paris, Hachette, 1981, vol. 1, pp. 250 y ss.
668 |.:
Ibid., p. 263.
%9 |pid., pp. 263-264.

204



concreto, de las instituciones y las tradiciones del pasado, abriendo asi el camino a la

Revolucién. La conquista jacobina y el Terror fueron, segtin Taine, sus frutos finales®”.
Mientras tanto, en aquel mosaico de pequefios estados en los que estaba dividida
Alemania en ese momento, se forjé una imagen critica casi generalizada de la llustracion.
Esa imagen ya estaba prefigurada antes de la Revolucion. En el trabajo Auch eine
Philosophie der Geschichte zur Bildung der Menschheit. Beitrag zu vielen Beitragen des
Jahrhunderts, escrito por Johann Gottfried Herder en 1774, ya se encuentran todas las
criticas que desarrollaran los roméanticos. Herder, en cuya obra Ridiger Safranski encuentra
el comienzo del Romanticismo®”, polemizaba con el “espiritu abstracto”, con el caracter
artificial, “mecénico” de la cultura ilustrada. La Ilustracion es presentada por Herder como
una época de decadencia en la que domina la “frivolidad y el desenfreno”, una vision
“mecanica” del mundo y un gélido intelectualismo®?. El contraste entre el trabajo de
Herder y las ideas ilustradas no puede ser mayor; frente a la presunta superioridad de las
luces, reivindica el “espiritu goético”; frente a la reflexion, la intuicion y el sentimiento, y
frente al cosmopolitismo, la identidad nacional®”. Es sobre esta matriz que se vuelcan més
25674

tarde las criticas de Schlegel al “vacio absoluto de la razén” y a sus “extravios salvajes”"",

el culto a la noche de Novalis y la poetizacion del mundo de Holderlin. Frente a la

870 | a controvertida relacion entre Ilustracion y Revolucién es un tema que mantuvo cierta vigencia en el

siglo XX. En 1933 Daniel Mornet escribio Les origines intellectuelles de la Révolution Francaise 1715-1787
(Paris, Armand Colin, 1933) para polemizar con Taine. Asimismo, véase Chartier, R., Les origines culturelles
de la Révolution francaise, Paris, Seuil, 1990; Darnton, R., The Forbidden Best-Sellers of Pre-Revolutionary
France, New York, Norton, 1996.

®71 Cfr. Safranski, R., Romanticismo. Odisea del espiritu aleman, trad. Ratl Gabas, Barcelona, Tusquets,
2009, p. 13.

%72 Cfr. Herder, J., Filosofia de la historia para la educacién de la humanidad, trad. Elsa Tabernig, Buenos
Aires, Nova, 1950, p. 76.

%73 para una interpretacion diferente de la obra de Herder, véase Rouché, M., La philosophie de I’histoire de
Herder, Paris, Les Belles Lettres, 1940, pp. 590 y ss. Rouché encuentra en la Gltima parte de la obra de
Herder un acercamiento a las ideas de la Illustracion.

074 Schlegel, F., Historia de la literatura antigua y moderna, trad. por P.C., Madrid, Libreria de Cuesta, 1843,
vol. 2, pp. 306, 325. Véase en particular el capitulo X111 del volumen 2, dedicado a la filosofia de los siglos
XVIIy XVIII.
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racionalidad ilustrada, los romanticos revalorizaron el Medioevo, el honor caballeresco y la
sangre y la energia de los barbaros. En ese marco el escritor roméntico Johann Ludwig
Tieck se queja en William Lovell de una modernidad que ha eliminado el crepdsculo

misterioso, cediendo su lugar a una luz artificial®”

y el poeta romantico aleméan Achim von
Arnim exclama al comienzo de su trabajo Die Majoratsherren: “;Qué lleno estaba el
mundo antes de la Revolucién Francesa!”®".

En este marco se ubica la caracterizacion de la llustracion que Hegel presenta en su
Phanomenologie des Geistes (1807). Méas alld de la problematica relacion de Hegel
respecto de la corriente romantica, éste comparte con sus miembros la caracterizacion de la
filosofia de la llustracion como una filosofia abstracta y desarraigada de lo real. La

%77 Mientras que para Kant la

[lustracion es “pura inteleccion”, dice en la Phdnomenologie
llustracién era un proyecto ubicado en el futuro, un ideal de emancipacién®®; para Hegel la
[lustracion se encuentra en el pasado, es un momento superado en la marcha del “Espiritu”.
La TIlustracién es el “extrafiamiento del espiritu”, una absoluta racionalidad carente de
contenidos, la cual se diferencia de la “fe”, poseedora de un “contenido sin inteleccion”.
Como explica en sus lecciones sobre filosofia de la historia, publicadas pdstumamente, la
Revolucion es el producto de ese tipo de pensamiento. Frente a la opresion que soportaba el

pueblo francés en el siglo XVIII, dice Hegel, “comenzé a actuar el nuevo espiritu [...] El

nuevo pensamiento y una revolucionaria concepcion en torno al derecho se hicieron

%75 «Odio a los hombres que, con su pequefio sol de imitacion, arrojan Iuz en todo creptsculo intimo y
expulsan los deliciosos fantasmas de sombras que habitaban tan seguros bajo la glorieta abovedada. En
nuestro tiempo ha surgido una especie de dia, pero la iluminacion roméntica de la noche y de la mafiana era
més bella que esta luz gris del cielo nublado”, Tieck, L., William Lovell, en Samtliche Werke, Paris, Tétot
Fréres, 1857, vol. 1. (citado en Safranski, R., op. cit., p. 175).

®7% Citado por Safranski, R., op. cit., p. 181.

677 Hegel, G., Fenomenologia del espiritu, trad. Wenceslao Roces, México, Fondo de Cultura Econdmica,
2003, pp. 319, 320.

678 Cfr. Kant, L., “;Qué es la Ilustracion”, en Filosofia de la historia, trad. Eugenio imaz, México, Fondo de
Cultura Economica, 2006, pp. 25y ss.
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presentes como una no despreciable fuerza histérica [...] Los acontecimientos se
precipitaron y fue implantada una ley fundamental del Estado basada en el pensamiento de
un derecho muy actualizada. Tal cosa no habia sucedido desde que alumbra el sol, el
hombre se vale de su pensamiento y construye con él una nueva realidad”®”®. Los franceses,
dice Hegel, quisieron traducir a la realidad los principios abstractos, la inteleccion pura, “el
deber por el deber mismo” kantiano. Esto produjo el choque entre la realidad y el
pensamiento®®.

Muchas de las categorias utilizadas por los roméanticos y por Hegel para caracterizar a
la llustracion fueron retomadas en el siglo XX por el historicismo y la hermenéutica. Tanto
Meinecke como Gadamer, con matices y diferencias, vieron la filosofia de la llustracién
como un pensamiento ahistérico y desarraigado de lo real®®. Por su parte, Reinhardt
Koselleck, discipulo de Gadamer y Heidegger, descendid hasta el siglo XVIII con el
objetivo de explicar las tensiones politicas que existian en la época de las posguerras. Alli
encontrd lo que a su juicio era una de las causas de la crisis: el utopismo de la filosofia de la
historia de los filésofos del siglo XVI11°%, Koselleck sostuvo que la Ilustracién es el
movimiento que socavé el poder del Estado absolutista, instaurado para garantizar la paz
luego de las guerras de religion. El autor explica que el mecanismo del Estado absolutista
para la pacificacion habia sido la separacion de la moral y la politica, mediante la cual

convertia al ciudadano en un simple subdito. La critica ilustrada fue, explica Koselleck, la

reaccién contra eso, un arma para defender los derechos del individuo frente al Leviatan. Su

679 Hegel, G., Filosofia de la historia, trad. Emanuel Suda, Buenos Aires, Claridad, 2005, p. 382.

%80 Cr. ibid., p. 380.

%81 Cfr. Meinecke, F., El historicismo y su génesis, ed. cit., pp. 492-494; Gadamer, H.-G., Verdad y método,
trad. Ana Aguad Aparicio y Rafael de Agapito, Salamanca, Sigueme, 2005, vol. 1, pp. 256 y ss.

%82 Cfr. Koselleck, R., Critica y crisis. Un estudio sobre la patogénesis del mundo burgués, trad. Rafael de la
Vega y Jorge Pérez de Tudela, Madrid, Trotta, 2007, p. 152.
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tesis es que esa critica, al radicalizarse, llevo los reclamos de la autonomia de la moral
frente a la politico al punto de la convergencia misma de la moral y la politico, arrojando a
la sociedad a la revolucion permanente tras un deber irrealizable. La imagen utdpica de la
historia de los ilustrados, dice, tenia por objetivo encubrir y al mismo tiempo justificar la
crisis: “Velar este encubrimiento [de la crisis] en cuanto tal encubrimiento constituye la
funcion de la filosofia utdpica de la historia™®®. Esa filosofia utépica de la historia, afirma,
“es un producto del siglo XVIIT"®*,

Asimismo, en el siglo XX el neoconservador Leo Strauss, quien también tuvo
contacto con Gadamer y Heidegger, analiz6 el pensamiento iluminista como una batalla
contra la religion con peligrosas consecuencias, en la medida en que el incrememento del
poder de la razon y el crecimiento del relativismo convertian al hombre en un “gigante
ciego”®; Eric Voegelin criticé a los iluministas por entronizar lo racional y lo profano en
detrimento de lo sagrado y lo misterioso, disolviendo asi, el cemento que une la civilizacion
occidental. Para Voegelin, la secularizacion promovida por los ilustrados hizo caer las
sombras sobre la cultura occidental®®.

La presentacion de la filosofia de la Ilustracion como un pensamiento excesivamente
intelectualista, desarraigado de lo real y en cierta medida utopico no fue una actitud
exclusiva de la corriente romantica y de la llamada contra llustracién. La misma también
encontrd un lugar entre no pocos defensores de la llustracion, provenientes de distintas

corrientes.

%3 Ibidem.
%4 Ibid., p. 118.
585 cr, Strauss, L., “Progress or Return? The Contemporary Crisis in Western Civilization”, en Hilail, G., An

Introduction to Political Philosophy: Ten Essays by Leo Strauss, Detroit, Wayne State University Press, 1989,
p. 264.

%88 \/oegelin, E., From Enlightenment to Revolution, Durham, Duke University Press, 1975, p. 32.
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En efecto, el mismo Jurgen Habermas, uno de los més importantes defensores del
proyecto moderno en la actualidad®®’, considera que la historia reciente ha burlado los
suefios de la Ilustracion. Al respecto afirma que “el siglo XX ha destrozado el optimismo”
de la lustracion®®. En un sentido similar, Cristina Molina pretende no renunciar al

: ] . e - 689
“proyecto ilustrado”, pero si a la razon “controladora, objetivizante y unificante”

que lo
caracteriz6. La autora llama a recuperar el “proyecto ilustrado”, evitando la racionalidad
“totalizadora” que lo gui6 en sus origenes. Asimismo, el liberal Jacob Talmon sostuvo que
el racionalismo que profesaban les philosophes los condujo a creer en la existencia de un
orden perfecto, natural y armonioso. La realizacién de ese orden, entiende Talmon, depende
de précticas colectivistas y de la intervencion del Estado en la vida privada. Por eso afirma
que la llustracién dio origen a “la democracia totalitaria”®®. Por otra parte, Isaiah Berlin
consideraba que la filosofia de la llustracion gira en torno a la idea de que existen
principios intemporales que la razén puede inteligir y que las sociedades se organizarian de
acuerdo con esos principios, poniendo fin al reino de la supersticién y el prejuicio®".
Refiriéndose al optimismo de les philosophes dice que “nunca volvid a haber tanta
confianza como en el siglo XVIII"®%? Sefiala que les philosophes “creyeron estar viviendo

en el umbral de una nueva época, a la vista de un fin ideal. EI enemigo era aun potente,

pero [...] al final nada podria interponerse en la senda del conocimiento cientifico y el

%87 Cfr. Habermas, J., “La modernidad: un proyecto incompleto”, en Foster, H. et al., La posmodernidad,

Barcelona, Kairds, 1985, pp. 19-36.

688 Habermas, J., “Modernity versus Postmodernity”, New German Critique, 1981, n° 22, p. 9.

%89 Molina, C., Dialéctica feminista de la Ilustracion, Madrid, Anthropos, 1994, pp. 290, 291. Molina forma
parte de la corriente feminista de la igualdad, la cual retoma con reservas el legado de la Ilustracion. Sobre las
relaciones entre feminismo e llustracion, véase Amoros, C., Tiempo de feminismo. Sobre feminismo, proyecto
ilustrado y posmodernidad, Madrid, Catedra, 2000.

%% Cfr. Talmon, J., The Origins of Totalitarian Democracy, New York, Norton, 1970, pp. 1-4, 249-253.

%91 Cfr. Berlin, 1., El fuste torcido de la humanidad, trad. J. M. Alvarez Florez, Barcelona, Peninsula, 2002, p.
115.

%92 Berlin, 1., Contra la corriente. Ensayos sobre historia de las ideas, ed. cit., p. 205.
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conocimiento haria a los hombres felices, virtuosos, sabios y libres”®®. Esa sociedad
completamente racional fue considerada por Berlin como una “utopia”, un “ideal”
inalcanzable e incluso peligroso®®. Berlin llegé incluso a decir que el optimismo del siglo
XIX, de Hegel, Comte y Marx, “no volvio a alcanzar las altas cimas logradas en la época de
su nacimiento, en los primeros afios de Luis XV”%®. Ademés, el ya mencionado Hippolyte
Taine, quien consideraba a la llustracion la culminacion del racionalismo cartesiano, no fue
un anti-lumieres sino un discipulo de Auguste Comte, un positivista defensor de las
ciencias y el progreso. Finalmente, cabe mencionar la posicion del marxismo frente a la
lustracion®®. Friedrich Engels comienza el primer capitulo de Die Entwicklung des
Sozialismus von der Utopie zur Wissenschaft sefialando la deuda del socialismo con la
filosofia del siglo XV/I1I: el socialismo moderno es en en su forma tedrica, dice Engels, una
continuacion “de los principios proclamados por los grandes pensadores franceses del siglo
XVII®. Sin embargo, inmediatamente critica a la Ilustracién. Engels sefiala que los
ilustrados intentaron instaurar “el reino de la razon”. Los filésofos franceses del siglo
XVIII, dice, apelaban a la razén como Gnico juez de todo lo existente®®. Segtin Engels, la

(3

Revolucion Francesa “puso en obra esa sociedad racional”. Asi, continua, “el contrato
social de Rousseau tomd cuerpo en la época del Terror”. Esta manera de interpretar la
filosofia de la llustracion, se encuentra también, aunque con matices, en el marxismo

heterodoxo de Georges Sorel, en particular en su trabajo Les illusions du progres. Segun

*%3 Ibidem.

8% Cfr. Berlin, 1., El fuste torcido de la humanidad, ed. cit., pp. 67 y ss.

%% Berlin, I., Contra la corriente. Ensayos sobre la historia de las ideas, ed. cit., p. 205.

696 Respecto de la relacion entre llustracion y marxismo, véase Hook, S., “The Enlightenment and Marxism”,
Journal of the History of Ideas, 1968, vol. 29, n° 1, pp. 93-108.

%97 Engels, F., Socialismo utdpico y socialismo cientifico, Buenos Aires, Coyoacan, 1961, p. 34.

%% Cfr. ibid., p. 35.
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Sorel, les philosophes se ocupaban de discutir ideas y principios generales separados de las
cosas®®.

La matriz a partir de la cual pensar la llustracion dejo de ser, en los siglos XX y XXI,
la Revolucion Francesa. Ese lugar fue ocupado por otros sucesos histéricos como la
Primera y la Segunda Guerra Mundial. Mientras que algunos vieron la guerra como el
sintoma de un ocaso civilizatorio, tal es el caso por ejemplo de Oswald Spengler (Der
Untergang des Abendlandes, 1918-1922) o de Paul Valéry (La crise de I’esprit, 1919)"®,
otros encontraron en el espiritu de la llustracion el medio para hacer frente a las guerras y
los nacionalismos. Entre los Gltimos se ubican Ernst Cassirer, quien escribié uno de los
libros mas importantes sobre el periodo, Die Philosophie der Aufklarung (1932), y Paul
Hazard, quien intent6 en su célebre trabajo La crise de la conscience européenne (1935)
construir una imagen comun de Europa apoyada en la filosofia del siglo XVIII, que
superara los nacionalismos.

Uno de los trabajos mas importantes del periodo acerca de la llustracion fue el libro
de Max Horkheimer y Theodor Adorno Dialektik der Aufklarung. Segun los autores, la
[lustracion, lejos de ser el antidoto frente a las guerras mundiales, era su causa. “La
llustracion, en el mas amplio sentido de pensamiento en continuo progreso, ha perseguido
desde siempre el objetivo de liberar a los hombres del miedo y constituirlos en sefiores.
Pero la tierra enteramente ilustrada resplandece bajo el signo de una triunfal calamidad” ",

dicen Adorno y Horkheimer. Los autores acusan a la llustracion de haber puesto en marcha

un proceso de racionalizacion que desembocé en los totalitarismos del siglo XX. De esta

%% Sorel, G., Les illusions du progrés, Lausanne, L’Age d’Homme, 2007, pp. 135y ss.

700 “Nosotros, la civilizacion, sabemos ahora que somos mortales”, dice Valéry al comienzo de su trabajo La
crise de [’esprit (1919), redactado luego de la Primera Guerra Mundial; en Valéry, P., La crise de [’esprit, en
Variété |, Paris, Gallimard, 1957, p. 13. La traduccidn es nuestra.

% Horkheimer, M.; Adorno, T., Dialéctica de la Ilustracion, ed. cit., p. 59.
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manera, sostienen, la llustracion, que tenia por programa liberar a los hombres, recay6 en
una nueva “barbarie”. Siguiendo a Max Weber, los autores encuentran en la
instrumentalizacion de la racionalidad la clave del proceso que desembocd en el
nazismo’®. Los autores no reniegan completamente de la Ilustracién, no cuestionan su
proyecto emancipatorio, sino su lado oculto, sus inesperadas consecuencias.

Mas alla de las diferencias, tanto Cassirer y Hazard como Horkheimer y Adorno
mantienen la interpretacion intelectualista de la lustracion. Cassirer ubica la filosofia de la
[lustracion en medio de “una historia de la razon pura”, de una “fenomenologia del espiritu
filosofico” que persigue “la transparencia que ese espiritu va ganando”m. Paul Hazard en
La crise de la conscience européenne presenta la llustracion como una ruptura con el
pensamiento teoldgico, producto del surgimiento de un pensamiento critico, destructivo,
que hunde sus raices en los grandes autores del siglo XVI11"%. El afio 1680 marca un
“quiebre” en “lo profundo de la conciencia europea”, dice’®. Hazard atribuye a la época un
esprit géometrique, afirma que el espiritu de estos pensadores era “enteramente racional” y

anade que “cuando uno se ha embriagado de ese espiritu y se despierta ante lo concreto,

02 Esta posicién es compartida por tedricos de distintas corrientes, entre otros véase Bauman, Z., Modernity

and the Holocaust, Oxford, Polity Press, 1989, p. 8; Hertzberg, A., The French Enlightenment and the Jews:
The Origins of Modern Anti-Semitism, New York, Columbia University Press, 1990; Mosse, G., Toward the
Final Solution: A History of European Racism, New York, Howard Fertig, 1978; Lang, B., Act and Idea in
the Nazi Genocide, Chicago, University of Chicago Press, 1990, pp. 165 y ss; Agamben, G., Homo sacer. El
poder soberano y la nuda vida, trad. Antonio Gimeno Cuspinera, Valencia, Pre-Textos, 2003. Para una
postura en sentido contrario, véase Mayer, A., Why did the Havens not Darken? The “Final Solution” in
History, New York, Pantheon, 1990. Por otra parte, Jeffrey Herf en su libro Reactionary Modernism:
Technology, Culture and Politics in Weimar and the Third Reich (Cambridge, Cambridge University Press,
1984) intenta elaborar una sintesis. Segln el autor, el nazismo es el producto tanto de la idea de progreso
moderna como de los proyectos conservadores. Para una vision de conjunto sobre el tema, véase Wahnon, S.,
“;Modernidad o totalitarismo? Dos visiones de Auschwitz”, Anthropos, 2004, n° 203, pp. 49-68.

793 Cfr. Cassirer, E., Filosofia de la lustracion, ed. cit., pp. 10, 14.

%% En un sentido similar, Israel, J., Radical Enlightenment: Philosophy and the Making of Modernity 1650-
1750, ed. cit. Para Israel, en la filosofia de Spinoza se encuentra la fuente principal de la Ilustracion.

7% Hazard, P., La crisis de la conciencia europea, ed. cit., p. 28.
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sufre”706

. En otro de sus trabajos, al referirse a los fildsofos ilustrados, sostiene: “Nos
hemos limitado a los Filésofos, los Racionales. Almas secas cuya sequedad ha hecho
surgir, por contraste, a los apasionados y a los misticos [...] Almas que no se han
conmovido con la selva, la montafia o el mar, inteligencias sin piedad”707. De esta manera
su exégesis recae en la interpretacion de la llustracién en términos de frio intelectualismo,
de racionalismo abstracto alejado de las pasiones de los hombres. Esto también se puede
atribuir al trabajo de Horkheimer y Adorno en la medida en que, segun estos autores, la
[lustracion pone en marcha un proceso de racionalizacién que termina dominando al sujeto
mismo’%.

Asi, las interpretaciones sobre el siécle des Lumiéres que van desde el mismo siglo
XVIII hasta las primeras décadas del siglo XX dieron lugar a una serie de clichés y
estereotipos. Esos estereotipos redujeron el siecle des Lumiéres a una serie de términos
contrapuestos: razon-pasion, progreso-decadencia, ciencia-religion, philosophes-anti-
philosophes. En los afios 70 Peter Gay sefialaba que todavia tenia vigencia una
interpretacion de la llustracion que hundia sus raices en el Romanticismo, segun la cual los
“philosophes eran ingenuos y optimistas, sostenian un frio racionalismo, y una utdpica
vision de la historia”"®.

Esa imagen, como se sefiald en la introduccion de este trabajo, comenzo a

resquebrajarse a mediados del siglo, momento que coincide con una renovacion del interés

académico sobre el periodo y con la creacion de numerosas sociedades de investigacion y

706 [a:

Ibid., p. 24.
7 Hazard, P., El pensamiento europeo en el siglo XVIII, trad. Julian Marfas, Madrid, Guadarrama, 1958, pp.
17, 18.
7% Cfr. Horkheimer, M.; Adorno, T., op. cit., p. 59.
709 Gay, P., The Party of Humanity. Essays in the French Enlightenment, New York, Norton Library, 1971, p.
262.
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revistas especializadas sobre el siglo XVIII. En efecto, una serie de trabajos comenzaron a
matizar y en muchos casos a invertir los rigidos esquemas a partir de los cuales se analizaba
la llustracion. Robert Mauzi en su monumental libro L’idée du bonheur dans la littérature
et la pensée francaise au XVIII siécle, muestra, trabajando en torno a la idea de “bonheur”
en el siglo XVIII, el importante lugar que los sentimientos ocupaban en ese momento. En la
introduccion sefiala que su objetivo es superar la lectura de aquellos que al estudiar el
periodo separaron aquello atinente a las ideas y aquello que atafie a la sensibilidad™.
“Parece que las ideas gobiernan completamente un reino donde nadie vive. Parece que de
Leibniz a Kant el pensamiento se desenvuelve segin una necesidad autébnoma que no
concierne a los hombres”, dice Mauzi’*'. El autor propone poner fin a los tradicionales
esquemas dicotomicos. La philosophie des Lumieres “no esta hecha solo de luces”, afirma.
En la misma linea de investigacion se encuentran los trabajos de Jean Deprun, La
philosophie de l'inquiétude en France au XVIlle siecle (1979), donde el autor sefiala que

. o, 712
“el romanticismo es la radicalizacion de las luces”

y de Roland Mortier, Clartés et
ombres du siécle des Lumieres (1969). Asimismo, contra las imagenes recibidas, René
Pomeau demuestra en La religion de Voltaire (1969) el importante lugar que la religion
ocupa en la filosofia del autor de Candide. Por otra parte, Bronislaw Baczko en Job, mon
ami. Promesses du bonheur et fatalit¢ du mal, se ocupa del tema de la persistencia del

713

“mal” en medio del siglo de las Luces y el progreso’™. “En el « siglo filosofico » la

19 Cfr. Mauzi, R., L’idée du bonheur dans la littérature et 1a pensée francaises au XVIII° siécle, ed. cit., pp.

10, 11.

"™ Ibidem.

"2 Deprun, J., La philosophie de I’inquiétude en France au XVI11° siécle, ed. cit., p. 11. Deprun sigue en este
punto, como él mismo sefala, el trabajo de Jean Fabre, Lumiéres et Romantisme. Energie et nostalgie de
Rousseau & Mickiewicz (Paris, Klincksieck, 1980 p. XV).

13 Baczko, B., Job, mon ami. Promesses du bonheur et fatalité du mal, ed. cit., pp. 12 y ss.
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cuestion del mal se ramifica®**, dice Baczko. Segun el autor, el tema del mal se presenta
en esa epoca en diferentes dimensiones: individual, colectiva, politica, religiosa,
socioldgica, etc. En el campo de la filosofia de la historia muchos especialistas
cuestionaron la imagen optimista de la historia que habia dominado hasta ese momento las
interpretaciones acerca del siglo XVIII. A partir de un trabajo de Henry Vyverberg de
mediados del siglo XX, Historical Pessimism in the French Enlightenment (1958),
surgieron una serie de obras que atribuyeron a les philosophes una interpretacion pesimista

de la historia’™®

. “La creencia en el progreso ha sido considerada la culminacion de la
filosofia del siglo XVIII, y cualquier ataque a esta interpretacion serd mirada con
desconfianza. Sin embargo, el tiempo de una reexaminacion de esta lectura ha llegado. Lo
que sigue es un intento de sopesar no sélo la filosofia de la historia de los filésofos
ilustrados franceses, sino también de examinar la subestructura que subyace en su
pensamiento, que los ha llevado a menudo y de manera quiza inevitable, no hacia la
creencia en el progreso, sino al pesimismo historico”, dice Vyverberg al presentar el plan
de su trabajo™®. Vyverberg concluye que el pesimismo histérico estuvo firmemente
enraizado en el pensamiento de las Luces’"’. El trabajo de Vyverberg ha sido un punto de

referencia para especialistas como Florence Lotterie y Jean-Marie Goulemot, entre otros,

cuyos puntos de vista ya hemos mencionado.

4 Ipid., p. 13.

1% En 1890 Leon Maury en un trabajo poco conocido afirmaba que “en la mayor parte del siglo XVIII hubo
un eclipse casi completo de la idea de progreso: ni Montesquieu, ni Rousseau, que colocé la edad de oro en el
estado de naturaleza, ni Diderot, que no dejé en la Encyclopédie ningtn lugar a la idea de « perfectibilidad »,
ni Voltaire, advirtieron la importancia que esa idea tendria en el futuro”, Maury, L., Essai sur les origines de
’idée de progrés, Nimes, Clavel, 1890, pp. 135-136. La traduccidn es nuestra.

716 Vyverberg, H., Historical Pessimism in the French Enlightenment, ed. cit., p. 1.

AT Cfr. ibid., p. 231.
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